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INTRODUCAO

1. Esta tradugdo integral do Ensaio sobre o Entendi-
mento Humano, de John Locke (1632-1704), tem uma pequena
histéria a contar. Comecei-a ha mais de vinte anos, a convite da
Fundagao Calouste Gulbenkian, tendo como colaboradores direc-
tos o Padre Janudrio Torgal Mendes Ferreira (hoje elevado a
dignidade episcopal), a Professora Catedratica Maria José Can-
tista, ambos, na altura, Assistentes de Filosofia na Faculdade
de Letras da Universidade do Porto e mais recentemente o
Dr. Anténio Jorge Pais Antunes. Tudo corren normalmente até
que a sua impressdo foi interrompida por forca de vérias circuns-
tancias imprevistas. O tempo foi passando e eu convenci-me de
que o seu destino seria mesmo o de ficar, parcialmente tipografada
e coberta de pd, no canto de alguma prateleira.

Felizmente me enganei. Acabou por ser encontrada no meio
do espdlio da oficina que iniciara a sua composicdo grafica e havia
muito tinha fechado as portas. E logo daquela benemérita Fun-
dagio perguntaram se podia concluir o que faltava para que final-
mente pudesse ser editada.

Respondi prontamente que sim. Nao ¢ do meu feitio deixar
trabalhos por terminar, e honro sempre os compromissos, por mais
andmalas que sejam as circunstancias do sew cumprimento,

Mas fiquei preocupado. Ja ndo era o mesmo o meu interesse
pela filosofia de Locke: a andlise que tinha feito da sua obra
permitira-me uma visdo global e critica que ainda hoje me basta.
E que eu sempre fui, e continuo a ser, por coactiva vocagdo que
nem tento contrariar, um aprendiz de filésofo, ciente, como tal, de
que ndo convém a demora excessiva no estudo de um Autor, ou de
uma problemdtica circunscrita: apreendido o essencial, urge ir em
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frente, pois é curta a vida, mas muita a curiosidade e imensa a
vastiddo dos saberes. ..

2. Esta era, porém, e ainda assim, uma contrariedade
menor: a responsabilidade que tinha assumido de escrever uma
Introdugiio ao Ensaio... poderia ser satisfeita, sem grandes can-
seiras, bastando-me avivar o que de essencial aprendi acerca do
pensamento de Locke, desde que ficasse esclarecido — como fica —
que ndo desejo ser, nesta matéria como em qualquer outra, nem
um especialista, nem um erudito.

3. Outras e maiores preocupages me inquietavam. Vinte
anos volvidos, continuaria a ser a edigdo inglesa de Alexandre
Campbell Frazer a preferivel? (An Essay Concerning Human
Understanding, by John Locke, 1959, New York, Dover Publi-
cations Inc.) Acontecia, por outro lado, o seguinte: na revisdo da
tradugio havia-me sobretudo empenhado em que o texto de Locke
fosse vertido para um portugués escorreito e ameno, reservando para
a altura da correcgdo das provas tipogréficas o trabalho de verificar,
pela tltima vez, se os arranjos estilisticos tinham comprometido,
ainda que minimamente, a fidelidade ao original; outro tanto se
passava quanto ao cuidado que tivera em que ficasse expresso, na
mais adequada linguagem filosofica, o pensamento do Autor.

Ora, essa derradeira revisdo nunca chegara a ser feita. ..

4. Valeu-me, na circunstincia, a pronta ajuda do Senhor
Professor Doutor Gualter Cunha, da Faculdade de Letras do
Porto, que a sua reconhecida competéncia nos dominios da lingua
e da literatura inglesas juntava a vantagem de se interessar por
Locke, e de ter analisado o Ensaio. .. em alguns dos seus cursos.

Foi pois ao Doutor Gualter Cunha, e a sua colega Dotitora
Ana Luisa Amaral, com quem dividiu a tarefa, que coube a
dltima palavra na revisdo do texto que agora se da a lume.
Também o sew parecer me tranquilizou quanto a legitimidade de
se utilizar, ainda hoje, a edigdo de Frazer.
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5. Sendo minha a responsabilidade da interpretagio do
Ensaio... e dos comentdrios minimamente precisos para o seu
bom entendimento, ndo foram traduzidas as anotagdes do editor
inglés, salvo aquelas que facultavam informagdes que julguei
interessarem ao leitor comum. Estas notas, assim como as notas do
proprio Locke, que facilmente se distinguem, foram assinaladas
com um asterisco. As notas da minha lavra, marquei-as numeri-
camente. Aquelas que o Professor Gualter considerou necessdrias
para justificar as opgdes que fomou quanto d tradugio das pas-
sagens mais problematicas sdo indicadas alfabeticamente.

I

1. Como se sabe, a época moderna nasceu de uma crise
da mentalidade europeia ocorrida nos séculos XvI e Xvil. E para
telhor enquadyamento do Ensaio.. ., escrito e publicado nesses tem-
pos de mudanga, convém fazer o exame, ainda que sumdrio, das
novas ideias e perspectivas que entdo se entrecruzavam. Apontemos
56 as mais salientes:

a) A nova visao do universo, que passou de geocénirica a
heliocéntrica, permitindo que, pela primeira vez, fosse entrevista a
extensdo abismal e aberta do cosmos.

b) Na sequéncia desta traumatica alteragio das perspectivas
astrais, o colapso da fisica qualitativa de Aristoteles: também os cor-
pos supralunares eram imperfeitos e cormiptiveis, e os seus movi-
mentos ndo se conformavam com as mais claras exigénias da razao;
cotmo Galileu definitivamente demonstrou, contrariando o matema-
ticismo aprioristico ¢ universal de Descartes — s0 num segundo
momento, depois de observados os fendémenos naturais, na sua con-
areta e problematica facticidade, se deveria recorrer @ matemdtica para
tornar inteligiveis as aparentes anomalias do mundo fisico.

¢) Na sequéncia ainda da mesma mudanga na visdo do
universo, as profundas alteragdes que se operaram na forma de
entender o conhecitento: uma nova ciéncia, fisico-matematica,
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mas experimental, passou a constituir-se modelo de todo o saber
referente a realidade sensivel. E isso implicava, por um lado
— atendendo ds exigéncias metodoldgicas da matematica —, uma
prevaléncia dada a andlise, com a consequente aceitagio do princi-
pio segundo o qual as coisas se conheciam mediante a identificacdo
dos seus elementos constitutivos e da forma como entre si se rela-
cionavam; mas implicava ainda, por outro lado — levando em
conta a necessidade de iniciar o conhecimento pela observagdo dos
fendmenos e de recorrer & experimentagdo para aferir a veracidade
das hipoteses explicativas logico-matematicas —, que a nova cién-
cia passasse a privilegiar as causas eficientes (que Aristdteles mini-
mizara e excluira do plano tedrico), abrindo assim para si mesma,
como essencial, a dimensdo tecnologica. (Observe-se, de passagem,
que esta alianca entre a matematica e a experitentagdo, ainda
que extraordinariamente fecunda, como a histéria veio a mostrar,
contém uma dificuldade gnosica que todos os grandes pensadores
modernos procuravam solucionar: como conciliar inatistmo — ou,
tais precisamente, apriotismo com experitentalismo?)

d) Neste novo contexto epistémico, a metafisica, tal como era
tradicionalmente entendida, entrou também em crise: ou justificava,
contra a nova ciéncia, a fundamental importdncia gnésica da racio-
nalidade aprioristica — e entdo recuperaria o ceptro que pretendiam
toubar-lhe —, ou aceitava a validade basica do conhecimento cientifico
e se fesignaria a tarefa complementar de descobrir as suas bases teéri-
cas mais radicais e de obter a sua unificagdo. Quando muito, pode-
tia atrever-se ainda a determinar-lhe os limites e a reequacionar, para
além deles, os grandes problemas humanos, buscando-lhes solugdes,
mesmo que theramente conjecturais. Mas para isso era necessario ter
a lucidez e o arrojo de contrariar a tese comoda de que o progresso
da ciéncia acabaria por dar resposta a tais problemas.

e) Esta perspectiva quantitativa e atomistica assumida no
plano da Fisica nasceu, pois, da verificagio de que eram falsos os
conhecimentos tradicionais sobre a matéria.

Mas nem s6 nesse campo se tornava necessaria uma revisdo.
A descoberta de outros tipos humanos e de outras culturas levada
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a cabo pelas navegagies portuguesas e espanholas obrigon 0 homem
europed a uma reavaliagio de todos os seus padries.

Alids, a cisdo aberta pela Reforma, dividindo, por dentro, a
Cristandade (que era o fundamento dltimo da unidade da
Europa e o motor do seu tendencial universalismo antropoldgico),
veio acentuar e dramatizar a inseguranca geral quanto d prépria
identidade. (Anote-se, a propésito, que Portugal foi o pais mais
precocemente moderno, e seguin um caminho proprio e bem suce-
dido fora deste quadro que s6 foi tipico para 1 dos Pirenéus.)

f) Havera a referir, por iltimo, a necessidade que entdo se
expetimentou de analisar criticamente o conhecimento para evitar
mais erros trdgicos como aqueles que na altura se viviam. E o cami-
nho geralmente seguido foi o de tentar descobrir as estruturas do
sujeito gndsico, pois sé nelas se encontraria o mais radical critério de
verdade. Assim, todos os grandes filésofos da época, incluindo Locke,
se propuseram a tarefa de verificar como é que o homem pensa. Sem
esta prévia observagio, nenhum conhecimento seria seguro.

2. Feito este rapido quadro da vida cultural da época, vamos
tentar ver agora como nele se situa a obra de Locke. As observagoes
sobre 0 Ensaio..., que deixaremos para o fim, serdo particular-
mente sucintas, pois os comentdrios em nota de rodapé que acom-
panham a sua leitura sublinhardo criticamente os passos mais
importantes, e tentardo esclarecer as passagens mais dificeis.

Desenvolveremos um pouco mais as posigdes politicas do fil6-
sofo e o seu enquadramento tedrico, ndo so porque elas tém ainda
hoje muito interesse, mas também porque condicionaram decisiva-
mente a elaboragdo do Ensaio. ..

Comegaremos por uma brevissima nota biobibliogrdfica.

3. John Locke nasceu em 1632 e faleceu em 1704. Nao
seguiu a carreira universitaria, nem foi professor de Filosofia, o que
geralmente também aconteceu com os grandes pensadores seus con-
tempordneos. Era fora das escolas, em tertitlias ocasionats ou em
associages formalmente instituidas, abertas, umas ¢ outras, a
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curiosos e autodidactas, que a nova ciéncia e a nova filosofia se
foram afirmando.

Sem cuidados de familia, e invulneravel, ao que parece, ds
setas de Cupido, dividiu toda a sua atengdo e todo o seu tempo
por uma larga gama de interesses e trabalhos: da administragio
publica ds polémicas religiosas, do exercicio da medicina, em que
era formado, d pedagogia e a politica.

Viveu durante um dos periodos mais turbulentos da histéria
da Inglaterra, tendo participado activamente na vida piblica, a
partir de 1667. As mudangas da situagdo politica ficou a dever
uma longa estada em Franga (1675-1679), onde cuidou da saside
deébil, aprecion, como conhecedor, os excelentes vinhos, tomou ano-
tagdes sobte a sua vida economica, e conheceu as filosofias de
Descartes e de Gassendi; também essas mudangas o levaram a um
longo desterro na Holanda (1682-1689).

Mau grado a militante intervengdo nas lutas politico-reli-
giosas do tempo e a intransigente fidelidade aos pontos de vista e
valores que foram consubstanciando a nascente mentalidade libe-
ral, John Locke pugnou sempre por um espirito de tolerdncia que
respeitasse a liberdade das crengas (ndo o ateismo, pois entendia ser
possivel demonstrar a existéncia de Deus) e permitisse uma boa
convivéncia entre as pessoas e as ideias. Este propdsito, muito aju-
dado, alids, por um temperamento calmo e afectivo, ndo o impediu
de ter sigo um implacdvel inimigo dos «papistas», cuja perseguicdo
Justificava por entender que constitiam um perigo para o Estado.

As preocupagbes criticas de Locke quanto ao conhecimento
ndo incidiam, como foi comutn na época, sobre questdes fisicas e
matematicas, as sobre problemas que se levantavam no dmbito
da teologia, da politica, da pedagogia e até da economia e das
finangas. O projecto da elabotagio do Ensaio... nascen, como
relata, numa tertilia em que discutia, com alguns amigos, temas
de natureza teolégica, e no momento em que todos se deram conta
de que era necessario ver a forma como o homem pensa, antes de
iniciar um conhecimento seguro sobre qualquer assunto. Isto dis-
tanciou-o dos seus pares na entdo recém-criada Royal Society,
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designadamente de Newton, mas deu-lhe o mérito de ter sido o
primeiro pensador moderno a ocupar-se de temas essenciais situa-
dos no dmbito do que hoje designamos por ciéncias humanas.

Locke escreveu do modo avulso, um pouco ao sabor das cir-
cunstdncias, mas perseguindo, perseverantemente, um mesmo e
constante elenco de tépicos. Muitos dos seus escritos ficaram inédi-
tos e a publicagio dos restantes ndo foi regular nem sistematica.

A inica obra propriamente filosdfica que deu a lume foi o
Ensaio..., que terminou em 1666 mas sé publicou em 1690.
Antes tinha saido wma versao resumida, em francés, editada, em
1670, por P Coste, que Locke autorizou e reviu. Em vida do
filosofo apareceram mais trés edigoes, em que foi corrigindo, aper-
Seicoando ou esclarecendo alguns pontos: em 1694, 1695 ¢, a
wltima e definitiva, em 1700, que agora aqui se traduz.

Em 1677 veio a piiblico An Essay Concerning Tolera-
tion, seguido, em 1689, da Epistola de Tolerantia, logo editada
também, no mesmo ano, em inglés, a que se seguiram uma
Second e uma Third Letter.

Em 1690 foram publicadas, em versao definitiva, os Two
Treatises on Government. E em 1693 safram os Some Thoughts
Concerning Education.

4. Ocupemo-nos agora do nascimento das novas ideias
politicas. Cotno ja referimos, as navegagdes portuguesas e espa-
nholas abriram a Europa a diversas formas de humanidade ¢ a
outras maneiras de organizar a vida social.

Foi por essa altura que se formou o mito do «bom selva-
gem»' e da correspondente e anticristd® concepgio da bondade

! Locke aproveitou a noticia menos exacta que entio circulava
segundo a qual algumas tribos indigenas da América do Sul ndo tinham
nenhuma ideia acerca de Deus, como argumento em favor da sua tese
anti-inatista.

2 P - s

Segundo o Cristianismo, o homem & originariamente bom e
livre. Deus assim o criou, justamente com a Natureza, a que estava
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natural do homem, que tamanha influéncia viria a ter na Peda-
gogia e na Politica.

Tais perspectivas, aliadas & visdo ontoldgica elementarista ja
apontada, levaram a um entendimento individualista e contratua-
lista da sociedade que Locke e Hobbes teorizaram em termos dife-
rentes mas paradigmaticos. (Pena que Hobbes, ao repudiar o mito
da bondade natural do homem, ndo tenha levado na devida conta
a doutrina de Santo Agostinho sobre 0 mal...)

Da conjugagio entre o mito da bondade natural do homem
e a visdo individualista nasceu a utopia de uma ideal sociedade
andrquica em que a maxima valorizagio dos direitos naturais de
cada um seria automaticamente atingida por se ter alcangado, no
exercicio da cidadania, a perfeicdo a que uma longa habituagdo
democrdtica e a suspensdo das sujeigdes econdmicas haveriam de
levar. Até 14, e enquanto os homens permanecessem presos ds
violéncias do seu egoismo, manter-se-ia o império do «Estado de
Direito» que seria, progressivamente, mais consensual e interio-
rizado.

5. Esta obviamente fora de proposito uma andlise circuns-
tanciada das varias modalidades teoricamente dedutiveis da visdo
individualista e contratualista da sociedade, e da forma como elas
se_foram realizando ao longo da Histéria. Menos oportuno seria
ainda distinguir as doutrinas conseante o grau de aceitagao da tese
de que o homem é naturalmente bom. Limitar-me-ei, como disse,
a um apontamento sobre as posigoes de Locke, sumariamente
situadas no sew enquadramento tedrico,

6. O principal problema politico que se levantava ao fild-
sofo, cotno a todos os grandes pensadores da época, era o da origem
do Poder (ndo cuidemos agora de saber porqué). E este, no con-

filialmente ligado pelo corpo, para que fosse a sua doce morada. Foi
pelo mau uso que fez da liberdade que o homem se degradou.
Juntamente com ele decaiu a Natureza, que lhe € por esséncia solidaria.
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texto das ideias que acabamos de expor, so poderia aceitar-se como
oriundo de um pacto ou contrato social firmado por homens natu-
ralmente livres.

Acontece, porém, que esta liberdade natural pode ser enten-
dida de varias maneiras, e tomada em diversos graus.

E o Cristianismo que a concebe nos termos mais radicais:
logo a partir do primeiro momento da sua concepgio, todos os
homens e todas as mulheres, na sua qualidade de filhos de Deus,
sdo titulares de um conjunto de direitos, prévios a qualquer pacto
social, que os ordenamentos juridicos e as decisdes dos governantes
deverdo respeitar e mesmo promover, propiciando as condigdes para
a sua efectiva realizagdo. E isso porque esta igual e universal titu-
laridade de direitos ndo implica uma igualdade natural: uns
nascem fortes, outros fracos; uns defendem e impoem a sua liber-
dade, outros deixam-se submeter, e parece até que vieram a este
mundo para ser mandados; uns tém a abunddncia do génio e irra-
diam luz, outros sdo tdo pobres de espirito que parece entenderem
menos aquilo que os cerca do que alguns animais. Nao interessa
agora tentar compreender estas injustas desigualdades naturais:
saber se (do ponto de vista teoldgico) sdo todas fruto do Pecado ou
se obedecem a insondaveis designios de Deus. Interessa, sim, sub-
linhar que, neste contexto teoldgico, a dignidade (ndo a bondade)
do homem é natural porque lhe foi dada com o nascimento e deve
por isso ser reconhecida e respeitada em todos os niveis da vida
colectiva.

Vem a seguir o universalismo ético dos estéicos: quem tiver
a virtude de se libertar das paixdes que o amarram ds coisas exter-
nas do mundo e assim usufruir a liberdade interior do seu espi-
rito, aceitando o destino como decreto de uma providéncia divina
que governa todo o Universo com clara inteligéncia, e por isso sabe
0 que convém a cada um, gozard de uma autonomia contra a qual
a forca do Estado nada pode e que, precisamente por isso, por
assim lhe ser superior, os governos deverdo respeitar.

E nao valera a pena apontar outras posicdes, menos radicais e
coerentes, que também defendem a dignidade pré-social do homem.
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O que interessa sublinhar € que a passagem de umna visdo supe-
rior dessa dignidade para wma perspectiva meramente politica levanta
um problema muito delicado, que as mais das vezes se descura:

a) Por um lado, sdo as posigdes religiosas que mais profun-
damente determinam a mentalidade e a cultura dos povos, e con-
sequentemente influenciam a ordem politico-juridica.

b) Mas por outro lado verifica-se que um pacto politico é
laico por sua natureza: as convicges religiosas, as posigoes meta-
[fisicas, a ideia enfim que cada qual faga de si e do mundo, ndo
podem obviamente ser tatéria de negdcio nem de delegagdo.

7. Ora, esta segunda circunstdncia leva a uma sub-repticia
menorizagdo das confissoes religiosas relativamente a4 politica.
E isso, de duas maneiras:

a) porque remete as convicges religiosas para o foro da cons-
céncia individual (subordinando assim o culto piiblico ds con-
veniéncias da vida quotidiana das colectividades) e proibe que elas
entrem, enquanto tal, no confronto democrdtico das diversas posi-
¢des politicas, restando apenas ds religides, para poderem intervir
nesse confronto, o recurso de se apresentaremn como «grupos de pres-
sdo», antipdticos e de ma consciéncia, no seu puro voluntarismo;

b) porque assim fica aberto espago para o aparecimento de
ideologias que, agora em termos criticos e revoluciondrios — por
denunciarem o que hd de contraditdrio e limitado nos sucessivos e
variados contratos sociais, ou seja, nas diferentes e sucesstvas cons- '
tituicoes dos Estados —, voltam de novo a subordinar a politica aos
valores religiosos, mas agora dessacralizados, desligados do seu
suporte doutrinario e histérico; apoiados apenas, portanto, num
dogmatismo fandtico, apesar de agnéstico, que, por excessivo,
devora as suas proprias boas intengoes. ..

8. Desta forma se constituiu, por forca dos pressupostos do
individualismo politico, esta paradoxal situagdo: a liberdade, a
igualdade, a fraternidade e a justica — valores cristdos que tinham
sido laicizados para que a acdo politica pudesse processar-se
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autonomamente — regressaram d fungdo de principios orientadores
dessa mesma acgdo, mas valendo agora por si mesmos, no seu
voluntarismo dogmatico, que tanto pode exercer-se, de forma mais
thaleavel, dirigindo um reformismo gradualista, como inspirar, e
pretender legitimar, uma desmedida violéncia revoluciondria.

9. Esta digressao, bem mais longa do que era meu intento,
bastaria para que se entendessem as posigdes de Locke, se ndo fosse
ainda necessario esclarecer a nogdo de contrato social.

Com efeito, a esséncia deste contrato ndo é facil de entender:
quem sdo os seus contratantes? O que os terd movido (ou deverd
mover) a abandonar o estado de natureza? Ele tem, por um lado,
uma vinculagdo @ histéria: realizou-se, ou haverd de realizar-se, em
determinado momento, com um determinado contetido. Mas, por
outro lado, deve supor-se como pardmetro normativo: tudo na orga-
nizagio da vida colectiva deve processar-se como se, no seu inicio,
tivesse havido um sempre renovavel pacto politico.

Nesta dialéctica entre utopia e realidade sdo possiveis duas
posigdes extremas, de sinal contrario: ou se impde pela violéncia do
terror (que é a mais temivel ¢, por isso, a thais eficaz forma de vio-
[éncia) o sacrificio dos habitos mais arreigados e das mais espontdneas
apeténcias sociais; ou se ensaia um reformismo demagdgico e indcuo,
sem a auddcia das proprias convicgoes, e incapaz de garantir o mero
cumprimento das leis, que acaba por desagradar a gregos e a troianos.

Para este dilema, além das solugdes oferecidas pelas con-
cepgdes contempordneas de um «Estado de Direito» liberal (que na
época ndo poderia, talvez, ser antevisto), s resta a opgdo por tima
actuagdo teorizante e pedagdgica, interessada em reformar as men-
talidades antes das estruturas da vida piiblica, e certa de que o
correcto e generalizado exercicio da cidadania é prévio ao bom

Suncionamento de qualquer ordem democrdtica.

Foi este ultimo caminho que Locke abrin.

10. O filosofo respeitou a tradigio politica da Inglaterra e
cotmungou no bom senso pragmdtico do sew povo: ndo pds em
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causa a monarquia nem as prerrogativas da nobreza. Recordemos
que nessa tradigdo pesava muito @ Magna Carta, que foi um
pacto politico ndo individualista que os bardes feudais impuseram
ao rei, assim levantando uma barreira eficaz ao movimento abso-
lutista que entdo despontava por toda a Europa.

Entendeu pois o fildsofo que o contratante politico ou cida-
ddo de pleno direito era, nesse contexto, todo aquele que gozava
de uma efectiva independéncia civil, vivendo sobre si, podendo
pagar impostos, e tendo capacidade para servir na guerra e na
fungao piblica.

E considerow que aquilo que o levava ao contrato social era
o propésito de ver defendidas a sua liberdade e a sua fazenda, mais
cémoda, justa e eficazmente do que ele proprio o faria, contando
56 consigo. Desta forma juntou e igualow, num mesmo grupo, a
nobreza e a burguesia.

Sustentava, apesar disso, o filésofo uma tese revoluciondria
que, no seu radicalismo, ameagava solapar o seu compromisso con-
temporizador que assumird; segundo ela, a iinica fonte inicial-
mente legitima da propriedade privada era o trabalho, que também
deveria servir de critério a distribuigdo da terra. Deste modo con-
denava implicitamente a ética castrense, que valorizava as virtudes
do guerreiro e aceitava as suas prerrogativas, designadamente
quanto d apropriagdo violenta de bens; e afirmava expressamente
o primado do novo homem moderno: o burgués esclarecido e ope-
roso, 0 novo triunfador nos dominios da economia e da cultura.’

11. O perfil da politica moderna que despontava e,
porém, polifacetado e dividido por tensdes internas: tanto preconi-
zava a tirania das maiorias, exposta a cobica dos demagogos, como
a tirdnica eficiéncia dos tecnocratas, como o terrorismo dos revolu-
clondrios igualitaristas, como um liberalismo que sem divida me-
lhor expressava e melhor poderia realizar os wovos valotes sociais.

Foi a definigdo tedrica e a apologia desta linha liberal que
Locke dedicou a sua vida. E toda a sua obra se subordinou a tal
propsito.

[XIV]



12. Mesmo no plano gnosiologico estd presente o seu libera-
lismo. A comegar pela adopgdo do género ensaio. Um ensaio é mais
o relato de wma investigado pessoal que se oferece ao leitor comum,
para que passo a passo a possa acomparnhar e sancionar, partici-
pando até, se o desejar, na sua correcgdo, do que a douta exposigio
de quem se titula como sabio e que selectivamente a dirige a poten-
ciais discipulos. Também aqui, pois, o pressuposto liberal — e filosé-
fico — de que cada um pode e deve pensar por si. De igual modo,
uma posigio liberal determinou a estrutura do Ensaio... Como
veremos a seguit, Locke parte de uma tese anti-inatista. E que, em
principio, a existénca de ideias inatas obriga d aceitagio de vdrios
dogmatismos: no plano do conhecimento abre curso a uma metafi-
sica conceptualizadora e entificadora que minimizava a experiéncia;
e no plano pratico, designadamente na moral, na pedagogia e na
politica, justifica o uso de constrangimentos autoritarios. A defesa
de tal tese obrigou tesmo o fildsofo a prejudicar a metodologia e a
estrutura da sua investigagio. Em vez de partir, sem preconceitos,
para a observagdo da forma como o homem conhece, condicionou-a
a dois pressupostos: que o problema gndsico fundamental era o da
origem do conhecimento, e que ndo havia ideias inatas. E ¢ a ten-
tativa de justificar o seu anti-inatismo que dedica o primeiro Livro
do Ensaio..., seguindo ainda nele a metodologia de tradigdo aris-
totélica, ou seja, expondo e rebatendo as teses contrdrias.

As Cartas sobre a Tolerincia enunciam, de_forma muito
liicida, os principios de wma deontologia do exercicio da cidadania
numa sociedade plural. Enquanto no democratismo da Revolugdo
Francesa se fala de fraternidade, e os revoluciondrios igualitaris-
tas se tratam por camaradas — ficando, em ambos os casos, exclui-
dos, como inimigos, os que a eles se ndo juntam —, Locke visa a
pedagogia das virtudes civicas que permitem a convivéncia pacifica
e cooperante das diversas posigoes politicas e religiosas.

Também no plano pedagégico Locke pretende que a agdo
escolar leve a um efectivo e responsavel exercicio da liberdade
propria. Quem ndo aprender a dominar-se, ndo serd livre nem
respeitard a liberdade dos outros. Para tanto, serd legitimo recorrer,
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se necessdrio, aos meios mais severos. Se isso ndo estivesse fora dos
nossos propdsitos de momento, seria curioso observar o percurso que
esta pedagogia liberal, tida como condigdo de wma vida piblica
pacifica, levou até a pedagogia libertaria propria de um individua-
lismo andrquico e agressivo que certamente muito deve ao mito da
bondade natural do homem.

1

1. Fagamos, por tiltimo, como prometido, uma breve apre-
sentagdo do Ensaio. .. que sera completada pelas observagdes inter-
pretativas e criticas que acompanham a sua tradugdo.

2. Conforme dissemos, ele obedeceu ao proposito de exa-
minar como é que se processa o conhecimento humano. Por forga
das razdes ja apontadas, Locke subordinou essa investigagio a tese
anti-inatista, dando por isso prioridade ao problema da origem do
conhecimento.

Dedicou todo o Livro I a justificagdo desse seu pressuposto.
Recorreu para tanto a dois argumentos, alids tipicamente modernos,
que repetiu implacavelmente. .. Partiu do principio de que a zona
substantiva da personalidade humana era a consciénia, e que era
absurda a hipétese de haver um conhecimento inconsciente. Obser-
ve-se que esta postura coincidia inteiramente com a antropologia
cristd e era também uma posigio caracteristica do individualismo.

Na verdade, para os cristdos, s6 as acgdes conscientes e volun-
tarias sdo pecaminosas ou dignas de mérito; mais, entendem que ¢ o
consciente e voluntdrio perfil moral que define a mascara, a pessoa
que delineia a identidade em que cada um se reconhece e afirma,

No individualismo, por sua vez, so as decisdes conscientes e
livres podem autenticamente expressar a personalidade de cada um,

3. Deste anti-inatismo decorreu necessariametite um expe-

rimentalismo que a maioria dos manuais impropriamente apelida
de empirismo.
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No inicio do conhecimento humano estio pois os «dados
imediatos da consciéncia» (como Bergson com precisio os nomeou),
tanto de experiéncia externa como interna, ou as ideias simples
de sensacio e de reflexdo, na terminologia equivoca de Locke.
E ¢ a partir da combinagdo de tais idetas simples que se forma o
conjunto aberto das ideias complexas a que todo o nosso conhe-
cimento, actual e potencial, se reduz.

4. Locke ¢ exaustivamente minucioso no exame da for-
magdo dos varios tipos de ideias complexas, que também exausti-
vamente inventaria.

Mas ainda aqui, nas suas longas, repetitivas e por vezes fas-
tidiosas andlises, o preconceito anti-inatista estd presente. E ele que
obriga o fildsofo a tentativa de reduzir todas as possiveis relagdes entre
ideias, a inicial e objectiva apreensdo das suas semelhangas e dife-
rengas. Desta forma se diminuiria ao minimo a actividade logica da
razdo, assim lhe proibindo qualguer conhecimento aprioristico que o
filésofo identificava, com menos rigor, a um conhecimento inato.

Note-se que esta minimizagdo do espontdneo dinamismo
racionalizador do sujeito do conhecimento ndo implica, como se
compreenderd, a sua desvalorizagdo existencial pois ela logo se
afirma, em todo o acto de experiéncia, como sendo o seu suporte
necessdrio.

E claro que a tentativa de explicar todas as operagdes logicas
em fermos meramente associacionistas estava votada ao insucesso,
por ser preconceituosa ¢ unilateral. O proprio Locke foi obrigado a
reconhecer que hd relagdes formais que se apresentam como sendo
uma espécie de apriorismo hipotético. Oigamos o que nos diz a
propdsito: E verdade, relativamente 2 ideia de triangulo, que
os seus angulos sdo iguais a dois rectos? Pois isso serd tam-
bém verdade em relagiio aos tridngulos concretos que real-
mente existam (An Essay..., L. Il Cap. 4, & 6). (Para maior
desenvolvimento, ver o meu estudo «O Problema das Influéncias
de Locke ¢ de Hume em Kant», separata da Revista Portu-
guesa de Filosofia, 1967, Braga, T XXIII, fasc. 2.)
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5. Interessard ainda chamar a atengdo para o facto de — ao
contrdrio do que seria de esperar numa gnosiologia centrada na
experiéncia, que logicamente deveria entender o conhecimento
como sendo a apreensdo de coisas existentes, assim como das suas
relagdes, também objectivas — Locke distinguir quatro espécies,
igualmente validas e vteis, em principio.

Entende que todo o conhecimento consiste na apreensdo de
um acordo entre ideias, que pode ser de quatro tipos: a) identidade
ou diversidade («o azul ndo é amarelo»); b) relagdo («a soma dos
angulos internos de um tridngulo ¢ igual a 180°); c) coexis-
téncia ou conexdo necessdria («o ago € susceptivel de receber
impressoes magnéticas»); d) existéncia («Deus exister).

6. Por outro lado, sdo vdrias as vias que nos permitem
chegar ao conhecimento: a) intuicio (apreensdo imediata do acordo
ou desacordo entre ideias); b) demonstragio (quando esse
acordo ou desacordo so pode captar-se indirectamente, por intermé-
dio de outras ideias); c) sensagio (que nos permite conhecer a
existéncia actual de coisas fora de nos).

7. Como vimos, para Locke s0 a visdo directa da relagdo
entre ideias nos da conhecimentos certos, muito embora tal visdo
possa vir a ser alcangada por meio de uma demonstragdo.

O conhecitento sensitivo é meramente provavel, ainda que
suficientemente seguro para nos dar a garantia prdtica de que existe
algo que nos é exterior.

Quanto ao conhecimento directo que temos de nés mesmos,
que, talvez por ser directo, Locke considera também como intui-
tivo, o seu grau de certeza serd igual ao do conhecimento sensivel,
segundo pensamos, pois, para o filésofo, tal intwigdo origina-
riamente verifica-se como sendo simultdnea com a experiéncia
externa.

Assim, relativamente ao conhecimento fundamental, que ¢
aquele que se refere a existentes — apenas o da existéncia de Deus
¢ certo, uma vez que se obtém por via demonstrativa. A existén-
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cia das coisas fora de nds e a nossa propria ja o ndo sao, embora o
grau da sua probabilidade baste para a vida pratica.

8. O que precede far-nos-a entender as posigoes de Locke
relativas ao valor e aos limites do conhecimento humano que con-
figura o que poderiamos apelidar de pragmatismo teoldgico.
Diz o filésofo: «O Ser Infinito e Sabio que nos criou, e a todas
as coisas, d nossa volta, organizou os nossos sentidos, faculdades e
drgdos para a comodidade da nossa existéncia e para aquilo que
temos a fazer aqui [...]. Ndo parece que Deus tenha querido que
pudéssemos ascender a um conhecimento perfeito [...]. Nos somos
dotados de fracas faculdades, mas elas nos bastam para descobrir-
mos nas criaturas o suficiente para nos conduzirem ao conheci-
mento do Criador e ao nosso dever. Assim como também para nos
proporcionartos as comodidades da vida.

E esse o nosso papel neste mundo». (Ensaio..., II,
XXII, 12).

9. Como acabarmos de ver, o filésofo sublinha o valor bur-
gués da comodidade, mas fala também do nosso dever.

E isso levanta um dltimo e delicado problema a tratar nesta
introdugdo: o da ética lockiana.

Locke defende com intransigente firmeza a tese de que é a
fuga & dor e o desejo do prazer que comandam inexoravelmente
toda a nossa vida. Defende ainda que a dor e o prazer sio rela-
tivos e arbitrdrios: relativos porque variam de pessoa para pessod;
arbitrdrios porque ndo ha nenhuma razdo substantiva para que
isto dé sofrimento e aquilo provoque alegria.

Sendo assitm, nao se vé como poderd o fildsofo elaborar uma
ética que ndo seja estreitamente hedonista.

Mas consegue-o, contra o que seria de esperar, e de forma
muito habil. A solugdo que propde faz lembrar o célebre «argu-
mento da aposta», de Pascal. Entende que é na comparagdo das
dores e prazeres presentes, com as dores e os prazeres futuros, ndo
$0 neste mundo como no outro (cuja existéncia, ao menos, se
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havera de ter como mais provdvel), que os homens encontrardo
firmeza e lucdez para agirem conforme a razdo, e, portanto,
segundo o dever.

Esta tentativa de superar o hedonismo conservando os seus
principios mereceria largos comentarios. Nio o permite a circuns-
tancia. Limitar-me-ei a observar que a dor e o prazer futuros,
porque s6 podem ser imaginados e ndo experimentados, tém uma
forga coactiva muito menor do que quando presentes, e que, por-
tanto, apenas a forga da vontade poderd apoiar a razdo. Assim, o
hedonismo ter-se-a esvaziado do seu espirito cedendo lugar a um
dnimo proprio dos estoicos. Mas com um inconveniente muito
grave: ndo podendo esse voluntarismo instrumental romper a bar-
reira do egoismo hedonista, facilmente podera originar conflitos
interiores, e comportamentos convericionais, ou mestmo hipécritas,
todos contrarios d ética.

E dou aqui por finda esta ja tdo longa introdugdo fazendo
votos para que os leitores do Ensaio... The reconhegam algum
préstimo. ..

Porto, Julho-Agosto de 1997

EDUARDO ABRANCHES DE SOVERAL



A Tomaz HARBERT, MUITO ILUSTRE CONDE DE
PEMBROKE E MONTGOMERY, BARAO DE CARDIFE, ETC. *.

Meu Senhor,

Este trabalho que cresceu sob os vossos olhos benévo-
los e por vossa ordem se aventurou a correr mundo, deve
ser agora posto, por direito natural, sob a protecgao que,
desde ha anos, lhe prometestes. Nio é porque eu acredite
que possa algum nome, por mais ilustre, colocado no
principio de um livro, absolvé-lo das suas faltas. Tudo o
que vem a lume terd de sustentar-se pelo mérito proprio
ou pela generosidade do leitor. Mas porque a Verdade nada
deseja mais do que ser escutada sem preconceito, e
ninguém melhor do que Vossa Graga, que a conhece hi
tanto tempo, e tio bem, com Ela sabe privar, poderia dar-
-me disso garantias. Alis, afastando-se esta obra dos cami-
nhos conhecidos, arriscar-me-ia a que ninguém se desse ao
trabalho de a ler, se o seu plano e os seus propdsitos nio
tivessem merecido a aprovagio do vosso alto espirito que
tio longe avangou no conhecimento das coisas abstractas,
para la das opinides comuns e daquilo que esta ao alcance
dos métodos ordindrios. A acusagio de Novidade € ter-
rivel para aqueles que julgam as cabegas dos homens como

* Tomis Herbert, oitavo Duque de Pembroke (1656-1733).
Protector e amigo de Locke; amigo também de Berkeley que, vinte
anos mais tarde, lhe dedicou igualmente o seu livro Princpios do
Conhecimento Humano. Era presidente da Royal Society, em 1690,
quando o Ensaio lhe foi dedicado.
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julgam as suas perucas, conforme a moda, e s0 consideram
verdadeiras as doutrinas ji correntes. Nunca a verdade
colheu o voto da maioria quando se mostrou pela primeira
vez: as novas opinides sdo sempre suspeitas, e amitde com-
batidas, pelo tinico motivo de nio serem comuns. Mas a
verdade, tal como o oiro, nio o é menos por ter acabado
de sair da mina. E no seu exame e contraste que deve fixar-
-s¢ 0 valor e nio qualquer antiga moda; e embora nio
tenha sido posta oficialmente em circulagio, nem por isso
deixa de ser genuina e tio velha como a Natureza. Disto
podereis vos dar um bom exemplo, quando vos servirdes
de dar a pablico mais algumas das vossas importantes
descobertas de verdades até hoje desconhecidas. Tal razio
bastaria, se outras nio houvesse, para dedicar este Ensaio a
Vossa Exceléncia. Mas acresce ser para mim uma grande
gloria o facto de algumas das ideias que apresento nesta
obra se assemelharem a outras que se contém no vasto ¢
exacto e novissimo sistema cientifico que haveis desco-
berto. O pouco que fago agora, sob o vosso patrocinio,
podera servir de an(incio, permiti que o diga, a0 muito que
o Mundo pode aspirar a conhecer de vos, se este Ensaio
alguma coisa o interessar. Isto mostra o valor desta minha
oferta; é tal como a de um pobre homem que oferece ao
vizinho poderoso um modesto ramo de flores ou um cesto
de fruta, mas que este nio deixa de receber agradecido,
apesar de nada acrescentarem ao que possui. As coisas mais
insignificantes revestem-se de valor quando sio oferecidas
com respeito, estima e gratidio: e eu tenho tantos motivos
para experimentar, no mais alto grau, estes sentimentos por
Vossa Graga, que ousaria dizer que, na medida em que tais
sentimentos enriquecem os presentes, vos oferto a mais
preciosa das dadivas. E disso estou certo, da obrigagio em
que estou de ndo perder nenhuma oportunidade para vos
agradecer os inameros favores com que me cumulastes;
favores que, para além do seu valor proprio, muito mais me
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obrigaram pela afeicio, delicadeza e outras circunstancias
penhorantes que nunca deixaram de os acompanhar. Mas,
mais do que tudo isso, permiti que vos agradeca a vossa
estima, o interesse que tendes por mim, e, se tanto ouso, a
vossa amizade. E nio € presun¢io minha referir publica-
mente estes sentimentos que tanto me honram, uma vez
que vos proprios os manifestastes na minha auséncia; silen-
cid-los € que seria ingratidio. De uma coisa estou certo,
portanto: de que seria destituido de todo o entendimento
embora escrevendo sobre o Entendimento, se me nio con-
fessasse extremamente sensivel a esses favores, e nio apro-
veitasse a oportunidade para testemunhar publicamente
quanto devo estar grato e quanto sou,

Meu Senhor,
O Vosso mais humilde e obediente servidor,

JOHN LOCKE






CARTA AO LEITOR

Deposito nas vossas mios o que foi o entretenimento
de algumas das minhas horas de 4cio. Se tiver a sorte de o
livro vos distrair e de experimentardes, ao 1é-lo, metade do
prazer que senti quando o fiz, nio lamentarei mais o vosso
dinheiro do que lamento os meus trabalhos. Mas nio se
presuma que isto é um elogio da minha obra: por té-la
escrito com prazer nio se conclua que a admiro tal como
ficou. O que persegue caga miida nio se diverte menos do
que aquele que busca animais nobres. Alids, muito pouco
conhecerd o tema deste livro — o Entendimento — quem nio
souber que ele & nio s6 a mais alta faculdade da alma mas
aquela cujo exercicio produz maior e mais continuada
satisfacdo. As suas perseguicdes atris da verdade sio tam-
bém uma espécie de caga que por si s6 nos prende e seduz.
Cada descoberta é um degrau no progresso do saber; e a
sua novidade junta-se o que, pelo menos relativamente ao
tempo presente, € também uma perfeigdo.

O entendimento, tal como a vista, apreendendo os
objectos, s6 pela sua propria luz, nio pode deixar de se
regozijar com aquilo que descobre e importar-se muito
pouco com as coisas que deixou escapar, porque essas lhe
sao desconhecidas.

Todo aquele que ndo deseja depender das opinides
que a sorte lhe trouxe, mas se empenha em procurar a ver-
dade, sempre encontrari nessa busca alguma satisfagio; e
por muito pouco que venha a obter, nunca dird que perdeu
0 seu tempo.

p—
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Este ¢, caro Leitor, o entretém daqueles que dio asas
livres aos proprios pensamentos, e que, quando escrevem,
lhes vio na peugada. Entretém que nio deveis invejar-lhes;
pois podereis, ao ler, seguir também o curso das vossas
ideias. E alids a essas ideias — se verdadeiramente vossas e
nio recebidas, i sorte, dos outros — que eu proprio me
refiro também. De que serviria saber o que diz ou pensa
alguém que nio diz nem pensa sendo aquilo que outro lhe
sugere? Se julgais por vos proprios, estou certo de que jul-
gais honestamente e nio ficarei chocado nem me ofenderei
com as censuras que fizerdes 3 minha obra. E embora
esteja seguro de que nada ha neste tratado que eu nio
tenha por verdadeiro, nem por isso deixo de me conside-
rar sujeito ao erro, como qualquer um, e de saber que o
meu livro se salvard ou nio, conforme o que vos, e nio eu,
pensardes dele. Se pouco encontardes de novo e de impor-
tante nio deveis queixar-vos de mim; nio escrevi para os
que dominam a matéria e corhecem perfeitamente o
proprio entendimento, mas para minha instrugio e de
alguns amigos pouco versados no tema.

Se me ¢é permitido, farei a breve historia deste Ensaio.
Estando certo dia reunido em minha casa com cinco ou
seis amigos meus a discutir sobre assunto muito deferente
deste *, cedo chegimos a um ponto da extrema confusio;
isso levou-me a pensar que seria prudente saber primeiro
quais as aptiddes do espirito humano, ¢ que objectos estio
a0 seu alcance, antes de nos abalancarmos ao conheci-
mento de matérias tio complexas como aquelas que entio
nos ocupavam. Foi o que propus, com geral assentimento.

* O episddio aqui recordado ocorreu provavelmente no
Inverno de 1670-71, contando Locke 39 anos; segundo anotages de
um amigo (James Tyrrel), presente i reunido, num exemplar do Ensaio
hoje no Museu Britdnico, a discussio versou sobre os «principios da
moralidade e a Religiio reveladan.
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E desde logo ficou combinado que esse seria o tema das
nossas primeiras investigages. Acudiram-me entio ao
espirito alguns pensamentos desordenados que passei ao
papel com vista 3 nossa reunido seguinte: foram eles que
constituiram o inicio do presente Discurso que assim
comegou por um mero acaso e se foi continuando por
estudo; escrito sem continuidade nem ordem; esquecido e
negligenciado por longos periodos; mas logo retomado,
conforme a minha disposi¢io e as oportunidades o per-
mitiam; e, por fim, durante um longo repouso a que o
estado da minha satde me obrigou*, posto na forma e
ordem em que se encontra agora.

Esta descontinuidade foi responsivel, além do mais,
pelos seguintes defeitos contririos: por ter dito de mais e por
ter dito de menos. Quando achardes que nio fui completo,
sentir-me-ei grato pelo vosso desejo de que fosse mais
longe; mas se o livio vos parecer demasiado volumoso,
deveis queixar-vos da matéria de que trata: quando peguei
na pena imaginava que tudo caberia numa folha de papel;
mas 4 medida que ia entrando no assunto, novos e insus-
peitados aspectos se desdobravam diante dos meus olhos: e
foi assim, insensivelmente, que a obra chegou ao tamanho
que tem agora. Ndo negarei que seria possivel fazer um
volume mais pequeno, que algumas partes poderiam ser resu-
midas, e que a maneira como foi escrito, com longos inter-
valos, deu origem a repetigdes. Mas confesso francamente
que ndo tenho agora disposi¢io para o fazer mais curto.

Nio ignoro, todavia, quanto menosprezo a minha
prépria reputagio ao dar o livro a pablico com tais defei-

* Foi na Holanda, onde permaneceu entre 1683 e 1689, que
Locke deu o Ensaio como pronto para publicagio. Anote-se, todavia,
que em carta datada de 1679 ji dizia té-lo concluido, observando
curiosamente: «Penso bem demais do meu livro, que ji terminei, para
que o deixe sair das minhas mios, a correr mundo.
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tos, especialmente capazes de desgostar os leitores exi-
gentes, que sio os que mais aprecio. Mas aqueles que
sabem que a preguica se contenta com qualquer razio, des-
culpar-me-do por so ter usado um argumento poderoso.
Nio alongarei por isso a minha defesa dizendo que uma
mesma nogio, tendo varios aspectos, podera vantajosa-
mente ser tratada nas virias partes de um discurso, o que
aqui muita vez se verifica. Mas, independentemente disso,
deverei confessar francamente que me aconteceu demorar
no mesmo argumento e expressi-lo de maneiras diversas
com uma inten¢do muito diferente —é& que eu nio pre-
tendo publicar este Ensaio para os entendidos; eu proprio
me declaro discipulo de tais mestres do pensamento que
nada tém portanto a esperar dele: dedico-o, sim, aos homens
da minha medida, sem especial qualificagio; e para esses
admito que possa ter interesse o trabalho a que me dei de
lhes tornar familiares algumas verdades que pela sua difi-
culdade propria, ou por virtude de preconceitos, nio
apreenderiam facilmente; de facto, alguns objectos tém de
ser encarados sob virios aspectos, e sempre que se apresen-
tam 1ideias novas (como julgo serem algumas das que trata
este livro), ou nos afastamos dos caminhos comuns,
torna-se necessario ter presente que ¢ dificil fazermo-nos
compreender. Quantas vezes nio acontece que uma frdse
obscura se esclarece s0 porque empregimos outras palavras,
muito embora depois se reconhega serem indiferentes as
palavras e se chegue a nio perceber por que foi mais facil
o entendimento da segunda proposi¢io. Mas nenhuma
coisa fere da mesma maneira a imaginagio de cada um dos
homens. As nossas ideias nio divergem menos do que o
nosso paladar, e pensar que todos aprendem a verdade de
ignal maneira € o mesmo que admitir que todos se ali-
mentam comendo os mesmos pratos. Embora o alimento
seja 0 mesmo, e saudiveis aqueles a quem se destina, havera
que prepara-lo segundo o gosto de cada um se quisermos
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que todos o comam. Por ser assim, os proprios que me
exortaram a publicar esta obra me aconselharam a da-la a
lume tal como estava. E esta € uma prevencio que quero
fazer a todos aqueles que se derem ao trabalho de ler o
livro: que nio partin de mim a iniciativa de o trazer a
publico, nem de lhe manter a forma que tinha. Alis, tenho
tio pouco gosto em ser autor da obra impressa* que nido
teria editado este Ensaio — confinando a sua leitura aos
amigos para quem comecei a escreve-lo — se nio fora a
presungio de que teria, para outros mais, a mesma utilidade
que teve para mim. Desta sorte, a minha vinda a piblico
impde-me que seja tio Gl quanto possivel, para o que
deverei tornar facil e claro, a todos os leitores, o meu pen-
samento. E prefiro correr o risco de enfadar nalguns passos
do meu livro os leitores mais qualificados, a nio esclarecer
devidamente aqueles que estio menos habituados a espe-
culagdes ou tém o espirito cheio de preconceitos.

Poderei ser censurado por vaidoso e insolente ao pre-
tender, como digo, ser util ao publico, para mais numa
época de tantas luzes como a nossa. Mas eu direi franca-
mente que mais vaidosos e insolentes sdo aqueles que
publicam uma obra, apesar de a sua modéstia os levar a reco-
nhecer que nenhum interesse tem para os outros, nem para
si proprios. Esses, sim, faltam ao respeito que devem ao
pliblico. Embora o meu livio no seja afinal do género
destes, nem por isso a minha intengio deixara de ser lou-
vivel e de me absolver do pouco valor que ele tenha. Este
pensamento servir-me-a de escudo contra as Inevitaveis
censuras que receberei; os melhores escritores nao se livra-
ram delas; os principios, as nogdes e os gostos dos homens
sio tio diferentes que é extremamente dificil encontrar-se

* §6 em 1686, ja com 54 anos, Locke publicou escritos seus, e,
ainda assim, como colaborador anénimo da Bibliotheque Universelle de
Le Clerc.



um livro que a todos agrade ou desagrade sem excepgio. Eu
sei que a época em que vivemos nio ¢ das menos esclareci-
das, e que por isso ndo serd muito facil agradar-lhe. Se nio
tiver portanto essa boa sorte, que ninguém me condene.

Como francamente o confessei ji, este Tratado nio se
destinava, de principio, ao publico em geral, mas a uma
meia dizia de leitores. Se todavia acontecer que alguém o
critique com dureza e azedume, esteja seguro de que o fard
impunemente, porque nio gastarei tempo a responder-lhe.
Ficarei sempre com a satisfagio de ter procurado a verdade
e de ter querido ser util. Sem davida que a comunidade
actual dos sibios se encontra enriquecida com os autores
de obras monumentais que a posteridade olhara sempre
com admiragio. Mas nem todos podem aspirar a ser um
Boyle*, ou um Sydenham **; e numa altura em que
brilham mestres como o grande Huygens ***, e o incom-
paravel Sr. Newton e outros da mesma estatura, ja €
ambi¢do bastante a de ser um simples operirio aplicado a
limpar e desobstruir de velharias o caminho do saber.
Certamente que este estaria mais avangado em todo o
mundo, se as pesquisas dos homens industriosos e cheios de
engenho ndo fossem prejudicadas pelo uso erudito mas
fatil de palavras ininteligiveis e pedantes que foram intro-
duzidas na Ciéncia, e ai utilizadas como se elas proprias
constituissem uma arte; de tal forma que a Filosofia — que

* Roberto Boyle (1626-91), filho do 1.° Duque de Cork,
fundador das «Conferéncias Boyle» que foram iniciadas com a obra
«Demonstragio da Existéncia e dos Atributos de Deus» de Samuel
Clarke. Foi amigo de Locke, que lhe editou uma obra intitulada
Histéria do Ar, tendo nela acrescentado observagdes meteoroldgicas da
sua lavra.

** Tomis Sydenham (1624-89), um dos maiores nomes da
histéria da Medicina, intimo de Locke e de Boyle.

¥*% Costiano Huygens (1629-93), matemitico e fisico
holandés.
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nio € mais do que o verdadeiro conhecimento das coisas
— foi considerada indigna ou incapaz de ser admitida como
tema de conversas cultas e de bom gosto. Ha tanto tempo
que certas formas de falar, vagas e sem sentido, s3o tidas por
mistérios da ciéncia, e que palavras dificeis e mal usadas,
com pouco ou nenhum significado, sio impostas como
sendo o conhecimento mais profundo e a mais alta espe-
culagio — que ndo serd ficil convencer os que empregam
tal linguagem, e quantos se habituaram a ouvi-la, que ela
serve de capa 4 ignorancia ¢ é obsticulo ao verdadeiro
saber. Atacar este santudrio de vaidades e ignorancia é pois
um grande servico que se presta ao conhecimento
humano. Ser-me-i perdoado, por tal motivo, que tenha
desenvolvido tanto este assunto no Livro Terceiro. Na ver-
dade, sio muito poucos os que admitem que as palavras os
podem enganar e que a linguagem propria das seitas em
que militam carece de ser examinada e corrigida. E eu tive,
assim, de al mostrar claramente que nem os erros invete-
rados nem a preponderdncia da moda servem de desculpa
aqueles que se nio preocupam com o sentido das proprias
palavras e ndo suportam que se inquira o significado das
CXpressocs que usam.

Tive conhecimento de que um breve Epitome deste
Tratado *, vindo a piiblico em 1688, foi condenado por
alguns que o ndo leram s6 porque nele se negavam as ideias
inatas; muito precipitadamente se teria entio concluido
que, a0 negarem-se as ideias inatas, igualmente se negaria
anogio de espirito, assim como as provas da sua existéncia.
Mas se alguém tiver a mesma prevengio o iniciar a leitura

* Esse epitome foi publicado na Bibliotheque Universelle de Le
Clerc (Amesterdio, Janeiro, 1688) mais de dois anos antes do apareci-
mento do Ensaio, com o seguinte indicativo: «Extrait d’un livre Anglais
qui n’est pas encore publié, intitulé: Essai Philosophique concemant
I'Entendement, ou 'on montre quelle est P'etendue de nos connaissances cer-
taines, et la maniére dont nous y parvenonsy.
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do meu livro, pego-lhe que a leve até final; e entio ficard
convencido, assim o espero, de que repudiar falsos funda-
mentos ndo ¢ prejudicial mas vantajoso para a verdade, que
nunca é tio ferida e ameagada como quando a falsidade
com ela se mistura ou lhe serve de fundamento.

Adenda a Segunda edigao:

O editor nio me perdoaria se eu nada dissesse sobre
esta segunda edicdo que ele prometia expurgar de tantos
erros que deformavam a primeira. Também gostaria que
anunciasse um novo capitulo relativo a Identidade, assim
como virios acrescentamentos e emendas noutros lugares.
Deverei esclarecer que nio se trata, na maior parte, de
modificagdes do meu pensamento, mas de alteragdes for-
mais que visam torna-lo mais explicito e claro.

Deverei exceptuar unicamente as alteragdes que fiz
no Livro II, Cap. XXI.

O que ai tinha escrito sobre a Liberdade e a Vontade
teria de ser revisto com a atengio de que eu fosse capaz;
trata-se de matéria que desde sempre preocupou os sibios
com os seus problemas e dificuldades, que tem dado ori-
gem a perplexidades no dominio da moral e da religiio, e
que constitui portanto a zona do saber em que aos homens
mais interessa ficarem claramente instruidos. Por virtude de
um exame mais minucioso da forma como trabalha o en-
tendimento humano, e em conformidade com uma obser-
vagio mais rigorosa dos motivos e perspectivas que o
orientam, ha, de facto, fundamento para algumas alteraces
do que escrevi sobre o que determina, em tltima instncia,
o Querer, relativamente a todas as acgdes voluntirias.
E posso fazé-lo publicamente com tanta facilidade e fran-
queza como aquelas de que usei quando publiquei ante-
riormente 0 que entio me parecia certo, pois sinto-me
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mais obrigado a corrigir-me a mim proprio do que aos
outros, quando verificar que a Verdade foi ofendida. E s6 a
Verdade que verdadeiramente me interessa, e estarei sem-
pre disposto a recebé-la, venha de onde vier.

Mas, apesar desta minha prontidio e gosto em aban-
donar o que se me revela errado 3 primeira evidéncia,
deverei confessar que nio tive a sorte de encontrar alguma
luz nas criticas que fizeram ao meu livro, e que nenhuma
das objec¢des levantadas justifica a minima correcgio. Seja
porque a matéria de que trato requer, muita vez, mais
reflexdo e tempo do que os leitores apressados ou precon-
ceituosos estio dispostos a dispensar-lhe; seja porque a
minha expressio é obscura e a maneira de tratar das ques-
tdes dificulta, aos outros, a sua inteligéncia — a verdade ¢
que 0 meu pensamento foi falseado muita vez e eu nio tive
a fortuna de ser sempre devidamente entendido.

Disso me deu prova bastante o engenhoso autor do
Discurso sobre a Natureza do Homem*. Pelo polimento das
suas expressoes € pela candura caracteristica dos que per-
tencem a sua Ordem nio me foi possivel admitir que o Au-
tor tivesse fechado o preficio com uma insinuagio segundo
a qual, por virtude do que escrevi no cap. XXVII do Livro
I acerca da terceira regra a que os homens devem subme-
ter as suas acgOes, eu teria querido fazer da virtude vicio e
do vicio virtude, a menos que tenha interpretado mal o
meu pensamento; o que nio teria acontecido se tivesse
reparado qual era a questio em causa e qual o objecto do
capitulo, claramente enunciado na sec¢io quarta e nas
seguintes. Na verdade, eu nio pretendia apresentar ai regras
de moral mas mostrar a natureza e origem das ideias morais,
e enumerar as normas que os homens observam nas relagées
morais, por esse mundo além, sejam essas normas verda-
deiras ou falsas; essa diversidade «nio altera a natureza das

* Lowde.
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coisas», embora os homens julguem em geral as suas acgoes
e as considerem boas ou mas, conforme os costumes do seu
pais e de acordo com as suas crengas pessoais.

Se o Autor se tivesse dado ao incémodo de reflectir
no que eu disse na sec¢io 18, Cap. II do Livro I, e nas
secgdes 13, 14, 15 e 20 do Cap. XXVIII do Livro II, teria
percebido o que penso sobre a eterna e inalteravel natureza
do bem e do mal e sobre aquilo a que chamo virtude e
vicio. Se tivesse, pois, reparado que naquela passagem me
propunha s0 expor, como matéria de facto, aquilo que os
outros chamam virtude e vicio, nio teria encontrado razao
para protestos. Penso, assim, que nio erro ao dizer que uma
das regras seguidas, no mundo, para fundamento ou me-
dida das ac¢des morais ¢ precisamente a de classificar as
acgdes de virtudes ou vicios conforme o apre¢o e repu-
tacdo de que gozam, nas varias sociedades, certas classes de
actos humanos. E por muita autoridade que na matéria o
Autor reconhega ao seu Dicondrio de Inglés Antigo, creio
bem (aceitando sem mais que ele pudesse servir de juiz)
que nele nio se dird que uma mesma acgio considerada
virtuosa, e assim chamada em determinado lugar, nio
possa, numa outra parte do mundo, ser tida por vicio e
como tal denominada. Ter notado que os homens atri-
buem os nomes de «irtude» e de «vicio» conforme essa
regra da Reputagio foi tudo quanto afirmei e quanto
poderd servir de fundamento 3 acusagio de que trans-
formei a virtude em vicio e o vicio em virtude. Mas o bom
homem faz bem, e ¢ fiel 4 sua profissio, estando alerta e
dando o alarme mal veja qualquer frase que, tomada em si
mesma, isoladamente, lhe soe mal e parega suspeita.

Por tal zelo, compreensivel nas suas fungdes, lhe
perdoei a citagio que fez de palavras minhas (sec¢io II do
Cap. XXVIII): «Mesmo nas exortagdes dos mestres inspi-
rados se apelou sem receio para o que gozava comum-
mente de boa reputacio» (Filipenses, IV, 8), sem ter em
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aten¢do o texto que imediatamente as precede e lhes da
sentido: «Pelo que, apesar da corrupgio dos costumes, os
verdadeiros contornos da lei da natureza, que deve ser a
regra da virtude e do vicio, estavam tio bem preservados.
Por isso, mestio nas exortagdes dos mestres inspirados, etc.». Por
estas palavras, e pelo resto daquela sec¢do, se compreende
claramente que ndo recorri 4 passagem de S. Paulo para
provar que a medida genérica por meio da qual os homens
aferem, através do mundo, da virtude e do vicio, é consti-
tuida por aquilo que, no interior de cada sociedade, se
costuma considerar como sendo o bem ou o mal; mas,
muito pelo contririo, para mostrar como, apesar disso, e
por motivos que entdo aduzi, os homens se nio afastam
muito, ainda assim, na classificacio das suas acgoes, da Lei
Natural; s6 esta é, repito, a regra inalteravel das suas acgdes
e o critério que permitird apelidi-las de virtudes ou de
vicios. Tivesse o Sr. Lowde atentado nisto e nio veria
motivo para dar dquela passagem uma interpretagio diversa
da minha; nem para os comentirios que a propdsito fez.
Mas eu espero que esta segunda edigio o satisfaga neste
ponto e a matéria fique tio claramente exposta que nio
tenha mais motivo para escriipulos.

Embora me veja forcado a nio aceitar as apreensdes
que manifestou no final do seu Preficio relativamente ao
que disse sobre a virtude e sobre o vicio, ji outro tanto se
nio verifica no que respeita ao que escreveu no terceiro
capitulo do seu livro (pag. 78) acerca da «nscrigio natural
e das nogGes inatas», pois estou mais de acordo com esse
ponto do que poderia pensar. Nio devo impedi-lo de por,
como pretende, a questio 3 sua maneira (pag. 52), tanto
mais que se ndo afastou da forma como eu proprio tratei
do assunto. Na verdade, conforme diz, «as nogdes inatas
sdo coisas condicionais que dependem da concorréncia de
varias circunstincias para que a alma as manifeste»; e rela-
tivamente a essas «nogoes inatas, impressas ou gravadas» (nada
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diz quanto s ideias inatas) é igualmente aceitavel o pouco
que afirma — que ha certas proposigdes que sendo embora
desconhecidas ainda da alma no principio, quando o
homem nasce, «pela assisténcia dos sentidos externos e com
a ajuda de alguma e prévia preparagio cultural», acabario
por ser apreendidas por ela posteriormente, do mesmo
modo que as verdades por elas encerradas; foi isto, alias,
que afirmei no Livro Primeiro.

Com efeito, presumo que por «manifestagio dessas
nogoes pela alma», o Autor nio pretende significar nada
mais do que o facto de a alma comegar a conhecé-las;
de outra forma, tal expressio ser-me-ia iminteligivel, e teria
a agravante de poder insinuar, equivocamente, que tais
nogdes estariam no espirito antes «de a alma as manifestar»,
ou seja, antes de serem conhecidas; enquanto que, na ver-
dade, nada hi no espirito que lhes respeite antes do seu
conhecimento, salvo a capacidade para esse conhecimento,
quando «a concorréncia daquelas circunstincias» — que o
nosso engenhoso Autor considera necessarias «para a sua
manifestacio pela alma» — as traz ao nosso conhecimento.

E isto que encontro expresso na pagina 52 quando
diz: «Estas no¢Oes naturais nio se encontram de tal maneira
impressas na alma que se manifestem necessariamente a si
mesmas (inclusive nas criangas e nos idiotas) sem qualquer
auxilio dos sentidos externos; ou sem a ajuda de algum
conhecimento prévio». Aqui admite que as nogdes se mani-
festam em si mesmas, mas na pagina 78 escreve que «sio
manifestadas pela alma». Quando ele explicar a si proprio
e aos demais o que quer significar com as expressdes «a
alma manifesta as ideias inatas» e «as ideias inatas mani-
festam-se a si propriasy, e esclarecer ainda quais sio
«as circunstancias prévias e o conhecimento anterior que
conduzem a sua manifestagio — reconhecera finalmente,
assim o espero, que feita excep¢io do facto de chamar
«manifestacdo de nog¢des» a0 que eu chamo, mais simples-
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mente, «conhecer, ha inteiro acordo entre nds sobre a
matéria. Tenho assim razdes para pensar que a referéncia
feita a0 meu nome neste ponto se deve ao prazer que teve
em falar cordialmente de mim, o que muito reconhecida-
mente agradeco, assim como todas as restantes alusoes
amdveis 3 minha pessoa, sem embargo de reconhecer que
me distingue com titulos que nio mereco, generosidade,
alids, de que outros escritores partilham.

(Este parigrafo é acrescentado nas edigdes postumas:

Ha tantos casos de md compreensio da minha obra
que eu sou obrigado a uma das duas conclusoes seguintes:
ou o meu livro foi escrito com a clareza suficiente para ser
entendido por todos que o leiam com a atengio e a aber-
tura de espirito indispensiveis a quantos se dio ao trabalho
e 4 perda de tempo que qualquer leitura implica e nada
tenho a emendar, ou foi escrito de forma tio obscura que
nio vale também a pena estar a corrigi-lo. Qualquer que
seja, destas duas hipoteses, a verdadeira, so eu lhe sofrerei
as consequéncias. E nio incomodarei os meus leitores com
a resposta ds principais objeccdes que me fizeram, jd que
¢ minha convicgdo que quem as tomar por suficientemente
importantes para se preocupar em saber se sio verdadeiras
ou falsas, serd capaz de ver, se nos entender bem a mim e
a0 meu oponente, que o que li é dito ou nio tem funda-
mento ou entio nio ¢ contririo 2 minha doutrina.)

Se qualquer outro autor, cuidadoso em ndo perder
nenhum dos seus bons pensamentos, publicou criticas 20 meu
Ensaio, honrando-o inclusive ao entender que se nio trata de
um simples ensaio, deixo ao piblico o encargo de lhe agrade-
cer o trabalho, se de tal o julgar merecedor; pela minha parte,
nio perderei tempo na tarefa pouco caridosa de diminuir o
prazer que tais criticos se deram a si mesmos ou ofereceram
a0s outros, ao refutarem apressadamente o que escrevi.

Os Editores, ao prepararem a quarta edigio do Ensaio,
pediram-me que fizesse as correccdes e aditamentos que jul-
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gasse convenientes. Assim o fiz, aqui e além. Mas nio sio de
molde a exigirem uma prevengio e uma justificagio, salvo
uma tnica alteragdo, que muito importa entender bem, e
que € a seguinte: embora a expressio ideias claras e distintas
seja de uso corrente, temo que nio seja bem entendida por
grande parte daqueles que a usam; e admito que dificil-
mente alguém se preocupari em determinar-lhe o sentido
exacto; € por isso que prefiro substituir as palavras claro e dis-
tinto por determinado; considero, na verdade, que este termo
traduz melhor o meu pensamento; por determinado entendo
qualquer objecto quando presente ao espirito, ou seja, tal
como é actualmente visto ou apreendido. Nesta confor-
midade, entendo que serd adequado chamar a uma ideia
determinada quando ela aparece objectivamente ao espirito,
idéntica a s1 mesma em qualquer momento, e ligada, conse-
quentemente, sem qualquer variagio, a um nome ou som
articulado que sera o sinal permanente e preciso desse pre-
ciso objecto mental, ou seja, dessa ideia determinada.

Mas, expliquemo-nos melhor: por determinado, quando
o termo é aplicado a uma ideia simples, pretendo sig-
nificar aquilo que o espirito vé ou contempla em si mesmo
quando ela lhe estd presente; por determinado, quando se
trata de uma ideia complexa, entendo um conjunto objec-
tivo de ideias simples ou mesmo complexas, que o espirito
sempre contempla quando essa ideia lhe estd presente,
espontaneamente, ou pode vir a estar por ter sido profe-
rido o termo que a designa. Digo pode porque sio muito
poucos aqueles que tém o cuidado de nio usar nenhuma
palavra sem que o seu espirito contemple a ideia precisa a
que o mesmo respeita. Esta falta de cuidado € causa de um
sem-numero de confusoes nos pensamentos € nos discur-
sos dos homens.

Eu sei que nenhuma lingua possui todas as palavras
necessarias aos pensamentos ¢ discursos dos homens. Mas
1550 ndo impede que cada um s0 use um termo quando he
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corresponder, no seu espirito, uma ideia determinada, e se
mantenha fiel a esse sinal que adoptou para a designar, ao
menos durante o mesmo discurso. Quando tal nio faz, ou
ndo pode fazer, serd vio o seu esfor¢o de aclarar e distinguir
ideias e nada haveri a esperar, salvo obscuridades e confusdes.

Foi por isso que preferi o termo deferminado i expressio
daro e distinto. E no momento em que os homens tiverem
conseguido 1deias determinadas de tudo o que é objecto das
suas reflexdes, investigagdes ou didlogos, desaparecera
grande parte das suas dividas e disputas, pois a maioria das
perplexidades e controvérsias depende do uso incerto das
palavras, ou (o que é o mesmo) das ideias indeterminadas
que com as palavras se designam. Por isso, repito, escolhi a
expressio ideia determinada, pretendendo significar com ela:
a) qualquer objecto imediato do espirito que este apercebe
e tem diante de si, distinto do som que usa para lhe servir de
sinal; b) que tal ideia, assim determinada, isto é, que o espi-
rito tem em si, e conhece, e em si v€, é invocada por um
certo e preciso nome, cujo sentido exacto &, por sua vez, essa
mesma ideia determinada. Se os homens dispusessem de
1deias tais nas suas pesquisas e discussdes, poderiam, simul-
taneamente, conhecer os limites das mesmas e evitar grande
parte das querelas que se levantam entre si.

Entenderam por fim os Editores que seria necessario
advertir o leitor de que esta edigio foi aumentada com dois
capitulos inteiramente novos, um sobre a Assodagio das Ideias
e outro sobre o Entusiasmo. Estes capitulos, assim como
outros acrescentos de vulto, foram publicados separadamente
para evitar, por sua causa, a compra de todo o livro; da
mesma forma se procedeu quando da segunda edigo.

Na sexta edigio, quase nada se acrescentou ou emen-
dou; e a maior parte do pouco que ha de novo encontra-
-se no Cap. 21 do Livro II, pelo que qualquer o pode
transcrever, com pouco trabalho, nas margens das paginas
das ediges anteriores, se entender que vale a pena.
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INTRODUCAO *

1. Uma vez que € o Entendimento que eleva o homem
acima dos outros seres sensiveis, lhe di as vantagens de que
goza e lhe permite o dominio que sobre eles tem — certa-
mente que o seu estudo é merecedor de todo o interesse
e digno da maior aplicagio. O entendimento, tal como os
olhos, embora nos permita ver e compreender todas as
outras coisas, nao se apercebe a si proprio; e ¢ precisa muita
arte e esforco para coloca-lo a distincia que lhe permita
constituir-se um objecto para si mesmo. Mas, quaisquer
que sejam as dificuldades que barrem o caminho desta
investiga¢do, e haja o que houver capaz de nos ocultar
teimosamente a nés proprios, estou certo de que toda a
luz com que pudermos iluminar os nossos proprios espiri-
tos, todo o conhecimento que obtivermos sobre o nosso
proprio entendimento, nos dard a maior alegria e nos per-
mitird ainda grandes progressos no conhecimento das
restantes coisas .

2. E meu propdsito investigar qual é a origem, a vera-
cidade e a extensio do conhecimento humano, e quais sio os

* Foi aqui seguida a tradugio francesa de Coste (revista por
Locke) que separa a Introdugio do Livro I.

' Compare-se com a posigio de Descartes. A prioridade que, tal
como o filésofo francés, Locke di i gnosiologia, nio decorre das
exigéncias de uma divida metddica universal, nem da intengdo de
unificar o saber mediante a utilizagio de um método s6; estd na
sequéncia de uma atitude pragmitica e existencial.
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fundamentos e graus da crenga, da opinido e do assentimento.
Todavia, ndo me prenderei, por ora, com as condigdes fisi-
cas do espirito, nem me imporei o pesado encargo de
determinar em que consiste a sua esséncia. Tdo-pouco
pretenderei saber por virtude de que movimentos do nosso
espirito ou de que alteragbes do nosso corpo temos
sensagOes ou ideias; ou esclarecer, sequer, se a formagio de
todas, ou de algumas dessas ideias, depende ou nio da
matéria®,

Tais especulagdes, embora curiosas e cheias de inte-
resse, estio por enquanto fora do meu caminho. Basta-me,
para ja, considerar as faculdades cognitivas do homem e a
forma como este as utiliza para conhecer os objectos com
que entra em contacto. E ndo terei perdido o meu tempo
se, por virtude deste método simples e histérico®, conse-
guir saber algo acerca da forma como o nosso entendi-
mento chegou is nogdes de que dispomos, ou puder
marcar alguns limites ao nosso conhecimento certo, ou
aprender os fundamentos das opinides. E muito grande, de
facto, a variedade das opinides que os homens abragam por
esse mundo, seguros ¢ confiantes; e aquele que atentar, por
um lado, nas oposigdes que hi entre elas, e observar, por

? Repare-se que Locke, pondo assim de lado os planos psicofisio-
logicos e ontoldgicos do conhecimento, se aproxima de uma atitude
transcendental mais tarde assumida por Kant e por Edmund Husserl.

Foi nisso contrariado pelo seu empirismo atomista e associa-
cionista, em grande parte sustentado por ser anti-inatista; o inatismo,
como se observou na Introdugio, foi uma tese que, no plano ideolé-
gico, o filésofo nio podia aceitar.

* Trata-se, efectivamente de método histérico ¢ nio genético;
Locke nio pretende marcar fases de desenvolvimento no processo
cognitivo do homem (preludiando Piaget), mas fazer efectivamente a
sua histéria, ou seja, mostrar a forma como cada homem chegou aos
conhecimentos que em dado momento possui, e, transpondo esse
mesmo objectivo para o futuro, mostrar como (¢ até onde) esses
conhecimentos poderio ser aperfeigoados e ampliados.
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outro, a leviandade e devotamento com que sio aceites, ¢ a
ansiosa determinagdo com que sdo mantidas, podera legiti-
mamente supor que nada ha de absolutamente verdadeiro,
ou que o homem ndo tem meios de atingir seguramente a
verdade .

3. E por isso muito importante conseguir determinar
a fronteira que separa o conhecimento propriamente dito
da simples opinido, e estabelecer, nesta, regras para aferir-
mos do seu grau de credibilidade. Para tanto, proponho-me
o seguinte método:

1.° investigar qual seja a origem das ideias, nogdes, ou
o que mais quisermos chamar aquilo que possuimos e
observamos no nosso espirito; isto &, investigar quais os
meios que possibilitam ao entendimento apropriar-se deles;

2.° mostrar que conhecimento o entendimento tem
por meio dessas ideias, ¢ aquilatar da certeza, evidéncia e
extensio desse conhecimento;

3.° investigar a natureza e fundamentos da F¢ ou
Opinido, ou seja, do assentimento que damos aquelas pro-
posi¢des que temos por verdadeiras embora nio seja certo
0 conhecimento que nos dio; 1550 nos permitira, simul-
taneamente, investigar quais os fundamentos e graus desse
assentimento.

* A forma como Locke encara o cepticismo é muito diferente do
radicalismo cartesiano que, no plano tedrico, exige verdades indubitdveis,
€, N0 pratico, s0 provisoriamente aceita regras de bom senso. O filo-
sofo vai distinguir, no conhecimento, dois niveis: a) o nivel do conhe-
cimento propriamente dito, ou da verdade, cujas fronteiras interessa
delimitar para que o homem nio teime ingloriamente em conhecer o
que esti para além da sua capacidade; b) o nivel da opinido cujo valor
gnosiologico terd que graduar-se em termos de probabilidade. Dentro
do pragmatismo teolégico que caracteriza o seu pensamento, como

vimos, o probabilismo referido é suficiente para esconjurar o cepti-
cismo. Esse pragmatismo teoldgico é exposto nos pardgrafos seguintes.
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4. Se, por virtude destas investigagdes, eu conseguir
descobrir as possibilidades do entendimento, balizar a sua
extensio, determinar que coisas lhe sio proporcionadas e
acessiveis, e saber em que casos nos engana — suponho que
terei facultado os meios para que cada um possa moderar
o seu espirito impetuoso, defendendo-o de tentar conhe-
cer o que excede a sua compreensio e levando-o a parar
quando atingir o limite do que pode alcangar, e a ignorar
todas as coisas que, depois de bem examinadas, se mostra-
rem para além da sua capacidade. Libertos assim do desejo
de um conhecimento universal, nio ficaremos certamente
tio expostos a tentagdo de interrogagdes e discussoes que
nos deixam perplexos e confusos por incidirem sobre
matérias que o nosso entendimento nio abarca, e acerca
das quais ndo podemos ter no espirito nenhuma ideia clara
e distinta, ou nem sequer (como acontece quase sempre)
ideia alguma. Em resumo: aprenderemos a contentar-nos
com o conhecimento de que somos capazes, neste mundo,
se pudermos descobrir até onde se alonga o olhar do nosso
entendimento e distinguir os casos em que as nossas facul-
dades nos dio um conhecimento certo daqueles em que
mais nio conseguem do que a mera probabilidade.

5. Embora o nosso entendimento seja ultrapassado
por uma imensidade de coisas, nem por isso ha motivo para
deixarmos de exaltar a bondade do Criador que nos con-
cedeu uma capacidade tio acima da dos outros habitantes
deste mundo, e que nos chega para conhecermos, como diz
S. Pedro, todas as coisas que respeitam a vida e a piedade*®, ou
seja, tudo o que convém as nossas necessidades e a formagio
da virtude. Por isso, devemos dar gragas a Deus: por nos ter
dado forgas suficientes para provermos ao conforto desta
vida e descobrirmos o caminho que nos pode conduzir a

* No texto, a frase é também expressa em grego.
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um vida melhor no Além. O conhecimento do homem ¢,
na verdade, muito pequeno, comparado com a perfeita e
universal compreensio de quanto existe; mas bastam-lhe as
luzes que tem para chegar ao conhecimento do seu Cria-
dor, como dos seus deveres. Por outro lado, encontrara sufi-
ciente matéria para ocupar o seu espirito e as suas mdos, de
forma agradavel e variada, desde que nio atente contra a sua
propria natureza, nem despreze as maravilhas de que dispde,
por ndo ser tio poderoso que possa dispor de tudo. Na ver-
dade, ndo teremos razdo para lamentar a fraqueza da nossa
inteligéncia, se s6 a empregarmos em coisas que nos possam
ser tteis, pois nesse dominio é grande a nossa capacidade.
E seria uma criancice lamentivel e sem perdio subestimar a
capacidade do nosso entendimento e negligenciar o seu
progresso em relagio aos fins que lhe sio proprios, s6
porque isto ou aquilo esta fora do seu alcance. Nio haveria
desculpa para o criado teimoso ou pouco diligente que
recusasse trabalhar 3 luz de uma candeia com o argumento
de que nio dispunha da luz do sol. O mesmo se passaria
connosco. O nosso espirito é como uma candeia que nos
ilumina o bastante. As descobertas que fizermos com essa
luz devem encher-nos de satisfagio; por isso ¢ nosso dever
usar bem o nosso entendimento, aplicando-o s coisas que
Ihe estio ao alcance, da forma adequada, e nio exigindo,
peremptoria e intempestivamente, uma demonstragao € a
certeza, quando s6 pode haver uma probabilidade, e essa
basta para 0 nosso comércio com as coisas do mundo. E se
quisermos duvidar de cada coisa em particular pelo facto de
nio podermos conhecer a totalidade do que ha, dariamos
prova de tanto juizo como aquele que nio usasse das pernas
para fugir a um perigo e morresse, sob pretexto de que nio
dispunha de asas para voar.

6. Quanto melhor conhecermos a nossa for¢a, me-
lhor saberemos o que podemos empreender com espe-
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rangas de bom éxito; e se examinarmos os poderes do nosso
préprio espirito, e avaliarmos o que dele temos a esperar,
nem ficaremos paralisados, no desespero de nada saber,
nem, por outro lado, nos afadigaremos a por tudo em
questdo, e a desacreditar todo o conhecimento, porque
algumas coisas nio se podem compreender. Estamos, na
emergéncia, como um piloto que navega no mar: muito
lhe interessa saber qual o comprimento da sua sonda,
muito embora ela lhe nio sirva para medir todas as pro-
fundidades do oceano; o que verdadeiramente lhe importa
& evitar os baixios, e para isso a sonda serve perfeitamente.
O nosso interesse, neste mundo, nio é conhecer todas as
coisas, mas unicammente aquelas que inferessam a nossa condulta.
Se pudermos descobrir aquelas regras pelas quais uma
criatura racional, como o homem, colocada nas circuns-
tancias terrenas que sio as suas, possa e deva pautar as
opinides ¢ os actos delas dependentes — ndo haverd motivos
para nos perturbarmos s6 porque algumas outras coisas
escapam ao nosso conhecimento.

7. Foi isto que inicialmente me dispus a examinar
neste Ensaio sobre o entendimento. Pois pensei que o
primeiro passo no sentido de aquilatar das possibilidades
cognitivas do homem seri precisamente o de estudar o seu
entendimento, observar os poderes que possui, e ver a que
coisas estes foram adaptados. Enquanto nio nos dispuser-
mos a tal, arriscamo-nos a comegar pelo fim e a buscar em
vdo a posse tranquila e segura das verdades que nos respei-
tam; e dessa forma os nossos pensamentos perder-se-io no
vasto oceano do Ser. Como se todas as coisas fossem
dominio do nosso entendimento, ¢ nada fosse indepen-
dente das nossas decisdes ou escapasse a nossa compreen-
s30... E ndo admira, assim, que os homens — estendendo as
suas pesquisas para la da capacidade prépria, e permitindo
que 0s seus pensamentos avancem por terrenos onde nio
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encontram pé firme — levantem problemas e multipliquem
disputas que, nio chegando nunca a uma solugio, s6
servem para aumentar as suas dividas e para confirma-los,
por fim, no mais perfeito cepticismo.

Pelo contririo, estou certo de que o homem confes-
sard, COM menos reserva, a sua ignorancia sobre determi-
nadas matérias, € empregard, com maior prazer e eficicia,
o seu pensamento sobre outras, quando se tiver capacitado
bem das possibilidades do seu entendimento, quando tiver
antevisto a extensio do conhecimento a que pode aspirar e
descoberto a linha de fronteira que separa, nas coisas, a
parte obscura da parte iluminada.

8. O que precede bastard como introdugio a este En-
saio sobre o Entendimento Humano. Mas, antes de o iniciar,
quero pedir desculpa ao Leitor pelo uso e abuso que farei
da palavra ideia. Sendo o termo que, a meu ver, melhor
designa tudo o que possa ser objecto do entendimento
quando um homem pensa, com ele significarei o que
poderia ser expresso com as palavras fantasma, nogdo, espéce,
ou 0 que quer que o espirito utilize para pensar.

Presumo que facilmente conhecerio que no espirito
dos homens ha tais ideias: cada um tem consciéncia delas
em si mesmo; e, pelos discursos e acgdes dos outros,
aceitard que também neles as ideias existem.

Ora, a nossa primeira investigagio procurard precisa-
mente descobrir como ¢é que tais ideias entram no espirito.
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LIVRO I






CAPITULO I
Nao héa principios especulativos inatos

1. E opinido corrente entre alguns homens de que ha
no entendimento, como que impressos, certos principios
inatos, nogdes primitivas ou cosmuns, que a alma teria rece-
bido ao ser criada e trazido com ela para este mundo. Para
convencer os leitores sem preconceitos da falsidade desta
suposigdo, bastard mostrar (como espero fazé-lo no segui-
mento deste Discurso) que os homens podem chegar a
todos os seus conhecimentos pelo simples uso das facul-
dades naturais' e sem o auxilio de qualquer impressio
inata; e ainda que podem atingir conhecimentos certos
sem O recurso a tais nogdes ou principios originarios. Na
verdade, todos reconhecerio que é absurda a hipotese de
serem inatas as ideias das cores em criaturas que receberam
de Deus o sentido da vista e o poder de as captar nos
objectos externos; da mesma forma, nio é razoavel funda-
mentar certas verdades em impressdes originarias ou carac-
teres inatos, quando pudermos observar em nos proprios

" Tal como Descartes, Locke considera o cogito, a alma, como
inteiramente consciente ou consciencializivel, possivelmente influen-
ciado pela doutrina cristi que, neste ponto, se afasta também da
antropologia grega. Observe-se, todavia, desde ji — e contrariando a tese
defendida por Locke —, que o reconhecimento de que as faculdades ou
poderes do entendimento enquanto naturais sio inatos e, portanto, de
uma forma ou de outra, pré-conscientes, nio contrariam aquela tese: nio
s6 porque podem vir a ser conscientes, mas, ainda e principalmente,
porque é na consciéncia que o seu exercicio é possivel e aperfeicoivel.

[31]



faculdades capazes de as apreender tio ficil e seguramente
como se o fossem.

Mas eu deverei expor claramente as razdes que me
levaram a duvidar da veracidade daquela opiniio, para que
me nio censurem por ter abandonado o caminho comum-
mente seguido e ter ido atras de pontos de vista pessoais,
quando o meu objectivo era atingir a verdade; alids, tam-
bém isso me servira de desculpa, se vier a enganar-me. Sio
portanto essas razdes que deixarei a consideragio daqueles
que, tal como eu, se dispdem a abragar a verdade, onde
quer que a encontrem.

2. A existéncia de certos principios, quer especulativos
quer praticos (pois de ambos se fala), universalmente aceites
por toda a Humanidade, é algo que geralmente se consi-
dera ao abrigo de contestagio. Por tal motivo se conclul
também que esses principios foram por forga impressos na
alma dos homens no momento da sua criagio, e com ela
vieram a0 mundo, da mesma forma que as faculdades que
nela se encontram.

3. Este argumento, tirado do consenso universal, tem
o seguinte ponto fraco: ainda que seja verdadeiro, como
matéria de facto, haver certas verdades que toda a humani-
dade reconhece, isso nio prova que elas sejam inatas, desde
que seja possivel, como presumo, explicar o facto por outra
forma.

4. Mais: este argumento do consenso universal, usado
como garantia da existéncia de principios inatos, parece-me
que prova precisamente o contrario, pois, COmMo veremos, a
Humanidade nio aceita universalmente nenhum principio.
Comecemos pelos principios especulativos. Tomemos estas
duas proposi¢des que, mais do que quaisquer outras, sio
tidas por inatas: «o que &, é» e «& impossivel que a mesma
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coisa seja e ndo sejar. A sua reputagio de maximas univer-
sais & tal que parecera absurdo por isso em davida. Todavia,
eu tomo a liberdade de afirmar que tais proposigoes estio
bem longe de um assentimento universal, pois sio desco-
nhecidas de grande parte da Humanidade,

5. De facto, nem as criangas nem os idiotas tém delas
o menor conhecimento. E tanto bastard para destruir o
consenso universal exigido pelas verdades inatas. Efecti-
vamente, afigura-se-me quase uma contradi¢io dizer que
ha verdades impressas na alma que podem nio ser conhe-
cidas: imprimir, neste caso, se significa alguma coisa, signi-
fica precisamente tornar conhecido; pois a impressio, no
espirito, de verdades que o espirito ignore, dificilmente
terd algum sentido. E assim, se as criangas e os idiotas tém
alma (ou espirito), com os tais principios nela impressos
terio forcosamente de se aperceber deles, e de conhecer
e aceitar, necessariamente, a sua verdade. Ora, como tal
nio acontece, é evidente que ndo existem impressdes desse
género. Em resumo: se nio hd noc¢des naturalmente
gravadas no espirito, como podem ser inatas? Mas, se as ha,
como podem ser desconhecidas? Dizer que, a0 mesmo
tempo, uma nog¢io esti IMpressa no espirito e que este a
ignora e nunca dela teve conhecimento, é o mesmo que
dizer que tal impressio ndo ¢ coisa nenhuma. Nio pode
dizer-se que esteja no espirito uma proposi¢io que ele
ainda nio conhega ou de que nunca tenha tido conscién-
cia’. Caso contririo, o que se diz de algumas proposigdes

? A argumentagio de Locke contra a tese da existéncia de prin-
cipios tedricos inatos centra-se na afirmacio de que é impossivel que
haja no espirito algum conhecimento que «ele ainda nio conhega ou
de que nunca tenha tido consciéncias. Esta tese que o fildsofo consi-
dera dbvia (na Introdugio procurimos dar as razdes dessa discutivel
atitude), aliada i venficagio de que o homem, quando nasce, nada
conhece, pretende justificar a conclusio de que todo o conhecimento &
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verdadeiras tera de dizer-se de todas e, entio, estar 1M~
pressa no espirito significard poder ser conhecida. Mais: 2
ser assim, teriamos de admitir como estando gravadas 1?
alma verdades que nunca chegam a ser conhecidas, poss
cada homem, por muito que viva, morrerd sempre 12
ignorincia de conhecimentos ao seu perfeito alcance. O
dizer que estio gravadas na alma e sdo inatas todas as V€T~
dades que o homem conhega ou possa vir a conhecer &
pelo menos, falar com muito pouco rigor; e, no fund®
embora se pretenda o contririo, é coincidir com aqueles
que negam os principios inatos. Pois, que eu saiba, nunc?
ninguém negou que a alma fosse capaz de conhecer var13s
verdades. E esta capacidade, dizem, que é inata; o conheé”
cimento é adquirido. Mas, a ser assim, qual o objecti?®
dessa luta a favor de determinadas verdades inatas? Se @
verdades podem estar impressas no entendimento sem
serem por ela apercebidas nio vejo que possam marcar-5¢
diferengas, quanto a origem, nos conhecimentos que ©
espirito seja capaz de apreender: todos serio igualment®
inatos ou adventicios, e debalde se tentard a sua distinga0:
Por conseguinte, aquele que fala em nocdes inatas (se €
refere a um grupo especial de verdades) nio pode entender
por tal verdades existentes no espirito, embora por €l€
ignoradas, dado que a expressio «estar no entendiment0”
significa precisamente «ser conhecido». De facto, estar n0
entendimento e ndo ser conhecido, estar no espirit0
e nunca ser apreendido, é o mesmo que dizer que algo estd
e ndo estd no espirito e no entendimento.

Em resumo: se essas duas proposi¢des «O que é, é» €
«& impossivel que uma coisa seja e nio seja a0 mesmo
tempo» estdo gravadas na alma por natureza, as criangas nio

adquirido. Anote-se que Locke nio chegou a antever a distingdo
kantiana entre a priori e inato, embora, como veremos, se aproximeé
muito dela em certos pontos da sua obra.
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podem ignori-las; as criangas e todos os seres dotados de
alma terio necessariamente de conhecé-las e aceiti-las
como veridicas.

6. Para evitar esta dificuldade, observa-se, usualmente,
que todos os homens as conhecem e aceitam quando chegam
d idade da razio, e que tanto basta para provar que sio inatas.
Eu respondo:

7. As expressdes duvidosas, que dificilmente poderio
ter qualquer significado, sio tidas como claros argumentos
por todos aqueles que, cheios de preconceitos, nem se
afadigam, ao menos, a examinar o que eles proprios dizem.
Ora, se bem repararmos, aquela observagio s6 pode ter um
dos dois sentidos seguintes: ou esses principios, supos-
tamente inatos, passam a ser conhecidos pelos homens
quando estes chegam ao uso da razio; ou é entio esta que
passa a permitir aos homens descobri-los e conhecé-los.

8. Comecemos por esta (ltima hipétese. A ser assim,
teriam de admitir-se também como inatas todas as verdades
que a razio descobrisse como indubitavelmente certas,
dado que o assentimento universal, que se considera como
marca do seu inatismo, ndo se distinguird do assentimento
que damos as verdades que a razio descobre como certas.
E dessa forma nio haveria diferenca entre os axiomas dos
matemdticos e os teoremas que deles sio deduzidos; todos
serlam igualmente inatos, assim como todos os principios
e as conclusdes que uma criatura racional possa conhecer
com certeza, se adequadamente usar a sua inteligéncia.

9. Mas, como poderi considerar-se necessirio o uso
da razio para a descoberta dos principios inatos, se a pro-
pria razio nada mais é (a acreditarmos nos que subscrevem
tal tese) do que a faculdade que deduz verdades desco-
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nhecidas de principios ou proposigdes ji conhecidas?
De nenhuma forma, nos parece; a menos que, como disse,
todas as verdades descobertas sejam igualmente inatas.
Poderi argumentar-se que o uso ou exercicio da razio €
necessario para a descoberta desses principios, que ja esta-
riam no nosso espirito, mas que nods nio veriamos sem essa
ajuda. Mas se, como ji observamos, estat no espirito é o
mesmo que ser conhecido, teria de admitir-se entio que
esses principios eram ji conhecidos por nés, o que equi-
valeria afinal a dizer que os homens conhecem e ndo conhecem
tais principios.

10. Talvez pudesse argumentar-se dizendo que as
demonstra¢des matematicas e as outras verdades do mesmo
género nio sdo inatas porque se nao aceitam logo que pro-
postas, o que se ndo verifica com as maximas e as restantes
proposi¢des originariamente gravadas em nos. Terel oca-
sido de falar, mais adiante, do assentimento que damos a
certas proposi¢des, uma vez enunciadas. Por agora, s6 con-
fessarei o seguinte: as demonstragdes matematicas precisam
da razio para que se tornem patentes e se veja o seu fun-
damento; as maximas, porém, sio aceites no momento em
que sio percebidas. E tanto bastard para concluirmos como
¢ inconsistente a afirmacdo de que é necessirio o uso da
razio para a descoberta destas verdades gerais. Penso que
ninguém se atrevera a afirmar que o conhecimento da ma-
xima «E impossivel que a mesma coisa seja ¢ ndo sejar €
fruto de uma dedugio racional. Pois se destruiria aquela
generosidade da natureza que tanto apreciam, admitindo
ser o conhecimento dos principios inatos dependente do
trabalho da inteligéncia. O raciocinio, na medida em que
¢ uma investigacio, implica esfor¢o. E como poderiamos
sensatamente supor que as mMAximas ImMpressas no nosso
espirito pela natureza como fundamento e guia da razio
precisariam do raciocinio para serem descobertas?
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11. Os que se derem ao trabalho de reflectir com
alguma atengdo sobre as operagdes do entendimento per-
ceberio que esse assentimento dado imediatamente pelo
espirito a certas verdades nio depende da sua inscrigio
original na alma nem do uso da razio, mas de uma outra
faculdade distinta, como veremos adiante. Nio contri-
buindo, portanto, em nada, o raciocinio, para que demos o
nosso assentimento a tals maximas, segue-se que € inteira-
mente falsa a opinido segundo a qual «os homens as conhe-
cem e aceitam quando chegam ao uso da razio». Mas, ainda
que fosse verdadeira, nem assim ficaria provado serem inatas
aquelas méaximas.

12. Se interpretarmos agora esta tese no sentido de
que € na altura em que as criangas adquirem o uso da razio
que as mesmas maximas sio por elas conhecidas — ainda
assim ela serd falsa e superficial. Serd falsa, em primeiro
lugar, porque as referidas maximas nio surgem no espirito
tio cedo quanto o uso da razio. Quantas manifestacdes do
uso da razio nio observamos em criangas muito tempo
antes de elas terem qualquer conhecimento deste princi-
pio: «E impossivel que uma coisa s¢ja ¢ ndo seja a0 mesmo
tempo»? Por outro lado, uma grande parte do povo inculto
e dos selvagens passa muitos anos, dentro da idade da razio,
sem nunca pensar neste principio ou noutros semelhantes.
Convenho em que os homens nio chegam ao conheci-
mento destas verdades mais gerais e abstractas, supos-
tamente inatas, antes de atingirem o uso da razio; mas
acrescento, por minha conta, que nem entio o conseguem.
E isso porque, depois mesmo de termos chegado ao uso da
razdo, essas ideias abstractas e gerais contidas nas maximas
de que falamos, e que erroneamente sio consideradas prin-
cipios inatos, nio se formam no espirito, mas sdo na ver-
dade nele introduzidas da mesma forma que muitas outras
proposi¢des que ninguém se lembraria de considerar inatas.
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No seguimento deste discurso espero provar o que afirmo.
Em resumo, pois: considero necessirio que os homens
atinjam o uso da razio para que cheguem ao conheci-
mento dessas verdades gerais; mas nego que a sua desco-
berta se dé na altura em que entram no uso da razio.

13. Naturalmente, poderd observar-se o seguinte:
quando se diz que o homem conhece e aceita essas mixi-
mas ao chegar ao uso da razio quer-se significar precisa-
mente que nunca delas tem conhecimento antes, sendo
embora incerto quando, depois disso, tal veio a verificar-se.
Repare-se, todavia, que 0 mesmo se passa com as restantes
verdades cognosciveis; por outro lado, tal circunstincia nio
prova que elas sejam inatas, muito pelo contririo.

14. Mas, admitindo embora que assim nio fosse, ou
seja, admitindo que o conhecimento ¢ aceitagio das maxi-
mas referidas viesse a verificar-se no preciso momento em
que entramos no uso da razdo — nem por isso ficaria pro-
vado que fossem inatas. Seria tio ligeiro o argumento
como falsa a hipotese. Na verdade, por que espécie de
logica se concluira que uma nogdo foi, por natureza,
impressa originariamente no espirito, pelo simples facto-de
comegar a ser conhecida e aceite, logo quando a inteligén-
cia, que tem, alids, um diferente campo de acgio, inicia
o seu labor? Suponha-se, por exemplo, a tese de que essas
nogdes eram conhecidas e aceites a0 mesmo tempo que
o uso da linguagem (hipotese pelo menos tio pertinente
como aquela que temos vindo a considerar), pois tanto
fundamento haveria neste caso para o seu inatismo como
na primeira suposicao.

Recapitulando, pois, eu concordo com os sequazes
do inatismo sobre que nio hi qualquer conhecimento des-
ses principios evidentes antes do uso da razio; mas nego
que as duas coisas sejam simultaneas, e que 1ss0 prove que
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sdo inatos. E assim, tudo o que se pode dizer, com verdade,
acerca da matéria em causa, ser o seguinte: sendo conco-
mitantes a elaboracio das ideias gerais e abstractas e o enten-
dimento dos nomes comuns, e desenvolvendo-se estes
processos a par da propria faculdade racional — as criangas
nao apreendem normalmente essas ideias, nem entendem
0s nomes que as representam até que, tendo exercitado por
largo tempo a inteligéncia com ideias particulares e fami-
liares, sejam capazes de uma conversagio racional com os
outros.

Todavia, se aquela afirmagio pode ter um outro sen-
tido verdadeiro, muito gostaria que me fosse mostrado; ou
que, pelo menos, com esse sentido ou com qualquer outro,
me fosse provado que fundamenta o inatismo.

15. Primeiro, os sentidos deixam entrar as ideias par-
ticulares e com elas como que abastecem um armario ainda
vazio; depois o espirito gradualmente vai-se familiarizando
com elas, alojando-as na memoéria e dando-lhes nomes;
por tltimo, faz sobre elas abstracgdes e, pouco a pouco,
aprende a usar nomes gerais. Desta maneira o homem se
fornece com as ideias e as palavras que constituem o thate-
rial sobre que actua a sua faculdade discursiva. E, assim,
0 uso da razio dia a dia se torna maior, 3 medida que
aumenta também o material que utiliza. Mas, embora o
emprego das ideias gerais e dos termos que as representam
Cresga a0 mesmo tempo que O uso da razdo, nem por 1550
se conclui que aquelas sio inatas. E certo que o conhe-
cimento de certas verdades se verifica muito cedo; mas isso
também nio prova que seja inato, pois, se bem observamos,
verificaremos que ele é formado por ideias adquiridas e
ndo origindrias: sio as ideias relativas as colsas externas que
primeiro e mais frequentemente impressionam os sentidos
das criangas, e que, portanto, elas mais cedo adquirem, ¢ ¢
ji na posse destas ideias que o entendimento descobre
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depois que umas se assemelham e que outras diferem,
provavelmente a medida que va dispondo da memoria e
s¢ja capaz de reter ideias distintas. Mas, seja assim ou ndo,
uma coisa € certa: as criangas comparam essas ideias muito
antes de falarem, ou de chegarem ao que se chama «o uso
da razio», pois elas conhecem certamente, antes de
saberem falar, a diferenca entre as ideias doce ¢ amargo
(isto €, que o doce nio é amargo), assim como mais tarde
sabem, quando chegam a falar, que as azedas e os rebuga-
dos ndo sio a mesma coisa.

16. Uma crian¢a ndo sabe que trés mais quatro sio
iguais a sete enquanto nio for capaz de contar até sete €
nio tiver obtido a ideia e o nome de igualdade; entio,
depois de ter explorado o sentido dessas palavras, aceita ou
percebe a verdade daquela proposigio. Nio porque ela seja
inata, ou porque a crian¢a tenha entrado no uso da razio;
a veracidade daquele juizo impds-se ao seu espirito logo
que percebeu as ideias claras e distintas correspondentes as
palavras usadas. E, assim, a crianga aprendeu esta verdade
com os mesmos fundamentos e da mesma forma como
tinha anteriormente aprendido que uma vara e uma cereja
sdo coisas distintas; outro tanto se verificari quando mais
tarde se der conta de que «E impossivel que uma coisa seja
e nio seja a0 mesmo tempoy. E mais tardiamente, pois, que
apreendemos as ideias gerais relativas a tais maximas e 0
significado dos termos que as designam e que juntamos
umas com outros. E mais tardiamente, portanto, queé
damos o nosso assentimento a essas proposiges, embora as
ideias que as comstituem sejam tio inatas como as de gato
ou doninha, e precisem, como elas, de tempo e observagio
para se relacionarem. SO quando tal se verificar teremos
capacidade para conhecer a sua veracidade, quando juntar-
mos no espirito as ideias que as compodem, verificarmos,
conforme 0s casos, s¢ CONVEM OU nio umas as outras.
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S6 entio nos daremos conta, por exemplo, de que dezoito
com dezanove sdo trinta e sete, com a mesma evidéncia
com que observamos que dois e um sio trés, 0 que nio
acontecia quando criangas, nio por nio termos ainda
chegado a0 uso da razio, mas porque é mais facil relacionar
um, dois e trés, do que dezoito, dezanove e trinta e sete.

17. Tendo falhado o argumento do consenso geral
por parte de todos os que tenham atingido o uso da razio,
e tendo-se verificado nio haver diferenca entre as verdades
tidas por inatas e as outras, pois umas e outras, cOmMo
vimos, sio adquiridas e fruto de aprendizagem, aduziu-se
um novo argumento em favor do inatismo, mercé de uma
nova formulagio do consenso geral: as verdades inatas,
a que chamam mdximas, sio imediatamente aceites, quer
pelos homens quer pelas criangas, desde que os termos que
as exprimem sejam ouvidos e entendidos.

Essa seria, pois, a marca das proposigbes inatas: a sua
veracidade seguir-se imediatamente 4 mera compreensao
do sentido das palavras, sem qualquer necessidade de
raciocinio ou aprendizagem, nio sendo mais possivel qual-
quer divida a seu respeito”,

* Locke considerava agora a hipétese de ser a evidéncia a carac-
teristica propria das verdades inatas. (Repetimos que as reflexdes do
fildsofo sio naturalmente prejudicadas pela circunstincia de considerar
que a contraposigio inato-adquirido esgota as possibilidades de expli-
cagio da origem dos conhecimentos humanos.) Mas di i nogio de
evidéncia um sentido diferente do cartesiano e decorrente das suas
concepgdes gnosioldgicas proprias; pretendendo explicar as relagdes
formais a partir de um atomismo empirico, e considerando que a
primeira e fundamental actividade do espirito é comparar ideias, ¢ que
a forma mais simples e elementar de comparagio € a que se limita a
verificar uma igualdade ou uma desigualdade, Locke coloca-se fora do
plano da Logica ¢ exclui a possibilidade de aplicagio dos critérios de
necessidade judicativa, ou de impossibilidade da negativa como determi-
nadores da evidéncia.
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18. Em resposta, eu sO pergunto se o assentimento
dado a uma proposi¢ao, mal se oi¢am e entendam as palavras
que a expressam, é ou ndo sinal do seu inatismo. Se nio é,
esse consenso geral € desnecessariamente exigido como
prova; se o &, teremos por conseguinte de considerar inatas
todas as proposicdes em que ele se verifique, designa-
damente as que se referem a niimeros e sio uma infinidade,
tais como, um e dois sdo trés, dois e dois sio quatro, etc.;
também a sua veracidade é necessariamente aceite, desde
que entendidas, e deverdo ter, por isso, um lugar ao lado das
maximas inatas. E ndo sO6 no dominio da aritmética, mas
também no campo das outras ciéncias e da filosofia natural
se passa outro tanto. Por exemplo: «dois corpos nio podem
estar no mesmo lugar, «o branco ndo & preto», «o quadrado
nio & redondo», «o amargo nio & docer. E como estas,
milhares de outras proposigoes sio indubitavel e definitiva-
mente aceites como verdadeiras, mal que o seu enunciado
se torne patente. Desta forma, terfamos de concluir pela
existéncia de tantas proposi¢des inatas quantas as ideias claras
e distintas que 0 homem tenha, e ainda todas as proposi¢oes
em que duas ideias diferentes sejam negadas uma da outra.
Acrescente-se que, ndo podendo ser inata uma proposi¢io
sem que o sejam também as ideias que a constituemn, teria
de admitir-se serem inatas as ideias que temos de cores, sons,
gostos, figuras, etc. Ora isto seria o mais contrario possivel
a0 que nos diz a razo e a experiéncia.

Concluindo: uma universal e pronta aceitagio da
veracidade de uma proposi¢io, mal se ougam e entendam
os termos que a expressam €, sem divida, prova de que tais
proposigdes sdo evidentes em si mesmas; todavia, a evidén-
cia nio dependeu de impressdes inatas, mas de algo de
diferente, como veremos.

19. E nio se diga que estas proposi¢Ges particulares
evidentes, tais como «um e dois sio trés», «verde nio é
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vermelho», etc., se aceitam por estarem na sequéncia de
proposi¢oes universais inatas. Pois, como facilmente verifi-
cara quem se der ao trabalho de estudar o funcionamento
do entendimento, aquelas proposigdes particulares sio
apreendidas e aceites por pessoas que nio conhecem ainda
as maximas gerais, sendo por isso legitimo concluir que a
sua presenga no espirito € anterior a dos chamados pri-
meiros principios.

20. Tio-pouco adiantard dizer que essas proposigdes
(«dois e dois sio quatro», «o vermelho ndo & azuly, etc.) ndo
s30 maximas gerais nem se prestam a uma utilizagio gene-
ralizada, pois eu responderei que isso nada diminui ao
argumento do consenso geral. E se este serve para provar
o inatismo, tanto fundamenta o destas proposi¢des parti-
culares como o dos principios gerais.

Também nio é de aceitar a tese de que é a mixima
generalidade de uma proposigio que prova o seu inatismo,
pois, como vimos, o espirito comega por apreender as
proposi¢des evidentes particulares, e sO posteriormente, a
medida que se vai desenvolvendo, apreende os chamados
primeiros principios. Finalmente, e no que respeita d maior
utilidade que é atribuida a estes principios méaximos, vere-
mos a seu tempo, com mais vagar, que ela nio é tio grande
como vulgarmente se supde.

21. Contemplemos agora outro aspecto da questio:
serd que o assentimento dado a veracidade das proposiges,
mal que se ougam e entendam as palavras que as enunciam,
€ prova de inatismo? Temos para nds que o facto prova pre-
cisamente o contrario, se atentarmos na circunstancia de
que ha muitos homens que conhecem muitas verdades par-
ticulares, mas ignoram tais principios até que lhes chamam
a atengdo para cles. Na verdade, se eles fossem inatos, que
necessidade haveria, para melhor aceitagdo, de serem ensi-
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nados por outrem? Nio teria bastado a sua impressio
natural e originaria no espirito? Todavia, tal n3o acontece.
Pelo contririo, conhecemos melhor esses principios depois
de nos terem sido ensinados do que antes, ou seja, eles
podem ser para nbs mais evidentes pela aprendizagem do
que por natureza, verificagio que se nio quadra com 2
hipétese do seu inatismo, lhes diminui a autoridade e o0s
torna improprios para servirem de base aos restantes conhe-
cimentos, como se pretende.

De facto, nio pode negar-se que muitos homens
tomam conhecimento de algumas dessas verdades eviden-
tes porque elas lhes foram ensinadas; e é certo também que,
depois disso, eles se dio conta de que passaram a conhecer,
indubitivel e definitivamente, algo que ignoravam antes.
[sto explica-se, contudo, nio porque elas sejam inatas, mas
porque o contetido das ideias expressas nio lhes permite
pensar de outro modo. Efectivamente, se tudo aquilo cuja
veracidade aceitamos, mal ouvimos e entendemos os ter-
mos que lhe dio expressio, deve passar por um principio
inato — toda e qualquer observagio particular bem fundada
que elejamos em lei geral deve sé-lo também, embora
sejam unicamente as cabegas sagazes a ver primeiro uma
verdade universal nessas observagdes, e o fagam, nio’ por
virtude de um pretenso inatismo, mas devido a correcta
observagio e 4 reflexio que se fez. Por tal motivo nio
podem, também elas, ser recusadas por aqueles que, nio
as tendo percebido por si, as receberam por virtude do
ensino dos sibios.

22. Todavia, uma outra hipétese pode ser conside-
rada: que o espirito tenha sé6 um conhecimento implicito
desses principios (hipotese que terd de ser aventada, uma
vez que se admita que eles estio no espirito antes de serem
conhecidos). E dificil, porém, conceber qual o sentido
desse conhecimento implicito, a menos que por isso se
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entenda ser o espirito capaz, ou apto, para conhecer e dar
o seu firme assentimento a tais proposigdes. Mas, a ser
assim, também as demonstragdes matematicas, como os
primeiros principios, teriam sido originariamente impres-
sas o espirito; o que custard a admitir, pois é muito mais
dificil demonstrar uma proposigio do que aceitd-la como
verdadeira depois de demonstrada. E poucos matematicos
acreditariam serem as figuras que congeminaram e traga-
ram simples copias de caracteres gravados nas suas almas
pela Natureza.

23. Receio que haja ainda a seguinte fragilidade no
precedente argumento segundo o qual devem ser consi-
deradas inatas as maximas que os homens admitam como
verdadeiras, mal que sejam apreendidas, sem que para tanto
seja necessario qualquer ensino ou demonstragio, mas a
mera explicagio do significado dos termos. E que,
segundo suponho, nio é verdadeira a suposi¢io de que
nada entio se aprende de novo; pelo contririo, algo de que
éramos ignorantes se aprende de facto.

Em primeiro lugar, é evidente que aprendemos os
termos e a sua significagio, que nio sio inatos. Depois,
como veremos, as proprias ideias que formam aquelas
proposi¢Ges sio, também, adquiridas. E, sendo assim, eu
gostaria de saber o que restard que possa ser inato... Muito
feliz ficaria, portanto, se alguém me dissesse uma proposi-
¢o cujos termos ou ideias fossem inatos.

E gradualmente que nés adquirimos as ideias e os
nomes, e aprendenos as suas adequadas conexdes. E ¢ s6
relativamente a proposicdes formadas com esses termos,
cuja significagio aprendemos, e cuja conveniéncia ou
inconveniéncia entre as ideias nelas contidas também nota-
mos, que poderd dizer-se que as aceitamos logo que elas se
nos deparem. Quanto as outras proposi¢des, em si mesmas
certas e evidentes, mas relativas a ideias que nio foram
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apreendidas tio cedo ou tdo facilmente, ji 0 mesmo se nio
verifica. Assim, por exemplo, uma crianga rapidamente
concordard com que «uma magi nio é o fogo», depois de
ter aprendido no convivio familiar as distintas ideias dessas
duas diferentes coisas, e de ter aprendido também que as
palavras magd e fogo servem para as designar; mas sé muito
mais tarde, por certo, a mesma crianga vera a verdade da
seguinte afirmagio: «E impossivel que a mesma coisa seja e
nio sejar. E isso porque, sendo embora as suas palavras
igualmente faceis de aprender, ja o mesmo se nio passa
com o seu significado, mais amplo e abstracto do que
aquelas coisas sensiveis de que a crianga teve experiéncia
directa muito antes de apreender o seu exacto sentido; na
verdade, a aquisi¢io dessas ideias gerais requer muito mais
tempo. E até que tal se verifique, serd debalde que tentare-
mos fazer compreender a uma crianga qualquer proposigao
formada com ideias desse género; todavia, i medida que as
for apreendendo, e que aprender os seus nomes, logo dard
o seu assentimento tio facilmente a essas proposigoes como
ds anteriores; e tanto a umas como a outras, pelo mesmo
motivo: por verificar que as ideias que tinha na cabega
concordam ou discordam, consoante as palavras que as
designam sio afirmadas ou negadas umas das outras. Mas,
repetimos, se as proposi¢des que lhe sio propostas sio
constituidas por termos que remetem para ideias que nao
tém ainda no espirito, muito embora elas em si mesmas
sejam evidentemente verdadeiras ou falsas, a crianga nao as
aceita nem rejeita porque, muito simplesmente, ignora 0
seu sentido. Como as palavras nada mais sio do que sim-
ples sons quando nio sio sinais das nossas ideias, sO
podemos entendé-las e concordarmos com elas quando
correspondem 3s ideias que ji possuimos.

Mas tera bastado tocar, de passagem, para justificar as
minhas davidas quanto aos principios inatos, a questio dos
graus e das formas como os conhecimentos entram no
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nosso espirito, pois essa serd a tarefa que nos ocupari ao
longo de todo o Discurso.

24. Para concluir a analise do argumento do consenso
universal s direi que concordo inteiramente com os defen-
sores da existéncia de principios inatos no seguinte ponto:
se esses principios sdo inatos, serdo também necessaria-
mente aceites por todos os homens. Seria mesmo absurdo
admitir o contrario.

Todavia, e porque esse consenso se nio verifica, como
acabamos de ver, devera concluir-se, parece-me, pela
inexisténcia de principios inatos. Sio muitos, na verdade,
os que os ignoram. Mas que o ndo fossem, bastaria o facto
de as criangas os nio entenderem para nio haver consenso
universal.

25. E para que nio me acusem de argumentar com
base em pensamentos infantis, que nos sio desconhecidos,
e de tirar conclusdes do que se passa no entendimento das
criangas antes que elas o tenham manifestado, acrescentarei
que aqueles principios gerais nio sio verdades que o seu
espirito tenha apreendido primeiro, nem antecedem todas
as no¢des adquiridas e adventicias, o que deveria verificar-
-se se fossem inatos. Se podemos ou nio conhecer o que
se passa no espirito das criangas, nio interessa considera-lo
agora; basta-nos verificar que hi certamente uma altura em
que as criangas comegam a pensar, conforme as suas pala-
vras e acgOes nos asseguram. E quando sio ja capazes de
pensar e conhecer, como poderemos, em boa légica, admi-
tir que continuem ignorantes daqueles principios que a
Natureza teria inscrito na sua alma, se tal efectivamente
tivesse acontecido? Podera admitir-se que elas aprendam
impressdes exteriores enquanto ficam cegas perante os
caracteres que a Natureza teria tido o cuidado de inscrever
no seu intimo? Compreender-se- que as recebam e acei-
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tem como verdadeiras nog¢des adventicias, e que nada sai-
bam daquelas que deveriam ter nascido com o seu proprio
ser, a fim de servirem de guia e fundamento aos conheci-
mentos posteriores? A ser assim, a Natureza teria trabalhado
em vao, ou teria, pelo menos, inscrito muito mal aqueles
caracteres, pois ndo seriam vistos por quem tinha olhos para
outras coisas. E parece absurdo admitir que os elementos de
todo o nosso conhecimento, sem os quais a apreensio indu-
bitavel de muitas outras coisas seria impossivel, nio sejam
percebidas antes de tudo o mais.

Uma crianga sabe seguramente que a sua ama nio
€ o gato com que brinca, nem o negro que a amedronta;
e que a semente da azeda ou a mostarda que recusa nio sio
as magis nem o a¢licar que pede em alta grita. Sobre isto
nio hi davidas. Mas, quem ousaria dizer que é por virtude
do principio segundo o qual «& impossivel que uma mesma
coisa seja e ndo sejar que a crianga tio firmemente adquire
aqueles conhecimentos? Quem se atrevera a sustentar que
as criangas tém algum conhecimento de tal maxima?

Daqueles que afirmam que elas apreendem essas
especulagdes abstractas e gerais logo quando comegam
a manusear os brinquedos, poderd certamente dizer-se,
com justi¢a, que mais os move a paixio e o zelo pelas
proprias opinides do que a sinceridade e a verdade a que
as proprias criangas sio tdo fiéis.

26. Portanto — embora existam varias proposi¢oes
gerais que recebam um rapido e constante assentimento,
uma vez propostas, de quantos, tendo atingido uma certa
idade, estdo aptos a compreender nogoes abstractas e conhe-
cem os nomes que as designam —, nem por isso podem tais
proposi¢des ser consideradas como evidentes para todo
o ser inteligente (e, por conseguinte, inatas), uma vez
que as criangas, que conhecem outras coisas, as ignoram.
Na verdade, repetimos, & impossivel que uma proposigao
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inata possa ser desconhecida por quem conhega qualquer
outra coisa. Pois, se ha verdades inatas, terd de haver pen-
samentos inatos: ndo podera haver no espirito uma verdade
em que ele nunca tivesse pensado. De onde se conclui ne-
cessariamente que, se existe alguma verdade inata, ela terd
por forca de ser a primeira a ser pensada, a primeira a
aparecer ao espirito.

27. Assim deixdmos suficientemente provado que os
principios de que temos vindo a falar nio sio conhecidos
das criangas, dos idiotas, nem de muitos adultos normais;
quer dizer que tais principios nio sio objecto de um
consenso universal.

Mostrimos, ainda, que essas pretensas verdades inatas,
se fossem de facto impressas originariamente no espirito
dos homens pela Natureza, seriam mais facil e claramente
apreendidas por aqueles em que, pelo contririo, nio
encontramos rasto seu. E esta €, a meu ver, uma séria pre-
suncio de falsidade do seu inatismo: a de serem conhecidas
em altimo lugar por aqueles que deveriam conhecé-las
primeiro, € com mais nitidez; pois as criangas, os idiotas, os
selvagens, e os analfabetos — sendo de todos os menos cor-
rompidos pelos costumes e pelos preconceitos, ¢ sendo
isentos das modificagdes que a instrugio faria nos seus
pensamentos originais — deveriam mais facilmente desco-
bri-las no seu espirito; tanto mais que nio saberiam,
ingénuos como sdo, disfar¢ar os seus pensamentos.

Com efeito, poderia compreensivelmente esperar-se
que tais principios pudessem facilmente conhecer-se nos
inocentes, dado que, tendo sido directamente impressos
na alma (tal como supdem os defensores do inatismo), ndo
dependeriam da constituigio ou dos orgios do corpo, a (inica
diferenca confessadamente reconhecida entre eles e os outros.

De acordo com tal doutrina, essas maximas deveriam
brilhar no espirito de quem nio tem reservas nem artes
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para disfarcar o que lhes vai na alma, e a sua existéncia nao
nos deixar, portanto, quaisquer dividas, como as nio
temos do seu amor pelo prazer e do seu medo i dor. Mas,
pelo contririo, que miximas podem ser encontradas no
espirito das criangas, dos idiotas, dos selvagens ou das pes-
soas sem ilustragio? Que principios universais do conhe-
cimento? As suas noc¢des sio limitadas e correspondem
unicamente aos objectos de que recebem mais fortes ¢
frequentes impressdes sensoriais. Uma crianga conhece a
sua ama, o bergo, e, gradativamente, com o avango da
idade, os objectos que lhe servem para brincar. E um
jovem selvagem tem talvez a cabega cheia de ideias de
amor e de caga, por imitagio dos costumes tribais. Mas
engana-se sem davida aquele que pretende encontrar
maximas abstractas e importantes principios cientificos no
espirito das criangas ou dos incultos habitantes das florestas;
tais proposicdes sio raramente mencionadas nas cabanas
dos indios; muito menos poderio encontrar-se nos pensa-
mentos das criangas ou no espirito dos idiotas.

Elas sio usadas, isso sim, nas escolas e nas academias
das nagdes cultas, em que sio frequentes as disputas
intelectuais; tais miximas sio muito {teis para uma argu-
mentagdo artificial e servem para conduzir a convicgio,
mas pouco adiantam na descoberta da verdade ou no pro-
gresso do saber. Mas eu terei ocasiio mais adiante (L. IV,
Cap. 7) para falar desta matéria.

28. Nio sei até que ponto isto parecerd absurdo aos
mestres na arte da demonstragio. E, muito provavelmente,
ninguém concordara comigo, assim, a primeira vista. Pego,
por isso, que considerem o que digo sem nenhum precon-
ceito e me nio condenem antes de verem o seguimento
deste Discurso, que muito desejo submeter ao julgamento
daqueles que poderio, melhor do que eu, aquilatar da sua
veracidade. E como me interessa, acima de tudo, a busca da
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verdade, nio me custari ser convencido de que me fiei
demais nas minhas préprias opinides, o que, reconhego-o,
facilmente poderd acontecer a quem cansar a cabega a
meditar longamente nos mesmos assuntos.

Em resumo: nio vejo qualquer razio para pensar que
aqueles Principios especulativos sejam inatos; nio dio
origem a um consenso universal; a aceitagio que geral-
mente recebem € a mesma que distingue muitas outras
proposi¢des que ndo sio tidas por inatas, essa aceitagdo,
como demonstrarei neste Tratado, nio provém de uma
inscrigio natural no espirito mas deve-se a causa diversa.
E se tais «primeiros principios» do conhecimento e da
ciéncia nio sdo inatos, por maioria de razio se devera
concluir que nenhumas outras maiximas especulativas
poderio sé-lo.






CAPITULO II
Da inexisténcia de principios praticos inatos

1. Se os principios especulativos nio gozam de um
real consenso unanime real por parte de toda a Huma-
nidade, como vimos no capitulo anterior, mais facilmente
se compreenderd que outro tanto se verifique com as maxi-
mas morais. Na verdade, penso que sera dificil pretender,
para qualquer regra de moral, uma aceitagio tio geral e
pronta como a da seguinte proposigio: «O que &, é». Ou
que possua tdo manifesta veracidade como a afirmagio que
nos diz ser impossivel que uma mesma coisa seja ¢ nio seja.

Sio por isso ainda mais fortes, neste caso, 0s argu-
mentos que poem em davida o seu pretenso inatismo.
Entenda-se, porém, que isso ndo invalida ou diminui a sua
veracidade, mas unicamente a sua evidéncia. Aqueles prin-
cipios tedricos sio evidentes em si mesmos; as maximas
morais requerem a aplicagio do entendimento para poder
descobrir-se a certeza das verdades que encerram®. Estas

* Esta tese da demonstrabilidade das maximas morais é das mais
caracteristicas e surpreendentes do pensamento lockiano, como vimos
na Introdugio. Na verdade, o inatismo dos principios morais justificava
o dogmatismo ¢ a violéncia por parte dos educadores, dos poderes
piiblicos e das autoridades religiosas: por um lado, o seu conhecimento
€ a sua aceitagdo nio dependiam do uso da razio, nem, por consequén-
cia, do pessoal assentimento de cada um; por outro lado, a sua ignoran-
cia e desrespeito eram necessariamente tidos por culposos e proprios de
inteligéncias e vontades pervertidas pelo pecado. E isso contrariava as
suas convicgdes de protestante e de liberal. Mas é claro que a tese do
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nao estio patentes como caracteres naturais gravados na
alma, pois, se assim fosse, seriam visiveis em si mesmas
¢ todos os conheceriam e aceitariam. Todavia, repetimos,
1ss0 ndo diminui a certeza da sua veracidade, que nio é
menor do que a que temos de serem os trés angulos de um
triangulo iguais a dois rectos, proposi¢io que, por sua vez,
ndo ¢ tio evidente como a que me diz «ser o todo maior
do que a parte».

Basta que essas normas morais possam demonstrar-se
para que sejamos responsiveis por nio possuirmos a seu
respeito um conhecimento certo.

Mas, a ignorancia e o limitado conhecimento que delas
tém muitos homens sdo prova bastante de que néo sio inatas,
e de que o seu conhecimento nio é possivel sem esforgo.

2. Apelo para aqueles que tenham um razoivel
conhecimento da Histéria da Humanidade e saibam olhar
para 14 do seu campanirio para saber se existe algum
principio moral que seja observado por todos os homens.
Onde haverd uma verdade pritica que seja recebida uni-
versalmente, sem diivida nem controvérsia, como deveria
se-lo se fosse inata? A Justiga e a observancia dos contratos
€ a matéria sobre a qual a maior parte dos homens parece
estar de acordo; até nas cavernas dos ladrdes e nos bandos
de malfeitores se respeitam; e mesmo aqueles que hos-
tilizam o resto da Humanidade guardam entre si tais prin-

inatismo também tinha virtude: garantia a veracidade e a universalidade
das méaximas morais. E Locke, como cristio convicto que era, € como
teorizador que se propunha ser das ciéncias do homem (este, como
vimos, um trago caracteristico do fildsofo que o separava dos outros
grandes pensadores do século xvi, fundamentalmente interessados nas
perspectivas gnosiologicas abertas pela fisica matematica), nio se dispu-
nha a abrir mio da racionalidade e universalidade de tais principios. Vai
para tanto recorrer i nogio de lei natural, ou seja, de lei que qualquer
homem pode atingir se fizer uso adequado das suas faculdades naturais.
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cipios, da mesma forma que o fazem os que estio fora da
lei. Mas nio o fazem, compreensivelmente, como se fos-
sem leis inatas da Natureza. Respeitam-nas como regras de
conveniéncia, dentro das suas proprias comunidades. Nio
fa’{ sentido admitir que observem a Justica como um
Principio pritico universal aqueles que, fora do circulo
restrito dos seus associados, cometem as maiores violéncias
e vilanias. A Justi¢a e a Verdade sio os lagos que unem toda
¢ qualquer sociedade; nio se estranhard, por isso, que até
0s assassinos e celerados, que romperam com todos os
outros homens, se mantenham entre si fiéls a palavra
dada, e sejam equitativos; de outra forma nio poderiam
permanecer juntos. Mas ousard alguém dizer que aqueles
que vivem da rapina e da fraude tém como principios
1natos, que reconhecem, a Verdade e a Justiga?

3. Talvez se argumente dizendo que os facinoras
respeitam aqueles Principios no seu foro intimo, embora o
neguem com as suas acgdes. A isso responderei, primeiro,
observando que sempre tive as ac¢des dos homens pela
melhor expressio do seu pensamento. Mas, enfim, como é
certo que muitos homens negam ou discutem tais prin-
'Ciplios, N30 s na pratica mas também pela confissio do seu
Intimo sentir, serd impossivel que os mesmos gozem de um
consenso universal (ainda que circunscrito aos homens
adultos) sem o que ndo poderio ser tidos por inatos.

Em segundo lugar, é estranho e pouco razoavel supor
que principios inatos de ordem pratica determinem s6 uma
mera contemplagio; pelo contririo, devem ser activos e
levar 4 realizagio de actos que lhes sejam conformes; de
outra forma, se nada mais produzissem do que o mero
assentimento tedrico ds verdades que contém, nio se dis-
tinguiriam dos principios especulativos.

E certo que a Natureza pds no homem o desejo da
felicidade e a aversio 4 miséria. E estes, sim, sdo principios
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praticos inatos que, como tais, influenciam constantemente
as nossas ac¢oes e podem ser observados em todas as pes-
soas ¢ em todas as idades. Mas trata-se de inclinagbes do
nosso desejo para o bem e nio de impressdes da verdade
sobre o entendimento. Alids, eu nio nego que existam no
homem certas inclinagdes naturais impressas no seu espi-
rito, por virtude das quais, desde as primeiras impressoes
dos sentidos, algumas coisas nos agradam e outras nio,
algumas coisas nos atraem e outras nos causam repulsa. Tais
inclinagdes ndo sdo todavia caracteres impressos originaria-
mente no nosso espirito pela Natureza, ou seja, principios
cognoscitivos destinados a regular as nossas acgdes. Estes
nio os encontramos nods, quando € certo que, se existissen,
deveriam operar permanentemente no nosso espirito
influenciando o nosso conhecimento como aqueles outros
influenciam a nossa vontade e desejos.

4. Outro motivo que me leva a duvidar da existéncia
de principios praticos inatos é o seguinte: nio ha normas
de que se ndo possa, com justiga, exigir o fundamento, 0
que seria perfeitamente ridiculo e absurdo se fossem inatas,
ou sequer evidentes por si mesmas, pois nesse caso nao
necessitariam de qualquer prova. Com efeito, seria désti-
tuido de senso comum procurar a razio por que «& impos-
sivel 2 uma mesma coisa ser ¢ nio ser». Esta afirma¢io
contém em si a sua propria evidéncia, e nio necessita de
provas; por isso, aquele que entender os termos que 2
expressam, imediatamente aceita a sua veracidade; mas se,
por hipétese, o nio fizer logo, nada haverd capaz de 0
convencer.

Se for, todavia, esta norma moral, que é fundamento
de todas as virtudes sociais — «INao fagas aos outros senao
0 que gostarias que te fizessem a ti» —, a ser proposta a quen
nunca a tenha ouvido antes, ja este, apesar das suas capaci-
dades intelectuais, podera perguntar qual a razio do preceito.
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E aquele que o propds deverd justifici-lo. Isto mostra-
-Nn0s claramente que as regras de moral nio sio inatas, pois,
repetimos, se o fossem, ndo careceriam de qualquer funda-
mento e seriam recebidas como verdades indubitaveis, uma
vez compreendidas. Sendo, portanto, a verdade de todas
as normas morais dependente de outras verdades anteriores
de que tém que deduzir-se, ndo poders, também por isso, ser
considerada inata, ou, sequer, evidente, por si mesma.

5. Uma regra moral importante &, sem divida, aquela
que nos manda cumprir os contratos. Todavia, se perguntar-
mos a um Cristio, que tem em vista a outra vida e a sua
felicidade ou a sua miséria eterna, qual o motivo por que
guarda a sua palavra, ele responder-nos-a: Porque Deus, que
tem o poder sobre a morte ¢ sobre a vida eternas, exige isso
de nés». E um sequaz de Hobbes dird, por sua parte, que &
0 plblico que assim o quer, e que o Leviati castigari os que
prevaricarem. Mas se o interrogado fosse um dos fildsofos da
Antiguidade, responder-nos-ia: «Porque fazer o contririo é
desonesto, abaixo da dignidade do homem, e oposto &
virtude, que é o mais alto grau da perfeigio humanan.

6. A grande variedade de opinides relativas ds regras
morais decorre naturalmente da grande variedade de con-
cepeoes da felicidade que sio propostas a0 homem. Ora, tal
nao se verificaria se essas regras fossem inatas e gravadas
directamente na nossa alma pela mio de Deus.

Penso que a existéncia de Deus se manifesta de tantas
maneiras e que a obediéncia que lhe devemos por tal forma
se ajusta aos ditames da razio, que nio é de admirar que
grande parte da Humanidade dé testemunho das leis natu-
rais; e assim, muitas regras morais sio geralmente observa-
das, embora na ignorincia do seu verdadeiro fundamento
que € a vontade de Deus que penetra o coragio dos homens
e tem na sua mio o poder de perdoar e castigar. Com
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efeito, o Criador ligou a virtude i felicidade publica, de
forma inseparavel, e fez com que as priticas necessirias
para a preservagio da sociedade e visivel beneficio indivi-
dual coincidissem com as do homem virtuoso. Nio
admira, pois, que cada qual observe tais priticas e as reco-
mende aos outros porque disso s& pode colher beneficio.
Por interesse ou por convicgdo todos gritario que essas
normas sio sagradas, visto que, uma vez violadas, ninguém
se salvard. Essa aprovagio verbal e exterior em nada dimi-
nui a autoridade moral e eterna de tais normas, embora
demonstre que nio sio inatas. Alids, vendo bem, aquela
mesma observancia nem sequer prova que os homens as
considerem em sua consciéncia como inviolaveis de direito;
quantos nio sio aqueles que as respeitam e aplaudem publi-
camente, muito embora as suas acgdes sejam de molde a
concluirmos que nio pensam no Legislador que as pres-
creveu, nem no Inferno que se destina ao castigo dos que
as ndo respeitam.

7. Com efeito, se nio quisermos, por civilidade, atri-
buir i maioria dos homens maior sinceridade do que
aquela que efectivamente tém, mas virmos nas suas acgoes
a mais fiel expressio do que lhes vai na alma, verificarembos
que muitos deles nio tém qualquer respeito por tais nor-
mas nem estio persuadidos de que sejam verdadeiras e
obrigatorias. Por exemplo, o elevado principio moral que
nos manda fazer aos outros o que gostariamos que nos fizessetn
¢ muito recomendado, mas pouco seguido. Na verdade,
a quebra de tal preceito seria muito menos grave do que
o ensinar-se que ele ndo era uma regra de moral a respeitar
e observar, pois, inclusive, isso se voltaria contra aquele
mesmo interesse que teria levado i desobediéncia ao refe-
rido preceito. Talvez, dir-se-a, a consciéncia se encarregue
de controlar em nos tais desmandos e assim seja preservada
a vigéncia da regra e a sua observincia interior.
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8. Ao que responderei o seguinte: nio duvido de que
muitos homens possam dar o seu assentimento a vérias
normas de moral e se convengam da sua obrigatoriedade,
da mesma forma que chegam a outros conhecimentos
certos, sem que para tanto essas normas tenham que estar
Inscritas no seu coragio; outros chegario as mesmas
conclusdes por virtude da educagio, do ambiente e dos
costumes do seu pafs, ¢ a convicgio da veracidade de tais
conclusdes, uma vez estabelecida, pori em acgio a nossa
consciéncia que nada mais é do que o nosso parecer e juizo
sobre o valor moral das proprias acgdes; e se a consciéncia
fosse uma prova da existéncia de principios inatos, tais
principios poderiam entio ser contraditorios, uma vez que
alguns homens fazem, por imperativo de consciéncia, aquilo
precisamente que outros evitam pelo mesmo motivo.

9. Alids, nio se vé como poderiam os homens trans-
gredir essas regras, sem cuidados e com perfeita serenidade,
se elas fossem inatas e estivessem estampadas nos seus espi-
ritos. Repare-se, por exemplo, no comportamento de um
exército que saqueia uma cidade: nem observincia de
principios morais, nem rebates de consciéncia se vislum-
bram nos desmandos cometidos; roubos, assassinios,
raptos sio a pratica alegre de homens que se sabem livres
de puni¢io e censura. E nio houve nagdes, mesmo das
mais civilizadas, onde o abandono das criangas, para que
morressem de fome ou fossem devoradas pelas feras, ndo
fosse pritica corrente e aceite? Em algumas regides nio se
usa ainda enterrar vivos os recém-nascidos juntamente com
as mées que morreram de parto? Ou ndo se matam porque
um astrologo qualquer as declarou nascidas sob maus
astros? E nio ha outros lugares, onde os filhos abandonam
ou matam os pais que a idade tornou indteis, sem nenhum
remorso? Em certa parte da Asia, quando os doentes sio
considerados incuriveis, abandonam-nos na terra, até que
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morram, expostos ao frio e d chuva, sem qualquer assistén-
cia. Entre os Mingrélios, um povo que professa o Cristia-
nismo, ¢ comum enterrarem vivas as criangas sem qualquer
escripulo. Hi sitios onde comem os proprios filhos. Os
Caribas chegavam a castra-los para melhor os engordarem,;
depois devoravam-nos. E Garcilaso de La Vega conta-nos
que os homens de uma tribo do Peru tomavam como con-
cubinas as mulheres das tribos inimigas que aprisionavam,
a fim de nelas gerarem filhos que devoravam depois de bem
engordados; igual destino davam is mies quando deixavam
de ser aptas para a procriagio. Os Tupinambas ndo conhe-
ciam mais virtuoso caminho para o paraiso do que vinga-
rem-se dos inimigos, comendo-os; e o seu mérito era tanto
maior quanto mais abundante era o nimero das vitimas;
nio tinham um nome para Deus, nem religido, nem culto.
Aqueles que entre os Turcos eram considerados santos
levavam uma vida tal que nio poderi relatar-se sem ofensa
ao pudor. E notavel, a este propésito, uma passagem do
livro de Baumgarten, em que nos descreve as viagens que
fez; como se trata de obra muito rara, aqui a transcrevo, na
mesma lingua em que foi escrita: Ibi (sc. prope Belbes in
Agypto) vidimus sanctum unum Saracenicum inter arenarum
cumulos, ita ut ex utero matris prodiit nudum sedentem. Mos est,
ut didicitnus, Mahometistis, ut eos, qui amentes et sine ratione
sunt, pro sanctis colant ef venerentur. Insuper et eos, qui cum diu
vitam egerint inquinatissimam, voluntariam demum poenitentiam
et paupertatem, sanctitate venerandos deputant. Ejusmodi vero
genus hominum libertatem quandam effrenem habent, domos quos
volunt intrandi, edendi, bibendi, et quod majus est, concum-
bendi; ex quo concubitu, si proles secuta fuerit, sancta similiter
habetur. His ergo hominibus dum vivunt, magnos exhibent hono-
res; mortuis vero vel templa vel monumenta extruunt amplissima,
eosque contingere ac sepelire maximee fortune ducunt loco.
Audivimus heec dicta et dicenda per interpretesn @ Mucrelo nostro.
Insuper sanctum illum, quem eo loco vidimus, publicitus apprimé
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cormendari, eumn esse hominem sanctum, divinum ac integritate
preeciputm; e quod, nec faminarum unquam esset, nec puerorum,
sed tantummodo asellarum concubitor atque mularum (Peregr.,
Baumgarten, 1. ii, ¢. I, p. 73) (Outros relatos semelhantes
relativos a estes espantosos santos turcos podem ler-se em
Pietro de la Valle, na sua carta de 25 de Janeiro de 1616.)

Onde estdo, pois, esses principios inatos da justiga,
piedade, gratidio e castidade? Ou o consenso universal que
nos prova a sua inscrigio natural nas almas dos homens?

Os assassinios em duelo, porque a moda os tornou
honrosos, sio cometidos sem qualquer escripulo; ainda
hoje, ha lugares em que ¢ uma grande ignominia ser ino-
cente de tais crimes.

Se olharmos, pois, para todo o largo mundo, veremos
que os homens fazem, em certos lugares, sem remorso, ou
julgando-se mesmo dignos do mérito, aquilo mesmo que,
noutro sitio, ¢ motivo da sua desonra ¢ condenagdo.

10. Quem percorrer a Histéria da Humanidade e
olhar, no seu conjunto, todas as nagdes que hoje cobrem
a Terra, para ai estudar o seu comportamento, verificara
por si mesmo que ndo existem normas de moral universais,
salvo aquelas cuja observincia é absolutamente indispensi-
vel para a sobrevivéncia das sociedades; essas mesmas, sem
embargo, sio desrespeitadas pelos grupos sociais nas suas
relagdes com outros grupos estranhos.

11. Certamente se poderd objectar que o facto de
nio serem seguidas nio prova que sejam ignoradas. E eu
terei a objecgio por boa se aqueles que as transgredirem
as ndo ignorarem como leis; se for, a0 menos, a vergonha
ou o medo de punigio ou censura a fazer com que lhes
tenham algum respeito. Mas ¢ impossivel conceber que
uma nagio inteira repudie aquilo que cada particular reco-
nhece no seu foro intimo como uma lei, o que aconteceria
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se as regras morais fossem inatas. Compreende-se que haja
homens capazes de observar, por interesse, regras em cuja
verdade nio acreditam. Mas € inimaginavel que toda uma
sociedade ignore publicamente e de comun acordo as leis
que cada um dos seus membros reconhega como verda-
deiras no seu intimo, sabendo ao mesmo tempo que todos
os outros homens assim as reconhecem também. Com
efeito, cada membro dessa sociedade que viesse a desprezar
tais leis deveria necessariamente recear, da parte dos outros,
o desprezo e o horror devidos a todos quantos se entregam
a despojar a Humanidade; pois, confundindo o que é justo
com o que ¢ injusto, s pode ser encarado como inimigo
da paz e felicidade da sociedade a que pertence. Ora, todo
o principio pritico inato nio pode deixar de ser conside-
rado por cada um sendo como justo e vantajoso. Serd pois
uma auténtica contradi¢io supor que na¢des inteiras pos-
sam acordar em desmentir, tanto pelas palavras como pelas
obras, uma lei de cuja veracidade e exceléncia cada um
estaria convencido plenamente. Daqui se conclui, portanto,
que toda a norma pratica que seja piiblica e unanimemente
rejeitada em qualquer parte do mundo nio pode passar por
inata. Mas ha ainda mais a dizer sobre o caso.

12. A quebra de uma regra, dir-me-io, nio prova que
ela seja desconhecida. Concordo. Mas a sua inobservancia
generalizada num grupo humano qualquer prova, como
vimos, que ela nio € inata. Por exemplo: consideremos uma
dessas normas tio conformes aos ditames da razdo e ajus-
tadas d inclinagdo natural da maioria dos homens que sio
poucos aqueles que tém a imprudéncia de as negar ou se
atrevem a duvidar delas. Dentre todas, penso que nenhuma
poderia mais facilmente ser admitida como inata do que
aquela que diz: “Pais, amai e defendei os vossos filhos».

Todavia, quando se diz que uma norma ¢é inata, que
quer significar-se com isso? Ou que & um principio que
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em todas as circunstancias promove e dirige as ac¢des de
todos os homens; ou que & uma verdade que todos os
homens tém impressa no espirito, e que, portanto, conhe-
cem e aceitam. Mas, afinal, em nenhum destes sentidos ela
é inata. Em primeiro lugar, conforme mostrimos pelos
exemplos citados, ela ndo & um principio que influencia
as acgdes de todos os homens; e nio é necessirio ir tio
longe como a Mingrélia ou o Peru para encontrar casos em
que os pais abandonam ou matam os filhos, nem considerar
as priticas de outras acgGes selvagens; basta recordar que
entre os Gregos e os Romanos era costume familiar, per-
feitamente aceitavel, expor, sem piedade nem remorso, 0s
filhos inocentes.

Em segundo lugar, é falso também que a norma
moral seja uma verdade inata conhecida de todos os
homens. «Pais, defendei os vossos filhos» nio chega sequer
aser uma verdade: é uma ordem, nio uma proposigio, pelo
que & insusceptivel de verdade ou falsidade. Para que possa
ser tida como uma verdade serd necessirio transforma-la
numa proposi¢io no género da seguinte: «E dever dos pais
defender os seus filhos». Mas que isso seja um dever nio o
poderemos nos entender sem uma lei; ora, uma lei nio
pode ser conhecida, ou sequer suposta, sem um legislador,
€ SeIm Uma recompensa € um castigo’.

Por isso, serd impossivel admitir que este principio, ou
qualquer outro, ¢ inato, isto €, impresso na alma como um

* Compare-se com a posigio kantiana, Kant também considera
que as maximas morais nio sio propriamente conhecimentos, mas
imperativos. Parte, todavia, dal para a construcio de uma ética que
dispensa o apoio de uma metafisica; e a andlise do imperativo categd-
rico — que a seu ver & caracteristico da ética — leva-o d nogio de uma
liberdade racional e auto-legisladora. Locke, pelo contririo, transpde a
mixima moral para um plano cognitivo e entende que o imperativo
condicional, sob a forma de imperativo religioso, é aquele que mais
adequadamente expressa as normas morais.
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dever, sem supor também inatas as ideias de Deus, de lei,
de obrigag¢io, de castigo e de vida extraterrena: a punigao
nio acompanha neste mundo a violagio dessas normas,
e por conseguinte elas ndo sio, em algumas regides, tidas
como leis. Mas estas ideias (que teriam de ser todas inatas
se um dever também o fosse) estio longe de terem sido
originariamente impressas no espirito; de facto, poucos
sio, mesmo dentre os estudiosos e pensadores, aqueles
capazes de as apreender clara e distintamente. Acerca da
ideia de Deus, mais ficil de ser tomada como inata —
demonstrarei que o nao €, no proximo capitulo, e de forma
evidente, segundo penso.

13. De tudo o que dissemos, julgo poder concluir-se
seguramente que, quando uma regra pritica é violada em
qualquer parte do mundo, geral e pacificamente, — ndo
pode admitir-se que seja inata. Pois, ¢ impossivel que 0s
homens possam quebrar, serena e confiadamente, sem
medo nem vergonha, uma norma que claramente sou-
bessem instituida por Deus, dado suporem entio que 0s
transgressores nio deixariam de ser punidos. Ora, assim
teriam eles de considerar tais normas se elas fossem
inatas.

Todavia, sem tal conhecimento, nenhum homem
pode estar certo de que uma norma qualquer seja um
dever. Ignorar a Lei, duvidar da sua autoridade, nio
enfrentar o Legislador, desejar subtrair-se ao Seu poder,
tudo isso pode servir aos homens de pretexto para se aban-
donarem s suas paixdes presentes. Mas se admitirmos que
o pecado se vé ao lado da pena, o suplicio junto do crime,
e um fogo sempre pronto a punir os culpados; e se, ao pé
do prazer que convida a ofender a Lei, virmos erguida a
mio de Deus pronta a castigar os que cedam 2 tentagio
(pois um dever gravado na alma conduziria necessaria-
mente a estas ideias) — como podera conceber-se que o0s
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homens violem as normas morais sem escriapulo, hesitacio,
nem cuidado? Podeis admitir que os mesmos homens que
léem, no interior de si mesmos, as ordens de um Legislador
tio poderoso sejam simultaneamente capazes de desprezar
e calcar aos pés, confiados e sem receio, os mandamentos
mais sagrados? Por fim, admitindo mesmo que houvesse
algum homem capaz de desrespeitar essa lei inata e de se
opor ao Supremo Legislador, poderia acaso admitir-se que
todos assistissem indiferentes ou calados a tal procedi-
mento, e que os proprios governantes, responsaveis pela
orientagio do povo, deixassem de manifestar o seu desa-
grado e repulsa, dado que, sendo a lei inata, todos a
conheceriam e respeitariam? Os principios da ac¢do estio
realmente contidos nos desejos humanos®; mas tio longe
de serem principios morais inatos que destruiriam toda a
moralidade se os abandonassemos ao seu pendor natural.
As leis morais sio como que freios a conter esses desejos
desmedidos; e sio necessirios castigos e prémios para
contrabalangar o prazer que a quebra da lei poderia pro-
porcionar. Se, todavia, algo estivesse impresso no espirito
dos homens, todos deveriam igualmente ter um conheci-
mento evidente do castigo inevitivel que atingiria
quantos violassem a lei. Com efeito, se podemos ser igno-
rantes ou duvidar do que seja inato, nio sera possivel falar
de principios inatos, nem, muito menos, provar a sua
existéncia. A verdade e a certeza que buscamos nio as
garantem eles, pois os homens, existam ou ndo tais prin-
cipios, continuam mergulhados no mesmo estado de
incerteza. A visio de um castigo inevitivel e suficiente-
mente forte para desencorajar a transgressio deveria
acompanhar as leis morais gravadas na alma humana; a

® Anote-se o paralelismo com Freud. Também para ele os dese-
Jos, ou seja, as pulsdes activas e afectivas interiores, sio a fonte exclu-
siva do prazer e da acgio.
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menos que admitamos um Evangelho inato juntamente
com as leis inatas. ..’

Certamente me enganaria se, ao dizer que nio ha leis
inatas, quisesse significar que todas as leis sdo positivas.
HA uma grande diferenca entre uma lei nata e uma lei
natural, entre algo que foi impresso originariamente no
nosso espirito, e algo que, embora ignorado por nos, pode
vir a ser conhecido por virtude de uma correcta aplicagio
das nossas faculdades naturais. E eu penso que tanto ofende
a verdade quem afirma que existem leis inatas como quem
nega que existam leis cognosciveis pela luz natural, ou
seja, sem a ajuda de uma revelagio positiva®.

14. Sio tantas as diferengas encontradas entre 0S
homens no que respeita a principios de ordem pratica que
nio vale a pena insistir mais para mostrar, com plena evi-
déncia, que & impossivel fundamentar no consenso univer-
sal a existéncia de regras inatas de moral. E isso basta para
justificar a suspeita de que tais miximas sejam o fruto de
opinides tendenciosas e levianas: por isso sio tio avaros,
aqueles que mais delas falam, na sua exacta descrigio, embora

7 Reparemos que a necessidade de uma revelagio s6 pode ser,
para um crente, argumento contra o inatismo, se ele nio entrar em
linha de conta com o Pecado Onginal e suas consequéncias.

8 Uma vez estabelecido, como vimos, que a maxima moral é um
imperativo que no plano tebrico reveste a forma de afirmagio da
existéncia de um dever, que s faz sentido se for admitida a existéncia
de uma lei que por sua vez remete para um legislador e supde a existén-
cia de castigos e prémios — pde-se muito compreensivelmente o pro-
blema de saber de que maneira o conhecimento da existéncia desse
Legislador e Juiz, e das suas leis, ndo sendo inato, poderi adquirir-se.
Locke, como crente, acredita ser a Revelagio a fonte principal desse
conhecimento. Mas como filésofo interessa-lhe encontrar para ele uma
fonte natural e ao alcance de todos os homens. A demonstracio da
existéncia de Deus serd, assim, como se compreende, um dos pontos
de apoio fundamentais do pensamento de Locke.
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fosse de esperar o contririo de quem tanto valor atribui a
esses principios inatos. Devemos desconfiar da sua sabe-
doria ou da sua caridade quando declaram que Deus
Imprimiu no espirito dos homens os principios do conhe-
cimento e as regras superiores da conduta; mas nenhum
empenho tém em instruir os semelhantes sobre matéria tio
importante, que divide e inquieta a Humanidade. Alias,
vendo bem, se tais principios houvesse, eles seriam
evidentes por si, e nio precisariam de ser ensinados.

Por outro lado, se esses principios inatos estivessem na
verdade gravados no nosso espirito, ser-nos-ia facil dis-
tingui-los das verdades deles derivadas e ter um conhe-
cimento tio exacto do seu nidmero, como & exacto o
conhecimento que temos do nimero dos nossos dedos.
E qualquer que fosse a doutrina seguida, eles ai deveriam
poder encontrar-se um por um. Mas como, que eu saiba,
ninguém ainda se atreveu a cataloga-los, nio poderio ser
censurados aqueles que pdem em divida a sua existéncia;
tanto mais que, repetimos, nem aqueles que os defendem
conseguem dizer-nos quais sdo. Se o fizessem, é ficil pre-
ver que cada qual, consoante as suas convicgdes, nos daria
uma diversa lista de principios inatos: a lista daqueles que
estivessem de acordo com a sua escola ou religido. Seria
esse um arguimento mais contra o inatismo.

Pelo contririo, hi muita gente que esti tao longe de
encontrar em si principios morais inatos que nega aos
homens toda a liberdade, considerando-os como simples
maquinas, repelindo dessa forma nio sé os inatos mas todos
os principios morais e todas as regras, pois estas 6 fazem
sentido relativamente a agentes livres; e assim, por nao ser
facil juntar e conciliar mecanismos e moralidade, teria de
rejeitar-se toda a maxima virtuosa’.

9 A . - Py ; -
E possivel ver aqui referéncia a uma antropologia mecanicista
sugerida pela «nova ciénciar e parcialmente aceite por Descartes e
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15. Depois de ter escrito o que precede, fui infor-
mado de que Milord Herbert * havia indicado tais princi-
pios no seu livro De Veritate. Apressei-me a consultar essa
obra, na esperanga de que tdo ilustre Autor me satisfizesse
as davidas e pusesse fim 4 presente investigagdo. No capi-
tulo De Instinctu Naturali, p. 72, ed. 1656, encontrei estes
sinais para reconhecer o que ele chama Notitiae Communes:
1. Prioritas. 2. Independentia. 3. Universalitas. 4. Certitudo.
5. Necessitas, ou seja, conforme explica, faciunt ad hominis
conservatio nem. 6. Modus conformationes, isto €, Assensus
nulla interposita mora. E quase no fim do seu pequeno
tratado De Religione Laici, diz o seguinte a respeito destes
‘principios: A deo ut non uniuscujusvis religionis confinio arcten-
tur quae obi que vigent veritates. Sunt enim in ipsa mente caeli-
tus descriptae, nullisque traditionibus, sive scriptis, sive non scrip-
tis, obnoxiae, p. 3. E, Veritates nostrae catholicae quae tanquam
indubia Dei emata in foro interiori descriptae.

Depois de ter dado estas caracteristicas dos principios
inatos (ou nog¢des comuns) e de afirmar que elas foram
impressas por Deus no espirito dos Homens, passa a enun-
cid-los como segue: 1. Esse aliguod supremum numen.
2. Numen illud coli debere. 3. Virtutem cum pictate conjunctam
optimam esse rationem cultus divini. 4. Resipiscendum esse a
pecatis. 5. Dari proemium vel paenam post hanc vitam transactam.

Ainda que concorde inteiramente com estas verdades
e reconheca que elas, pela sua evidéncia, nio poderio
deixar de ser aceites por todas as criaturas racionais, uma

Gassendi. Particularmente no que toca a Descartes, as dificuldades nio
resolvidas do seu bissubstancialismo podem na verdade considerar-se
como raiz de uma interpretacio mecanicista ¢ cibernética do homem.

* A obra De Veritate, prout distinguitur a Revelatione, a Verissimili, a
Possibili et a Falso, de Lorde Herbert of Cherbury (1581-1648), apareceu
em 1624, em Paris e Londres. Na sua terceira edicio (Londres, 1645)
foram anexados dois tratados — De Causis Erorum ¢ De Religione Laid.
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vez claramente expostos, penso que € um exagero consi-
deri-las impressdes inatas, in foro interiori descriptac. Peco
assim licenga para fazer as observages seguintes.

16. Em primeiro lugar, nio me parece que so estas
cinco proposi¢des sejam merecedoras da gloria de terem
sido gravadas nos espiritos pela Mio de Deus. Muitas
outras deveriam entio ser consideradas também como
inatas. Por exemplo esta: «Procedei como gostarieis que os
outros procedessemb.

17. Em segundo lugar, nem todos os sinais apresen-
tados como caracteristicas dos principios inatos convém
a cada uma das cinco proposigdes; o primeiro, o segundo
€ 0 terceiro ndo se ajustam perfeitamente a nenhuma delas;
€ o primeiro, o segundo, o terceiro, 0 quarto e o sexto
desse sinais ou marcas quadram mal com a terceira, quarta
e quinta proposi¢des. Poderiamos acrescentar que a His-
téria nos ensina existirem nio s6 muitos homens como
nagdes inteiras que duvidam ou nio acreditam em alguns
ou em todos esses principios. Mas bastara reparar como ¢
dificil aceitar como inata a terceira proposigio — «A vir-
tude, juntamente com a piedade, constitui o melhor culto
que poderi render-se a Deus». Na verdade, o nome ou
som virtude é de compreensio muito dificil, tio equivoca &
a sua significagdo e tio discutivel ¢ complexa a entidade
que designa. De onde se concluiri que uma tal regra pri-
tica de pouco serve para orientar a nossa vida, ndo podendo,
em conformidade, ser colocada junto dos principios inatos
reguladores da ac¢do humana.

18. Mas, analisemos melhor o sentido dessa proposigio
(pois ¢ o sentido € nio o som das palavras que constitui a
nogio comum ou o principio): «A virtude ¢ o melhor culto
que podemos prestar a Deus», ou seja, aquele que mais agra-
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davel lhe €. Se por virtude entendermos as acgbes que sio
geralmente tidas como louvaveis, de acordo com as opinides
dos diferentes povos, a proposi¢do estd longe de ser apodic-
tica, pois nem sequer & verdadeira. Se dermos a palavra vir-
tude o sentido de ac¢io conformada a vontade de Deus, ou
da regra prescrita por Deus — que & a Gnica e verdadeira
medida de toda a virtude —, entdo serd evidente a veracidade
da proposi¢io, mas muito limitado o seu interesse para a
acgio humana. Sera afinal equivalente a esta outra propo-
si¢io: «Agrada a Deus que a sua vontade seja cumprida», que
qualquer homem reconhece como verdadeira, embora nio
saiba qual é a vontade de Deus, e essa verdade nio lhe sirva,
portanto, para orientar a sua vida. E ndo creio que alguém
se atreva a considerar esta afirmacdo, apesar de verdadeira,
como um principio pratico inato, dado que tio pouco nos
ensina acerca da maneira de melhor nos conduzirmos ™.

Resumindo: se considerarmos como inata, apesar das
objec¢des feitas, a mixima que acabimos de analisar,
teremos igualmente de aceitar como inatas centenas de
outras proposi¢oes que ainda ninguém até hoje consi-
derou como tais.

19. Mas a quarta proposi¢io («Os homens devem
arrepender-se dos seus pecados») ndo & mais instrutiva, até
que saibamos quais sdo as acgdes que devem considerar-se
pecaminosas. Na verdade, e entendendo por pecados as
acgdes mas e merecedoras de castigo, que interesse terd
para nos tal regra de moral se nio soubermos que acgdes
sdo essas? Sem embargo, esta proposi¢io ¢ verdadeira e

' Enquanto que, para Kant, as méximas morais sio critérios
formais e negativos que s6 nos permitem excluir as normas que os
contrariem, para Locke essas miximas nio s6 deverdo ter um contetido
positivo, como deverio ainda poder orientar, em termos praticos e
directos, a ac¢io humana.
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deve ser observada por aqueles que tenham sido instruidos
sobre quais sio as ac¢des pecaminosas. Mas, tal como a
anterior, nio deve ser considerada como um principio
inato, a menos que se admita também que sio inatos os
conhecimentos de todas as virtudes e de todos os vicios,
hipotese esta francamente impossivel.

Por isso concluo ser quase impossivel admitir que
Deus tenha gravado no espirito dos homens principios
relativos a no¢des tio vagas como as de virtude e pecado que
uns entendem de uma maneira e outros de maneira muito
diferente; nem me parece que tais principios, utilizando
termos genéricos, possam ser entendidos sem conhecer-
mos as ideias particulares que eles designam. Tanto mais
que, neste dominio do comportamento, devemos con-
duzir-nos tendo em atengdo as proprias acgdes e as proprias
regras em que clas se fundamentam, independentemente
das palavras e do seu conhecimento: de sorte que os
homens possam conhecer as referidas regras, qualquer que
seja o idioma que saitbam, o inglés, ou o japonés; mesmo
que nio venham nunca a aprender o uso das palavras,
como acontece com os surdos-mudos.

Quando for possivel mostrar que os homens que nio
aprenderam nenhuma linguagem, e se conservam isentos
da influéncia das leis e costumes do seu pais, sabem que o
melhor culto a render a Deus consiste em nio matarem;
em ndo terem mais do que uma mulher; em nio provocar
o aborto; em nio enjeitar os filhos; em nio tirarem aos
outros o que lhes pertence, embora disso carecidos, mas,
pelo contrario, em ajuda-los nas suas dificuldades; e, ainda,
em se arrependerem e fazerem propdsito de emenda
quando lhes acontecer violarem tais regras; quando, dizia,
se provar que todos os homens conhecem e observam a
cada instante estas regras e centenas de outras que cabem
dentro das nog¢des de virtude e de pecado — nio haverd me-
lhor fundamento para as considerarmos como nogdes
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comuns ou principios praticos. Mas ndo um inteiro e cabal
fundamento, como veremos, pois esse hipotético e muito
improvavel consenso universal nio bastard para fundamen-
tar o inatismo desses principios praticos.

20. E nio parece de aceitar a objec¢io muito fre-
quente segundo a qual os principios inatos de moral teriam
sido obscurecidos e mesmo inteiramente apagados do
espirito, pela educagio, pelos costumes, e pelas opinides das
pessoas mais ouvidas. De facto, a ser verdadeira, ela anu-
laria por completo o argumento do consenso universal, em
vez de o fundamentar. A menos que aqueles que assim 0
nio entendem estejam na convicgio de que as suas opinioes
particulares, ou os pontos de vista das suas escolas, devam
passar por um consenso universal. O que, alids, ¢ bastante
frequente e sempre acontece quando os homens se conven-
cem de que possuem o monopodlio da recta razio, e em
nenhuma conta tém o parecer e vontade de todos os outros.
A sua argumentagio é muito simplesmente a seguinte: «Os
principios que toda a Humanidade reconhece como ver-
dadeiros sio inatos; os principios admitidos pelos homens
de recta razdo sio umiversalmente recebidos como ver-
dadeiros; nos, e todos os que pensam como nods, dispomos
de uma recta razio; portanto, os nossos principios sio natos»
Curiosa maneira de argumentar, sem divida, e caminho
meio andado para nos considerarmos infaliveis. Em qualquer
caso, seria muito dificil de compreender a existéncia de
alguns principios que todos os homens conhecem e aceitam,
reconhecendo, 20 mesmo tempo, que nem um so desses
principios deixou de ser apagado, pelos maus costumes e por
uma perversa educagio, no espirito de muitos homens; seria,
afinal, 0 mesmo que dizer que todos admitem mas alguns
negam tais principios.

Alids, o suposto inatismo desses primeiros principios
de pouco nos serviria; com ele ou sem ele, da mesma

[72]



forma nos sentirfamos perdidos se houvesse poder humano
= tal como a perversidade dos professores ou a nefasta
influéncia dos amigos — capaz de os alterar ou obliterar em
n0s; com todo o aparato dessas méximas ¢ dessa luz natu-
ral continuariamos mergulhados na escuridio e na incer-
teza, tal como se nio as possuissemos, Tanto vale nio ter
qualquer regra como ter uma que nos pode indicar o
caminho errado; ou nio saber distinguir, entre varias regras
contrdrias, qual é a verdadeira.

Mas cu gostaria que os partidirios do inatismo me
dissessem, em termos definitivos, qual o efeito da educacio
e dos costumes. E que, na verdade, s6 hi uma alternativa:
ou ndo podem apagar do espirito os principios originarios,
¢, nesse caso, sendo eles os mesmos para toda a Huma-
nidade, se encontram necessariamente em cada homem em
particular, ou podem fazé-lo, e, nessa hipdtese, deveri ser
naqueles que menos sofreram a ac¢io da educagio e dos
costumes, ou seja, as criangas e os iletrados, que mais facil-
mente haveremos de surpreendé-los. E seja qual for a
resposta que derem a alternativa, certamente acabario por
reconhecer que qualquer delas contraria os factos e a expe-
riéncia quotidiana.

21. Pela minha parte, facilmente posso garantir que
um grande nimero de meras opinides, seguidas por
homens de diferentes regides, e diversa educacio e tem-
peramento, sio aceites e respeitadas como se fossem ina-
moviveis primeiros principios. Muitos deles, todavia,
porque sio absurdos ou contraditorios, nio podem sequer
ser verdadeiros''. Mas, apesar disso, por menos razoiveis
que sejam, sdo tidos por sagrados num ou noutro lugar da
Terra, e alguns homens havera que preferirio perder a vida

""" Anote-se que Locke considera aqui a nio contradi¢io como
ctitério formal de verdade.
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e tudo que lhes for de mais querido, a pd-los em davida,
Ou a permitir que outros os contestem; isso, apesar de se
tratar de homens inteligentes e de bom senso.

22. Por mais estranho que pareca o que dissemos,
a experiéncia o confirma todos os dias. Alids, essa estra-
nheza diminuira provavelmente, se seguirmos passo a passo
o processo pelo qual aquelas convicgdes se tornam
vigentes; se virmos como, na realidade, elas nio tiveram
por origem nada de mais importante do que a superstigio
de uma ama, ou a autoridade de uma ancii, mas passaram,
ainda assim, com ¢ tempo e a aceitagio progressiva, a atin-
gir a dignidade de principios de religidio ou de moral.
Aqueles que tém o cuidado de incutir bons principios
(assim Thes chamam) aos seus filhos (e poucas serdo as pes-
soas que nio tenham um conjunto de principios em que
acreditam), instilam no seu espirito desprevenido e sem
preconceitos (o papel branco recebe as marcas que nele
fizermos) as doutrinas que gostariam de ver por eles respei-
tadas e professadas. Assim imbuidas de tais doutrinas desde
que comecam a entender o que se lhes diz, as criangas vio
verificando a sua confirmagdo i medida que crescem, quer
pela aceitagio aberta ou consentimento ticito daqueles
com quem privam, quer pela autoridade das pessoas cuja
sageza, conhecimento e piedade respeitam, que nio per-
mitem que sejam os principios em causa tomados de outra
forma que ndo a de fundamentos da religido e da morali-
dade. E desta forma tais opinides vio adquirindo a repu-
tagio de verdades indiscutiveis, evidentes e inatas.

23. A isto poderemos ainda acrescentar o seguinte:
tendo sido formados desta maneira, nio podem mais tarde
os homens, quando atingem a idade da reflexio, encontrar
no seu espirito nada de mais antigo do que essas opinides
que lhes foram ensinadas antes de a sua memoria comegar
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a registar as proprias acgdes, ou algo de novo lhes aparecer;
por tal motivo, nio tém escriipulo em concluir que tais
maximas, de cujo ensino nio conservam recordagio, foram
naturalmente impressas no seu espirito pela mio de Deus,
e por mais ninguém. Por isso as respeitam e veneram como
aos proprios pais. Nio porque isso, de facto, seja natural
— até porque outras criangas, com outra educagio, nio
fazem o mesmo —; mas porque, tendo sido assim desde
sempre, ¢ nio tendo recordagio do momento em que
comegaram a respeitd-las, pensam dessa forma obedecer a
propria Natureza.

24. O que dissemos parecera verosimil e quase inevi-
tivel se atentarmos na natureza Homem e na sua maneira
de viver. Neste mundo, muitos sio os homens que pre-
cisam de empregar o tempo num labor profissional quoti-
diano; e muitos os que ndo podem gozar de tranquilidade
sem algum fundamento ou principio para suporte dos
proprios pensamentos. Dificilmente poderi alguém ser tio
vazio e superficial nos seus conhecimentos que nio guarde
e reverencie algumas proposi¢des que sejam para si 0s
principios em que alicerca os seus raciocinios e a luz dos
quais distingue o verdadeiro do falso e o justo do injusto.
Uns aceitam, sem exame, essas proposi¢des, por falta de
capacidade, ou de tempo, ou de interesse; outros ainda
porque lhes foi ensinado que estavam ao abrigo de toda a
critica; e, assim, poucos sio aqueles que — ou por ignoran-
cia ou por preguiga, ou por educagio, ou por leviandade —
as ndo aceitam por mero acto de confianga nos outros.

25. E isto que evidentemente acontece com as
criangas e os jovens. E raramente deixa de ser reveren-
ciado, como se fosse divino, aquilo que, pela forga do habito
~ que & mais poderoso que a Natureza —, curva os seus
espiritos e submete os seus pensamentos. Nio &, por isso,
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de espantar que, quando atingem a idade adulta, estando os
homens presos aos trabalhos do dia-a-dia, ou entregues aos
prazeres, se nio dediquem, sossegada e seriamente, a exa-
minar os proprios principios; muito em especial, quando &
certo ser um deles, precisamente, o de que os principios
nio devem discutir-se. Mas, admitindo mesmo que os
homens tivessem tempo, capacidade e interesse — quem se
atreveria a abanar os alicerces dos seus pensamentos e
ac¢oes passados? E teria coragem bastante para arrostar
com a vergonha de por tanto tempo ter estado no erro?
Quem haveria capaz de enfrentar as censuras que sempre
sio dirigidas aqueles que ousam discordar das opinides
aceites no seu pais, ou no partido a que pertencem? E que
homem estaria disposto a ouvir pacientemente o epiteto de
fantasista, céptico ou ateu, a que ndo podera furtar-se se
duvidar de uma s6 das opinides comuns? E esse receio
ainda mais se acentuara se ele acreditar, como geralmente
acontece, que foi Deus quem gravou no seu espirito tais
principios para que servissem de regra e pedra-de-toque
a todas as outras opinides. E quem podera impedi-lo de ter
esses principios por sagrados, se eles sio os seus pensamen-
tos mais antigos e os mais respeitados pelos outros?

26. E facil imaginar como, por esta via, os homens
passaram a adorar os idolos que foram instituidos nos seus
espiritos; se afeicoaram a nog¢des a eles ligadas por longos
habitos; marcaram com sinais divinos tantos erros e absur-
dos; se converteram em zelosos adoradores de touros e
macacos, dispostos a lutar e morrer na sua defesa. Dum solos
credit habendos esse deos quos ipse colit. Como as faculdades
cognitivas, do que fazemos uso permanente, ¢ embora limi-
tado, nio podem ser postas em adequado funcionamento
sem base e orientagio; como acontece que muitos homens,
por preguica, falta de ajuda, desinteresse, falta de tempo, ou
por outro motivo qualquer, nio penetram os principios do
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conhecimento nem descobrem a verdadeira fonte da ver-
dade; como tudo o que dissemos se verifica, é muito natu-
ral e quase inevitavel que facam fé em principios alheios, e
que, presumindo estes principios de fundamento evidente
das restantes verdades, os considerem libertos da necessidade
de serem, por sua vez, fundamentados.

Por isso, todo aquele que alguma vez recebeu no seu
espirito, como verdadeiro, algum desses principios, o con-
serva e respeita sempre, porque o habito lhe aumenta a
convicgdo da sua veracidade, nio ousando examini-lo, por
muito absurdo que seja, mas aceitando-o, pelo contrario,
como uma verdade inata, pois assim lho ensinaram, e assim
ve que todos fazem; por esta forma, pelo fascinio da per-
manente presenca de tais nogdes, pode o homem cegar-se
tanto que nio veja serem monstros e nio imagens de divin-
dade aquilo que, por suas mios, meteu na cabega.

27. Poderiamos, assim, facilmente observar como, por
este meio, insensivelmente, diferentes grupos de homens
sd0 levados a aceitar como inatos os principios mais varia-
dos e opostos. E se alguém pretender dar outra explicagio
i maneira como a maior parte dos homens acede a verdade
e evidéncia dos seus principios, terd de mostrar, como
poderd compreender-se, a variedade destes, o facto mesmo
de alguns serem contraditérios, e ainda a circunstincia de
haver quem neles acredite, os tenha por evidentes, e se dis-
ponha a defendé-los com o préprio sangue. E, por outro
lado, se & privilégio dos principios inatos imporem-se por
autoridade propria e sem exame, nio se compreende como
podem alguns nio ser acreditados e outros discutidos.
Mas se me dizem que eles devem ser criticados ¢ selec-
cionados, eu pergunto como poderd ser isso possivel,
tratando-se de primeiros principios; e, pelo menos, sera
razoavel exigir as marcas ou sinais que distingam dos outros
os principios inatos genuinos, tio grande é a sua variedade,

[77]



por forma a defender-me de erros em matéria tio impor-
tante como esta.

Se assim for, ficarei pronto a aceitar tais proposigdes,
tdo desejaveis e utéis elas serio. Mas, até 13, permanecerel
numa divida humilde, pois receio que o consenso univer-
sal (a Ginica marca distinta, afinal, dos principios inatos) nao
seja suficiente para orientar a minha escolha e assegurar-me
de quaisquer desses principios.

De tudo o que se disse, parece dever concluir-se nao
existirem principios em que todos os homens acreditam;
ou s¢ja, nao existirem principios inatos.
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CAPITULO 111

Outras considera¢des acerca dos principios inatos,
quer especulativos, quer praticos.

1. Se aqueles que se empenham em persuadir-nos
de que hi principios inatos nio os tivessem tomado em
conjunto, mas, antes, considerado separadamente as partes
de que se compdem — talvez eles proprios nio tivessem
acreditado tio de pronto no seu inatismo. De facto, se as
ideias de que se compdem essas verdades ndo forem inatas,
também o conhecimento das proposi¢des formadas por
elas nio poderd ter nascido connosco; pois, se tais ideias
nio sdo inatas, houve necessariamente um tempo em que
a mente carecia desses principios, os quais, portanto, nio
seriam inatos mas derivados de qualquer outra origem.
Onde nio ha ideias, nio pode haver nenhum conheci-
mento, nem concordancia, nem proposigdes mentais ou
verbais acerca delas.

2. Se considerarmos com atengio os recém-nascidos,
teremos poucos motivos para pensar que eles trazem con-
sigo muitas ideias quando vém ao mundo. Porque, excep-
tuando talvez alguma indistinta ideia de fome, sede, calor,
de qualquer dor, que poderiam ter sentido no Gtero, nio
hi o menor indicio de que possuam outras; em especial,
nenhuma daquelas ideias que correspondem aos termos
que formam essas proposigdes universais que se consideram
principios inatos. E compreende-se como, gradualmente,
a0 longo do tempo, as ideias entram nas suas mentes; e
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como nio recebem outras que nio sejam as dadas pela
experiéncia e a observagio das coisas que lhes apresentam,
tanto nos bastara para concluir que se nio trata de marcas
originirias impressas na mente.

3. «E impossivel que uma coisa seja e ndo seja, a0
mesmo tempon, isto ¢, sem davida (se houver algum) um
principio inato. Mas havera alguém que pense ou diga que
as ideias de «impossibilidade» e de «identidade» sio inatas?
Sdo, acaso, ideias que todos os homens possuam e com eles
tragam ao mundo? Sdo, acaso, as ideias que primeiro se
encontram nas criangas e que precedem todas as adquiri-
das? Teriam que ser assim se fossem inatas. Mas, terd uma
crianga alguma ideia de impossibilidade ou identidade,
antes de ter ideia do que é o branco ou o preto, o doce ou
o amargo? E sera pelo conhecimento desse principio que
conclui que o absinto friccionado na ponta do seio nao
tem o mesmo gosto que costuma sentir quando o chupa?
Seri o conhecimento actual de que impossibile est idem esse,
et non esse, que faz com que uma crianca distinga a sua mae
de uma pessoa estranha; ou que a aproxime daquela ¢ a faga
fugir desta? Ou rege-se a mente a si mesmo por ideias que
ainda nio tem? Ou serd que o entendimento deduz con-
clusbes de uns principios que ainda ndo conheceu nem
entendeu? As palavras dmpossibilidade» e «identidade» refe-
rem-se a duas ideias, tio longe de serem inatas, que me
parece serem dessas que requerem muito cuidado e atengao
para bem as formarmos no nosso entendimento. Tdo longe
estio, com efeito, de terem vindo ao mundo connosco, tao
afastadas estio dos pensamentos da infincia que, examinado
o assunto, me parece faltarem mesmo a muitos adultos.

4. Se identidade (para s6 tomar este exemplo) é uma

impressio inata e, portanto, uma ideia tio clara e obvia que
necessariamente a conhecemos desde a infancia, gostaria
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que uma crianga de sete anos, ou até uma pessoa de
setenta, me dissessem se um homem, que é uma criatura
de alma e corpo, é o mesmo homem quando o seu corpo
se modifica; se Euforbo e Pitigoras, que tiveram a mesma
alma, foram o mesmo homem, apesar de terem vivido a
varios séculos de distancia. E que me dissessem se o galo,
que também teve a mesma alma, foi o mesmo com o corpo
deles? Talvez resulte daqui que a nossa ideia de idéntico no
seja tio bem fundada nem tio clara que possa considerar-
-se inata. Porque se as ideias inatas nio forem tio claras e
distintas que possam ser universalmente conhecidas e
aceites, nio serio a fonte de verdades universais e indu-
bitdveis, mas, pelo contririo, motivo de inevitavel e eterna
incerteza. Suponho, pois, que nem todos tém a ideia de
identidade que teve Pitagoras e milhares de sectirios seus.
Mas qual &, entdo, a verdadeira? Qual a inata? Ou havera
duas ideias de identidade diferentes e ambas inatas?

5. Ninguém pense que as questdes que acabo de pro-
por acerca da identidade do homem sio puras especulagdes
vazias; porque, ainda que o fossem, bastariam para mostrar
que na mente dos homens nio ha nenhuma ideia inata de
identidade. Quem queira reflectir com alguma aten¢do na
ressurreicio da carne e considere que a justiga divina cha-
mard a juizo no Gltimo dia, as mesmas pessoas, para lhes
conceder a felicidade ou a miséria, na outra vida, conforme
tenham vivido bem ou mal nesta, advertira, talvez, a difi-
culdade em resolver para si o que é que faz que um homem
seja 0 mesmo ou em que consiste a identidade; e entdo nao
admitira tao imediatamente que ele e toda a gente, mesmo
as criangas, tém naturalmente uma ideia clara da matéria.

6. Examinemos agora esse principio matematico de

que o fodo é maior que a parte. Julgo que esta proposigdo esta
considerada como um dos principios inatos. Tenho a cer-
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teza que tem para isso tanto direito como qualquer outra;
todavia, ninguém pode pensar que seja um principio inato,
se considerar que as ideias que contém, fodo e parte, 530
perfeitamente relativas; e que as ideias positivas a que,
propria e imediatamente, pertencem sio as de extensio e
namero, das quais o todo e a parte nio sio sendo relagoes.
De tal modo que, se o todo e a parte sdo ideias inatas,
forcosamente o serao também as de extensio e nimero;
visto que ¢ impossivel ter ideia de uma relagio, sem ter
nenhuma ideia da propria coisa a que essa relagio pertence
¢ na qual se fundamenta. Agora, se os homens tém ou ndo
naturalmente impressas na mente as ideias de extensio e de
namero, ¢é coisa que deixo a consideragio dos defensores
dos principios inatos.

7. Que Deus deve ser adorado €, sem davida, uma das
maiores verdades e quantas podem entrar na mente do
homem e merece ocupar o primeiro lugar entre todos 0s
principios praticos. No entanto, de modo algum pode
considerar-se inata, a nio ser que as ideias de Deus e de
adoragdo sejam inatas. Que a ideia a que se refere o termo
adoragdo nio esti no entendimento das criangas, nem & uma
marca originiria impressa na mente — creio que ¢ algo com
que facilmente concordardi quem considere serem muito
poucos os adultos que tém uma nogio clara e distinta dela.
E, creio, nada hi de mais ridiculo do que dizer que as
criangas tém inato esse principio pratico de que Deus deve
ser adorado, quando ignoram em que consiste essa adoragio,
que € o seu dever. Mas passemos adiante.

8. Se alguma ideia pode supor-se inata, a ideia de
Deus, entre todas e por muitas razdes, deve aceitar-se
como tal, porque é dificil conceber como, sem a ideia inata
de uma Divindade, possa haver principios morais inatos.
Sem a nog¢do de um legislador & impossivel ter uma nogao
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de lei e de obrigagio de a cumprir. A parte os ateus, men-
cionados pelos antigos e marcados nos anais da histdria, nio
descobriu a navegagio, nestes mais tardios tempos, nagdes
inteiras, na baia de Soldinia, no Brasil (na Boriindia), e nas
ilhas Caribas, etc., entre as quais nio se encontrou nenhuma
nogio acerca de um Deus, nem de uma religido? Nicolau
de Techo, in Literis ex Paraquaria, de Caiguarum Conversione,
escreve: Reperi eam gentert nullum nomem habere quod Deum,
et hominis animam significet; nulla sacra habet, nulla idola. Estes
sdo exemplos de nagbes em que a natureza inculta foi aban-
donada aos seus préprios recursos, sem contar com o
auxilio das letras, da disciplina e dos beneficios das artes e
das ciéncias. Mas hi as que, tendo gozado dessas vantagens
em consideravel medida, no entanto, por nio haverem
dirigido os seus pensamentos nesse rumo, carecem da ideia
e do conhecimento de Deus. Nio duvido de que sera sur-
presa para outros, como foi para mim, saber que os
Siamitas se encontram nesse caso. Para isto, consulte-se o
tltimo embaixador do rei de Franca nessas paragens, que
nio di também melhor noticia dos préprios Chineses. E se
nio quisermos acreditar nas palavras de La Loubére, os
missiondrios da China, mesmo os préprios Jesuitas, grandes
admiradores dos Chineses, concordam todos e conven-
cem-nos de que a seita dos litterari, ou sibios, que zelam
pela antiga religido chinesa e que sio o partido dominante,
sio todos ateus. Ver Navarette, na Coleqdo de Viagens,
vol. I, e Historia cultus Sinensiun. E, talvez, se examinds-
semos atentamente as vidas e pensamentos de gente menos
remota, ndo nos faltasse motivo para temer que muitos, em
paises mais civilizados, nio possuem uma nogio profunda
nem clara acerca da Divindade; talvez concluissemos serem
justas as queixas que se ouvem do pilpito sobre o ateismo.
E ainda que s6 uns tantos libertinos miserdveis confessem
agora o seu ateismo, possivelmente saberfamos de mais se o
terror A espada do magistrado ou A censura do proéximo
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nio fosse um travio para as linguas; se nio existisse o medo
ao castigo e a afronta, quantos nio proclamariam o seu
ateismo tio abertamente como o fazem com as suas vidas.

9. Mas, admitindo ainda que a Humanidade, em todo
o lado, tivesse uma nog¢io de Deus (¢ o contririo que a
Historia nos ensina) ndo se seguiria daqui que ela fosse uma
ideia inata. Porque, supondo embora que nenhum povo
carecesse de um termo para designar Deus, ou que nio lhe
faltasse uma obscura nogio dele, nio se provaria, ainda
assim, tratar-se de impressdes naturalmente impressas na
mente; tio-pouco os termos fogo, sol, calor ou niimero pro-
vam que as ideias a que se referem sejam inatas pelo facto
de os homens conhecerem e aceitarem universalmente
os termos e as ideias dessas coisas. Nem, pelo contrario, 2
falta de um termo para a designar ou a auséncia duma
nocio acerca dele & argumento contra a existéncia de
Deus; como tio-pouco provaria que no mundo nio ha
pedra-iman, o facto de uma grande parte da humanidade
ndo possuir nogio dela, nem termo para a designar; ou que
ndo ha virias espécies de anjos ou entes inteligentes acima
de nés, s6 porque nio temos ideias a seu respeito, nem
palavras para os designar. Porque, como € a linguagem
comum de cada pais que proporciona palavras aos homens,
dificilmente poderio estes evitar ter alguma ideia acerca
dessas coisas, cujos termos sio de uso frequente. E se se trata
de algo que leve consigo a nogio de exceléncia de grandeza
ou de algo extraordinario, que seja coisa que interesse €
impressione a mente com o temor de um absoluto e irre-
sistivel poder — sera uma ideia que, segundo todas as proba-
bilidades, penetrara muito fundo e se estenderd muito;
sobretudo, se & uma ideia que agrade as luzes comuns da
razio e que seja naturalmente dedutivel de tudo quanto
conhecemos, como acontece com a ideia de Deus. Porque
as marcas visiveis da sabedoria e poder extraordinarios sao
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tio patentes em todas as obras da criagio que qualquer
criatura racional, que as considere seriamente, nio pode
deixar de descobrir a Divindade. E como a influéncia que
a descoberta de tal ente deverd necessariamente exercer no
espirito de quem a fez é tio poderosa, implica tanta reflexio
e impde, de tal forma, a necessidade de a comunicar aos
outros — parece-nos tio estranho encontrar uma nagio de
gente tio bruta que care¢a da nogio de Deus, como encon-
trar uma a que faltassem as nogdes de namero ou de fogo.

10. Uma vez usado o nome de Deus, em qualquer
parte do mundo, para expressar um ser superior, poderoso,
sabio e invisivel, a conformidade de uma tal nogio com os
principios da razio comum e o interesse tera feito com que
tal nome frequentemente mencionado se propagasse
amplamente e se transmitisse is geragOes seguintes. Mas,
supondo embora que o nome de Deus seja geralmente
conhecido, e que mesmo os selvagens lhe refiram alguma
ideia, ainda que imperfeita e vaga — nem por isso se
provaria que fosse inata a ideia de Deus. Provar-se-ia,
quando muito, que se tinha feito bom uso da razio e
reflectido seriamente sobre as causas das coisas, tendo-se
depois essa ideia espalhado pelos que menos seriam capazes
de chegar, por si mesmos, a tal descoberta, sendo depois
dificil perder-se a sua recordacio.

11. Seria isto o que poderia inferir-se da nogdo de
Deus se fosse certo possuir ela uma difusio universal, e ser
reconhecida, em todos os paises, por todos os homens
chegados a idade adulta. Penso, na verdade, que o geral
reconhecimento da existéncia de Deus nio pode ter maior
alcance; se isso bastasse para provar que a ideia de Deus &
inata, bastaria também para provar que é inata a ideia de
fogo; de facto, os que tém a nogio de Deus tém também a
nogio do fogo. Na hipdtese de se ter estabelecido uma
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colénia de criangas numa ilha onde nio houvesse fogo, nio
duvido que elas nio teriam nem ideia nem termo para tal
coisa, nio obstante ser universalmente conhecida e aceite;
de igual modo seria de presumir que estivessem longe de
ter um conhecimento da nogio e do nome de Deus, até
que alguma delas reflectisse sobre a natureza e as causas das
coisas, o que facilmente a levaria a essa nogio, e, se ela fosse
bem ensinada aos outros, a razio e a tendéncia natural dos
pensamentos a propagariam depois e a conservariam ao
longo do tempo.

12. Com efeito, é afirmado que convém i bondade
de Deus imprimir na mente do homem certas marcas €
nogdes dele proprio, para o ndo deixar nas trevas e na
davida acerca de matéria tio importante; e, também, para
que Deus assegure, por esse modo, a homenagem e a vene-
ragio que uma criatura tio inteligente como o homem lhe
deve: serd, portanto, de presumir que assim tenha feito.

Este argumento, se alguma for¢a possui, provard
muito mais, neste caso, do que quem o utiliza dele espera:
ao alegarmos que Deus fez para 0 homem tudo quanto este
julga que € o melhor para si, visto que tal se ajusta a bon-
dade divina, provaremos nio sé que Deus imprimiu uma
ideia de si mesmo no espirito humano mas que, além disso,
la gravou, em belos caracteres, tudo quanto os humanos
devem saber ou acreditar acerca de Deus; tudo quanto
devem fazer em obediéncia aos seus mandatos; e que a
Divindade os dotou com vontade e sentimentos confor-
mados a tais mandatos. Sem divida, todos estario de
acordo em que isso é melhor para 0 homem do que andar
perdido na escuridio em busca de Deus, tal com S. Paulo
diz dos gentios (Actos, XVII, 27); ou que a sua vontade
colida com o seu conhecimento e os seus desejos com 0
dever. Os catdlicos dizem que & mais vantajoso para 0
homem, e mais conforme com a bondade de Deus, que
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haja na Terra um juiz infalivel para resolver as controvér-
sias; por isso, concluem, existe um. Mas pela mesma razio,
entendo que ¢ melhor para o homem que cada um seja
infalivel. E deixo a consideragio deles ver se a forga deste
argumento lhes fara admitir que, com efeito, cada homem
é infalivel. Parece-me razodvel dizer: «a infinita sabedoria
de Deus fez isto assim, logo, isto é o melhor». Mas parece
excessiva conflanga na nossa propria sabedoria dizer: «eu
penso que isto é o melhor, portanto Deus o quer assimb.
E voltando ao assunto que nos ocupa, seri vio tentar
mostrar, com base em tais argumentos, que Deus nos
imprimiu na mente aquelas ideias inatas, ji que a expe-
riéncia nos ensina o contrario. Mas a bondade divina nio
foi descuidada para com os homens por nio lhes ter dado
essas originarias verdades, posto que lhes proporcionou
faculdades suficientes para descobrirem, por si, tudo
quanto lhes é necessirio. Com efeito, nio duvido poder
demonstrar que os homens podem alcancar o conhe-
cimento de Deus e conhecer todas as coisas que verdadei-
ramente lhes importam, sem necessitarem de principios
inatos e servindo-se unicamente dos seus recursos naturais.

Tendo dotado o homem com essas faculdades cogni-
tivas, Deus nio estava obrigado pela sua bondade a incul-
car-lhe na mente nogdes inatas, como nio estava obrigado
a construir-The pontes e casas, depois de The haver dado a
razio, as mios € 0s materiais necessarios para tais obras.
Todavia, povos hi que, embora engenhosos, nio ergueram
tais construgdes, da mesma forma que outros povos estio
completamente desprovidos da ideia de Deus ¢ de princi-
pios morais, ou, pelo menos, sio muito maus os que pos-
suem; em ambos os casos, a explicagio é a de que nunca
empregaram bem as suas faculdades, mas se conformaram
com as opinides, os habitos e as coisas do seu pais, sem
nunca olharem para além delas. Se vos ou eu tivéssemos
nascido na Baia da Soldania, provavelmente que os nossos
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pensamentos ¢ ideias nio ultrapassariam as dos primi-
tivos Hotentotes que ali vivem. E se Apochancana, rei da
Virginia, tivesse sido educado na Inglaterra, talvez fosse tio
bom tedlogo e matemitico como os de ca; porque a dife-
renca entre esse rei e um inglés educado consiste apenas
em que o exercicio das faculdades daquele se limitava aos
usos e nogdes do seu pais natal e jamais se orientou para
outras ou mais perfeitas investigagdes. E se nio tem
nenhuma ideia de Deus, foi porque nio insistiu na medi-
tagdo que o teria conduzido a essa ideia.

13. Admito que, se houvesse ideias impressas na
mente, a nogio acerca do Criador seria logicamente uma
delas; seria como que uma marca que Deus houvesse posto
na sua obra, para recordar ao homem a sua dependéncia e
o seu dever; e admito que dessa nogio procederiam as
primeiras amostras do conhecimento humano. Mas quanto
tempo é preciso para que tal ideia surja nas criangas?
E, quando aparece, nio se assemelha mais 3 opinido do
professor do que a uma representagio do verdadeiro Deus?
Quem observe o progresso pelo qual as criangas alcan-
¢aram os seus conhecimentos, vera que sio os objectos que
primeiro e mais familiarmente se lhes apresentam, os que
fazem as primeiras impressdes no seu entendimento; e nio
encontraremos marca alguma de nada anterior. E facil
advertir que os seus pensamentos nio se ampliam sendo a
medida que se familiarizam com uma maior variedade de
objectos sensiveis, para reter na meméria as ideias desses
objectos e para adquirir a habilidade de as combinar e
reunir de varias maneiras. De que modo chegam as crian-
¢as, por estes meios, a forjar na mente a ideia de Deus, €
coisa que mostrarel mais adiante.

14. Como admitir que as ideias acerca de Deus pro-
manem de marcas impressas na mente humana pelo pro-
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prio dedo da Divindade, quando, num mesmo pais e sobre
o mesmo nome de Deus, os homens tém distintas e con-
trarias ideias? O facto de todos usarem idéntico termo nio
provard, segundo julgo, que se trate de uma ideia inata.

15. Que nog¢io verdadeira ou toleravel acerca da
Divindade podem ter aqueles que reconhecem e adoram
centenas de deuses? Admitindo mais um, mostram com
infalivel evidéncia a ignorancia em que estio acerca dele e
provam que carecem de uma verdadeira nogio de Deus, ja
que excluem dela as qualidades de unidade, infinitude e
eternidade. Se a isto acrescentarmos as concepgdes primi-
tivas sobre a corporeidade divina, expressas nas imagens dos
seus deuses; se considerarmos os amores, casamento, copu-
lagdes, luxirias, querelas e tantas outras baixezas atribuidas
por eles as suas divindades, teremos poucos motivos para
pensar que o mundo paglo, isto é, a maior parte da
Humanidade, tinha na mente uma ideia de Deus como a
que ele mesmo ai houvesse impresso com o fim de evitar
erros sobre tio importante matéria. E se o argumento da
aceitagio universal, tio falado, provasse a existéncia de
impressoes inatas, provaria somente isto: que Deus impri-
miu na mente de todos os homens que falam a mesma
lingua uma palavra para ser designado, mas nio uma ideia
acerca de si proprio; porque, convergindo todos no termo,
divergem nas nogdes que lhe atribuem. E se me dizem que
a variedade de divindades adoradas pelo mundo pagio nio
é senio um modo de expressar os diversos atributos desse
Ser incompreensivel, ou as distintas partes da sua providén-
cia, respondo que nio me proponho averiguar o que
pudessem significar originariamente, mas que ninguém se
atrevera a sustentar que assim o entendia o povo. E quem
consultar o relato da viagem do bispo de Berite, Cap. 13
(para nio citar outros testemunhos), verd que a teologia dos
Siamitas admite francamente uma pluralidade de deuses,
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ou melhor, como judiciosamente adverte o abade de
Choisy no seu Journal du Voyage de Siam 107/177, consiste
em ndo reconhecer deus algum.

16. Se se disser que, em todas as nagdes, os homens
sabios chegaram a ter uma concepgio verdadeira acerca da
unidade e da infinitude de Deus, eu admito-o. Mas tenho
que levantar as objecgdes seguintes:

Primeiro, isso exclui a universalidade da aceitagio
no tocante as coisas divinas, salvo no que respeita ao nome
de Deus; porque sendo muito poucos os homens sabios,
talvez um em mil, aquela universalidade resulta muito
restrita.

Segundo, parece-me que tal verificagio prova clara-
mente que as nogdes melhores e mais verdadeiras que os
homens tiveram acerca de Deus nio foram impressas nas
suas mentes, mas adquiridas pelo pensamento e meditagio
mercé do bom uso das faculdades: posto que foram os
homens mais sibios e reflectidos, ao usarem correcta ¢
cuidadosamente os seus pensamentos e razio, que alcan-
¢aram uma no¢ao verdadeira acerca desta matéria, como de
outras; enquanto que os preguigosos ¢ irreflectidos, alias o
maior namero, receberam as suas nogdes por acaso, pela
tradigdo comum e pelas vulgares concepges, sem se preo-
cuparem acerca da sua veracidade. E se ha razio para pen-
sar que a ideia de Deus & inata, porque os homens sibios a
tiveram, entdo serd preciso que a ideia de virtude seja inata;
porque também a tiveram todos os homens sibios.

17. Tal foi evidentemente o caso de todos os
Gentios. Nem mesmo entre os Judeus, Cristios e Mao-
metanos que reconheceram um s6 Deus (e aponte-se 0
cuidado que nesses povos houve em dar a todos uma ver-
dadeira nogio de Deus) prevaleceu doutrina ensinada de
modo a haver uma mesma ideia acerca de Deus. E quantos
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de entre nds nio imaginam ainda Deus como um homem
sentado no céu, e acerca dele tém muitos conceitos absur-
dos e indignos? Houve entre os Cristdos, tal como entre os
Turcos, seitas que sustentaram muito a sério que a Divin-
dade € corpbrea e de forma humana; ainda entre nos se
encontram os que se dizem Antropomorfitas (conhego alguns);
e 0s que se derem ao trabalho de o averiguar, encontrardo
entre os Cristdos ignorantes e pouco instruidos muitos que
assim pensam. Basta falar com camponeses, qualquer que
seja a sua idade, ou com jovens, qualquer que seja a sua
condigio, para ver que, embora falem de Deus, as nogoes
a que referem esse termo sio tio extravagantes, baixas e
lastimosas que ninguém pode pensar terem sido ensinadas
por gente racional; e muito menos que hajam sido escritas
pelo proprio Deus. Tao-pouco vejo em que sentido Deus
ha-de ter-se por menos bondoso ao dar-nos uma mente
desprovida de uma ideia acerca de si mesmo, do que a0
enviar-nos nus a0 mundo, ou ao deixar-nos nascer sem
nenhuma arte ou habilidade. Porque sendo dotados das
faculdades precisas para atingir tudo isto, serd por falta de
perspicicia e reflexdo que nio o teremos. Tio certo € exis-
tir um Deus, como serem iguais os ﬁngulos opostos que
resultam do cruzamento de duas linhas rectas. Nunca
nenhuma criatura racional, dedicando-se seriamente a exa-
minar a verdade dessas proposigdes, deixou de concordar
com elas; ainda que, sem divida, haja muitos homens que,
por nio terem dirigido nesse sentido os seus pensamentos,
ignoram tanto uma, como a outra. E se hi quem ache con-
veniente chamar iquelas necessirias conclusdes consenso
universal, 2 1550 me nio oponho; mas uma tal aceitagio uni-
versal tanto provar que a ideia de Deus ¢ inata, como que
€ inata a ideia de tais angulos.

18. Sendo o conhecimento da existéncia de um
Deus a descoberta mais natural da razio humana, e nio
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sendo, apesar disso, a ideia de Deus inata, como me parece
evidente de quanto se disse, presumo nio haver nenhuma
outra ideia que possa aspirar a tal categoria. Porque se Deus
tivesse gravado algum traco no entendimento humano, ©
mais razodvel é supor que teria sido a ideia clara ¢ (inica de
si mesmo, na medida em que a nossa débil capacidade fosse
susceptivel de entender um objecto tio incompreensivel €
infinito. Mas visto que as nossas mentes nio possuem essa
ideia, para nds a mais importante, devera concluir-se,
repito, que nenhuma outra podera pretender ser inata. Pela
minha parte confesso que nio encontrei nenhuma, e muito
gostaria de ser informado do contririo, no caso de alguém
o poder fazer.

19. Confesso que hi outra ideia que seria bom que 05
homens tivessem, pois dela falam como se a possuissem; € 5
a ideia de substdncia, que nio temos nem podemos ter
por sensagio ou reflexdo. Se a natureza se tivesse preo-
cupado em prover-nos de algumas ideias, bem poderiamos
esperar que fosse esta, pois nio a podemos encontrar
pelas nossas proprias faculdades; mas, pelo contrario, porque
esta ideia nio pode chegar-nos 4 mente da mesma forma
que as restantes, acontece que dela temos um conheci-
mento muito confuso; de tal modo que a palavra substdnca
nio significa nada, a nio ser uma incerta suposicio de algo
que ignoramos (isto &, de alguma coisa de que nio perce-
bemos particularidade distinta e positiva), mas que consi-

deramos ser o substratum ou suporte das ideias que conhe-
cemos .

" Anote-se a posi¢io do filésofo relativamente is 1deias de Deus
e de substincia; a existéncia de Deus, fundamental, a seu ver, no plang
pratico, & demonstrivel como uma qualquer proposigio da geometria;
a ideia de substincia, fundamental no plano tedrico, considera-a
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20. Falar de principios inatos, especulativos ou priti-
€os, € o mesmo que dizer que um homem tem no bolso
100 libras esterlinas e nega a0 mesmo tempo que I tenha
um «penny», um xelim, uma coroa ou qualquer outra
moeda cuja soma sirva para perfazer aquela importincia; na
verdade, se considerarmos uma proposi¢io como 1nata,
teremos que aceitar, como inatas também, as ideias que a
formam. Pelo contrario, o facto de algumas proposicoes
merecerem concordincia geral nio prova que as ideias
nelas expressas sejam inatas; porque, em MUuitos casos, €
independentemente da origem dessas ideias, serd forcoso
aceitar a sua conformidade ou inconformidade. Todo o
que tenha uma ideia verdadeira de Deus e do culto que se
lhe deve aceitars «que Deus deve ser objecto de cultoy, se
4 proposicio estiver escrita num idioma conhecido; e toda
A pessoa razodvel que nio lhe haja prestado atengio até
hoje, estara disposta a aceiti-la amanhi. No entanto, ha
milhSes de pessoas que carecem de uma ou de ambas as
ideias referidas. Admitindo embora que os selvagens e a
maioria dos camponeses tém uma ideia de Deus e do culto
que se lhe deve (0 que ninguém acreditard ao conversar
com eles) ~, somos forgados a reconhecer que poucas sdo
as criangas de quem se possa supor que tenham tais ideias;
aserassim, € s6 a partir de um momento determinado que
elas entram no seu espirito e que comega a ser aceite a
proposi¢io que expressa a sua conveniéncia. Mas seme-
lhante aceitagio, concedida mal a proposi¢io foi escutada
pela primeira vez, prova tanto que as ideias nela contidas
$30 inatas, como o prova o facto de um cego de nascenga
ter recebido, como inatas, as ideias de sol, de luz, de
agafrio ou de amarelo, s6 porque, quando recuperou a

incognoscivel. Quer dizer: o fildsofo, em posicio inversa daquela que
passou a ser muito generalizada depois de Kant, aceita um probabi-
lismo no campo da ciéncia, mas rejeita-o no dominio da religido.
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vista, logo concordou com esta proposigio: o sol é lumi-
noso, ou o agafrio é amarelo. E assim, se a aceitagdo con-
cedida ao ser escutada uma proposi¢io nio prova que as
ideias nela contidas sejam inatas, menos provara que ©
sejam as proprias proposigdes. Mas se, ao contrario do que
penso, as criangas possuem ideias inatas, gostaria que me
informassem sobre quais e quantas sio.

21. Permita-se-me acrescentar o seguinte: s¢ ha algu-
mas ideias inatas na mente, sem que esta nelas pense,
deverio estar alojadas na memoéria, e ser reveladas pela
recordagio; isto €, serdo conhecidas ao ser recordadas como
percepgdes que j4 estavam na mente; a menos que possa
haver reminiscéncia sem recordagio. Porque recordar &
perceber algo como dado pela meméria, ou seja, com 2
consciéncia de que foi conhecido ou percebido antes. Nao
sendo assim, qualquer ideia que chegue & mente & nova €
nio recordada; ji que a consciéncia de ji ter estado na
mente é o que distingue o recordar dos outros modos de
pensamento. Qualquer ideia nunca percebida pela mente,
jamais esteve nesta. Qualquer ideia na mente, ou é um per-
cepgao actual, ou, tendo-o sido, esta de tal modo na mente
que, pela memoéria, pode voltar a ser um percepgio actual.
Sempre que hi uma percepgio actual de qualquer ideia sem
ajuda da meméria, a ideia aparece perfeitamente nova €
como desconhecida anteriormente pelo entendimento.
Sempre que a memoria faculta uma ideia, é com a cons-
ciéncia de que havia estado antes na mente e que nio lhe €
completamente estranha. Se isto é ou nio como digo,
remeto-o para a observagio pessoal de cada um. E, assim,
desejo que me déem um exemplo de uma das supostas
ideias inatas que alguém possa reviver e recordar como uma
ideia que ji conhecia (antes de ter recebido alguma im-
pressio dela pelas vias que mencionaremos adiante); sem
consciéncia de uma anterior percep¢io nio hi recordagio;
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€ toda a ideia que chegue 4 mente sem tal consciéncia, nio
¢ uma ideia recordada, nem vem da meméria, nem dela
pode dizer-se que estava na mente antes da sua aparicio.
Porque 0 que nio estd a vista ou na memoria, nio esta de
modo nenhum na mente. Suponhamos uma crianga que
dispds de vista até poder distinguir as cores; mas que depois
ficou em trevas 40 ou 50 anos, porque as cataratas a
cegavam de modo que perdeu totalmente a memdria das
ideias das cores. Tal foi o caso de um cego com quem con-
versel em certa ocasiio, que perdeu a vista por causa das
bexigas, em crianga, e que ja nio possuia nogio das cores,
tal como se fosse cego de nascenga. Pergunto se este
homem podia ter, entio, na sua mente, algumas ideias
acerca das cores, ou seria como um cego de nascenga. Creio
que todos dirio que nem um nem o outro podem ter na
mente qualquer ideia de cor. Mas se lhe tirarem as cataratas,
essas ideias de cor (que ele nio recorda) voltario, pela visdo,
de novo 3 sua mente, sem a consciéneia de terem sido um
conhecimento prévio. Ora, s6 as ideias de cores que
podem, nio estando 4 vista, ser revividas com a consciéncia
de terem sido conhecidas previamente é que estio na
memoéria, e nesse sentido se diz que estio na mente. Tudo
18to serve para concluir que toda a ideia que estd na mente,
sem ser percepcionada, s6 13 estd enquanto contida na
memoria. Portanto, se houvesse ideias inatas, teriam que
estar na memoria ou nio estariam na mente; ¢ se estio na
memoria, poderio ser revividas sem que seja precisa qual-
quer impressio externa; e sempre que venham a mente
serao recordadas, isto é, trario consigo a consciéncia de nio
serem totalmente novas. Assim se poderi comprovar se hd
alguma ideia inata na mente, anterior a uma impressao
resultante da sensacio ou da reflexio. Gostaria de conhecer
uma pessoa que, quando chegou ao uso da razio ou em
qualquer outro momento da sua vida, se lembrou de
alguma dessas ideias; ou que estas lhe nio tivessem parecido
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novas desde sempre. Mas se alguém sustentar que ha ideias
na mente que nio estio na memoria, pego-lhe que se
explique e que torne inteligivel aquilo que afirma.

22. A parte quanto tenho dito, ha outra razio para que
duvide de que sejam inatos os principios a que me referi, ou
quaisquer outros. Plenamente convencido de que Deus,
infinitamente sabio, tudo fez de acordo com uma perfeita
sabedoria, nio consigo entender porque se hi-de admitir
que haja impresso, nas mentes humanas, alguns principios
universais; ja que esses principios que se pretendem inatos ¢
que respeitam a especulagio nio sio de grande utilidade; e os
que respeitam a pratica ndo sio por si evidentes; ¢ porque
nem uns nem os outros se podem distinguir de algumas
outras verdades que nio se supdem inatas. Efectivamente,
com que fim estariam gravados na mente certos caracteres,
pelo dedo de Deus, se nio sio mais claros que outros vindos
posteriormente, ou nio podem distinguir-se deles? Se
alguém sabe existirem tais proposigdes e ideias inatas, que
pela sua utilidade ¢ claridade se distingam de tudo o que ¢
adventicio e adquirido pela mente, nio lhe sera dificil dizer-
-nos quais sdo; e entdo, todos poderemos avaliar o seu
inatismo. Porque se hi tais ideias ou impressGes inatas, dife-
rentes de qualquer outra percepgio ou conhecimento, cada
pessoa se convencera disso por si mesma. Acerca da evidén-
cia destas supostas méximas inatas, ji me ocupei, e acerca da
sua utilidade hei-de ter ocasido de falar mais adiante.

23. Para concluir: hi ideias que se oferecem directa-
mente 2o entendimento humano; verdades que resultam
dessas ideias, logo que a mente as afirma em proposi¢Ges; €
verdades que requerem uma sucessio de ideias colocadas
em ordem, comparacOes adequadas, e deducdes atentas,
antes de poderem ser descobertas e aceites. Algumas da
primeira classe foram, erradamente, consideradas inatas,
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devido a sua facil e geral recep¢io: mas o certo é que estas
ideias e nogdes estio tio longe de ter nascido connosco,
como 0 estio as artes e as ciéncias; embora, na verdade,
algumas se oferecam as nossas faculdades mais prontamente
que outras e sejam portanto, de mais geral aceitagio: mas,
ainda isto depende do modo como se usem os orgios dos
nossos corpos e as possibilidades das nossas mentes; pois
Deus proveu os homens com faculdades e meios para
descobrir, receber e reter verdades, conforme o uso que se
faca deles. A grande diferenga de nogées existentes entre os
homens deve-se 4 diversa forma de exercicio das facul-
dades. Enquanto uns (e sio a maioria), sio crédulos e
fazem um mau emprego das suas faculdades submeten-
do-se, por preguica, a opinides alheias sobre doutrinas que
deviam examinar cuidadosamente e ndo aceitar ds cegas;
outros, aplicando os seus pensamentos somente a poucas
coisas, chegam a saber muito acerca delas, permanecendo
na ignorancia do resto, por nio se terem dedicado a outras
investigagdes . Assim, o facto de os trés dngulos de um
triangulo serem iguais a dois rectos é uma verdade tio certa
como possa sé-lo qualquer outra, e mais evidente que
muitas dessas proposi¢des tidas como principios; contudo,
ha milhdes de pessoas, muito hibeis noutras matérias, que
desconhecem totalmente esta verdade, por nunca nela
terem pensado. E quem conhega essa proposigio, pode, no
entanto, ser absolutamente ignorante da verdade de outras
proposicdes, ainda que matematicas, tio claras e evidentes
como aquela; porque na sua procura destas verdades
matematicas, logo s¢ deteve e nio prosseguiu. O mesmo
pode acontecer a respeito das nogdes que tenhamos acerca
do ser da Divindade. Embora nio haja nenhuma verdade
tio evidente para 0 homem como a existéncia de Deus,
hé no entanto quem se sujeite a aceitar as coisas tal como

3 : 2 . e ~
" Novo elogio do conhecimento universal préprio da filosofia.
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as encontra no mundo, conformadas aos seus gostos €
paixOes, Sem se Preocupar em investigar um pouco acerca
das suas causas, dos seus fins e da sua admiravel disposi¢ao,
e em reflectir nisso com atengio e diligéncia; uma pessoa
assim pode viver muito tempo sem ter nenhuma nogio de
Deus. E se alguém, em conversa, lhe houver revelado
semelhante nogio, talvez acredite nela; mas se nunca a
examinou, o seu conhecimento nio serd mais perfeito do
que o de uma pessoa a quem se dissesse que os trés angu-
los de um triangulo sdo iguais a dois rectos e que, sem lhe
examinar os fundamentos, imediatamente aceitasse a afir-
magio: em tal caso, aceitard como provavel o que poderia
ter alcangado com claridade e evidéncia, se tivesse utilizado
cuidadosamente as suas faculdades . Tudo isto, diga-se de
passagem, é para mostrar em que medida o nosso conhecimento
depende do bom uso desses poderes com que a natureza nos dotou,
e o pouco que depende desses principios inatos que, em vdo,
se supde estaremn impressos no homem para lhe servirem de guia;
alids, os homens nio poderiam entio deixar de os
conhecer, pois de outro modo existiriam sem nenhum fim.
E visto que nem todos os homens os conhecem ¢ nem
sequer podem distingui-los de outras verdades adventicias,
podemos concluir que nio ha tais principios.

24. Nio saberei dizer a que censura me exponho a0
ter duvidado, deste modo, da existéncia dos principios
inatos, pois dir-se-a que destrui os antigos suportes do conhe-
cimento e da certeza. Mas, pelo menos, certifiquei-me de
que o caminho por mim seguido, sendo conforme a

" Uma vez mais, a ideia de que a filosofia deve ser um conhe-
cimento vivo e pessoal e que todo o saber, mesmo evidente e social-
mente objectivado, nio passard de provavel para aquele que o nio
repensar, desvelando-lhe toda a interior inteligéncia e também, conse-
quentemente, o encarecimento do valor pedagogico da filosofia.
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verdade, lhes d4 maior firmeza. Estou certo de que, no dis-
Curso que se segue, nio pretendi nem desviar-me nem
apegar-me a qualquer autoridade. A minha tGnica meta foi
a verdade e aonde ela parecia conduzir-me, para I3 segui-
fam imparcialmente os meus pensamentos, sem me impor-
tar de saber se as pisadas de outros deixaram ou nio rasto
nesse caminho. Nio & que me falte o respeito devido pelas
opinides alheias; mas, ao fim e ao cabo, é i verdade que
devemos o maior respeito. E espero que me nio acusem de
arrogante por dizer que mais adiantaremos no conheci-
mento se o procurarmos na fonte, na consideragdo das
Préprias coisqs 5. & mais usando bem o nosso pensamento do
que servindo-nos do pensamento dos outros. Porque com
igual razio podemos esperar ver com olhos alheios; ou
conhecer com o alheio entendimento. Na medida em que
nos mesmos consideramos e alcancamos a verdade, nessa
medida somos possuidores de um verdadeiro e real conhe-
cimento. O facto de nos nossos cérebros circularem opi-
nides de outras pessoas, ainda que sejam verdadeiras, ndo
nos torna mais conhecedores. O que nelas for ciéncia, em
nés seri obstinagio, enquanto nos limitarmos a reverenciar
um nome ¢ nio utilizarmos a razio, como elas o fizeram,
para entender essas verdades que lhes deram fama. Aristo-
teles foi certamente um homem de muitos conhecimentos,
mas ninguém o supds sibio porque tivesse cegamente
abragado e sustentado as opinides de outrem. E se tomar,
sem exame, principios de outra pessoa, nio foi o que fez
dele um filésofo, e suponho que nenhum outro, por essa
via, se tornari fildsofo também. Em conhecimentos, cada

" Compare-se com o célebre programa fenomenolégico de
aregresso as coisas» proposto por E. Husserl. Naturalmente que Locke,
nio tendo antevisto a dimensio transcendental, ficard no plano psi-
coldgico de uma experiéncia interna considerada na sua espontanea
atitude natural.
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um possui s6 quando, na realidade, sabe e compreende.
O que se acredita e aceita sem mais, & como se fossem reta-
lhos; sé valiosos quando unidos 4 pega inteira, e pouco
aumentando, portanto, o capital de quem os recolhe.
Semelhante riqueza emprestada, como o dinheiro nos con-
tos de fadas, s6 é ouro nas mios daqueles de quem o
recebemos, e nio passa de folhas mortas e de pé quando
pretendemos utiliza-lo nds proprios.

25. Quando foram encontradas algumas proposigoes
gerais que, ao serem entendidas, nio admitiam divida,
bem sei que o caminho mais ficil e mais curto foi concluir
que eram Inatas. Aceite esta conclusio, os preguigosos
viram-se livres do trabalho de fazer investigagdes, e 1ss0
mesmo impediu a busca por parte dos duvidosos, a respeito
de tudo que se havia declarado inato. E foi de nio pouca
vantagem para os que presumem de mestres e professores
poderem converter, em principio de todos os principios,
que os principios sdo indiscutiveis. Porque tendo estabelecido
o axioma de que ha principios inatos, obrigaram os seus
discipulos a receber algumas doutrinas como tal; o que
equivalia a impedir-lhes o uso da sua propria razio e juizo,
e a for¢a-los a crer nessas doutrinas, sem exame; colocados
assim numa atitude de cega credulidade, facilmente podem
domini-los e deles se servirem para os seus fins, aqueles
que por habilidade ou oficio tém de os orientar a governar.
E nio € pequeno esse poder de ditar principios e ensinar
verdades indiscutiveis; e fazer que se receba, como se fosse
um principio inato, 0 que sirva para os fins de quem assim
o ensina'®. Se, pelo contririo, tivessem examinado a

' Locke condena aqui toda a pedagogia autoritiria: porque
transige com a preguiga dos alunos e Thes impede o acesso a verdades,
que poderiam conhecer, mas acerca das quais nada mais assim alcangam
do que uma convicgio ou opiniio; e ainda porque permite que nela se
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maneira pela qual os homens alcangam muitas verdades
universais, teriam visto que se formam na mente a partir
das proprias coisas, quando devidamente consideradas; e
que se descobrem pelo uso adequado dessas faculdades de
que foram dotados pela natureza, precisamente para as
receber e julgar.

26. Mostrar como procede o entendimento € o
propésito do discurso seguinte. Mas antes de percorrer o
caminho que leva 3 tnica fundamentagio possivel (assim o
penso) das nogdes que podemos ter sobre o nosso proprio
conhecimento, tive de o limpar dos obsticulos nele
levantados pela convicgio de que hi principios inatos,
apresentando as razdes que me levaram a duvidar da sua
existéncia. E como alguns dos argumentos contra tais
principios se apoiam em opinides geralmente aceites,
vi-me obrigado a dar por supostas virias coisas, o que difi-
cilmente pode evitar quem se proponha a tarefa de
mostrar a falsidade ou a improbabilidade de qualquer
doutrina; nos discursos polémicos acontece o mesmo que
no assalto das cidades onde, contando que o terreno seja
firme para colocar as baterias, nio se averigua a quem per-
tence, pois so interessa que sirva para o fim em vista. Mas
como, nas partes seguintes deste Discurso, me proponho
levantar um edificio solido e bem construido, tanto
quanto o permitam a minha experiéncia ¢ observagio dos
factos — espero edifici-lo sobre tais bases que nio me veja
forgado a escora-lo com suportes que assentem em fun-

mascare uma acgdo que ji ndo & pedagdgica mas apologética ou pro-
pagandista, isto ¢, onde a intengio ji nio ¢ ensinar, embora mal,
alguma verdade, mas impor as proprias convicgdes ou interesses COmo se
de verdades se tratasse. Também alude criticamente a0 método dedutivo
como sendo o mais adequado a essa mi pedagogia, desatenta dos prin-
cipios ou fundamentos ¢ interessada s6 nas suas consequéncias logicas.
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dagdes emprestadas: ou, pelo menos, se vier a provar-se
que ele nio passa de um castelo no ar, tratarei que seja
todo feito de uma pega e nio possa demoronar, a nio ser
de uma vez s6. Além disso, quero advertir o leitor que nio
espere demonstragdes incontestaveis, salvo se'me for con-
cedido o privilégo, nio poucas vezes assumido por outros,
de se darem por verdadeiros ou meus principios; porque
entio, nio duvido, também eu saberei fazer demons-
tragdes. Tudo o que pego, para os principios em que me
apoio, & que cada leitor, apelando exclusivamente para a
sua experiéncia e observagio, diga se sio ou nio ver-
dadeiros; isso € quanto basta para quem nio pretende mais
do que expor sincera e livremente as suas proprias conjec-
turas a respeito de matéria tio obscura, e outro propésito
nio tem do que buscar a verdade .

" Locke d4 neste paragrafo as razdes que o levaram a nio tratar
do inatismo no corpo do Ensaio.... Essas razdes eram circunstanciais.
Tratava-se de tema polémico, na época, que dificultava o acesso a uma
investigagio serena sobre a origem do conhecimento, e obrigava a um
estilo casuistico e a uma argumentagio referida a teses alheias, inade-
quadas A investigacio pessoal e directa que o filésofo se propunha fazer.
Coerente com o seu individualismo, também entende (como
Descartes) que a obra de um s6 & preferivel 4 obra de muitos. E seguro
de dar i sua construgio um sélido travejamento légico (nunca o fari
em termos dedutivos embora este passo permita admiti-lo) submete as
suas teses a exame e comprovagio do leitor. Em decorréncia do que
ficou dito, e tal como Descartes, vai elaborar e expressar as suas inves-
tigagOes numa obra do género ensaio; mas enquanto o filésofo francés
sujeitard as suas conclusdes ao bom senso do leitor, ou seja, 3 sua
capacidade de se asssegurar da verdade através de juizos evidentes,
Locke apela exclusivamente para a sua «esperiéncia e observagion.
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LIVRO 11






CAPITULO I
Das ideias em geral e da sua origem

1. Se todo o homem tem por si mesmo consciencia
de que pensa e se aquilo a que o seu espirito se aplica,
quando pensa, sdo as ideias que ai estio, ndo ha davida de
que os homens tém no seu espirito varias ideias, tais como
as que se exprimem pelas palavras brancura, dureza, dogura,
pensar, tnogdo, homem, elefante, exércto, ebriedade e outras.
Posto isto, a primeira coisa que se deve investigar é como ¢
que 0 homem chega a possuir todas estas ideias".

" E qui insinuada uma tese atomista. Que sio afinal as ideias
como objecto de pensar? Sio conteiidos hiléticos e imediatos da cons-
ciéncia? Pensar é ver interiormente esses conteiidos? Estaremos no ini-
cio de uma fenomenologia? Possivelmente, como admite Husserl. Mas
a tese anti-inatista impds, desde logo, desvios irrepariveis. Comegou
por estabelecer uma prioridade muito discutivel: porqué tratar primeiro
da origem desses fenémenos, e nio da sua inventariagio e descrigio? Ou
das relagdes objectivas que entre eles existissem? Depois, porque essa
mesma tese —j dada como provada por virtude da refutagio dos argu-
mentos em contririo no Livro 1 — vem funcionar aqui, no plano de
uma andlise directa do entendimento, como dogmatica; e vai condi-
cionar ¢ orientar toda a investigagio: o problema ji nio & o de saber
qual a origem das ideias, mas o de provar que todas elas tém origem na
experiéncia externa e interna; de preferéncia a externa porque, conce-
bido o entendimento (ainda por forga do pressuposto anti-inatista)
como um papel em branco, ou seja, desprovido de potencialidades inte-
riores inconscientes, Locke é inclinado a ver exclusivamente, como
fonte interna das ideias, a apreensio das proprias actividades ou opera-
¢oes do espirito. Mas serd que essas operagdes sio meramente reactivas
ou passivas? Nada mais fario do que explicitar relagdes objectivas entre
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Nio desconhego que é opinido aceite que os homens
tém ideias inatas e certos caracteres originarios impressos na
mente, desde o primeiro momento da sua existéncia. Esta
opinido ja foi por mim detidamente examinada e suponho
que quanto disse no livro precedente serd mais facilmente
admitido quando eu tiver mostrado de onde pode o
entendimento tirar todas as ideias que possui e por que vias
e graus elas podem entrar na mente, para 0 que invocarei a
observagio e a experiéncia pessoais de cada um.

2. Suponhamos entio que a mente seja, como se diz,
um papel branco, vazio de todos os caracteres, sem quais-
quer ideias. Como chega a recebé-las? De onde obtém esta
prodigiosa abundincia de ideias, que a activa e ilimitada
fantasia do homem nele pintou, com uma variedade quase
infinita? De onde tira todos os materiais da razio e do
conhecimento? A isto respondo com uma s6 palavra: da
EXPERIENCIA. Al esti o fundamento de todo o nosso
conhecimento; em tltima instancia dai deriva todo ele. Sio
as observacdes que fazemos sobre os objectos exteriores e
sensiveis ou sobre as opera¢des internas da nossa mente, de

ideias de sensaio? E claro que o filésofo (parte final do § 4) nio pode
deixar de referir algumas paixdes a0 considerar essas operagdes do
espirito; mas limita-se ao agrado ¢ desagrado que tiramos de certas ideias.
Este é ponto de uma importincia crucial: serdo as emogdes e senti-
mentos, toda a vida afectiva — salvo aquilo que nela se liga ao conhecer
e 20 fazer —, irracionais por natureza como pretendia Descartes, e, nessa
medida, ficticios ou ilusorios? E, na hipotese de Locke, a tese de que
dependem das ideias pretenderi unicamente significar que a prépria
vida afectiva ndo & inata, mas do foro da experiéncia interna e também
um movimento do espirito mas reactivo a algo que, em tltima anilise,
vem de fora? Como adiante veremos, ainda neste Livro II, Locke
entende que o prazer e a dor nos vém através dos sentidos, como as
«qualidades segundas», embora sejam sd, como estas, «mediatamente
perceptiveis». Defende ainda a tese de que essas sensagdes de prazer e
dor estio na origem das 1deias complexas de bem e de mal.
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que nos apercebemos e sobre as quais nds proprios reflec-
timos, que fornecem a nossa mente a matéria de todos os
seus pensamentos. Estas sio as duas fontes de conheci-
mento, de onde brotam todas as ideias que temos ou pode-
mos naturalmente ter.

3. Em primeiro lugar, os nossos sentidos, no comér-
cio com objectos sensiveis particulares, introduzem na
mente varias percepgdes distintas de coisas, consoante os
diversos modos segundo os quais esses objectos os afectam.
E, assim, chegamos a possuir essas ideias que temos do
amarelo, do branco, do quente, do frio, do mole, do duro, do
amargo, do doce, e de todas aquelas que chamamos quali-
dades sensiveis. E, quando digo que os sentidos as intro-
duzem na mente, quero significar que eles transmitem, dos
objectos exteriores para a mente, aquilo que nela produz
aquelas percep¢des. Chamo SENSAGAO a esta grande fonte
da maior parte das ideias que temos, posto que estas
dependem totalmente dos nossos sentidos e por eles sio
comunicadas ao entendimento.

4. Em segundo lugar, a outra fonte a partir da qual a
experiéncia prové de ideias o entendimento é a percep¢io
das operagdes interiores da nossa propria mente enquanto
se debruga sobre as ideias que recebeu. Essas operagdes,
quando a alma sobre elas reflecte e as considera, abastecem
o entendimento de uma outra série de ideias que nio se
poderiam receber das coisas exteriores. Tais sdo as de per-
cepgdo, pensar, duvidar, acreditar, raciocinar, conhecer, querer e de
todas as diversas ac¢des do nosso proprio espirito, as quais
— posto que delas temos consciéncia e as podemos obser-
var em nds mestnos — recebemos no nosso entendimento
tio distintamente como as que temos dos corpos que
impressionam 0§ nossos sentidos. Todo o homem possui
totalmente em si mesmo esta fonte de ideias e, ainda que
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ela nio seja um sentido por nada ter que ver com objectos
externos, assemelha-se-lhe muito, todavia, e pode com
propriedade ser chamada sentido interno. Mas, como i outra
fonte das ideias chamo sensagio, a esta denomino REFLE-
XAO, porque por seu intermédio a mente sO recebe as
ideias que adquire ao reflectir sobre as proprias operagdes
internas. Portanto, na continuagio deste discurso, quero
que se entenda por reflexdo o conhecimento que a alma
adquire das sua proprias operagdes e respectivos modos,
pelos quais o entendimento chega a ter ideias acerca de tais
operagoes. Estas duas fontes, isto €, as coisas externas mate-
riais, como objectos de SENSACAO, e as operagdes internas
da nossa mente, como objectos da REFLEXAO, sio, para
mim, os Gnicos principios de onde todas as nossas ideias
originariamente procedem. Aqui emprego o termo opera-
¢oes num sentido lato, de modo que compreende nio s6 as
accoes da mente em relagdo ds sua ideias, mas também um
certo tipo de paixdes que, por vezes, delas procedem, tais
como a satisfagio ou inquietagio que qualquer pensa-
mento possa provocar.

5. O entendimento, na minha opinido, nio tem o
minimo vislumbre de ideia que nio tenha recebido de uma
destas duas fontes. Os objectos externos fornecem i mente as
ideias das qualidades sensiveis que sdo todas essas diferentes
percepgdes por elas produzidas em nos; e a mente fornece
a0 entendimento as ideias das suas proprias operagdes.
Se fizermos uma revisio completa de todas estas ideias e
dos seus diversos modos, combinagdes e relagdes, veremos
que contém a totalidade das nossas ideias ¢ que nada temos
nas nossas mentes que nao proceda de uma dessas duas vias.
Examine cada qual os seus proprios pensamentos ¢ penetre
a fundo no seu entendimento e diga-me, depois, se
alguma das ideias originais, que ai tem, ndo sio ideias de
objectos dos seus sentidos ou de operagdes da sua mente,
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consideradas como objectos da sua reflexio. E, por maior
que ele imagine o cimulo de conhecimentos ai armazena-
dos, vera, se o investigar com rigor, que, na sua mente, nio
hi outras ideias além das que foram impressas por uma
destas duas vias, muito embora — como depois veremos —
talvez combinadas e ampliadas com uma variedade infinita
pelo entendimento.

6. Quem quer que considere atentamente o estado
de uma crianga quando vem ao mundo terd pouco funda-
mento para a julgar dotada da grande quantidade de ideias
que hdo-de constituir a matéria do seu futuro conheci-
mento. E gradualmente que ela adquire essas ideias. E, ainda
que as ideias das qualidades mais acessiveis e familiares se
Imprimam no espirito antes de que a memoria comece a
registar o tempo e a ordem das coisas, acontece muitas
vezes que certas qualidades pouco comuns se apresentam
tio tarde ao espirito, que poucos serio os homens inca-
pazes de recordar o tempo em que comegaram a conhecé-
-las. E, se valesse a pena, nio hi divida de que uma
crianga poderia ser educada de tal modo que, antes de ser
homem feito, apenas teria muito poucas ideias, mesmo das
mais comuns. Mas como todos os que vem ao mundo
estdo rodeados de corpos que continuamente e de diversas
maneiras afectam os seus sentidos, hi uma grande varie-
dade de ideias gravada na mente das criangas, quer nos
empenhemos em dar-lhas a conhecer, quer nio. A luz e as
cores estio sempre prestes a impressionar a vista quando
os olhos estio abertos; os sons e certas qualidades tacteis
nunca deixam de excitar os sentidos que lhes sio proprios
e invadem assim a mente; creio, no entanto, que facilmente
se convird em que, se uma crianga fosse retida num lugar
onde, até tornar-se homem feito, nio visse mais que branco
e negro, ela nio possuiria as ideias de escarlate ou verde, do
mesmo modo que aquele que, desde a sua infancia, nunca
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provasse nem ostras, nem ananis, nio teria as idelas dos
sabores proprios destas delicias®.

7. Assim, os homens recebem do exterior mais ou
menos ideias simples, consoante os objectos que se lhes
apresentam as fornecam em maior ou menor variedade; o
mesmo acontece com as operagdes interiores da mente,
consoante o homem seja mais ou menos reflexivo. Porque,
embora ndo seja possivel dquele que contempla as ope-
ragoes interiores da mente deixar de obter delas ideias
claras e distintas, o certo é que, se ele nio dirige o seu pen-
samento nessa direc¢io e ndo as considera afentamente,
estard tio longe de ter ideias distintas de todas as operagdes
da mente como aquele que pretendesse possuir todas as
ideias possiveis de uma certa paisagem ou das partes €
movimentos de um relégio, sem dirigir os olhos para esses
objectos e sem reparar nas suas partes com atengao.
O quadro ou o reldgio podem estar situados de tal maneira
que todos os dias passe perto deles; mas, apesar disso, ele
apenas terd uma ideia confusa de todas as partes de que se
compdem, enquanto ndo se aplicar a considerar, com
atengio, cada uma delas em particular”,

8. E aqui vemos a razio pela qual € necessirio que
passe algum tempo antes de que a maioria das criangas

? Hi aqui dois pontos importantes a reter: @) a existéncia de
conhecimentos inconscientes no sentido de serem anteriores ao inicio
do funcionamento das operagdes da memoria; b) a afirmagio de que
compete 3 meméria registar «o tempo ¢ a ordem das coisasn.

¥ Aqui nos aparece o que poderfamos chamar a primeira «ope-
ragio» semiactiva do espirito: a aten¢do voluntaria. Dizemos semi-
-activa porque, ainda entio, e vendo bem, no quadro gnosiologico que
Locke nos vai tragando, o homem s6 possuird, a nosso vet, a iniciativa
de um desinteresse maior ou menor, em intensidade e extensio, da
experiéncia patente.
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tenha ideias acerca das operagdes das suas mentes; e por
que muitas pessoas, 20 longo de toda a sua vida, nio tem
nenhuma ideia muito clara ou perfeita da maior parte
dessas operagdes. Porque, ainda que constantemente este-
jam a ocorrer na mente, quais visdes flutuantes, elas nio
produzem impressdes suficientemente profundas para
deixar ideias claras distintas e duradoiras, até que o enten-
dimento, voltando-se sobre si proprio, reflicta sobre as suas
proprias operagdes e faga delas objecto da sua contempla-
¢do. Quando as criangas entram no mundo encontram-se
rodeadas de novas coisas, as quais, por uma constante soli-
citagio dos seus sentidos, atraem continuamente a atengio
da mente para elas, obrigando-a a fixar-se no novo, o que
provoca um gosto pela variedade de objectos mutaveis.
Assim, nos primeiros anos empregam-se geralmente a ver
e a distrair-se com o que se passa no mundo exterior; e
como, por outro lado, as ocupagdes dos homens os levam
a familiarizar-se com o que se encontra no exterior, a
crianga vai crescendo com a atengio constantemente
ocupada nas sensagdes externas e, enquanto nio atinge os
anos maduros, raramente se detém a reflectir sobre o que
se passa no seu mundo interior; e ha muitos que nem entio
o fazem*.

9. Perguntar em que momento um homem comega a
ter ideias € o mesmo que perguntar quando comega a
perceber; com efeito, fer ideias e perceber sio a mesma coisa.
Eu sei que ha quem opine que a alma sempre pensa e que,
durante toda a sua existéncia, tem constantemente em si

* Locke parece identificar, neste passo, afenigio com reflexdo, o
que nos parece levantar algumas dificuldades. Em primeiro lugar,
porque se ndo considera assim o caso da atengio voluntiria voltada para
a experiéncia externa. Em segundo lugar, porque assim se nao distingue
a mera visio da experiéncia interna de uma reflexio analitica e critica.
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mesma a percepcio real de certas ideias; e que o pensa-
mento real é t3o inseparivel da alma como a extensio real
do corpo; de modo que, se esta opiniio ¢ verdadeira,
inquirir sobre o comego das ideias de um homem é tanto
como perguntar pelo comeco da sua alma. Porque, segundo
esta opinido, a alma e as suas ideias, como o corpo ¢ a sua
extensio, comegaram a existir 20 mesmo tempo”.

10. Se a alma existe antes, simultaneamente ou algum
tempo depois dos primeiros rudimentos de organizagio
ou dos comegos da vida no corpo, € questio que deixo a
discussio dos que melhor do que eu pensam sobre esta
matéria. Confesso que sou desses que tém uma alma obtusa
que nio se percebe a si mesma em constante contemplagio
de ideias, nem pode conceber que seja mais necessirio a
alma estar sempre a pensar do que a0 corpo estar sempre
em movimento. Com efeito, na minha opinido, a per-
cepgdo das ideias estd para a alma como o movimento para
0 corpo: nio constitui a sua esséncia, mas uma das suas
opera¢des. Por conseguinte, mesmo que 0 pensamento s¢ja
considerado como a ac¢io mais propria da alma, nio €
necessario supor que ela sempre pensa, sempre actua. Esse
é, talvez, o privilégio do infinito Autor e Conservador de
todas as coisas, que «nunca dormita, nem nunca dorme»;
mas nio convém a nenhum ser finito, pelo menos nio a
alma humana®. Sabemos com certeza, por experiéncia,

¥ Teses cartesianas,

® Neste pardgrafo, como nos seguintes (até ao § 22, inclusive),
Locke retoma o problema do inatismo, visto 4 luz das teses cartesianas,
platénicas e cristds. O argumento das duas almas — que nao atinge a con-
cepgio platnica, pois esta, dadas as doutrinas da preexisténcia e da frans-
migragdo, subscreve, expressamente, a tese (alids essencial do seu ponto
de vista) de que as almas sio multipessoais — atinge todavia os platoni-
cos seus contemporineos, que eram cristios. E estes constitujam, muito
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que algumas vezes pensamos; donde tiramos esta conclusio
infalivel: ha algo em nods que tem o poder de pensar. Mas
saber se essa substincia pensa ou nio perpetuamente é algo
de que nio podemos assegurar-nos, para além do que a
experiéncia nos informa. Porque dizer que o verdadeiro
pensar & essencial e inseparivel da alma é incorrer numa
petigio de principio e ndo provi-lo por via da razio, o que
¢ absolutamente indispensavel, a menos que se trate de
uma proposicio evidente por si mesma. Ora, eu apelo para

provavelmente, o alvo mais importante da sua argumentagio anti-
-inatista.

Ponto mais dificil era o de conciliar a sua explicagio nio-
-inatista da origem das ideias ¢ do pensar com a doutrina cristd da
criagio divina das almas pessoais. Antes de encarnadas, ou enquanto
virgens de sensagdes, o que eram as almas? Se a sua esséncia era
pensar, como pretendia Descartes, teria de aceitar-se um pensamento
inconsciente, € assim se abriria a porta i tese do inatismo. Compre-
ensivelmente, o fildsofo furta-se aqui aos riscos e as dificuldades de
uma discussio teologica do problema, e aproveita a circunstincia de
ele poder ser estudado também no plano da experiéncia comum: sera
que pensamos enquanto dormimos, em especial durante os sonos de
que acordamos sem a recordagio de havermos sonhado? Locke volta
a reeditar a sua tese de que é absurdo um pensamento inconsciente
de si mesmo: apela para o senso comum, sublinha, dentro da sua
posigio pragmatista, a inutilidade de tal pensamento, repudia,
embora de passagem, a validade gnosiolégica de um mero postulado
explicativo (procedimento que seri caracteristico em Kant) mas,
principlamente, ¢ fiel (talvez de forma inconsciente...) 4 sua con-
cepgio solipsista de conhecimento: se o pensamento visa o conhe-
cimento; se conhecer é relacionar ideias; e se as ideias simples sio
contetidos atdmicos da consciéncia, digamos assim, entdo concluir-
-se-4 que & absurdo um pensamento inconsciente.

E claro que a pergunta sobre o que seri a alma antes de
encarnar, enquanto virgem de sensagdes, ou mesmo gtando nio pensa,
continua sem resposta satisfatoria. Sendo perigosa, para a sua firme tese
anti-inatista, a nogio de poténcia, Locke atém-se i nogio de um acti-
vismo (quase reactivo) que a reflexio objectiva e a memoria permitem
consubstanciar. Mais tarde (ver nota n.° 75) ird retomar o assunto.
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o género humano a fim de saber se a proposigio «a alma
pensa sempre» € por si mesma evidente, de modo que
todos The déem o seu assentimento ao ouvi-la pela pri-
meira vez. E duvidoso que eu tenha pensado ou nio
durante toda a Gltima noite. Como se trata de matéria de
facto, incorre-se numa petigio de principio quando se
aduz como prova uma hipotese que é a propria questio
que se discute. Deste modo tudo se pode provar; bastard
supor que todos os relégios pensam enquanto se move o
péndulo e estard suficientemente provado, sem sombra de
davida, que o meu relogio esteve a pensar durante toda a
noite passada. Mas quem nio quiser enganar-se a si proprio
devera construir as suas hipdteses sobre factos ¢ demonstra-
-las pela experiéncia sensivel, em vez de estabelecer uma
presuncio de facto a favor da sua hipdtese, isto é, supor
que um facto é verdadeiro porque eu o suponho tal
Semelhante modo de provar reduz-se ao seguinte: ser
necessario admitir que durante toda a noite passada estive
a pensar, porque outra pessoa supde que sempre estou a
pensar, ainda que eu proprio nio possa perceber que
sempre penso.

Mas os homens afeigoados as suas opinides nio s6 sio
capazes de apresentar como prova uma pura suposigio do
que esta em discussio, como também de alegar falsamente
em matéria de facto. SO assim se explica que alguém me
atribuisse a seguinte inferéncia: uma coisa deixa de existir,
porque nds nio sentimos que ela existe durante o nosso
sono. Eu ndo digo que nio hid uma alma no homem,
porque ele nio a sente durante o sono; digo, sim, que o
homem, ji acordado, ja desperto, em nenhum momento
poderia pensar sem disso se aperceber. Este aperceber-se &
necessario unicamente quando se trata dos nossos pensa-
mentos e sempre o serd, enquanto nio pudermos pensar
sem termos consciéncia de que pensamos.
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11. Concedo que a alma, num homem em estado de
vigilia, estd sempre a pensar, pois & essa a condigio desse
estado. Mas saber se dormir sem sonhar nio é uma afecgio
que diz respeito ao homem todo, mente e corpo, ¢ uma
questio que talvez valha a pena ser considerada por um
homem em estado de vigilia, pois ndo € ficil conceber que
algo pense, sem disso ter consciéncia. Se a alma pensa num
homem adormecido, sem disso ter consciéncia, pergunto
se ela, enquanto pensa desse modo, tem algum prazer ou
dor, é capaz de experimentar felicidade ou miséria. Estou
certo de que o homem nio & mais capaz disso do que a
cama ou o solo em que repousa; porque me parece Com-
pletamente inconsistente e impossivel ser feliz ou misera-
vel sem disso ter consciéncia. Ou se acaso & possivel que,
enquanto o corpo dorme, 4 alma tenha por sua conta os
seus pensamentos, O seus gozos e inquietagdes, o seu
prazer ou a sua dor, sem que o homem deles tenha cons-
ciéncia e deles participe, entdo é certo que Sécrates ador-
mecido e Socrates acordado ndo sdo a mesma pessoa € que
a alma de Sécrates, quando ele dorme, e Socrates que,
quando acordado, é um homem composto de corpo e
alma, s3o duas pessoas; porquanto o Sdcrates desperto nio
tem conhecimento nem se importa com essa felicidade ou
miséria que a sua alma experimenta so e por si mesma
enquanto cle dorme, sem de nada disso se aperceber, e que
lhe ¢ tio alheio como a felicidade ou a miséria de um
homem das ndias, cuja existéncia desconhece. Porque se
privamos completamente as nossas acgdes e sensagdes de
toda a consciéncia que delas temos, especialmente do pra-
zer, da dor ¢ do interesse que os acompanham, seri dificil
saber onde radica a identidade pessoal.

12. A alma, dizem esses homen, pensa quando dorme

profundamente. Enquanto pensa e percebe, é capaz certa-
mente de experimentar sentimentos de delicia e pertur-
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bagdo, bem como quaiquer outras percepedes. E ela deve
necessariamente ser consciente das suas proprias percepgdes.
Mas tudo isto o tem por sua conta: o homem adormecido
nio tem evidentemente consciéncia de nada disso. Supo-
nhamos, pois, a alma de Castor separada do corpo, enquanto
ele dorme; suposi¢io que nio deve parecer impossivel
dqueles com quem agora discuto e que tio liberalmente
atribuem vida a todos os outros animais, diferentes do
homem, sem lhes concederem uma alma pensante. Estas
pessoas nao poderdo, pois, julgar que € impossivel ou con-
traditério que o corpo viva sem a alma, nem que a alma
subsista ou tenha percepgio, mesmo percepgio de felici-
dade ou de miséria, sem corpo. Suponhamos entio, dizia,
que a alma de Castor, separada do corpo enquanto ele
dorme, tem os seus pensamentos a parte. Suponhamos
também que ela escolhe para teatro dos seus pensamentos
o corpo de outro homem, o de Polux, por exemplo, o qual
estd a dormir sem alma. Porque, se a alma de Castor pode,
enquanto ele dorme, pensar naquilo em que Castor nunca
terd consciéncia, pouco importa o lugar escolhido pela
alma para pensar. Temos aqui, pois, os corpos de dois
homens que, entre ambos, tém unicamente uma alma, €
vamos supor que acordam e adormecem alternadamente,
de modo que a alma pensa no que estd acordado, e sobre
isso 0 homem que estd a dormir ndo tem nunca conscién-
cia nem qualquer percepgio. Pergunto entio se Castor €
Pélux, que tém somente uma alma que pensa e percebe
num deles aquilo de que o outro nio tem consciéncia nem
se preocupa, nio sao duas pessoas tio distintas como Castor
e Hércules, ou como Socrates e Platio? E se nio serd
possivel que um deles seja muito feliz e o outro um desgra-
¢ado? Justamente pela mesma razio, aqueles que dizem que
a alma tem por si mesma pensamentos dos quais o homem
nio tem nenhuma consciéncia fazem da alma e do homem
duas pessoas distintas. Pois eu suponho que ninguém fard
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consistir a identidade das pessoas na unido da alma com
certas particulas da matéria numericamente ideénticas
porque se isso fosse necessirio para constituir a identidade
da pessoa, dado o fluir constante das particulas dos nossos
corpos, seria impossivel que um homem pudesse ser a
mesma pessoa durante dois dias ou dois momentos con-
secutivos

13. Parece-me, portanto, que cada cabeceamento
sonolento faz vacilar a doutrina dos que ensinam que a
alma esti sempre a pensar. Pelo menos, aqueles a quem
alguma vez acontece dormir sem sonhar nunca poderio estar
convencidos de que os seus pensamentos estejam ocupa-
dos, por vezes durante quatro horas, sem que eles o saibam;
e se sio surpreendidos no proprio acto, despertados a meio
dessa contemplagio sonolenta, ndo podem de modo algum
dar conta dela.

14. Dir-se-a talvez que a alma pensa, mesmo nos
momentos de mais profundo sono, mas que a memdria nada
retém. Parece, contudo, dificil conceber que a alma de um
homem adormecido possa estar num momento ocupada a
pensar e noutro momento, quando o homem acorda, nio
possa recordar nada desses pensamentos, e isto, para ser
acreditado, requer uma prova melhor do que uma simples
afirmagio. Alids, quem poderd imaginar, sem mais nem
menos e unicamente com base numa simples afirmagio,
que na sua maior parte 0s homens pensam durante toda a
vida, virias horas por dia, em qualquer coisa da qual, se
forem interrogados, mesmo no meio desses pensamentos,
nio tém a menor recordagdo? Penso que, na maioria, os
homens passam grande parte do tempo do seu sono sem
sonhar. Conheci uma vez um homem, instruido e com boa
memoria, que me disse nunca ter sonhado durante toda a
sua vida, até ser atacado por uma febre de que acabava de
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se curar. Ele teria entio vinte e cinco ou vinte e seis anos
de idade. Creio que se poderiam encontrar muitos casos
semelhantes no mundo: pelo menos toda a gente encon-
trara, entre os seus conhecidos, exemplos de pessoas que
passam a maior parte das suas noites sem sonhar.

15. Pensar com frequéncia e nunca reter, nem por
um momento, aquilo que se pensa é uma maneira de
pensar bastante inatil; e a alma, num tal estado de pensar,
excede, quando muito, um espelho que recebe constante-
mente uma variedade de imagens ou ideias, sem contudo
reter nenhuma; desaparecem e esfumam-se sem deixar
qualquer vestigio. De nada servem ao espelho tais ideias
nem 3 alma tais pensamentos. Dir-se-3, talvez, que num
homem acordado os materiais sio empregados e utilizados
no pensar e que a recordagio dos pensamentos se conserva
pelas impressdes produzidas no cérebro e pelas marcas que
nele ficam depois do acto de pensar. Mas em relagio aos
pensamentos da alma, de que o homem nio se apercebe
quando dorme, a alma pensa-os i parte, e sem fazer uso dos
orgios do corpo, de modo que nio deixa nele nenhuma
impressio nem, por conseguinte, nenhuma recordagio de
tais pensamentos. Para nio mencionar uma vez mais 0
absurdo de duas pessoas distintas, que se infere desta supo-
sicio, afirmo que, sejam quais forem as ideias que a mente
possa receber e considerar sem auxilio do corpo, € razoa-
vel concluir que ela também as poderd conservar sem a
intervengio do corpo, pois, de outro modo, a alma ou
qualquer espirito separado tirariam muito pouco proveito
da faculdade de pensar. Se a alma nio se recorda dos seus
proprios pensamentos, se nio os pode armazenar para seu
proveito e recorda-los em caso de necessidade, se nio pode
reflectir sobre o passado e as experiéncias anteriores, 0s
raciocinios e as consideragdes, entdo, para que pensa?
Aqueles que, deste modo, reduzem a alma a uma coisa
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pensante, nio lhe atribuem um ser muito mais nobre do
que aqueles a quem condenam por a considerarem apenas
como a parte mais subtil da matéria. Porquanto, caracteres
tragados no pé e apagados pelo primeiro sopro do vento,
ou impressdes produzidas num montio de itomos ou
espiritos animais, sdo tio fteis e conferem ao sujeito tanta
nobreza como os pensamentos de uma alma que se desva-
necem a0 ser pensados e que, uma vez fora do seu alcance,
se foram para sempre, nio deixando atras de si qualquer
recordagdo. A Natureza nada faz em vio ou para fins pouco
consideraveis; e € inconcebivel que o nosso Criador, infini-
tamente sibio, nos tenha dotado de uma faculdade tio
admirivel como a poténcia de pensar —a faculdade que
mais se aproxima da exceléncia do seu proprio e incom-
preensivel Ser — para ser tio futil e inutilmente utilizada,
pelo menos durante uma quarta parte do tempo que aqui
permanece, de modo a estar constantemente a pensar, sem
recordar quaisquer pensamentos, sem disso tirar nenhum
proveito para si propria ou para outros e sem que isso seja
de algum modo atil a qualquer outra parte da criagio.
Suponho que, se examinarmos o movimento da matéria
bruta e insensivel, nio nos parecerd ser, em qualquer
parte do universo, de tio pouco uso e tio completamente
desperdigado.

16. Ha, na verdade, casos de percep¢io enquanto
dormimos e retemos a lembranga destes pensamentos. Mas
quio extravagantes ¢ incoerentes sio, na sua maior parte, e
quio pouco de acordo com a perfeigio e a ordem proprias
de um ser racional, sabem-no muito bem todos os que
estio familiarizados com os sonhos. Neste ponto, gostaria
que me dissessem se a alma, quando pensa deste modo por
conta propria e, por assim dizer, separada do corpo, actua
ou ndo menos racionalmente do que quando unida a ele.
Se os seus pensamentos separados sio menos racionais,
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entio essas pessoas serdo forgadas a afirmar que a alma deve
ao corpo a perfeicio do pensar racional; nio sendo assim,
¢ assombroso que os nossos sonhos sejam tio frivolos e
irracionais, e que a alma nio retenha nenhum dos seus mais
racionais soliléquios e meditagdes.

17. Também gostaria que aqueles que tio confiada-
mente nos asseveram que a alma estd sempre a pensar nos
dissessem o que sio essas ideias que estio na alma de uma
crianga, antes ou no momento preciso da sua uniio com
o corpo, previamente a recepgio de qualquer ideia por
meio da sensacao. A meu ver, os sonhos de um homem
adormecido compdem-se com as ideias do homem acor-
dado, embora na sua maior parte unidos de estranho
modo. E, se a alma tem ideias proprias que nio tirou da
sensagio nem da reflexio (supondo que ela pense antes de
receber qualquer impressio do corpo), é estranho que, no
seu pensar privado (tdo privado, que nem o proprio
homem dele se apercebe), nunca retenha qualquer dessas
ideias no momento exacto em que delas desperta e, desse
modo, proporcione ao homem o prazer de novas
descobertas. Quem achari razoivel que a alma, recolhida
em si mesma durante o sono, tenha pensado durante tan-
tas horas e que, no entanto, nunca repare nalgumas dessas
ideias (que ndo recebeu da sensagio nem da reflexio), ou
que, pelo menos, nio conserve a recordagio de nenhuma
delas, além das que, por serem ocasionadas pelo corpo,
devem ser necessariamente menos naturais a um espirito?
E estranho que a alma, nem a0 menos uma vez em toda a
vida de um homem, nio recorde nenhum dos seus pensa-
mentos puros e nativos, nenhuma dessas ideias que tinha
antes de receber qualquer coisa do corpo; € estranho que
nunca lhe apresente, quando ele esti acordado, nenhuma
outra ideia além das que conservam o odor do recipiente
em que estdo encerradas, isto €, das que manifestamente
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tém a sua origem na unido da alma e do corpo. Se a alma
pensa sempre ¢, portanto, teve ideias antes de estar unida
ao corpo ou antes de dele ter recebido alguma ideia, &
forgoso supor que, durante o sonho, recorda as suas ideias
nativas e que, durante essa falta de comunicagio com o
corpo, enquanto pensa por si so, as ideias em que se ocupa
deveriam ser, pelo menos algumas vezes, as mais naturais
e congénitas que tem em si mesma e nao procedentes do
corpo nem de uma reflexio sobre as suas proprias opera-
¢oes acerca da sensagdo. Ora, se 0 homem em estado de
vigilia nunca recorda aquela ideias, devemos concluir desta
hipotese que, ou a alma recorda qualquer coisa que o
homem ndo recorda, ou a memoria abarca apenas as ideias
que procedem do corpo ou das operagdes da mente
acerca delas.

18. Gostaria também que essas pessoas, que tio con-
fiadamente afirmam que a alma humana ou, o que € o
mesmo, que o homem estd sempre a pensar, me dissessem
como o sabem e, também, de que modo chegam a con-
clusio de que elas proprias pensam, mesmo quando nio se
dio conta disso. Pela minha parte, temo que isto seja uma
afirmagio sem provas e um conhecimento sem percepgio.
Suspeito que se trata de uma nogio confusa, elaborada para
defender uma hipotese e nio de uma dessas verdades claras
que se impdem pela sua prépria evidéncia ou que a expe-
riéncia comum néo nos permite negar imprudentemente.
Porque, no maximo, o que pode dizer-se acerca desta
hipotese € que possivelmente a alma estd a pensar sempre,
mas nem sempre pode reter na meméria. E eu digo que &
igualmente possivel que a alma ndo esteja sempre a pensar
e que é muito mais provavel que algumas vezes nio pense
do que, com frequéncia, pense durante um longo espago
de tempo, sem ter consciéncia daquilo que pensa, no mo-
mento imediatamente a seguir.
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19. Supor que a alma pensa e que o homem nio se
apercebe disso ¢, como ji foi dito, fazer de um sé6 homem
duas pessoas. E se reflectirmos bem sobre o modo como
tal suposigio & expressa, suspeita-se de que é justamente
isto que se presume, pois nos dizem que a alma esti sem-
pre a pensar e nunca, que eu me lembre, que o homem esti
sempre a pensar. Podera a alma pensar sem que o homem
pense? Qu poderd o homem pensar sem disso ter cons-
ciéncia? Fossem outros quem o afirmasse e seria conside-
rada uma linguagem incompreensivel. Se dizem que o
homem sempre pensa, mas nem sempre consciencializa,
poderia igualmente dizer-se que o corpo ¢ extenso, sem
ter partes. Porque tio inteligivel & dizer que o corpo &
extenso sem ter partes, como dizer que alguém pensa sem
ter consciéncia de que pensa, ou sem disso se aperceber.
Os que assim falam poderiam afirmar com o mesmo fun-
damento, se assim o exigisse a sua hipdtese, que o homem
sempre tem fome, mas nem sempre a sente, dado que a
fome consiste precisamente nessa sensacio, do mesmo
modo que o pensar consiste em ter consciéncia de que se
pensa. Se dizem que um homem tem sempre consciéncia
de que pensa, eu pergunto como é que o sabem? Porque
ter consciéncia é aperceber-se do que se passa na propria
mente de um homem. Pode, porventura, outro homem
aperceber-se de que eu tenho consciéncia de qualquer
coisa, quando eu proprio nio me apercebo disso? Aqui, o
conhecimento humano nio pode estender-se para além da
sua propria experiéncia. Despertai um homem de um
sono profundo e perguntai-lhe em que pensava nesse
momento. Se ele proprio nio tem consciéncia de ter pen-
sado no que quer que seja, sé6 um grande adivinho lhe
podera garantir que ele efectivamente estava a pensar. Nio
poderia, com maior fundamento, assegurar-lhe que nio
dormia? Isso excede toda a filosofia; e que outrem des-
cubra alguma ideia na minha mente, quando eu proprio
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ndo posso encontrar nenhuma, e qualquer coisa que exige
nada menos que uma revelagio. E preciso que essas pes-
soas tenham uma visio muito penetrante para poderem
ver com certeza que eu penso, quando eu proprio nio
tenho consciéncia disso e quando declaro que nio penso.
No entanto, elas véem que os cies e os elefantes nio pen-
sam, ainda que estes animais nos déem todas as demons-
tragdes imaginaveis do contririo, embora nio no-lo digam.
Nio faltara quem suspeite que isto supera as pretensdes
dos rosa-crucianos, porque parece mais ficil tornar-se
invisivel aos olhos dos outros do que fazer-me ver os pen-
samentos de outro, quando ele proprio nio os vé. Mas
basta definir a alma como «uma substincia que sempre
pensa», e a questio estd encerrada. Se esta defini¢io goza
de alguma autoridade, nio sei para que mais poderd servir,
a ndo ser para que muitos homens julguem que nio tém
alma, ao advertirem que passam uma boa parte das suas
vidas sem estarem a pensar. Porque, que eu saiba, nio ha
definicio nem suposi¢des de nenhuma escola filosofica
capazes de destruir uma experiéncia constante; e sera
talvez a presungio de conhecer para além do que percebe-
mos o que provoca tanta controvérsia inatil e tanto ruido
no mundo.

20. Nio vejo, portanto, nenhuma razio para crer
que a alma pensa, antes de que os sentidos lhe tenham
proporcionado ideias para pensar. E, como o niimero dessas
ideias aumenta e elas se conservam no espirito, acon-
tece que a alma, aperfeicoando, gracas ao exercicio, a
sua faculdade de pensar nas suas diferentes partes, do
mesmo modo que, mais tarde, combinando essas ideias e
reflectindo sobre as suas proprias operagdes, aumenta o
seu lote de ideias e também a sua facilidade para recor-
dar, imaginar, raciocinar e para outras maneiras de
pensar.
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21. Quem se deixa instruir pela observagio e pela
experiéncia, em vez de submeter a ordem da natureza as
suas proprias hipoteses, encontrard numa crianga recém-
-nascida muito poucos sinais de uma alma habituada a pen-
sar e muito menos amostras de raciocinio. No entanto, €
dificil imaginaar que a alma racional possa pensar tanto,
sem de modo algum raciocinar. E quem considerar que as
criancas acabadas de chegar a0 mundo passam a maior
parte do seu tempo a dormir e raramente estio acordadas,
excepto quando a fome pede o peito, ou quando alguma
dor (a mais inoportuna das nossas sensagdes) ou qualquer
outra impressio violenta no corpo obriga a mente a dar-se
conta e a prestar aten¢io a isso; quem, dizia, considerar
iss0, terd motivo talvez para imaginar que um fefo no seio
materno nio difere muito do estado de um vegetal, pois
passa a maior parte do seu tempo sem percepgdes ou pen-
samentos, nio fazendo outra coisa senio domir num lugar
onde ndo precisa procurar alimento, rodeado de um liquido
igualmente suave e quase sempre i mesma temperatura;
lugar onde os olhos nio sio afectados pela luz, nem os
ouvidos pelos sons, e onde ha pouca ou nenhuma variedade
ou mudanga de objectos que possam afectar os sentidos.

22. Acompanhai uma crianga desde o seu nasci-
mento, observai as mudangas que o tempo nela produz, e
vereis que a mente, 4 medida que se vai provendo mais e
mais de ideias por meio dos sentidos, passa a estar cada vez
mais desperta, e pensa tanto mais quanto mais matéria tem
em que pensar. Passado algum tempo, comega a conhecer
os objectos que, por serem mais familiares, The deixaram
uma impressio mais duradoira. Deste modo e gradual-
mente, uma crianga chega a conhecer as pessoas com quem
convive diariamente e a distingui-las dos estranhos; o que
& exemplo e consequéncia de que comeca a reter e a dis-
tinguir as ideias que os sentidos lhe comunicam. E, deste
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modo, podemos observar como a mente gradualmente se
aperfeicoa nessas faculdades e como progride no exercicio
de outras faculdades que consistem em alargar, compor e
abstrair as suas ideias, raciocinar e reflectir sobre elas. Terei
ocasido de falar disto porteriormente.

23. Se se pergunta quando comega um homem a ter
ideias, creio que a verdadeira resposta é: quando tem pela
primeira vez uma sensagdo. Porquanto, dado que parece nio
haver ideias na mente antes de que os sentidos lhe comu-
niquem alguma, opino que o entendimento comega a
receber ideias a0 mesmo tempo que comega a ter alguma
sensagdo. Esta é uma impressio ou movimento provocado em qual-
quer parte do corpo de tal modo que produz alguma percepgdo no
entendimento. £ sobre estas impresses, provocadas pelos
objectos exteriores nos nossos sentidos, que a mente parece
primeiramente aplicar-se, nesse tipo de operagdes que chama-
mos perceber recordar, considerar, raciocinar, etc.

24. Com o tempo a mente chega a reflectir sobre as
suas proprias operagdes acerca das ideias adquiridas por
sensacio e, desse modo, armazena uma nova série de ideias,
que designo por ideias de reflexdo. Estas sio as impressdes
produzidas sobre os nossos sentidos por objectos exteriores,
que sao extrinsecos & mente; e as suas proprias operagdes
procedentes de poténcias intrinsecas que lhe pertencem
exclusivamente. Estas, quando objecto de uma reflexio da
propria mente, convertem-se também em objecto da sua
contemplagio e constituem, como ja afirmet, a origem de
todo o nosso conhecimento. Deste modo, a primeira
capacidade do entendimento humano consiste em que a
mente est apta a receber as impressdes que nela produzem
quer os objectos exteriores por meio da sensagio, quer as
suas proprias operagdes quando sobre elas reflecte. Este é o
primeiro passo que todo o homem di no caminho da
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descoberta de qualquer coisa, e o alicerce sobre o qual
construira todas essas nogdes que de um modo natural
ha-de ter neste mundo. Todos estes pensamentos sublimes,
que se elevam acima das nuvens e chegam is alturas do
proprio céu, tém ai a sua origem e o seu fundamento; e em
toda essa grande extensdo que a mente percorre ao entre-
gar-se a essas especulacOes abstractas que tanto parecem
eleva-la, em nada ela transcende aquelas ideias que a
sensagdo ou a reflexdo lhe oferecem a sua contemplagio.

25. Neste ponto, o entendimento & meramente
passivo e ndo estd no seu poder ter ou nio ter esses rudi-
mentos ou materiais do conhecimento. Porque, quer quei-
ramos quer nio, em muitos casos os objectos dos nossos
sentidos impdem i nossa mente as ideias que lhe sao
particulares, e as operagdes da nossa mente nio nos deixam
estar sem alguma nogio, ainda que obscura, acerca delas.
Nenhum homem pode permanecer numa ignorancia total
do que faz quando pensa. O entendimento é tio incapaz
de recusar estas ideias simples, quando se apresentam na
mente, ou de as alterar quando impressas, ou de as apagar
e produzir outras novas, como um espelho é incapaz de
recusar, alterar ou extinguir as imagens ou ideias que nele
produzem os objectos colocados 3 sua frente. Como os
corpos que nos rodeiam afectam de diversos modos os nos-
sos Orgdos, a mente € forcada a receber essas impresses, €
ndo pode evitar a percepgdo das ideias a elas ligadas.
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CAPITULO II
Das ideias simples

1. Para melhor entender a natureza, o modo e a
extensio do nosso conhecimento, hi que observar atenta-
mente algo que diz respeito ds ideias que temos, a saber:
que algumas delas sio simples e outras complexas.

Embora as qualidade que afectam os nossos sentidos
estejam, nas proprias coisas, tio unidas e confundidas que
nio hd separacio nem distincia entre elas, é manifesto,
contudo, que as ideias que essas qualidades produzem na
mente, a esta chegam, através dos sentidos simples e nio
misturadas. Porque, ainda que a vista e o tacto tomem fre-
quentemente do mesmo objecto e 20 mesmo tempo idejas
diferentes — como quando um homem vé num mesmo
Instante o movimento e a cor, e como quando a mio sente
a suavidade e o calor de um mesmo pedago de cera —, as
ideias simples assim unidas num mesmo sujeito sdo tio per-
feitamente distintas como as que entram no espirito por
diferentes sentidos. A frieza e a dureza que um homem
sente num pedago de gelo sio, na mente, ideias tio distin-
tas como o aroma e a brancura de um lirio; ou como o
sabor do aglicar e o aroma de uma rosa. E nada € mais evi-
dente a um homem de que as percepgdes’ claras e distin-
tas que tem dessas ideias simples; cada uma das quais, sendo
€M s1 mesma ndo composta, contém uma so aparéncia uni-

7 i g i o s
Percepgio, entenda-se, no sentido de intuicio ou «ision
directa pela consciéncia.
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forme ou uma s6 concepgdo na mente, ¢ nio pode ser dividida
em diferentes ideias.

2. Estas ideias simples, que sio o material de todo o
nosso conhecimento, sio sugeridas e fornecidas a mente
unicamente por essas duas vias acima mencionadas: a
sensacao e a reflexio. Uma vez que o entendimento est
provido dessas ideias simples, ele tem o poder de as repetir,
comparar e unir, numa variedade quase infinita, de modo
que pode formar a seu gosto novas ideias complexas. Mas
nio esti no poder do mais elevado engenho, nem do mais
amplo entendimento, seja qual for a agilidade ou variedade
do seu pensamento, inventar ou formar na mente uma nova
ideia simples, que nio provenha das vias antes mencionadas;
nem pode nenhuma for¢a do entendimento destruir as que
ja ai existem. O dominio do homem neste pequeno mundo
do seu proprio entendimento assemelha-se muito ao que ele
tem em relagdo ao grande mundo das coisas visiveis, onde o
seu poder, embora dirigido pela arte e pela habilidade, nio
val mais aléem do compor e dividir os materiais que estio ao
alcance da sua mio, mas é impotente para criar a minima
particula de matéria nova ou para destruir um itomo
daquilo que ja existe. Igual incapacidade encontrard em si
mesmo todo aquele que tentar formar no seu entendimento
qualquer ideia simples que nio tenha recebido dos objectos
exteriores através dos seus sentidos, ou pela reflexio que faga
sobre as opera¢bes da sua propria mente. Eu quereria que
alguém tentasse imaginar um sabor nunca sentido pelo seu
paladar, ou formar a ideia de um aroma que nunca tivesse
cheirado; e, se alguém o conseguisse fazer, eu também
poderia concluir que um cego tem ideias das cores e um
surdo nogdes distintas e verdadeiras dos sons®.

¥ Registe-se desde ji a deficiente anilise lockiana da nogio
de ideia simples. Como acentuimos na Introdugio a esta tradugio

[128]



3. Por esta razdo, ainda que ndo creiamos ser impos-
sivel para Deus fazer uma criatura com outros orgios e
mais vias que comuniquem ao seu entendimento o conhe-
cimento das coisas corporeas, além desses cinco como
usualmente se contam, com que dotou o homem, por esta
razao, digo, penso que, seja qual for a constitui¢io dos cor-
pos, ninguém pode imaginar neles outras qualidades, das
quais se possa ter conhecimento, além dos sons, sabores,
odores e qualidades visiveis e tangiveis. E se a humanidade
tivesse sido dotada apenas de quatro sentidos, entio, as
qualidades que sio objecto do quinto seriam tio inaces-

portuguesa, o atomismo de Locke e o associacionismo dele decorrente
estdo em sintonia (ndo iremos ao ponto de dizer que estio na sequén-
cla) com algumas posi¢des ideoldgicas suas, muito em especial com o
seu individualismo e com o seu pragmatismo. Todavia, a aplicagio
desses pontos de vista ao plano da gnosiologia nio ¢ ficil. Naturalmente
que o filésofo move-se num espaco em cujo horizonte se perfilam
soluges guardadas pela Historia da Filosofia para uma problemitica
inevitivel, na sua linha essencial. Trata-se do velho nicleo de proble-
mas relativos ao simples e a0 composto, 20 uno ¢ ao multiplo, ao ser e
405 entes, ao geral e a0 concreto, ao estitico e ao dindmico, de que
Tales, Pitdgoras, Parménides, Anaxigoras, Platio e Demécrito deram
talvez todas as imediatas solugdes radicais, mas que todos os grandes
Autores tiveram que enfrentar e tentar resolver.

Como se compreenderi, s6 nos atrevemos a abordar esta com-
plexa temitica na estrita medida em que isso seja necessirio a uma
exacta compreensio das solugGes apresentadas por Locke. Em sintese,
poderemos dizer que, para o fildsofo inglés, estas questdes se equa-
clonavam da seguinte maneira: 4) a nogdo de simplicidade contém em
si (e historicamente essa explicitagio foi feita) as notas de homogenei-
dade, imobilidade ¢ generalidade; b) as duas primeiras convinham i
n0¢io de ideia simples, mas a ultima, ndo; ¢) certamente que Demdcrito
Ja tinha fragmentado a substincia numa muludio de itomos, mas os
fundamentos dessa sua decisio, discutiveis alids, nio poderiam servir a
Locke; d) o facto de o filésofo estudar as ideias do ponto de vista da sua
origem impés compreensivelmente que fosse encontrado nesse plano
um critério individualizador; e Locke logo aceitou a solugio ficil que
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siveis a0 nosso conhecimento, 2 nossa imaginacio e d nossa
concepgdo, como o seriam agora as que pudessem per-
tencer a um sexto, sétimo ou oitavo sentidos, os quais,
podendo embora nio fazer parte de algumas outras cria-
turas algures neste vasto e maravilhoso universo, seria pre-
sungoso negar. Quem nio tiver a arrogincia de se situar a
si proprio acima de todas as coisas, mas sim considere a
imensidade desse edificio e a grande variedade que se
encontra sobre a terra, esta pequena e modesta parte do
universo que lhe é familiar, talvez se sinta inclinado a
pensar que noutras paragens pode haver outros e diferentes
seres inteligentes, de cujas faculdades tem tio pouco
conhecimento ou compreensio como o que dos sentidos

se lhe oferecia: a diversidade sensorial; £) mas vendo bem, esse critério
continuava genérico: odores, sabores, sons, «qualidades ticteis» e
«qualidades visuais» determinavam diversas espécies de ideias simples
em relagio is ideias dos objectos percepcionados resultantes da sua
associagio, mas nio individualizadas, atdmicas, em niimero transfinito;
f) ainda dentro do mesmo critério da origem, poderia considerar-se
como individualizadora uma discriminagio hilética apreendida no inte-
rior dessa diversidade sensivel, mediante intui¢Oes unitirias e actuais:
seste vermelhon, «este som» sdo ideias simples que a meméria pode
guardar e reproduzir; mas tal solugio nio seria ainda satisfatéria, pelas
seguintes razdes principais: 1) porque essas intuigdes unitirias nio
sdo espontineas; espontinea € a intuigio perceptiva, que alids nunca
acontece isolada mas integrada sempre num campo; 2) a prépria
intuigio sensorial isolada, problemitica enquanto facto atdmico de
experiéncia, nio apresenta efectivamente uma homogeneidade indi-
vidualizante (2 experiéncia nfo nos di superficies cromaticas uniformes,
sons puros, etc.); 3) as palavras designativas dessas problematicas ideias
simples de sensagao sdo genéricas e apresentam um certo grau de equi-
vocidade.

Repare-se, por tltimo, ¢ ainda, que este processo de individuali-
zagio nio seria aplicivel ds ideias simples de reflexdo. Relativamente a
estas, limita-se Locke a dizer, de maneira ainda mais vaga, que a cada
qual corresponde «uma s6 concepgio na mente.

O filésofo retoma este ponto mais adiante (ver nota n.° 14, p. 152).
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ou entendimento de um homem pode ter um verme
encerrado na gaveta de um armario. Semelhante variedade
e exceléncia (do universo) convém i sabedoria e poder do
Criador. Segui aqui a opiniio comum que atribui ao
homem apenas cinco sentidos, ainda que, talvez, com razio
possam enumerar-se mais; mas qualquer das hipoteses
serve igualmente para o que neste momento me propunha
mostrar.
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CAPITULO 1II
Das ideias simples da sensacdo

1. Para melhor compreendermos a natureza das
ideias que recebemos da sensagiio, nio estardi mal que as
consideremos em relagio com os diferentes modos pelos
quais chegam 4 nossa mente € se nos tornam perceptiveis.

Primeiramente, portanto, ha algumas que penetram na
nossa mente através de um dinico sentido,

Em segundo lugar, hi outras que entram na mente por
mais de um sentido,

Em terceiro lugar, ha outras que se obtém wunicamente
pela reflexio.

Em quarto Iugar, ha algumas que abrem caminho a si
proprias e sio sugeridas 3 mente por todas as vias da sen-
sagdo e da reflexdo. Considera-las-emos separadamente e
em varios capitulos.

Ideias de um s6 sentido. Ha algumas ideias que entram
através de um sb sentido, que estd particularmente adap-
tado para as receber. Assim, a luz e as cores, como o branco,
0 vermelho, 0 amarelo, o azul, nos seus virios graus ou
matizes, o verde, o escarlate, a plrpura, o verde-mar e
todos as outros, entram apenas pelos olhos. Toda a espécie
de ruidos, sons e tons, so pelos ouvidos; os diversos sabores
e odores pelo paladar e pelo olfacto. E se estes drgios, ou
0s nervos que sao os condutores que transmitem essas
idetas do exterior até comparecerem no cérebro — esse
salio de audiéncias da mente (se assim o posso chamar) —,
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estdo, qualquer deles, em tal confusio que nio desem-
penham as suas fungdes, as ideias ndo terdo neste caso
nenhuma porta de servico que lhes permita a entrada,
nenhuma outra maneira de aparecer e de serem percebidas
pelo entendimento.

As mais importantes das que pertencem ao tacto sio
o quente, o frio e a solidez; todas as demais, que consistem
quase totalmente na configura¢io sensivel, como o liso € 0
aspero, ou na aderéncia mais ou menos firme das partes,
como o duro e o suave, o resistente e o fragil, embora
menos importantes, sio suficientemente Obvias para se
aprenderem isoladamente e lhes prestarmos atengio.

2. Penso que sera desnecessirio enumerar todas as
ideias simples particulares que pertencem a cada um dos
sentidos. E, mesmo que o quiséssemos, nio o poderiamos
fazer porque ha muito mais ideias, pertencentes 3 maio-
ria dos sentidos, do que aquelas para as quais temos
nomes. A variedade dos odores, que sio talvez em igual
nimero, se nio maior, do que as diversas espécies exis-
tentes no mundo, carecem na sua maioria de nomes.
Fragrincia e fedor servem habitualmente para exprimir
essas ideias, o que no fundo equivale a dizer que nos
agradam ou desagradam; ainda que o cheiro de uma rosa
e o de uma violeta, ambos fragrantes, sio certamente duas
ideias muito distintas. Também nio estio mais bem servi-
dos em nomes ou diferentes sabores de que recebemos
ideias através do sentido de gosto. Doce, amargo, azedo,
acre e salgado sio quase os Ginicos termos de que dispo-
mos para denominar essa inumeravel variedade de gostos
que se podem distinguir ndo s6 em quase todas as espé-
cies de criaturas mas também nas diferentes partes de uma
mesma planta, fruta ou animal. O mesmo se pode dizer
das cores e dos sons. Portanto, neste inventrio que estou
a fazer das ideias simples, contento-me em registar apenas
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aquelas que oferecem mais interesse para 0 que agora nos
propomos, ou aquelas que sio por si mesmas menos ficeis
de conhecer, ainda que sejam muito frequentemente os
ingredientes das nossas ideias complexas; entre estas julgo
que posso incluir a solidez, da qual tratarei, portanto, no
proximo capitulo.
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CAPITULO 1V
A ideia de solidez

1. Aideia de solidez recebemo-la pelo nosso sentido
do tacto; surge da resisténcia que qualquer corpo opde a
que outro ocupe o espago em que se encontra. Nio ha
nenhuma outra ideia que recebamos mais constantemente
por meio da sensagio. Quer estejamos em movimento,
quer em repouso, qualquer que seja a posi¢io em que nos
encontremos, sempre sentimos algo por debaixo de nos,
algo que nos sustenta e impede de descer ainda mais. E os
COrpos que manejamos na nossa vida quotidiana fazem-nos
perceber que, enquanto estio nas nossas maos, impedem,
por uma for¢a invencivel, que se aproximem as partes das
nossas maos que os apertam. Ora, o que impede desse modo a
aproximagdo de dois corpos quando se movem um para outro, ¢ o
que e chamo solidez. Nio discutirei se esta acep¢io da
palavra sélido estd mais proxima da sua significagio original
do que aquela em que a utilizam os matematicos. Basta-me
que a nogio comum da solidez possa, nio digo, justificar,
mas autorizar o uso desta palavra no sentido que eu acabo
de apontar; mas se alguém pensa que serd melhor chamar-
-lhe impenetrabilidade, tem o meu consentimento. Unica-
mente me pareceu que o termo solidez é o mais adequado
para exprimir essa ideia, nio s6 porque se emprega vulgar-
mente nesse sentido mas também porque encerra em s
algo mais positivo do que o termo impenetrabilidade, que &
negativo ¢, talvez, simples consequéncia da solidez. Esta
parece ser, entre todas as idelas, a mais essencial e a mais
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intimamente unida aos corpos; de tal modo que nio pode
encontrar-se, nem ser imaginada em nenhum outro lugar
que ndo seja a matéria. E, se bem que os nossos sentidos so
o notem em massas de matéria que pelo seu volume sejam
suficientes para produzir em nds uma sensagio, contudo, a
mente, uma vez adquirida a ideia pela experiéncia nos cor-
pos mais volumosos, leva-a ainda mais longe e considera-a,
bem como i figura, na particula mais diminuta de matéria
que possa existir; e encontra-a inseparavelmente inerente
aos corpos, onde quer que estejam ou de qualquer modo
que sejam modificados.

2. E por meio desta ideia, pertencente aos corpos,
que nds concebemos que o corpo ocupa o espago. O que
implica que onde quer que imaginemos um espa¢o ocupado
por uma substancia solida, concebamos que ela o possui de
tal modo que exclui qualquer outra substincia solida e
que sempre impedird que cheguem a tocar-se quaisquer
outros dois corpos que se movam, numa linha recta, ou em
direc¢io ao outro, a nio ser que se desloque do meio
desses dois corpos uma linha que nio seja paralela dquela
em que eles se movem. E essa uma ideia que nos é
suficientemente proporcionada pelos corpos que ordinaria-
mente manejamos.

3. Esta resisténcia, pela qual um corpo impede que
outros corpos ocupem o espago que ele possui, ¢ tao
grande que nenhuma forga, por mais poderosa, a pode
vencer. Todos os corpos do mundo, comprimindo por
todos os lados uma gota de agua, nunca poderio vencer a
resisténcia que ela, branda como &, oferecerd a que se
aproximem uns dos outros, enquanto nio for afastada do
espago puro, que nio é capaz de resisténcia nem de movi-
mento, como da ideia comum de dureza; porque se pode
conceber dois corpos distanciados de modo que se apro-
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ximem um do outro sem tocar nem deslocar nenhuma
coisa solida, até que as suas superficies cheguem a tocar-se.
Dai que, parece-me, tenhamos a ideia clara do espago sem
solidez. Porque, para nio chegar ao extremo da ani-
quilagio de um corpo particular, pergunto se nio se pode
ter a ideia de movimento de um s6 corpo, sem que
nenhum outro o suceda imediatamente no seu lugar.
Penso que ¢ evidente que se pode formar tal ideia, porque
a ideia de movimento num certo corpo nio encerra mais
a idela de movimento em outro, do que a ideia de uma
figura quadrada num corpo compreende a ideia desta
figura num corpo. Eu nio pergunto se os corpos existern
de tal maneira que o movimento de um s6 corpo nio
possa existir realmente sem o movimento de outro. Re-
solver esta questio & sustentar ou combater a tese de
existéncia real do wazio. Eu pergunto unicamente se nio
se pode ter a ideia de um corpo particular, que esteja em
movimento, enquanto que os OUtros estio em IEpPOuso.
Nio creio que alguém o negue. Sendo assim, o lugar que
0 corpo abandona ao mover-se di-nos a ideia de um
puro espago sem solidez, no qual um outro corpo possa
entrar sem que nada lhe ofereca resisténcia ou impulsio.
Quando se puxa o émbolo de uma bomba, o espago que
ele preenchia no tubo é certamente o mesmo, seja ele ou
nio seguido por outro corpo i medida em que se move;
¢ também nio é contraditério que quando um corpo se
move, outro corpo que lhe seja somente contiguo, nio o
siga. A necessidade de semelhante movimento apoia-se
unicamente na suposigio de que o mundo esti.cheio e
ndo nas ideias de espago e solidez, que sio tdo diferentes
COmo a resisténcia e a nio resisténcia, a impulsio e a nio
impulsio. As proprias controvérsias, que os homens tém
entre si sobre o vacuo, provam claramente, como eu o
mostrarei noutro lugar, que eles possuem ideias de um
€SPaco sem corpos.
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4. Daqui se segue que a solidez de um corpo se dife-
rencia também da dureza, na medida em que consiste em
replecio e, portanto, exclui absolutamente outros corpos
do espago que ocupa; mas a dureza consiste numa firme
coesio das partes de matéria que compdem massas de uma
grandeza sensivel, de tal modo que o todo nio muda facil-
mente de figura. Com efeito, duro e mole sio nomes que
damos as coisas somente em relagio a constituigio dos
nossos corpos. Assim, chamamos geralmente duro a tudo
aquilo cuja figura nio podemos modificar mediante a
pressio de qualquer parte do nosso corpo, sem nos causar
dor; pelo contririo, dizemos que uma coisa é mole
quando modifica a disposi¢io das suas partes ao ser tocada
por nds, sem esfor¢o, nem dor.

Mas esta dificuldade de fazer mudar a matua dis-
posicdo das partes sensiveis, ou a figura do todo, nio con-
fere maior solidez nem ao mais duro, nem ao mais mole
dos corpos do mundo; nem é um diamante mais sélido que
a 4gua. Porque embora as superficies de duas placas de
marmore se aproximem mais facilmente uma da outra,
quando entre elas apenas hi dgua ou ar, do que se ai
estivesse um diamante, isso nio se deve a que as partes do
diamante sejam mais solidas que as da 4gua, ou que resis-
tam mais, mas deve-se, sim, a que, como as partes da agua
se separam mais facilmente umas das outras, é mais ficil
que se desloquem por um movimento lateral e assim per-
mitam a aproximagio das duas placas de marmore. Mas se
as partes da agua nio pudessem deslocar-se por este movi-
mento lateral, impediriam eternamente a aproximagao
dessas duas placas de mirmore, como o impede o dia-
mante, € vencer a sua resisténcia, por meio de qualquer
forga, seria tio impossivel como vencer a resisténcia das
partes de um diamante. O corpo mais mole do mundo -
se ndo o afastamos — resistira tio invencivelmente a jungio

[140]



de quaisquer outros dois corpos, como o corpo mais duro
que se possa encontrar ou imaginar. Quem encher de ar ou
de agua um corpo dilativel e mole cedo se dard conta da
sua resisténcia; e quem pensar que s6 os corpos duros
podem impedir que as suas mios cheguem a tocar-se, con-
vido-o a fazer uma experiéncia com o ar contido numa
bola de couro. A experiéncia que me disseram ter sido
realizada em Floren¢a com um globo de ouro, oco, cheio
de dgua e cuidadosamente fechado, mostra bem a solidez
de um corpo tio mole como a igua. Porque no globo de
ouro, assim cheio e colocado numa prensa accionada pela
forca imensa das engrenagens, a agua abriu caminho
através dos poros desse metal tdo compacto e, a0 nio
encontrar espago para uma maior aproximagio das suas
particulas no interior, passou para fora onde se elevou
como orvalho e caiu i gotas antes de que as paredes do
globo cedessem a violenta pressio da maquina que o com-
primia.

Da solidez dependem o impulso e a resisténcia. Esta ideia
de solidez permite distinguir a extensio do corpo da ex-
tensio do espago — ja que a extensdo do corpo ndo & mais
que a coesdo ou continuidade de partes solidas, separaveis
e movels; a0 passo que a extensio do espago é a con-
tinuidade de partes nio sélidas, indivisiveis ¢ imoveis.
Além disso ¢ da solidez dos corpos que depende a sua
impulsio mitua, a sua resisténcia e a sua simples impulsio.
Posto isto, hd muitos (entre os quais me confesso incluido)
que estio persuadidos de que tém ideias claras e distintas
acerca do espago puro ¢ da solidez e de que podem pensar
num espago que nio contenha nada que resista ou seja
empurrado por um corpo. Esta & a ideia do puro espago,
que eles créem ter tio claramente como qualquer ideia que
possam possuir acerca da extensdo de um corpo, porque a
ideia da distancia existente entre as partes opostas de uma
superficie concava é igualmente clara, tanto sem a ideia de
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nenhuma parte solida entre elas, como com essa ideia. Por
outro lado, estio persuadidos de que tém, distinta da de
puro espaco, a ideia de algo que enche o espago e que & sus-
ceptivel de ser empurrado pela impulsdo de outros corpos
ou de resistir ao seu movimento. Se hé outros homens que
néo tém estas duas ideias distintas, sendo que as confundem
e das duas fazem apenas uma, nio vejo como pessoas que
tenham as mesmas ideias sob diferentes nomes, ou dife-
rentes ideias sob o mesmo nome, possam falar entre si
melhor do que um homem, que, nio sendo surdo e pos-
suindo as ideias da cor escarlate e do som da trombeta,
poderia conversar acerca dessa cor com o cego que men-
cionei noutro lugar, o qual imaginava a ideia de escarlate
como o som de uma trombeta.

O que é a solidez? Se alguém me pergunta o que é a
solidez, remeto-o para os seus proprios sentidos para que o
informem. Tome nas suas mios um calhau ou uma bola e
procure junti-las, e assim saberd. Se esta nio lhe parece
uma explicagio suficiente do que é e em que consiste a
solidez, eu prometo esclarecer-lho quando ele me disser o
que é ¢ em que consiste o pensar ou quando me explicar
0 que sio a extensdo e o movimento, o que talvez pareca
mais facil. As ideias simples que temos sio tais como no-las
ensina a experiéncia; mas, se pretendemos com palavras ir
mais além a fim de as tornar mais claras & mente, teremos
o mesmo exito que, se falando, nos puséssemos a esclare-
cer a obscuridade da mente de um cego, com o propésito
de lhe comunicar verbalmente as ideias da luz e da cor.
Noutro lugar mostrarei a razio de tudo isto.

[142]



CAPITULO V
Das ideias provenientes de diversos sentidos

As ideias que adquirimos por mais de um sentido sdo
as do espago ou extensdo, da figura, do repouso e do movimento.
Porque todas estas coisas causam impressdes perceptiveis
nos olhos e também no tacto, de modo que podemos
receber e comunicar 4 nossa mente as ideias de extensio,
figura, movimento e repouso dos corpos, tanto vendo
como tocando. Mas tendo ocasiio de falar destas mais
amplamente noutro lugar, aqui s6 as enumero.
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CAPITULO VI
Das ideias simples provenientes da reflexao

Recebendo do exterior as ideias que mencionimos
nos capitulos anteriores, a mente, quando dirige o seu
olhar para dentro de si propria, e observa as suas proprias
acgdes acerca das ideias que tem, tira dai outras ideias que
30 tdo aptas a tornar-se objectos da sua contemplagio
como qualquer daquelas que recebeu das coisas exteriores.

As duas grandes e principais ac¢des da mente, de que
mais ordinariamente se fala e que sio, com efeito, tio fre-
quentes, que quem quer que o deseje as pode advertir em
si mesmo’, sio estas duas:

a Percepcdo ou poténcia de pensar e
a Vontade ou poténcia de querer.

A poténcia de pensar chama-se Entendimento ¢ a
poténcia de querer chama-se Fontade e a estas duas potén-
cias ou capacidades da mente di-se o nome de faculdades.

Mais tarde terei a ocasido de falar de alguns dos modos
destas ideias simples provenientes da reflexio, como sio o
recordar, o discernir, o raciocinar, o julgar, o conhecer, o crer, etc. =

9 z -~ . . . . .
Anote-se que o fildsofo nio explica como é que as ideias sim-
ples de reflexio se constituem a partir da «observagior, pelo entendi-
mento, das wuas proprias acgdes acerca das idetas que temp; nem
esclarece a natureza e origem dessas acgdes. Limita-se a remeter para a
experiéncia comum.
0 u - . .
Observe-se que Locke nio faz expressa referéncia 3 imaginagio.
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CAPITULO VII

Das ideias simples provenientes
da sensagdo e da reflexdo

1. Hi outras ideias simples que se transmitem a
mente por todas as vias de sensagio e de reflexdo, a saber:
o prazer ou deleite ¢ o seu contririo, a dor ou desgosto; o
poder, a existéncia; a unidade.

2. O deleite ou o desgosto, um ou outro, unem-se a
quase todas as nossas ideias, tanto da sensagdo, como da
reflexdo; e nio hi nada que do exterior afecte os nossos
sentidos, nem nenhum pensamento oculto no interior da
nossa mente, que nio seja capaz de produzir em nds prazer
ou dor. Por prazer e dor quero significar tudo o que nos
deleite ou incomoda, quer proceda dos pensamentos dos
nossos espiritos quer provenha de qualquer coisa que actue
sobre os nossos corpos. Porque, quer falemos, por um lado,
de satisfagio, deleite, prazer, felicidade, etc., quer falemos,
por outro lado, de desgosto, pena, dor, tormento, angistia,
miséria, etc., no fundo isso nio sio mais que diferentes
graus da mesma coisa e pertencem ds ideias de prazer e dor,
deleite ou desgosto; serio estes os nomes que mais ordi-
nariamente empregarei para essas duas espécies de ideias.

3. Osoberano Autor do nosso ser, cuja sabedoria é
infinita, deu-nos o poder de mover diferentes partes dos
nossos corpos ou de as conservar em repouso, conforme
nos pare¢a conveniente, e, também, pelo movimento que
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lhes imprimamos, a capacidade de nos movermos a nos
proprios e aos corpos que nos sio contiguos, no que con-
sistem todas as ac¢des do nosso corpo. Deu também 4 nossa
mente o poder de, em certos casos, escolher entre as suas
ideias aquela sobre a qual pensari, a fim de realizar, com
particular atengdo, a investigagio de tal ou qual assunto e de
nos incitar a essas acgdes de pensar e de movimento, e
dignou-se unir a diversos pensamentos e a varias sensagoes
uma percepgio de deleite. Se esta estivesse completamente
separada de todas as nossas sensagdes externas e de todos os
NOSSOS PENsamentos internos, nio teriamos nenhum
motivo para preferir um pensamento a outro, uma acgio a
outra; para preferir, por exemplo, a negligéncia a atengio,
ou o movimento ao repouso. De tal modo que nem move-
riamos os nossos corpos, nem ocupariamos a mente, mas
deixariamos que os nossos pensamentos (permita-se-me a
expressio) corressem 4 deriva, sem nenhuma direcgio nem
proposito, € permitiriamos que as ideias da nossa mente,
quais sombras inadvertidas, nela se apresentassem consoante
fossem ocorrendo, sem que lhes prestassemos nenhuma
atengio. Num tal estado, o homem, embora dotado das
faculdades do entendimento e da vontade, seria uma cria-
tura muito oclosa e inactiva e passaria o tempo mergulhado
num preguicoso ¢ letirgico sonho. Por esta razio dignou-se
o nosso sabio Criador juntar a virios objectos e as ideias
que deles recebemos, bem como a varios dos nossos pensa-
mentos, um prazer concomitante, e isso em diversos graus
consoante os diversos objectos que nos afectam, a fim de
que essas faculdades de que nos dotou nio permanegam
completamente ociosas e sem ocupagio pela nossa parte ''.

"' Este ponto é muito importante. Locke considera o prazer ¢ a
dor como motores e orientadores nio s6 da vida activa, como também
da vida cognitiva. Para fugir 4 irracionalidade desta posi¢io recorre i
wabedoria infinita» do soberano Autor do nosso Ser.
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4. A dor possui igual eficicia e utilidade que o prazer
para por-nos a trabathar, visto que estamos tio dispostos a
empregar as nossas faculdades para evitar a primeira, como
para conseguir o segundo. Ha apenas uma coisa que aqui
merece ser considerada: a dor € muitas vezes causada pelos
mesmos objectos e pelas mesmas ideias que produzem em
nos o prazer. Mas esta intima conjun¢do que muitas vezes
nos faz sentir dor nas sensagdes em que esperivamos pra-
ZeT parece-nos uma nova ocasido para admirar a sabedoria
e a bondade do nosso Criador, que, propondo-se a preser-
vagio do nosso ser, acrescentou a dor i acgio de muitas
coisas sobre os nossos corpos, a fim de advertir-nos do
dano que nos podem causar ¢ como aviso para deles nos
afastarmos. Mas como Ele nio teve apenas em vista a
preservagio das nossas pessoas em geral, mas também a
perservagio de cada parte e de cada orgio na sua perfeigao,
juntou, em muitos casos, a dor ds proprias ideias que nos
deleitam. Assim, o calor, que nos ¢ muito agradivel em
certo grau de temperatura, por pouco que se aumente
passa a ser um tormento nada comuin; € 0 mais encanta-
dor de todos os objectos sensiveis, a propria luz, se € exces-
siva, se se aumenta mais que o conveniente para os olhos,
causa uma sensagio muito dolorosa. Tudo isto foi sabia e
benevolamente disposto pela natureza, para que, quando
qualquer objecto, em virtude da veemencia da sua acgio,
ameace desordenar os instrumentos da sensagdo, cujas
estruturas ndo podem deixar de ser extremamente subtis e
delicadas, possamos ser advertidos pela dor e afastar-nos
desse objecto antes de que o orgio esteja completamente
danificado e perca a sua aptidio para continuar a desem-
penhar a fungio que lhe é propria. Basta reflectir sobre os
objectos que causam tais sentimentos para nos persua-
dirmos de que € esse o fim ou o uso da dor. Porque, em-
bora a luz demasiada seja insuportivel aos nossos olhos, a
maior escuridio ndo lhes causa nenhum incémodo, por-
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que, 20 ndo causar neles nenhum movimento desordenado,
deixa esse singular 6rgio da vista no seu estado natural e
sem dano. No entanto, o excesso de frio, bem como o de
calor, causa-nos dor; porque destrdi igualmente o equi-
librio que € necessario a conservagio da nossa vida e ao
exercicio das maltplas fun¢des do corpo, equilibrio esse
que consiste num grau moderado de calor ou, se preferir-
des, no movimento das partes insensiveis do nosso corpo,
mantido dentro de certos limites.

5. Mas, além de tudo isso, podemos encontrar uma
outra razio pela qual Deus dispos por cima e por baixo
diferentes graus de prazer e de dor em todas as coisas que nos
rodeiam e que nos afectam, misturando-os em quase tudo
aquilo com que tém que ver os NOSSOS Pensamentos e senti-
dos. E essa razdo é que a0 encontrarmos a imperfeicio, a
insatisfagio e a falta de verdadeira felicidade em todos os
deleites que as criaturas nos podem oferecer, somos movidos
a procuri-la no gozo d’Aquele junto de quem hi plenitude
de alegrias e em cuja mio direita hd delicias eternas .

6. Embora o que eu acabo de dizer nio sirva, talvez,
para fazer-nos conhecer as ideias de prazer e de dor mais
claramente do que pela nossa propria experiéncia, que é a
{inica maneira por que somos capazes de as ter, e tal como
a consideracio dos motivos pelos quais elas se acrescentam
a tantas outras ideias serve para despertar em nds os devi-
dos sentimentos acerca da sabedoria e bondade do
Soberano Ordenador de todas as coisas, esta consideragio
nio deixa de ser pertinente para o propdsito principal
destas investigagdes, visto que o conhecimento ¢ a vene-
racio desse Ser Supremo € o fim principal de todos os nos-

12 Sublinhe-se a restrigdo feita ao ideal burgués de vida, centrado
numa suficiéncia de bens que permita a seguranga e a comodidade.
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sos pensamentos ¢ a verdadeira ocupagio de todos os seres
13

dotados de entendimento .

7. A Existénda e a Unidade sio duas outras idetas sugeri-
das ao entendimento por todos os objectos exteriores e por
todas as ideias interiores. Quando temos ideias na mente, con-
sideramo-las como estando ai efectivamente, do mesmo modo
que consideramos as coisas como estando realmente fora de
nos, isto €, que existem ou tém existéncia. Por outro lado, tudo
0 que podemos considerar como uma so coisa, seja um ser real,
seja uma ideia, sugere a0 entendimento a ideia de unidade.

8. A Poténcia ¢ outra dessas ideias simples que recebe-
mos da sensagio e da reflexdo. Porque observando em nés
proprios que pensamos e que podemos pensar, que
podemos, a nosso gosto, mover varias partes do nosso corpo
que estavam em repouso e observando também os efeitos
que sio capazes de produzir entre si 0s corpos naturais, que
se apresentam a todo 0 momento aos nossos sentidos; por
estas duas vias adquirimos a ideia de poténcia.

9. Ha, além dessas, uma outra ideia que, embora
também sugerida pelos sentidos, é contudo oferecida mais
constantemente pelo que se passa nos nossos espiritos: a
ideia de sucessdo. Porque, se de um modo imediato nos
vemos por dentro a nés mesmos e reflectimos sobre o que
ai se pode observar, verificaremos que, se estamos acor-
dados ou se estamos a pensar, as nossas ideias vio conti-
nuamente passando em cadeia, de modo que, quando
desaparece uma, surge imediatamente outra.

10. Estas sio, se nio todas, pelo menos (segundo
penso) as mais importantes ideias simples que tem a mente
e € a partir delas que elabora o resto dos seus conhecimen-

" Repare-se que aqui é subscrita, sem reservas, a tese tradicional
de que filosofia é «ervar da teologia.
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tos; e tudo & recebido apenas pelas duas vias, ji men-
cionadas, da sensagio e da reflexio.

Ninguém pense que estas sdo uns limites demasiado
estreitos para dar satisfagio d ampla capacidade da mente
humana, que se eleva acima das estrelas e que, ndo podendo
ficar encerrada nas fronteiras do mundo, muitas vezes
estende os seus pensamentos ainda para além da Gltima
regido da realidade material e faz incursdes nesse incom-
preensivel vazio. Tudo isto o admito, mas gostaria que
alguém apontasse uma s6 ideia simples que ndo tenha sido
recebida por uma dessas vias ja mencionadas ou uma ideia
complexa que nio tenha sido elaborada a partir dessas ideias
simples. E também ndo parecera tio estranho pensar que
este pequeno niimero de ideias simples seja suficiente para
ocupar o mais agil pensamento, ou a maior capacidade, e
para fornecer os materiais de todo esse conhecimento tio
variado e ainda das mais particulares opinides e fantasias de
toda a humanidade, se consideramos quantas palavras
podem constituir-se com as virias composi¢des de vinte ¢
quatro letras; ou se, para ir mais longe, reflectimos na
variedade de combinagio que pode fazer-se apenas com
uma das ideias acima mencionadas, a saber, 0 namero,
cujos fundos sio inesgotaveis e verdadeiramente infinitos.
E que dizer do amplo e imenso campo que so por si
oferece aos matemiticos a ideia de extensio '*?

" Uma vez mais, nota-se uma certa ambiguidade, parece-nos,
quanto 3 forma como as ideias complexas se formam a partir das
ideias simples, e, paralelamente, acerca da natureza das ideias simples.
O primeiro exemplo (com vinte € quatro letras se forma um nimero
transfinito de palavras) sugere a ideia simples como atomica e indica a sua
assoclagio ou combinagio como processo de formagio de ideias com-
plexas. O segundo exemplo (da extensio) parece sugerir que na ideia sim-
ples hi uma diversidade potencial e que seri da sua anilise que resultario
(ndo se diz como) as ideias complexas. (A génese da ideia de extensio &
mais adiante descrita em termos assoclacionistas — ver nota n.° 50, p. 259)
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CAPITULO VIII

Outras consideragdes acerca
das nossas ideias simples da sensagio

1. No que respeita as ideias simples da Sensagdo, &
preciso considerar que tudo o que, por instituigio da natu-
reza, pode causar alguma percepgio na mente, ao afectar os
nossos sentidos, produz desse modo uma ideia simples no
entendimento, a qual, qualquer que seja a sua causa externa,
uma vez advertida pela nossa faculdade de dicernir, ¢ vista
pela mente e considerada uma ideia tio real e positiva no
entendimento, como qualquer outra, ainda que, na coisa,
causa que a produz nio seja mais do que uma privagio.

2. Assim, as ideias de calor e de frio, de luz e de es-
curidao, de branco e de preto, de movimento e de repouso,
sdo na mente ideias igualmente claras e positivas; ainda que,
talvez, algumas das causas que as produzem sejam simples
privagio nos objectos de onde os nossos sentidos tiram
essas ideias . Quando o entendimento vé estas ideias, con-

"5 Aqui, outra dificuldade para a teoria lockiana das ideias sim-
ples de sensagdo. Se nio ¢ o estimulo sensivel que as individualiza,
ainda que dentro de limites demasiadamente amplos, como vimos, que
sera ent3o? Por outro lado, poderemos negar que um cego tenha a ideia
de escuriddo, ou um surdo a ideia simples de siléncio? Por outro lado,
ainda, nio seria mais coerente, dentro do ponto de vista do filésofo,
considerar essas ideias como ideias simples de reflexdo, por resultarem
de uma acgio negadora da mente? (Ver nota n.° 17, p. 155)
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sidera-as todas como ideias positivas distintas, sem reparar
nas causas que as produzem, porque esta € uma investi-
ga¢do que ndo diz respeito a ideia enquanto est no enten-
dimento mas 4 natureza das coisas que existem fora de nas.
Ora, isto sio duas coisas bem diferentes que devem ser
cuidadosamente distinguidas, porque uma coisa é perceber
e conhecer a ideia de branco ou de preto, outra, muito
diferente, qual deve ser a espécie de particulas e qual a sua
disposi¢do na superficie de um objecto para fazer que ele
apare¢a como branco ou como preto.

3. Um pintor, ou um tintureiro, que nunca tenha
investigado as causas das cores, tem no seu entendimento
as 1deias do branco e do preto e de outras cores, tio clara,
perfeita e distintamente, ou, talvez, com maior distingio do
que o filésofo que se dedicou a considerar a sua natureza e
que julga saber em que grau, num e noutro caso, a causa é
positiva ou privativa; e a ideia do preto nio € menos posi-
tiva na mente daquele pintor do que a ideia do branco,
ainda que a causa daquela cor no objecto exterior s6 possa
ser uma privagio.

4. Se eu pretendesse neste momento investigar as
causas naturais e o processo da percep¢io, apresentaria a
seguinte razio para explicar porque é que uma causa priva-
tiva pode, pelo menos em certos casos, produzir uma ideia
positiva: como todas as sensagdes se produzem em nds
somente por diferentes graus e por diferentes determi-
nagdes do movimento nos nossos espiritos animais ' diver-
samente agitados pelos objectos exteriores, a cessagio de
qualquer movimento anterior teri que produzir uma nova
sensagdo tio necessariamente como a que produz a varia-
¢io ou aumento do dito movimento, de modo que se intro-

1 Nogio cartesiana.
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duz assim uma nova ideia que depende unicamente de um
movimento diferente dos espiritos animais no 6rgio desti-
nado a produzir essa sensagéo.

5. Mas se isto € assim ou ndo, & assunto que presente-
mente nio quero determinar; limito-me a apelar para a
experiéncia pessoal de cada um para que diga se a sombra
de um homem, ainda que consista apenas na auséncia de luz
(e quanto maior a auséncia de luz, mais discernivel a som-
bra), ndo provoca, quando a observa, uma ideia tio clara e
positiva na sua mente como a do corpo de um homem,
ainda quando todo banhado pelos raios do sol. Também a
pintura de uma sombra ¢ uma coisa positiva. Temos, na ver-
dade, nomes negativos que nio significam directamente
ideias positivas, mas a sua auséncia, tais como insipido, silén-
ao, nihil, etc.; estas palavras designam ideias positivas como
as de gosto, som e ser, com uma significagio da sua auséncia .

6. E assim, pode dizer-se com verdade que se vé a
escuridio. Porque, supondo um buraco perfeitamente escuro
de onde nio se reflicta luz alguma, é manifesto que se pode
ver a sua figura ou representi-la numa pintura; e eu nao sei
se a ideia produzida pela tinta com que escrevo se obtém de
outra maneira. Ao propor aqui estas privagdes como causas
de ideias positivas, segui a opiniio comum; mas no fundo
serd dificil determinar se hi realmente alguma ideia que
provenha de uma causa privativa, enquanto se nio determi-
nar se o repouso é mais negativo do que o movimento ",

"7 Como se vé, Locke nido abre a hipétese aventada no final da
nota n.® 15, p. 153, e fala de palavras negativas que significam a ausén-
cia de ideias positivas, parecendo nio considerar esse significado de
auséncia uma nova ideia.

"% Este § denuncia qua Locke entreviu as dificuldades do tema.
Quem sabe? — talvez tivesse mesmo aflorado uma perspectiva gestaltista
(0 que permite ver o buraco é a zona iluminada que o rodeia). Mas
quedou-se, uma vez mais, no plano da experiéncia comum.
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7. Para melhor descobrir a natureza das nossas ideias e
discorrer inteligivelmente acerca delas, sera conveniente
distingui-las enquanto sdo ideias ou percepgdes na nossa mente e
enquanto sao modificagdes da matéria nos corpos que causam em
nos essas percepges. E preciso distinguir exactamente estas
duas coisas para que nio pensemos (como habitualmente se
faz) que as ideias sio exactamente as imagens e semelhangas
de algo inerente ao objecto que as produz, porque a maio-
ria das ideias de sensagio ndo sio mais a copia na nossa
mente de algo existente fora de nos, do que os nomes que
as significam sdo uma cdpia das nossas ideias, ainda que
esses nomes nio deixem de as suscitar em nds, quando os
ouvimos pronunciar *.

8. Chamo ideia a tudo aquilo que a mente percebe em
si mesma, tudo o que € objecto imediato de percepgio, de
pensamento ou de entendimento; e a poténcia de produzir
qualquer ideia na nossa mente, chamo qualidade do objecto
em que reside essa capacidade. Assim, uma bola de neve
tem a poténcia de produzir em nés as ideias de branco, frio
e redondo; a essas poténcias de produzir em nds essas
ideias, enquanto estio na bola de neve, chamo-as quali-
dades; enquanto sio sensagdes ou percepgdes N0 NOSSO en-
tendimento chamo-as ideias. Se algumas vezes falo dessas
ideias como se elas estivessem nas proprias coisas, deve-se
partir do principio de que eu pretendo com isso significar
as qualidades que se encontram nos objectos que pro-
duzem em nos essas ideias.

" Convenhamos em que o paralelismo nio pode ser levado a
letra. Locke entende que as ideias (as ideias correspondentes as quali-
dades segundas, como veremos) nio sio copias ou imagens das quali-
dades dos objectos, mas nem por 1sso defende que sejam arbitririas ou
convencionais.
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9. Posto isto, deve-se distinguir nos corpos duas espé-
cies de qualidades. Enm primeiro lugar, aquelas inteiramente
insepardveis do corpo, qualquer que seja o estado em que
se encontre, de modo que ele as conserva sempre em todas
as alteragdes e mudangas que sofra, por maior que seja a
forca que possa exercer-se sobre ele. Estas qualidades sio de
tal natureza que os nossos sentidos as encontram constan-
temente em cada particula de matéria com grandeza sufi-
ciente para ser percebida e a mente considera-as insepa-
riveis de cada particula de matéria, mesmo que seja
demasiado pequena para que os nossos sentidos a possam
perceber individualmente. Por exemplo: tomai um grio de
trigo e dividi-o em duas partes; cada parte possui ainda
solidez, extensio, figura e mobilidade; dividi-o uma vez
mais e as partes ainda conservam as mesmas qualidades; e
se continuais a dividi-lo até que as partes se tornem insen-
siveis, nenhuma delas perdera jamais qualquer dessas quali-
dades. Porque a divisio (que é tudo quanto um moinho ou
um triturador ou qualquer outro corpo faz a outro, quando
o reduz a partes insensiveis) nio pode nunca suprimir num
corpo a solidez, a extensio, a figura e a mobilidade, mas
unicamente faz, daquilo que antes era apenas uma, varias
massas de matéria distintas e separdveis; todas essas massas
de matérias, consideradas a partir desse momento como
outros tantos corpos distintos, constituem um certo
niimero determinado, uma vez acabada a divisdo. A essas
qualidades chamo qualidades originais ¢ primdrias de um
corpo, as quais, a meu ver, podemos considerar causas
produtoras das nossas ideias simples de solidez, extensio,
figura, movimento ou repouso e nimero.

10. Ha, em segundo Iugar, qualidades tais que, nos
proprios corpos, nio sio mais do que poténcias para pro-
duzir em nds varias sensagbes por meio das suas qualidades
primdrias, isto €, pelo volume, pela figura, pela textura e
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movimento das suas partes insensiveis. Tais sdo as cores, 0s
sons, os paladares, etc. A estas dou o nome de qualidades
secunddrias, as quais se poderia acrescentar uma terceira espé-
cie que todos admitem nio serem mais do que poténcias,
ainda que sejam qualidades tio reais no objecto como as
que eu, acomodando-me i terminologia habitual, chamo
qualidades, mas a que chamo qualidades secundarias para as
distinguir das que existem realmente nos corpos e nio
podem deles ser separadas. Porque, por exemplo, a potén-
cia que existe no fogo para produzir, por meio das suas
qualidades primarias, uma nova cor ou uma nova consis-
téncia na cera ou no barro é tanto uma qualidade no fogo
como a poténcia que ele possui para produzir em mim,
pelas mesmas qualidades primarias, isto &, pelo volume,
pela textura e pelo movimento das suas partes insensiveis,
uma nova ideia ou sensa¢io de calor ou de queimadura que
eu antes ndo sentia.

11. A préxima coisa a considerar € o modo como 0s
corpos produzem ideias em nos e, manifestamente, o Ginico
modo-que podemos conceber que actuem os corpos é por
impulsio.

12. Se, portanto, os objectos exteriores nio se unem a
nossa mente quando nela produzem ideias, €, no entanto,
percebemos essas qualidades originais daqueles objectos que
individualmente caem sob o alcance dos nossos sentidos, €
evidente que haver algum movimento nesses objectos que,
afectando algumas partes do nosso corpo, se prolongue por
meio dos nossos nervos ou dos espiritos animais até ao cére-
bro ou sede da sensagdo para ai produzir na nossa mente as
ideias particulares que temos acerca dos ditos objectos.
E, posto que a extensao, a figura, o nlimero e 0 movimento
de corpos de grandeza observivel podem ser percebidos a
distincia por meio da vista, ¢ evidente que alguns corpos
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individualmente imperceptiveis devem vir do objecto que
nos olhamos aos olhos, ¢ desse modo comunicam ao cére-
bro algum movimento que produz essas ideias que temos
em nos acerca de tais objectos.

13. Podemos conceber, pelo mesmo meio, como se
produzem em nés as ideias das qualidades secunddrias, quer
dizer, pela acgio de particulas insensiveis sobre os nossos
sentidos. Porque é manifesto que hi corpos, e corpos em
grande quantidade, cada um dos quais é tio pequeno que
nio podemos descobrir pelos nossos sentidos nem o seu
volume, nem a sua figura, nem o seu movimento — como
é evidente no caso das particulas do ar e da agua e no caso
de outras muitissimo mais pequenas de que essas; e que
talvez sejam muito mais pequenas em relagio as particulas
do ar e da dgua do que estas em comparagio com ervilhas
ou pedras de granizo. Suponhamos agora que os diferentes
movimentos e figuras, volume e nimero de tais particulas,
a0 afectar os diversos drgios dos nossos sentidos, produzem
em nos essas diferentes sensagbes que nos causam as CoTes
e os odores dos corpos; que uma violeta, por exemplo, por
meio da impulsio de tais particulas insensiveis de matéria,
de figura e volume particulares e em diferentes graus e mo-
dificagdes dos seus movimentos faga que as ideias da cor
azul e do doce aroma dessa flor sejam produzidas na nossa
mente . Porque nio é mais dificil conceber que Deus
tenha unido tais ideias a tais movimentos com 0s quais nio
tém nenhuma semelhanga do que conceber que Ele tenha
unido a ideia de dor a0 movimento de um pedago de ago
que divide a nossa carne, movimento em relagio ao qual
essa ideia de dor em nada se assemelha.

20

Locke move-se dentro de uma concepgio corpuscular da
matéria que animou o pensamento filosdfico ¢ cientifico mais signi-
ficativo da sua época.
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14. Tudo o que acabo de dizer em relagio as cores e
aos odores pode aplicar-se também aos paladares, sons e
demais qualidades sensiveis semelhantes, as quais, seja qual
for a realidade que equivocadamente lhes atribuamos, nio
sdo, em verdade, nos objectos, senio poténcias para pro-
duzir em nds sensagdes e dependem daquelas qualidades
primarias que sio, como disse, o volume, a figura, a tex-
tura e o movimento das suas partes.

15. De onde, creio, é ficil tirar esta conclusdo: as
ideias das qualidades primérias dos corpos sio semelhangas
das ditas qualidades e os seus modelos existem realmente
nos proprios corpos; mas as ideias causadas em nods pelas
qualidades secundirias em nada se lhes assemelham. Nada
existe nos corpos que seja conforme com estas ideias. Nos
corpos a que damos certas denominagdes em conformi-
dade com essas ideias, hd apenas uma poténcia de produzir
em nos essas sensagdes; ¢ o que na ideia é doce, azul ou
quente, ndo €, nos corpos que assim denominamos, nada
mais que certo volume, figura e movimento das partes
insensivels que os constituem.

16. Assim, dizemos que a chama é quente e lJuminosa,
a neve branca e fria, o mana branco e doce, em virtude das
ideias que produzem em nés. Pensa-se comummente que
estas qualidades sdo, nesses corpos, o mesmo que essas
ideias que estio em nos, havendo uma perfeita semelhanga
entre umas e outras, COMo entre um corpo € a sua imagem
reflectida num espelho. E quem disser o contrario passara
por extravagante para a maior parte dos homens. No
entanto, quem considerar que o mesmo fogo que a certa
distincia produz a sensa¢io de calor, causa em nds, se nos
aproximamos mais, uma sensagio bem diferente, isto ¢, a
de dor; quem, digo, reflectir sobre isto, devera perguntar-se
asi proprio qual a razdo que o leva a afirmar que a sua ideia
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de calor, nele produzida pelo fogo, esta realmente no fogo, e
que a sua ideia de dor, do mesmo modo causada pelo fogo,
ndo est no fogo. Por que razio a brancura e a frieza hio-de
estar na neve e a dor ndo, ja que ela produz em nos todas
essas ideias, o que s6 pode fazer por meio do volume, da

figura, do namero e do movimento das suas partes
solidas?

17. O volume, o namero, a figura e o movimento
particulares das partes do fogo ou da neve estio realmente
nesses corpos, sejam ou nio percebidos pelos sentidos de
alguém e, por isso, podem ser chamados qualidades reais,
porque realmente existem nesses corpos. Mas a luz, o calor,
a brancura ou a frieza ndo estio mais realmente nesses cor-
pos do que a doenga ou a dor no mand. Suprima-se a sen-
sagio dessas qualidades, faga-se com que os olhos nio
vejam a luz ou as cores, com que os ouvidos ndo ougam
sons, com que o paladar nio saboreie, o olfacto nio cheire;
e entdo todas as cores, sabores e sons, enquanto sao tais ideias
particulares, desvanecer-se-io e cessario de existir, para
ficarem reduzidas as suas causas, quer dizer, ao volume, a
figura e a0 movimento das partes dos corpos.

18. Um bocado de mand de volume perceptivel &
capaz de produzir em nés a ideia de uma figura redonda ou
quadrada e, deslocado para outro lugar, causa em nés a ideia
de movimento. Esta (iltima ideia representa-nos o movi-
mento, tal como é no mané que se move. A figura redonda
ou quadrada é também a mesma, quer na ideia, quer na
realidade; quer na mente, quer no man. E tanto o movi-
mento como a figura estio realmente nesta substancia, quer
neles se repare, quer nio. Isto toda a gente estd disposta a
admitir. Além disso, 0 mani, pelo seu volume, pela sua
figura, pela sua textura e pelo movimento das suas partes
tem a poténcia de produzir em nds a sensagio de mal-
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-estar e, algumas vezes, a de dores agudas ou célicas. Que
estas ideias de mal-estar e de dor ndo estio no mani, mas
sdo efeitos das suas operagdes em nds, e que nio estio em
parte alguma quando nio as percebemos, ¢ algo que toda
a gente também estd disposta a admitir. E, no entanto, é
dificil persuadir os homens de que a brancura e a dogura
nido estio realmente no mani, nio sendo sendo os efeitos
das suas operagdes (pelo movimento, tamanho e figura das
suas particulas) sobre os olhos e sobre o paladar, do mesmo
modo que a dor e o mal estar-causados pelo mana nio sio,
como todos admitem, senio os efeitos das suas operagdes
no estbmago e nos intestinos, pelo tamanho, movimento
e figura das suas partes nio sensiveis (pois, como ji se
provou, um corpo nio pode actuar de nenhuma outra
maneira) Como se o mand nio pudesse actuar sobre os
olhos e sobre o paladar e produzir, desse modo, na mente,
certas ideias particulares e distintas, que ndo possui em si,
do mesmo modo como admitimos que pode actuar sobre
os intestinos e sobre o estomago, produzindo assim certas
ideias particulares e distintas que nio tem em si. Posto que
todas essas ideias sio efeitos do modo pelo qual o mana
actua sobre diversas partes dos nossos corpos pelo tamanho,
figura, nimero e movimento das suas partes, nio se vé a
razio por que aquelas ideias produzidas pelos olhos e pelo
paladar hio-de ser consideradas como realmente existentes
no mana e ndo assim as ideias produzidas pelo estomago e
pelos intestinos; nem tdo-pouco se vé por que razio a dor
¢ o mal-estar, ideias que sdo efeitos do mana, hio-de ser
considerados como inexistentes, quando nio sio sentidos;
e serd necessario explicar por que razio a dogura e a bran-
cura, que sdo efeitos do mesmo mani sobre outras partes
do corpo e por um modo de actuar igualmente desco-
nhecido, hio-de, no entanto, ser consideradas como exis-
tentes no agcar, quando nio se vé essa brancura ou nio se
experimenta essa dogura.
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19. Consideremos as cores vermelho e branco no
porfiro; impega-se que a luz incida sobre ele: as suas cores
desaparecem e ja ndo produzird em nds essas ideias. Que a
luz volte a incidir sobre ele e entdo produzird de novo em
nos essas aparéncias. Pensara alguém que houve uma alte-
ragdo real no porfiro pela presenga ou auséncia de luz e que
essas ideias de branco e vermelho estio realmente no pér-
firo iluminado, sendo evidente que ele ndo tem nenhuma cor,
quando esta na escuriddo? Ele possui, na verdade, de dia ou
de noite, uma configuragio de particulas tal que, pela
reflexio dos raios de luz de algumas das partes dessa pedra
dura, é capaz de produzir em nés a ideia de vermelho e,
pela reflexio de outras partes, a ideia de branco. Mas no
pérfiro nunca estio nem o branco nem o vermelho, mas
apenas uma textura que tem a poténcia de produzir tais
sensagdes em nos.

20. Moa-se uma améndoa e a sua limpida cor branca
converter-se-i num branco sujo e o seu sabor doce num
sabor oleaginoso. Mas que outra alteragio real podera
provocar num corpo a acgio do triturador, além da altera-
¢do da sua textura?

21. Assim entendidas e distinguidas as ideias, pode-
mos explicar como a mesma dgua, num mesmo momento,
pode produzir numa mio a ideia de frio e na outra a ideia
de calor, atendendo a que é impossivel que a mesma agua
seja simultaneamente fria e quente, o que forgosamente
aconteceria se essas ideias nela realmente existissem. Porque,
se imaginarmos que o calos, tal qual estd nas nossas mios,
ndo & mais que uma certa espécie e grau de movimento nas
particulas muito pequenas dos nossos nervos ou espiritos
animais, poderemos compreender como & possivel que a
mesma agua possa produzir a0 mesmo tempo a sensagao de
calor numa mio e a de frio na outra; o que, no entanto,
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nunca acontece com a figura, que nunca produz a ideia
de um quadrado numa mio, quando causou a ideia de
um globo na outra. Mas, se as sensagdes de calor e frio
ndo sio mais que o aumento ou a diminui¢do do movi-
mento das partes minGsculas dos nossos corpos, causados
pelos corpiisculos de qualquer outro corpo, € facil enten-
der que, se esse movimento é maior numa mio que na
outra ¢ se sc aplica a ambas as mdos um corpo que tenha
nas suas pequenas particulas um movimento maior que o
que tem uma das mios e menor que o que tem a outra,
esse corpo, ao aumentar o movimento de uma mio e
diminuir o da outra, causara, por isso, as diferentes sensa-
¢oes de calor e de frio que dependem desses diversos graus
de movimento.

22. Acabo de meter-me em investigacdes fisicas algo
mais do que me propunha. Mas como isso é necessario
para fazer compreender um pouco a natureza da sensagio
e para que se conceba com distingdo a diferenga que existe
entre as qualidades nos corpos e as ideias por elas produzidas
na mente, sem o que seria impossivel discorrer inteligente-
mente sobre o assunto, espero que se me perdoe esta
pequena incursio no dmbito da filosofia natural, ja que €
necessario, para a nossa presente investigagio, distinguir as
qualidades primarias e reais, que sempre estio nos corpos
(.., solidez, extensdo, figura, nimero e movimento ou
repouso, qualidades que algumas vezes percepcionamos, a
saber, quando os corpos em que estio sio suficientemente
grandes para poderem ser discernidos), daquelas a que eu
chamo qualidades secunddrias, que falsamente se conside-
ram inerentes aos cOIpos € que nio sio sendo potencias
de diversas- combinagdes daquelas qualidades primarias,
quando actuam sem que as percebamos separada e distin-
tamente. Pelo que também chegaremos a saber quais as
idelas que sio e quais as que nio sio semelhangas de algo
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realmente existente nos corpos, aos quais damos nomes
derivados dessas ideias.

23. As qualidades existentes nos corpos, se as exami-
narmos, sio, portanto, de trés espécies:

Em primeiro lugar, o volume, a figura, o nimero, a situa-
¢do e o movimento ou repouso das suas partes solidas. Estas
sdo as qualidades que existem nos corpos, quer as perceba-
mos, quer nio. E quando os corpos sio de um tamanho
que as permite descobrir, temos através delas uma ideia da
coisa tal qual é em si mesma, como se vé com clareza nas
coisas artificiais. A essas chamo qualidades primarias.

Em segundo lugar, hd em cada corpo a poténcia de
actuar de um modo particular sobre qualquer dos nossos
sentidos, por meio das suas qualidades primdrias insen-
siveis, e desse modo produzir em nds as diferentes ideias
de diversas cores, sons, odores, gostos, etc. Estas sio usual-
mente chamadas qualidades sensiveis.

Em terceiro lugar, hi que considerar a poténcia que, em
virtude da constitui¢io particular das suas qualidades pri-
marias, estd em qualquer corpo para produzir no volume, na
figura, na textura e no movimento de outro corpo uma mu-
danga tal que o faga actuar sobre os nossos sentidos de um
modo distinto daquele pelo qual antes actuava. Assim, o sol
tem a poténcia de branquear a cera, e o fogo a de derreter
o chumbo. Estas sio usualmente chamadas poténcias. Creio
que as primeiras dessas qualidades podem ser, como ja se
disse, chamadas, com propriedade, qualidades reais, origi-
narias ou primarias, porque existem nas proprias coisas,
quer as percebamos, quer nio; e é das suas diversas modifi-
cagdes que dependem as qualidades secundarias.

As qualidades das outras duas espécies sio unicamente
poténcias para actuar de um modo diferente sobre outras
coisas, poténcias que se originam a partir das diferentes
modificages daquelas qualidades primarias.
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24. Mas, ainda que essas duas Gltimas espécies de
qualidades sejam meramente poténcias e nada mais que
poténcias, que se referem a outros corpos e derivam das
diferentes modificacdes das qualidades originais, elas sio,
no entanto, geralmente consideradas de um modo distinto.
Porque as da segunda espécie, 1.., as poténcias que pro-
duzem em nos varias ideias através dos nossos sentidos, sio
tidas por qualidades realmente existentes nas coisas que
assim nos afectam; mas as da terceira espécie sio chamadas e
consideradas como puras poténcias. Por exemplo, as ideias
de calor ou de luz, que recebemos do sol através dos nos-
sos olhos ou do tacto, sio tidas usualmente por qualidades
reais que existem no sol e algo mais que puras poténcias.
Mas quando consideramos o sol em relagio a cera que ele
derrete ou branqueia, julgamos que a brancura e a moleza
produzidas na cera nio sio qualidades no sol, mas efeitos
produzidos por poténcias nele existentes. Todavia, se bem
as examinarmos, estas qualidades de luz e calor, que sio
percepgdes minhas quando o sol me aquece ou me ilumina,
nio sio mais reais nesse astro do que as modificagdes por
ele produzidas na cera, quando a branqueia ou derrete.
Todas elas sio igualmente poténcias no sol, dependendo das
suas qualidades primarias, pelas quais ele pode, num caso,
alterar de tal modo o volume, a figura, a textura ou o
movimento de algumas partes insensiveis dos meus olhos
ou das minhas mios que produza em mim a ideia de luz
ou a de calor; no outro caso, pode alterar de tal modo o
volume, a figura, a textura ou o movimento das partes insen-
siveis da cera que a faga causar em mim as ideias distintas
de branco e de mole.

25. A razio pela qual umas sio tidas comummente
por qualidades reais € outras por meras poténcias parece ser
a seguinte: como as ideias que temos de distintas cores,
soms, etc., ndo encerram em si nada que tenha volume,
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figura ou movimento, nio nos inclinamos a considera-las
como efeitos destas qualidades primérias que nio aparecem
a0s nossos sentidos como participantes na sua produgio e
com as quais essas ideias no tém qualquer relagio aparente
nem qualquer conexio concebivel. Dai que nos sintamos
tio inclinados a imaginar que essas ideias sio a semelhanca
de algo realmente existente nos proprios objectos; porque
a sensagdo ndo nos mostra que o volume, a figura e o
movimento de partes contribuam para a produgio dessas
ideias e também porque a razio nio nos pode fazer ver de
que modo os corpos, pelo seu volume, pela sua figura e pelo
sew movimento, possam produzir na mente as ideias de azul
ou de amarelo, etc. Mas no outro caso, no da ac¢io dos
corpos cujas qualidades se alteram reciprocamente, desco-
brimos com clareza que a qualidade produzida por essa
mudanga nio tem ordinariamente nenhuma semelhanga
com o que quer que exista na coisa que a produz. Por isso
a consideramos com um simples efeito de uma poténcia.
Porque, se bem que, ao receber do sol a ideia de calor ou
a de luz, nos inclinemos a pensar que ela seja a percepgio
e a semelhanca de tais qualidades no sol, no entanto, quando
vemos que a cera ou uma face de tez branca muda de cor
a0 ser exposta ao sol, nio podemos imaginar que isso seja
a emanagio ou a semelhan¢a de algo realmente existente
no sol, porque nio encontramos no proprio astro essas
diferentes cores. Como os nossos sentidos sio capazes de
notar uma semelhanga ou dissemelhanca entre as qualida-
des sensiveis de dois objectos exteriores diferentes, conclui-
mos sem dificuldade que a produgio de qualquer qualidade
sensivel em qualquer objecto é o efeito de uma mera
poténcia e ndo a transmissio de alguma qualidade real-
mente existente na causa eficiente quando nesta nio encon-
tramos uma tal qualidade sensivel. Mas como 0s nossos
sentidos nio sdo capazes de notar nenhuma dissemelhanga
entre a ideia produzida em nos e a qualidade do objecto
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que a produz, inclinamo-nos a imaginar que as nossas
ideitas sio semelhangas de algo que existe nos obejctos ¢
nio os efeitos de certas poténcias radicadas na modifica¢io
das suas qualidades primarias, com as quais as ideias pro-
duzidas em nds nio tém qualquer semelhanga.

26. Para concluir, exceptuadas as ja mencionadas qua-
lidades primarias que existem nos corpos, isto ¢, o volume,
a figura, a extensio, o niimero ¢ o movimento das suas
partes solidas, todas as outras pelas quais tomamos conheci-
mento dos corpos e os distinguimos entre s1 ndo sio sendo
diversas poténcias que nelas existem e que dependem
daquelas qualidades primarias, por meio das quais sio capa-
zes de, actuando imediatamente sobre os nossos corpos,
produzir em nés varias ideias diferentes ou de, actuando
sobre outros corpos, alterar as suas qualidades primarias de
modo a torna-las capazes de produzir em nés ideias dife-
rentes das que antes nos proporcionavam. Parece-me que as
primeiras podem ser chamadas qualidades secundarias ime-
diatamente perceptiveis e as segundas qualidades secundarias
mediatamente perceptiveis.
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CAPITULO IX
Da percepcao

1. A percepgio, sendo a primeira faculdade do
espirito que se ocupa das nossas ideias, é também a pri-
meira e a mais simples ideia que recebemos por meio da
reflexio. Alguns designam-na pelo nome geral de pensa-
mento; mas, como esta tltima palavra, na lingua inglesa,
significa propriamente essa espécie de operagio da mente
acerca das suas ideias — operagio na qual a mente ¢ activa
e pela qual considero algo com um certo grau de atengio
voluntiria —, é preferivel empregar aqui o termo percep¢do;
porque ordinariamente naquilo a que se chama pura e sim-
plesmente percep¢io, a mente & apenas passiva, nio podendo
deixar de perceber o que realmente percebe.

2. Todo o homem poderi conhecer melhor a natu-
reza da percepgio se reflectir sobre o que ele proprio faz,
quando vé, ouve, sente, etc., ou pensa, do que através de
qualquer explicagio que eu lhe possa dar. Quem quer que
reflicta sobre o que se passa na sua propria mente, nio
poderi deixar de o compreender. E se nio reflectir, nem
todas as palavras do mundo lhe poderio proporcionar qual-
quer nogio sobre este assunto.

3. O certo € que, sejam quais forem as alteragdes que
se déem no corpo e as impressdes que afectem as suas
partes exteriores, nio hd percepgio se essas alteragdes nao
chegam a mente € se essas impressdes nio sdo advertidas no
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interior. O fogo pode queimar os nossos corpos sem causar
em nés um efeito distinto do que produz numa acha de
lenha, a nio ser que o movimento se prolongue até ao
cérebro e depois se origine na mente a sensagio de calor
ou a ideia da dor, pois nisso consiste a percepgio.

4. Quantas vezes nio terd alguém observado em si
proprio que, enquanto a sua mente estd absorta na con-
templagio de alguns objectos, considerando atentamente
algumas ideias que nela estio, nio repara nas impressoes
que certos corpos sonoros produzem nos érgios do sentido
auditivo, ainda que se realizem todas as alteragdes que
geralmente concorrem para a produgio da ideia de som?
Pode haver uma impressio suficiente sobre o orgio; mas
como nio chega a ser advertida pela mente, nio ha per-
cepgdo; e ainda que o movimento que ordinariamente
produz a ideia de som atingisse o ouvido, no entanto, ndo
se ouvia nenhum som. Neste caso, a auséncia de sensagio
nio se deve a nenhuma deficiéncia organica, nem tio-
-pouco a que os ouvidos sejam menos afectados do que
quando se ouve. A razio & outra: como aquilo que ordi-
nariamente produz a ideia, embora transmitido pelo 6rgio
habitual, nio & advertido pelo entendimento e, portanto,
nio imprime uma ideia na mente, nio se segue nenhuma
sensagio. De tal modo que sempre que ha sensagdes ou
percepgdo, ha alguma ideia realmente produzida e presente
no entendimento.

5. Por isso, ndo duvido de que as criangas, mediante
o uso dos seus sentidos em relagio aos objectos que os
afectam quando estio no seio materno, recebam algumas
poucas ideias antes de nascerem, como efeitos inevitiveis,
quer dos corpos que as rodeiam, quer daquelas neces-
sidades ou incomodidades que sofram. Eu conto entre estas
ideias (se é permitido conjecturar sobre as coisas nada ficeis
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de examinar) as de fome e de calor, que sio provavelmente
as primeiras que tém as criangas e aquelas de que nunca se
desprendem.

6. Mas ainda que seja razoavel imaginar que as crian-
¢as recebem algumas ideias antes de virem ao mundo, essas
ideias simples estio, todavia, muito longe de ser os tais
principios inatos que alguns defendem e que nos acima rejei-
tamos. As ideias a que aqui nos referimos, sendo efeitos da
sensagdo, procedem unicamente de algumas afecgdes que se
dio no corpo, enquanto esta no seio materno, e assim depen-
dem de algo exterior 3 mente e, quanto ao modo de pro-
duzir-se, em nada diferem de outras ideias deriva;das dos
sentidos, salvo em que sio anteriores no tempo. E o que
nio se pode dizer dos principios inatos que se supde terem
uma natureza muito diferente, visto que nio penetram na
mente em consequéncia de alguma alteragio acidental ou
de alguma accio que se exerca no corpo, mas que sao, por
assim dizer, caracteres originirios impressos na mente desde
0 primeiro momento do seu ser e da sua constituigio.

7. Assim como hé algumas ideias que razoavelmente
podemos supor serem introduzidas na mente das criangas
ainda no seio materno, ideias subordinadas ds necessidades
da sua vida e do seu ser nessas condigdes, assim também as
primeiras ideias que recebem depois do seu nascimento
provém das qualidades sensiveis que primeiramente se lhes
apresentam, entre as quais a luz nio é uma das menos con-
sideraveis, nem das menos eficazes. E com que ardor deseja
a mente prover-se de todas aquelas ideias que nio sio
acompanhadas de dor € algo que podemos conjecturar um
pouco pela observagio das criangas recém-nascidas, que,
seja qual for a posi¢io em que as deitam, voltam sempre os
olhos para o lugar de onde vem a luz. Mas, tal como as
ideias mais familiares sio inicialmente diversas, consoante
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as variadas circunstancias do modo inicial de enfrentar-se
com o mundo, assim é muito diversa e também incerta a
ordem pela qual as ideias comegam a chegar i mente; nem
é, alids, muito importante sabé-lo.

8. Uma outra observagio, que convém fazer em
relagio 4 percepgio, é que as ideias recebidas através da
sensa¢do sio frequentemente alteradas pelo juizo, na mente
dos adultos, sem que disso nos demos conta®.

Quando pomos frente aos nossos olhos um globo de
uma cor uniforme, por exemplo, de ouro, de alabastro ou
de azeviche, com certeza que a ideia que se imprime na
nossa mente ao contemplar esse globo € a de um circulo
plano, diversamente sombreado, com distintos graus de luz
e brilho que afectam os nossos olhos. Mas como ja estamos
acostumados pelo habito a distinguir aquele tipo de imagens
que em nos produzem os corpos convexos ¢ quais as
mudangas que se operam na reflexio da luz de acordo com
as diferencas das figuras sensiveis dos corpos, passamos ime-
diatamente daquilo que nos aparece para a propria causa da

* Trata-se do delicado e controverso problema da organizagio
da experiéncia perceptiva. Locke refere o facto da espontinea utiliza-
¢do de elementos colhidos em experiéncias anteriores, na percepgio
actual, o que, sendo caracteristico de todo o processo de aprendizagem,
remonta, obviamente, aos primeiros dias de vida. E s6 a exigéncia da
tese de que ndo hi pensamento subconsciente, ¢ de que a meméria s0
guarda o que foi objecto de uma experiéncia consciente, pode ter
levado Locke ~ campeio da anilise introspectiva — a considerar que essa
utilizagio da experiéncia anterior se realiza por meio de juizos e &
caracteristica dos adultos. Alids, na solugio que di ao problema levan-
tado por Molineux (referido a seguir) também se nos afigura que o filé-
sofo nio foi coerente, pois, como justamente observa Leibniz nos
Novos Ensaios..., se o cego de nascenga chegou a posse dos conceitos
de cubo e globo através do tacto, uma vez dotado de visio identificaria
aquelas figuras sem necessidade de as apalpar, mediante juizos que a sua
inteligéncia de adulto teria capacidade para enunciar.
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imagem que vemos, ¢ isto em virtude de um juizo que o
costume nos tornou habitual. De modo que, a partir
daquilo que ¢ de facto uma variedade de sombras e de cores
compondo a figura, forjamos a percepgio de uma figura
convexa e de cor uniforme quando a ideia que recebemos
nao € senao a de um plano diversamente colorido, como &
evidente na pintura. A este propdsito introduzirei aqui um
problema do sibio e respeitivel Sr. Molineux, promotor
engenhoso ¢ estudioso do verdadeiro conhecimento, que
teve 2 amabilidade de mo enviar hi alguns meses numa carta
sua. Eis aqui o problema: suponhamos um homem adulto,
cego de nascenga, que foi ensinado a distinguir, pelo tacto, a
diferenga entre um cubo e uma esfera, do mesmo metal e
aproximadamente do mesmo tamanho, de tal modo que
possa, tocando numa e noutra figura, dizer qual é o cubo ¢
qual € a esfera. Suponhamos agora que o cubo e a esfera
estdo sobre uma mesa ¢ que o homem recupera a vista.
Pergunta-se, com a vista, antes de neles tocar, poderia ele dis-
tinguir ¢ dizer qual é o globo e qual é o cubo? A isto
responde o agudo e engenhoso proponente: «Nio, porque,
embora o homem em questio tenha a experiéncia do modo
como um globo e um cubo afectam o seu tacto, nio obteve
ainda, no entanto, a experiéncia de que aquilo que afecta o
tacto deste ou daquele modo devera afectar a vista desta ou
daquela maneira, nem a de que um angulo saliente do cubo,
que provocou uma pressio desigual na sua mio, aparecera
sua vista conforme aparece no cubo. Estou de acordo com
aresposta dada ao problema por este homem inteligente, de
quem me orgulho de ser amigo, e sou de opinido que o
cego, a primeira vista, ndo poderia dizer, com certeza,
somente ao vé-los, qual é o globo e qual é o cubo, ainda
que pelo tacto pudesse designi-los sem equivocar-se, ¢ com
toda a seguranga soubesse distingui-los pelas diferengas das
formas tacteadas. Quis propor esta questio ao meu leitor
para que considere o muito que deve 3 experiéncia, 4 edu-
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cagdo e as nogdes adquiridas, por muito que pense que de
nada lhe servem ou em nada o ajudam. E tanto mais que
este homem observador acrescenta que tendo, por motivo
do meu livro, proposto este problema a virios homens
muito engenhosos, somente encontrou um que desde o
principio lhe deu a resposta que a ele lhe parecia verdadeira,
até que, escutando as suas razoes, se convenceram.

9. Mas creio que isto ndo é habitual em qualquer das
nossas ideias, excepto para as recebidas pela vista. Porque
como a vista — o mais abrangente de todos os nossos sen-
tidos — transmite a mente as ideias de luz e cor, que sao
proprias somente desse sentido, e também transmite as
ideias muito diferentes de espago, figura e movimento,
cujas diversas variedades mudam a aparéncia dos objectos
que lhe sio prdprios, isto &, a luz e as cores, chegamos a
habituar-nos a julgar umas pelas outras. Isto, em muitos
casos, por um habito arraigado em relagio ds coisas das
quais temos experiéncia frequente, efectua-se de uma
maneira tio constante e tio rapida que tomamos por per-
cepgio da nossa sensagio o que & uma ideia formada pelo
nosso juizo, de tal modo que uma, isto €, a sensagio, serve
somente para excitar a outra, e pouco ¢ advertida, como
acontece com um homem que, lendo ou escutando com
atengio e discernimento, repara pouco nas letras ou nos
sons, para atender as ideias que provocam nele.

10. E nio deve surpreender-nos que isto se leve a
cabo com tio pouca adverténcia, se considerarmos a rapi-
dez com que se efectuam as operagdes na mente. Porque
assim como se cré que ela nio ocupa nenhum espago e nio
tem extensdo, do mesmo modo as suas acgdes aparentam
nio requerer nenhum tempo e muitas delas parecem
acumular-se num instante. Digo isto em comparagio com
as acgdes do corpo. Qualquer pessoa poderd facilmente
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observar isto nos seus proprios pensamentos, desde que se
dé ao trabalho de reflectir sobre eles. De que modo, como
se fosse num instante, pode a nossa mente abarcar de um
relance todas as partes de uma demonstragio, que bem
poderiamos dizer que é longa, se se considerar o tempo
necessario para exprimi-la por palavras e ensini-la a outro,
passo a passo? Em segundo lugar, ndo nos causara tanta sur-
presa que isso se efectue tio inadvertidamente, se consi-
derarmos que a facilidade que adquirimos para fazer, pelo
habito, qualquer coisa, tem frequentemente o efeito de que
esta passa inadvertida. Certos habitos, especialmente os que
adquirimos muito cedo, acabam por produzir em nds
actos que muitas vezes escapam 4 nossa observagio. Com
quanta frequéncia, ao longo do dia, ndo tapamos os olhos
com as palpebras sem nos apercebermos sequer de que esta-
mos as escuras? Ha homens que, por costume, empregam
constantemente certas palavras-tipo e desse modo pronun-
ciam, em quase todas as frases, certos sons que, embora
sejam advertidos por outros, eles proprios ndo escutam nem
reparam, Nio &, portanto, de estranhar que a nossa mente
troque com frequéncia a ideia das sensagdes por uma ideia
do juizo, e que faga com que uma sirva somente para
provocar a outra, sem que nos reparemos nisso.

11. Parece-me que esta faculdade de percepgio ¢ a
que assinala a distingdo entre o reino animal e os graus
inferiores da natureza. Porque se é certo que muitos vege-
tais tém algum grau de movimento e que, ao serem-lhes
aplicados outros corpos, alteram muito activamente as suas
formas e os seus movimentos, motivo por que lhes
atribuiram o nome de plantas sensiveis, devido a um movi-
mento que tem certa semelhanga com o que nos animais
se segue A sensagio, suponho, no entanto, que isso nio &
sendo puro mecanismo. Este movimento ndo se produz de
uma maneira diferente do modo como se enrolam em
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espiral as barbas do milho, por causa do orvalho, ou como
encurta uma corda quando se molha. Todos estes factos
se realizam sem qualquer sensagio e sem que tenha nem
receba quaisquer ideias o corpo em que acontecem.

12. Parece-me que, em certo grau, a percepgao se
encontra em todos os tipos de animais, embora nalguns seja
possivel que os canais com que a natureza os dotou paraa
recepgio das sensagdes sejam tio escassos, € a percepgio
que oferecem seja tio obscura e tio obtusa, que fica muito
aquém da vivacidade e da variedade das sensagdes que tém
outros animais. No entanto, é suficiente e sabiamente ade-
quada ao estado e condigio do tipo de animal que assim
esti feito, de tal modo que a sabedoria ¢ a bondade do
Criador se tornam patentes em todas as artes deste porten-
toso edificio, e em todos os diferentes graus ¢ ordens das
criaturas que nele habitam.

13. Do modo como esta constituida uma ostra ou
uma ameéijoa, creio que podemos concluir razoavelmente
que elas ndo tém o mesmo niimero nem a mesma viveza de
sentidos que um homem ou varios outros animais; e s¢ 05
tivessem, de nada lhes serviriam, dada a incapacidade que
tém de mover-se de um lugar para outro. Que beneficios
traria a vista ou o ouvido para uma criatura que nio pode
mover-se em direcgdo aos objectos que lhes podem ser
proveitosos, nem afastar-se daqueles que lhes podem causar
dano? E nio seria, porventura, a viveza na sensagio um
inconveniente para um animal que tem que permanecer
imével no sitio onde o acaso o colocou e onde recebe 0
fluxo de dgua mais fria ou mais quente, limpa ou suja, con-
forme chega até ele?

14. No entanto, nido posso deixar de pensar que esses
animais tém qualquer débil percepgio que os distingue da
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insensibilidade absoluta. E que assim &, temos exemplos até
nos proprios homens. Suponhamos um homem em quem
a decrepitude da velhice apagou a recordagio dos conhe-
cimentos anteriores e desterrou da mente as ideias de que
antes estava dotada e que, além disso, por terem desapare-
cido quase completamente a vista, o ouvido, o olfacto e o
paladar, se lhe fecharam quase todos os condutos para a
admissio de novas ideias; ou suponhamos que alguns desses
canais ainda estejam meio abertos, de modo que as im-
pressoes produzidas na mente sio escassamente advertidas
ou nao retidas completamente. Que diferenca faz uma pes-
50a nestas circunstancias (apesar de quanto se apregoa acerca
dos principios inatos), no que se refere a conhecimentos e
a faculdades intelectuais, das condi¢des proprias de uma
améijoa ou de uma ostra, é uma questio que deixo d con-
sideragdo do leitor. E se um homem passou sessenta anos
em tais circunstancias (0 que € tao possivel como ter pas-
sado assim somente trés dias), seria interessante saber que
diferenca existe entre ele e os animais de grau mais inferior,
no que diz respeito ao desenvolvimento intelectual **.

15. Sendo, pois, a percepgio o pritneiro passo e degrau
para o conhecimento ¢ a porta de entrada de todos os seus
materiais, quanto menos forem os sentidos que qualquer
homem, bem como qualquer outra criatura, possua; quanto
menos e mais apagadas forem as impressdes que esses
sentidos causam, e quanto mais enfraquecidas estiverem as
faculdades que deles se ocupam, mais afastado se encon-

2 Locke volta a aflorar aqui dois problemas intimameénte entre-
lagados, mas distintos: o das relagdes entre a vida intelectiva e a alma — de
implicages teoldgicas necessariamente muito importantes para ele — e
o das relagdes entre o conhecimento e o sujeito desse mesmo conhe-
cimento, de interesse fundamental também, no plano gnosiologico.
Mas nido o enfrenta ainda.
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trara daquele conhecimento que se encontra nalguns
homens. Mas como isto acontece numa grande variedade
de graus (como pode verificar-se entre os homens), nio se
pode descobrir com certeza nas diferentes espécies de ani-
mais, ¢ muito menos ainda nos individuos particulares.
Basta-me somente ter referido aqui que a percepgio € a
primeira operagio das nossas faculdades intelectuais e a
porta da entrada de todo o conhecimento na nossa mente.
E, além disso, sou levado a imaginar que a percep¢io, no
seu grau mais inferior, € a que estabelece a fronteira entre
os animais e as ordens inferiores das criaturas. Mas men-
cionel isto, a proposito, como uma conjectura minha,
porque ¢ indiferente para o assunto em questio o que deter-
minarem os eruditos acerca disto.
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CAPITULO X
Da retencao

1. A outra faculdade da mente, pela qual progride
mais no conhecimento, é a que denomino a retengdo, que
¢ a conservagio daquelas ideias simples que recebeu da
sensagio ou da reflexdo. Isto realiza-se de dois modos. Pri-
meiro, conservando a ideia que foi introduzida na mente,
actualmente presente durante algum tempo, o que se chama
a contemplagdo.

2. O segundo modo de retengio € o poder de revi-
ver outra vez na nossa mente aquelas ideias que, depois de
terem sido impressas, desapareceram ou foram, por assim
dizer, postas de lado e longe da vista. E o que fazemos
quando concebemos o calor ou a luz, o amarelo ou o doce,
estando ausente o objecto que produziu essas sensagdes.
Trata~se da memdria que &, por assim dizer, 0 armazém das
nossas ideias. Como a limitagio da mente humana nio
permite ter muitas ideias sob observagio e consideragio
simultaneamente, era necessirio que tivesse um reser-
vatorio para armazenar aquelas ideias, das quais poderia ter
necessidade noutro momento. Mas como as nossas ideias
nio sio senio percepgdes reais que estio na mente, que
deixam de ser alguma coisa quando nio ha delas percepgio,
este armazenamento das nossas ideias no reservatorio da
memoria significa unicamente que a mente tem, em mui-
tos casos, o poder do reviver percepgdes que teve outrora,
mas com esta percepgdo adicional unida a elas, isto &, gue as
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teve antes™. E é neste sentido que se diz que as ideias estio
na nossa memoéria quando, na realidade, nio estio actual-
mente em parte nenhuma. Unicamente se afirma que a
mente tem essa capacidade de revivé-las e, por assim dizer,
de pinti-las de novo em si prépria, se bem que umas com
maior dificuldade que outras, umas mais vivamente e outras
mais obscuramente. E &, por conseguinte, com a ajuda dessa
faculdade que podemos dizer que temos todas essas ideias
no nosso entendimento. Embora nio contemplemos estas
ideias de facto, podemos, no entanto, torna-las presentes €
fazé-las aparecer de novo, para que sejam objectos dos nos-
sos pensamentos, sem a ajuda das qualidades sensiveis que as
imprimiram ali pela primeira vez.

3. Aatengio e a repeti¢io ajudam muito a fixar qual-
quer ideia na memoria. Mas as ideias que naturalmente
deixam ao principio a impressio mais duradoira e pro-
funda sio as que vdo acompanhadas de prazer ou de dor.
Como o objectivo principal dos nossos sentidos ¢ fazer-nos
tomar conhecimento do que lesa ou beneficia o corpo, 2
Natureza, como ja foi dito, ordenou sabiamente que a dor
acompanhasse a recepg¢io de certas ideias. A dor, substi-
tuindo a consideragio e o raciocinio nas criangas e actuando
mais rapidamente que a reflexdo nos adultos, di origem a
que tanto os jovens como os velhos evitem os objectos
dolorosos com a prontidio que é necessiria para a sua

* Locke nio ¢ claro neste ponto. Efectivamente, de acordo com
a explicagio que di da origem das ideias, estas, ou sio apreendidas
actualmente — enquanto dados sensiveis ou enquanto apreensio refle-
xiva da ac¢do dos poderes do espirito sobre esses dados — ou sdo apreen-
didas como recordadas. Nio foi todavia feita distingio entre um
reconhecimento efectivo (ou seja, entre os casos em que a «percepgion
da ideia & acompanhada da «percepgio adicional» de ji terem aconte-
cido) e os casos em que esse reconhecimento se nio verifica.
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sobrevivéncia e a que fique registada na memoria de ambos
uma precaugdo para o futuro.

4. No que diz respeito aos diversos graus de duragio
com que as ideias estio gravadas na memoria, podemos
observar que algumas delas foram produzidas no entendi-
mento por um objecto que somente afectou os sentidos
uma Gnica vez. Mas outras, tendo-se apresentado mais de
uma vez aos sentidos, foram, no entanto, pouco notadas,
quer porque a mente estava desatenta — como € o caso das
criangas —, quer porque estava ocupada com outras coisas
- como €& o caso dos homens absorvidos por um so
objecto — nio deixando, por conseguinte, nenhum sinal
profundo. E algumas pessoas, nas quais as ideias foram
gravadas cuidadosamente e por impressdes reiteradas, tém,
no entanto, uma memoéria muito frigil, quer devido ao
temperamento de seu corpo, quer a qualquer outro de-
feito. Em todos estes casos, as ideias desvanecem-se rapi-
damente da mente, e é frequente que desapare¢am por
completo do entendimento sem deixam ficar quaisquer
rastos ou tragos de si mesmas, a nio ser os que deixam ficar
uma sombra projectada sobre um campo de trigo. Deste
modo, a mente fica tio desprovida delas como se nunca la
tivessemn estado.

5. Por conseguinte, muitas ideias que foram produzi-
das na mente das criangas a partir do momento em que
comegaram a ter sensagdes (algumas das quais, tais como as
que consistemn no prazer ou na dor, talvez tivessem sido
produzidas antes de terem nascido, e outras durante a
infancia), se nio forem repetidas no decurso das suas vidas
perdem-se completamente, sem que delas fique qualquer
pequeno vestigio. Pode observar-se isto naquelas pessoas
que perderam a vista, por acidente, quando eram muito
Jovens, e que nio puderam notar suficientemente as ideias
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das cores. E como estas deixaram de repetir-se, gastaram-se
completamente, de tal modo que, passados alguns anos,
essas pessoas ndo tém melhor nogao ou meméria das cores
na mente do que aquelas que nasceram ja cegas. E verdade
que nalgumas pessoas a memoria é muito tenaz, até mesmo
em grau prodigioso. Mas, apesar de tudo, parece-me que
hd uma constante decadéncia de todas as nossas ideias,
mesmo das mais vigorosamente impressas e nas mentes
mais retentivas, de tal maneira que, se as ideias nio se reno-
vam de vez em quando, pelo exercicio reiterado dos senti-
dos ou por reflexio sobre esse género de objectos que ao
principio lhes deram origem, a impressio se gasta e acaba
por nada ficar da sua imagem. Assim, as ideias da nossa
juventude, do mesmo modo que as criangas, morrem fre-
quentemente antes de nos. Neste capitulo, a nossa mente
parece-se com esses timulos, dos quais nos vamos aproxi-
mando, e nos quais, ainda que permanegam o bronze e o
mairmore, no entanto, o tempo apagou as inscri¢es e as
figuras esculpidas se desgastaram. As imagens desenhadas na
nossa mente estdo pintadas com cores esbatidas e, se nio se
avivam de vez em quando, desvanecem-se e desaparecem.
Em que medida tem isto que ver com a constituigio dos
Nn0SSOs COIpos € com a acgdo dos nossos espiritos carnais, €
como explica o temperamento do cérebro esta diferenga de
que algumas pessoas retém os caracteres ali gravados como
se fosse sobre mirmore, outras como se fosse sobre grés e
outras pouco melhor do que sobre a areia, sio questdes que
ndo averiguarei aqui, embora seja possivel que a constitui-
¢do do corpo influa algumas vezes na memoria. Na ver-
dade, hd ocasides em que observamos que uma doenga
priva a mente de todas as suas ideias, e que o ardor de uma
febre calcina nuns quantos dias, reduzindo a pé e a con-
fusido, todas aquelas imagens que pareciam tdo resistentes
como se estivessem esculpidas sobre marmore.
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6. Em relagio as proprias ideias, ¢ facil notar que
aquelas que sdo refrescadas amitde (entre as quais se con-
tam as que chegam 3 mente por mais de uma via) pelo
retorno frequente dos objectos ou das ac¢bes que as pro-
duziram, sdo as que melhor se fixam na memoria e as que
nela permanecem dum modo mais preciso e duradoiro.
Sdo, em geral, aquelas que procedem das qualidades origi-
narias dos corpos, tais como a solidez, a extensio, a figura,
0 movimento e o repouso; ¢ também aquelas que afectam
constantemente os NOssos CoOrpos, tais como o calor e o
frio; e igualmente aquelas que sio atributos de todas as
espécies de seres, tals como a existéncia, a duragio e o
nimero, que sio originados por quase todos os objectos
que atingem os nossos sentidos e por todas as ideias que
ocupam a nossa mente. Estas e outras semelhantes, afirmo,
quase nunca se perdem completamente, enquanto a mente
retiver ainda quaisquer ideias.

7. Nesta percep¢io secundiria — assim posso deno-
mini-la —, ou neste ver de novo as ideias que estdo alojadas
na memoria, a mente nio ¢ amiude meramente passiva,
uma vez que a apari¢do dessas imagens latentes depende,
por vezes, da vontade. Muitas vezes, a mente pde-se a tra-
balhar 4 procura de alguma ideia oculta e faz, por assim
dizer, incidir o olhar da alma sobre ela. Mas outras vezes,
no entanto, as ideias surgem na mente por sua propria
decisio e oferecem-se a si mesmas ao entendimento.
E acontece muito frequentemente que alguma paixdo tur-
bulenta e tempestuosa as desperta e tira das celas escuras em
que estio, para apresenti-las  luz do dia, posto que as nos-
sas emogdes podem trazer 3 memoria algumas ideias que,
doutro modo, permaneceriam quietas e inadvertidas.
Deve, contudo, observar-se relativamente s ideias alojadas
na memoria, e que em certas ocasides sio revividas pela
mente, que (de acordo com o que significa a palavra reviver)
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nio somente sio ideias novas mas também que a mente
adverte que se trata de impresses anteriores, e retoma o
conhecimento com elas como se fossem ideias que ja
tivesse conhecido antes. Desta maneira, ainda que as ideias
anteriormente impressas ndo estejam sempre presentes, no
entanto, pela recordagio, verifica-se constantemente que
estavam ja impressas, isto €, presentes a vista e antes adver-
tidas pelo entendimento.

8. Numa criatura inteligente, a memoria aparece
imediatamente a seguir, em necessidade, a percepgio. Tem
tanta importincia que, onde ela falta, o resto das nossas
faculdades €, em grande parte, inttil. E no pensamento, no
raciocinio e no conhecimento, nio poderiamos continuar
mais além dos objectos presentes se nio fosse o auxilio da
nossa memoria, que pode ter dois defeitos.

Primeiro, que a ideia se perca completamente, pro-
duzindo-se por conseguinte uma perfeita ignorancia. Com
efeito, como ndo podemos conhecer nada a nio ser que
tenhamos uma ideia de alguma coisa, se esta desaparece
caimos na perfeita ignorancia.

Segundo, que se mova com lentidio e nio recupere
as ideias que tem armazenadas com a rapidez necessaria
para entrega-las 3 mente no momento oportuno. Esta
lentidio, se em grau elevado, € a estupidez*. E aquele que,
em virtude de semelhante defeito da memoria, nio con-
segue ter 4 mio as ideias nela conservadas, para oferece-las,
quando a necessidade e a ocasido o exigirem, ¢ como se
nio as tivesse, posto que de pouco lhe servem. O homem

** Anote-se esta extrema valorizagio gnosiolégica da prontidio
e eficicia da recordagdo, devida, obviamente, a0 sentido amplo que
Locke atribui a essa actividade do espirito: recordar é afinal dispor de
todas as ideias nio percepcionadas actualmente. Observe-se ainda o
papel que, no mesmo contexto, Locke atribui 4 imaginagio.
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lento, que perde a oportunidade enquanto procura na
sua mente as ideias que poderiam servir-lhe num dado
momento, ndo tem maior eficicia nos seus conhecimentos
do que uma pessoa perfeitamente ignorante. A finalidade da
memoria &, pois, fornecer 4 mente aquelas ideias latentes de
que esta necessita numa ocasiio determinada. E o poder de
té-las 4 mio em qualquer momento é o que chamamos
imaginagio, fantasia e vivacidade de espirito

9. Estes sio os defeitos que podemos observar na
memoria dum homem, comparado com outro. Mas hi um
outro defeito que podemos conceber na meméria humana,
em geral, se o comparamos com outras criaturas inteli-
gentes de ordem superior. Estas podem ultrapassar o
homem nesta faculdade, por lhes ser possivel ter constante-
mente presente o sentido total de todas as suas ac¢des ante-
riores, de maneira que nenhuma das ideias que tenham
tido pode escapar 4 sua visdo. A omnisciéncia de Deus, que
sabe todas as coisas passadas, presentes e futuras, e para
quem permanecem sempre visiveis os pensamentos dos
coragdes de todos os homens, pode convencer-nos daquela
possibilidade. Quem duvida que Deus pode comunicar a
esses gloriosos espiritos, seus imediatos servidores, alguma
das suas perfeigdes, na proporgio que lhe agradar e no grau
condizente com a sua capacidade de seres criados finitos?
Conta-se desse homem prodigioso — Monsieur Pascal —
que, até que o enfraquecimento da sua saide lhe prejudi-
€OU a meméria, nunca esqueceu nada do que tinha feito,
lido ou pensado ao longo da sua idade da razio. Este é um
privilégio tio pouco frequente na maioria dos homens que
parecera quase incrivel para os que habitualmente medem
todos os outros por aquilo que eles proprios sio. Mas, de
qualquer maneira, se consideramos este caso excepcional,
talvez ele nos ajude a ampliar os nossos pensamentos, de
modo a admitir uma maior perfeigio deste género nos
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espiritos de ordem superior. Porque, no fim de contas, essa
qualidade de Monsieur Pascal estava limitada pela estreiteza
a que se vé reduzida a mente humana, isto &, ter uma
grande variedade de ideias, mas somente por sucessio €
nio todas de uma sé vez, enquanto que as diversas ordens
angélicas tém provavelmente uma visio mais ampla, e algu-
mas delas estario dotadas de capacidade que lhes permite
reter em CONjunto e ver constantemente, COMo numa $O
visio, a totalidade dos seus conhecimentos prévios, e tudo
de uma sé vez. Compreende-se facilmente que seria uma
grande vantagem para um homem que cultiva o seu espi-
rito poder ter sempre presente todos os seus pensamentos
passados e todos os seus raciocinios. Podemos, por isso,
supor que esta € uma das maneiras pela qual o conheci-
mento dos espiritos puros excede muitissimo o nosso.

10. Parece que esta faculdade de armazenar e de reter
as ideias que entram na mente se encontra, em grau con-
sideravel, noutros animais, do mesmo modo que no
homem. Deixando de lado muitos outros exemplos, e limi-
tando-me ao facto de alguns pissaros aprenderem melodias,
e 20 empenho que, segundo observamos, pdem em acertar
nas notas, nio tenho davida que esses animais tém per-
cepgdo e que retém ideias na memoria e as usam como
modelos. Porque me parece impossivel que tentassem con-
formar (como & evidente que o fazem) as suas vozes a
notas, das quais nio tivessem quaisquer ideias. Com efeito,
mesmo que eu concedesse que o som produz mecanica-
mente um certo movimento dos espiritos animais no cére-
bro desses passaros, enquanto a melodia esta a ser tocada, e
que esse movimento se pudesse tornar extensivo aos mas-
culos das asas, de tal maneira que o passaro fugisse mecani-
camente devido a certos ruidos, uma vez que isso poderia
contribuir para a sua sobrevivéncia; com efeito, dizia, ndo
se podera no entanto apontar isso como motivo para
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explicar por que razio — ao ser tocada uma melodia ao pas-
saro, e menos ainda depois de ela ter cessado — isso deveria
produzir mecanicamente nos orgios da voz do passaro um
movimento que o levasse a imitar as notas de um som
estranho, cuja imitagdo nio tem nenhuma utilidade para a
sua sobrevivéncia. Mas, além disso, nio pode supor-se,
com qualquer aparéncia de razio (e menos ainda provar),
que os passaros, carecendo de sensagdo e de memoria,
podem aproximar-se, pouco a pouco ¢ por graus, de uma
melodia tocada para eles ontem, uma vez que, se nio con-
servam dela nenhuma ideia na memoria, ela nio esta pre-
sente em nenhuma parte e, portanto, nio pode ser um
modelo que desejam imitar ou do qual pretendem aproxi-
mar-se por ensaios repetidos. Porquanto nio ha razio para
que o som de uma flauta lhes deixe marcas no cérebro, que
nio deveriam produzir uns sons semelhantes num primeiro
momento mas somente depois de certos esforgos poste-
riores feitos pelo passaro apés ouvir a flauta. E, por outro
lado, & impossivel conceber o motivo por que os sons que
eles proprios geram ndo deveriam produzir marcas que eles
pudessem seguir, de modo semelhante iquelas marcas
deixadas pelo som da flauta.
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CAPITULO XI
Do discernimento e de outras operagdes da mente

1. Outra faculdade da nossa mente, que poderemos
assinalar, ¢ a faculdade de discernir e distinguir entre as virias
ideias que ela tem. Nio basta ter uma percepgio confusa de
qualquer coisa em geral. Se a mente nio tivesse, além disso,
uma percep¢io distinta dos diferentes objectos e das suas
diversas qualidades, unicamente poderia obter um niimero
muito reduzido de conhecimentos, mesmo que a acgdo dos
corpos que nos afectam e nos rodeiam fosse tio viva como
€ agora, e ainda que a mente estivesse continuamente
ocupada a pensar. Desta faculdade de distinguir uma coisa
de outra dependem a evidéncia e a certeza de virias pro-
posigdes, e algumas mesmo de ordem muito geral, que
foram tidas como verdades inatas. Nio reparando no ver-
dadeiro motivo por que essas proposi¢des recebem assenti-
mento umversal, os homens atribuiram-no totalmente a
impresses uniformes e nativas quando, na verdade, depende
desta faculdade da mente de discernir com clareza, o que lhe
permite perceber se duas ideias sio as mesmas ou sio dife-
rentes. Mas trataremos depois deste assunto mais exten-
samente.

2. Nio examinarei aqui até que ponto a imperfei¢io
de discriminar com exactidio uma ideia de outras depende
do entorpecimento ou defeitos dos érgios sensoriais; da
falta de penetracio, de exercicio ou de atengio, por parte
do entendimento; ou, enfim, do atabalhoamento e preci-
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pitagio préprios de alguns temperamentos. Basta notar que
se trata de uma das operagdes sobre as quais a mente pode
reflectir e observar em si mesma. Tem tanta importancia
em relagio com outros conhecimentos que a mente possui
que, na medida em que esta faculdade de discernir estd
entorpecida ou que nio se faga dela um uso devido para
distinguir uma coisa de outra, as nossas nogdes serio con-
fusas e a nossa razio e o nosso juizo ver-se-io perturbados
e induzidos em erro. Se a vivacidade de espirito consiste
em ter 2 mio as ideias que estio na memoria, nisto, no
facto de as ter sem confusio e na capacidade de distinguir
bem uma coisa de outra mesmo perante uma diferenca
minima, consiste, em grande parte, a exactidio de juizo e
a clareza de raciocinio, que caracteriza alguns homens e 0s
situa acima de outros. Assim, talvez possa explicar-se aquela
observagdo frequente segundo a qual os homens muito
engenhosos e com memoria rapida nem sempre sio os que
tém o juizo mais clarividente nem a razio mais profunda.
Porque o engenho consiste principalmente na reunido de
varias ideias, juntando, com prontidio e variedade, aquelas
que apresentem alguma semelhanga ou congruéncia, pro-
duzindo assim quadros apraziveis e visdes agradiveis a
imaginacido. O juizo, pelo contrario, é o oposto, porque
consiste na separagio cuidadosa daquelas ideias que apre-
sentam uma diferen¢a minima a fim de evitar, desse modo,
ser enganado pela semelhanca e tomar, por afinidade, uma
coisa por outra. Esta maneira de proceder é completa-
mente oposta 2 metifora e 4 alusio, em que consiste prin-
cipalmente o entretenimento e o agrado do engenho que
tdo vivamente fere a imaginagio, e €, portanto, tio aceita-
vel por todos porque a sua beleza se oferece d primeira vista
e ndo requer grande esfor¢o de pensamento para examinar
o que de verdade ou razio contém. A mente, sem preo-
cupar-se em aprofundar nada, fica satisfeita com o agrado
causado pelo quadro e com o contentamento da imagi-
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nagdo. E ¢ uma espécie de afronta examinar este tipo de
pensamento de acordo com as regras severas da verdade e
do bom raciocinio. Daqui se conclui que o engenho con-
siste em qualquer coisa que nio estd completamente em
consonncia com aquelas regras®.

3. Para bem distinguir as nossas ideias contribui prin-
cipalmente o facto de elas serem claras e determinadas.
E quando assim €, nio se gera nenhuma confusio ou erro
acerca delas®, ainda que os sentidos as transmitam (como,
por vezes, acontece) de um modo diferente e em diferentes
ocasides, a partir de um mesmo objecto, ¢ dessa maneira
pareca que erram. Com efeito, mesmo que acontega que
um homem, pelo facto de ter febre, ache um sabor amargo
no aglicar, a ideia de amargo, na mente desse homem, é

* Este § assinala o segundo momento da actividade do espirito.
Com a fungio mnésica o espirito nada mais faz do que superar a tem-
poralidade e estreiteza da actividade perceptiva humana; nio ultrapassa
por isso o primeiro momento cognitivo que é o da apreensio das
ideias. O segundo momento consiste na comparagio das ideias apreen-
didas. Esta comparagio pode ser inicialmente orientada no sentido da
descoberta de semelhangas e do consequente agrupamento de ideias
afins em quadros esteticamente agradiveis (nio se compreende muito
bem o papel que Locke atribui ai 3 imaginagio) — e essa serd fungdo do
engenho — ou orientada no sentido da descoberta de diferengas, por
intermédio do jufzo. Acrescenta Locke que a orentagio que busca as
semelhangas ¢ mais espontinea ¢ agradivel, mas menos profunda, pois
esse agrado tende a desviar o espirito de uma investigagio que va
descobrir, para 13 de superficiais semelhangas, diferengas mais signi-
ficativas,
% Essa comparagio de ideias realiza-se, portanto, segundo
Locke, em dois niveis: no primeiro, as ideias comparadas sio confusas
¢ as semelhangas, sempre agradiveis, podem ser ilusérias; no segundo,
mercé de um esforgo de distingdo, as ideias sio claras e determinadas,
ndo havendo lugar para erros ou confuses. Resta saber em que con-
siste essa clareza e determinagio, e se todas as ideias sio clarificiveis e
determinaveis.
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uma ideia tio clara e distinta da ideia de doce como se ele
tivesse provado somente fel. E nem pelo facto de um
mesmo género de corpo produzir, numa ocasido, a ideia de
doce e, noutra, a ideia de amargo, é menor a confusio entre
essas ideias do que entre as ideias de branco e doce, ou
branco e redondo, dado que um mesmo pedago de agtcar
produz ambas na mente, a0 mesmo tempo. E as ideias de
alaranjado e azul, produzidas na mente pela mesma porgio
de infusio de lignum nephritium, nio sio ideias menos
distintas do que as dessas mesinas cores, produzidas por dois
corpos muito diferentes.

4. Outra operagio da mente acerca das suas ideias
consiste na COMPARACAO” de umas com outras, relativa-
mente a0 tamanho, aos graus, ao tempo, ao lugar ou a
qualquer outra circunstancia. Desta opera¢io depende uma
ampla série de ideias compreendidas sob o nome de relagdo,
de cuja vasta extensdo terei ocasido de falar mais adiante.

5. Nio é ficil determinar até que ponto os animais
partilham desta faculdade. Imagino que nio a tém em grau
elevado, porque, embora tenham provavelmente ideias
bastante distintas, parece-me que ¢ uma prerrogativa do
entendimento humano — depois de distinguir suficiente-
mente quaisquer ideias, de maneira a percebé-las como
perfeitamente diferentes e, por consequéncia, como sendo
duas coisas diferentes — o procurar considerar as circuns-
tancias em que sdo capazes de ser comparadas. Penso, por
conseguinte, que 0s animais nio comparam as suas ideias
senio relativamente a certas circunstancias sensiveis, ligadas

A primeira e mais elementar forma de comparagio, que 50
atendia is semelhangas e diferengas, chamou Locke discemimento.
Chama agora de comparagio o cotejo de ideias 4 luz de critérios mais
analiticos.
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a0s proprios objectos. No que diz respeito 4 outra poten-
cia de comparar, que pode ser observada entre os homens
e pertence as ideias gerais e € til somente para os racio-
cinios abstractos, podemos provavelmente presumir que os
animais ndo a possuem”.

6. Qutra opera¢io que podemos observar na mente,
em relagio as suas ideias, € a COMPOSICAO, pela qual a
mente retine virias daquelas ideias simples, que recebeu da
sensagdo e da reflexdo, e as combina para formar ideias
complexas®, E esta operagio de composigio de ideias
pode abranger também a ampliagdo, porque, embora aqui a
composigio nio seja tio aparente como em casos mais
complexos, de qualquer maneira, trata-se de uma reuniio
de virias ideias, ainda que da mesma espécie. Deste modo,
somando varias unidades, temos a ideia de uma dizia, e
Juntando as ideias repetidas de algumas varas * formamos a
ideia de um estadio *.

7. Também suponho, a este respeito, que os animais
ficam aquém em comparagio com o homem. Embora
recebam e retenham juntas virias combinagdes de i1deias
simples — a figura, o cheiro e a voz do seu amo formam
possivelmente a ideia complexa que um cdo tem dele, mas
sio mais propriamente uns quantos sinais pelos quais o
conhece —, penso que por si proprios os animais jamais as
compgem para formar ideias complexas. E talvez, mesmo
nas ocasides em que pensamos que tém ideias complexas,

® Repare-se que Locke ainda nio apresentou a sua nogio de
ideia geral.

* Fica por esclarecer se as ideias resultantes da simples compa-
ragio sio ji ideias complexas. Em termos mais amplos, o problema
consiste em saber se, para Locke, os juizos originam conceitos.

* Antigas medidas de comprimento.
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seja somente uma ideia simples que os oriente para o
conhecimento de varias coisas, que eles possivelmente dis-
tinguem menos pela vista do que imaginamos. Com efeito,
fui fidedignamente informado de que uma cadela ama-
mentaria, brincaria e teria carinho por zorrinhos, como se
fossem seus proprios cachorros, desde que conseguisse que
eles tomassem o leite dela. E aqueles animais que tém uma
ninhada numerosa parecem nio ter qualquer conheci-
mento do ntmero dos seus filhos. Pois se é certo que se
mostram muito pesarosos quando lhes tiram um, que estio
a ver ou a ouvir, se se lhes rouba um ou dois quando estio
ausentes ou sem que o notem, parecem ndo sentir a falta
deles nem reparam que o seu nimero diminuiu.

8. Logo que as criangas adquirem, através de sen-
sagOes reiteradas, algumas ideias firmes na memoéria, come-
¢am, pouco a pouco, a aprender o uso dos sinais. E, depois
de adquirirem destreza na aplicagio dos orgios da fala para
formar sons articulados, comegam a utilizar palavras para
expressar as suas ideias a outros, Umas vezes aproveitam-se
dos sinais verbais de outros, e outras vezes inventam-nos
por sua propria conta, como se pode observar pelos nomes
novos e invulgares que as criangas com frequéncia dio as
coisas, ao comecarem a falar.

9. Como o uso das palavras serve de sinal externo das
nossas ideias internas, e dado que essas ideias sio tomadas
das coisas particulares, se cada ideia particular tivesse um
nome diferente os nomes seriam em nimero infinito. Para
evitar isto, a mente faz com que as ideias particulares, rece-
bidas de objectos particulares, se convertam em gerais, €
consegue-o, considerando-as tal como essas aparéncias estio
na mente: separadas de todas as existéncias e circuns-
tincias da existéncia real, tais como o tempo, o lugar ou
quaisquer outras ideias concomitantes. A isto chama-se
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ABSTRACGCAO, capacidade por meio da qual as ideias toma-
das de seres particulares se convertem em nomes gerais,
aplicveis a tudo quanto exista e que convenha a estas ideias
abstractas. O entendimento armazena estas aparéncias pre-
cisas e simples na mente (com os nomes que geralmente
lhes sio atribuidos), sem considerar como, donde e com
que outras ideias foram recebidas na mente, como padrdes
para ordenar as existéncias reais em espécies, conforme se
acomodem a esses padrdes, e para designi-las de acordo
com eles. Assim, ao notar hoje no giz ou na neve a mesma
cor que a mente ontem recebeu do leite, considera essa
aparéncia (inica, converte-a em representativa de todas as da
sua espécie e, tendo-lhe dado o nome de brancura, exprime
com esse som a mesma qualidade onde quer que ela possa
ser imaginada ou encontrada. E é deste modo que se
formam os universais, sejam eles ideias ou termos.

10. Se existe alguma davida sobre o facto de os ani-
mais poderem, até certo ponto, compor ¢, desse modo,
ampliar as suas ideias, parece-me que, neste ponto, posso
afirmar que carecem completamente do poder de abs-
tracgio, e que a faculdade de formar ideias gerais ¢ a que
estabelece uma diferenca radical entre o homem e os ani-
mais, uma perfeicio que, de modo nenhum, atinge as
faculdades dos animais. Porque é evidente que nio pode-
mos encontrar neles nenhum vestigio do uso de sinais
gerais para expressar ideias universais. Temos, pois, motivos
para imaginar que carecem da faculdade de abstrair ou de
formar ideias gerais, uma vez que nio utilizam palavras ou
quaisquer outros sinais gerais>’.

* Também aqui Locke ndo é claro nem parece coerente: se a
ideia simples de sensagdo, a brancura, por exemplo, é realmente origi-
niria, nio pode resultar de uma abstrac¢io; e a atribui¢io de um nome
genérico — indispensavel para a economia do pensamento — a ideias
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11. Nio poderi imputar-se esta falta de uso ou de
conhecimento de palavras gerais a caréncia de 6rgios ade-
quados para produzir sons articulados, uma vez que vemos
que muitos animais podem produzir esses sons e pronun-
ciar palavras com clareza suficiente, mas nunca aplica-los
de modo semelhante. Por outro lado, os homens que, por
qualquer defeito nos seus 6rgios, estio privados do uso da
palavra, nem por isso deixam de exprimir as suas ideias
universais por meio de sinais, que usam em lugar de pala-
vras gerais: faculdade que vemos nio existir nos animais.
Crelo, portanto, que podemos supor que €& por este
motivo que as espécies dos animais se distinguem do
homem. Esta ¢ a diferenga peculiar que os separa comple-
tamente € que, por fim, cria uma distincia enorme. Por-
que, se tém algumas ideias e ndo sio simples miquinas
(como alguns pretendem)”, nio podemos negar que
tenham qualquer coisa de racional. Para mim é tio evi-
dente que alguns animais, em certos casos, raciocinam,
como o € que tém sentidos; mas nio utilizam sendo ideias
particulares, tal como as recebem dos sentidos. Estio,
mesmo na melhor das hipoteses, encerrados nesses limites
estreitos e ndo tém (como penso) a faculdade de ampliar
essas ideias por nenhum tipo de abstracgio.

12. Até que ponto a idiotice depende da caréncia ou
da debilidade de alguma das faculdades anteriormente
mencionadas, é coisa que poderia, sem duavida, desco-
brir-se por meio da observagio exacta dos seus diversos
extravios. Porquanto, aqueles que percebem com dificul-
dade ou retém mal as ideias que chegam 4 sua mente e que

simples e singulares implicaria, sim, supomos, do seu ponto de vista,
uma generalizagio a partir de um agrupamento de ideias simples seme-
lhantes, mas nunca uma abstracgio.

' Alusio A tese cartesiana,
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nio podem té-las ou compd-las com presteza, terio muito
poucas coisas em que pensar. Aqueles que nio podem dis-
tinguir, comparar e abstrair, dificilmente poderdo entender
e utilizar a linguagem, ou julgar e raciocinar em grau sufi-
ciente. Podé-lo-io fazer reduzida e imperfeitamente, e
apenas acerca das coisas presentes e muito familiares aos
seus sentidos. E se, com efeito, chegam a faltar algumas das
faculdades antes mencionadas, ou se estio entorpecidas,
produzir-se-3o forgosamente no entendimento e no conhe-
cimento os defeitos consequentes.

13. Em suma, o defeito dos idiotas parece proceder da
caréncia de rapidez, de actividade e de movimento nas
faculdades intelectuais, pelo que ficam privados da razio.
Os loucos, pelo contririo, parecem padecer do extremo
oposto. Com efeito, nio me parece que tenham perdido a
faculdade de raciocinar, mas, tendo unido algumas ideias
erradamente, tomam-nas por verdades e erram como os
homens que raciocinam bem, a partir de principios errados.
POrque, depois de terem convertido as suas fantasias em
realidades por violéncia da sua imaginagio, nio deixam de
tirar as conclusdes que delas se seguem. E o que acontece
com um louco que imagina ser um rei e exige, por uma
inferéncia correcta, que tenham para com ele um compor-
tamento, respeito e obediéncia adequados. Qutros, que
Pensam estar feitos de vidro, tomam as precaugdes
Necessarias para conservar os seus tio frigeis corpos. Por
1550, verifica-se que um homem muito prudente e de recto
entendimento em tudo possa ser, relativamente a um aspecto
Particular, tio louco como qualquer um dos que estio
encerrados nos manicoémios, se, devido a qualquer im-
Pressio sabita e violenta ou a uma atengio prolongada sobre
um s6 tipo de pensamentos, acontece que certas ideias
Incoerentes se juntaram tio fortemente que permanecem
unidas. Mas ha graus na loucura do mesmo modo que na
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imbecilidade, dado que a mistura desordenada de ideias &
mais forte nuns do que noutros. Numa palavra, a diferenca
entre idiotas e loucos ¢ a seguinte: os loucos juntam ideias
erradas, de modo que formulam proposi¢ées erradas, em-
bora argumentem € raciocinem correctamente a partir
delas, e os idiotas dificilmente formulam proposicoes e
quase ndo raciocinam.

14. Penso que estas sio as primeiras faculdades que a
mente emprega para entender e, embora as utilize para todas
as suas ideias em geral, os exemplos que dei até agora refe-
riam-se principalmente a ideias simples. E se uni a exposi¢io
dessas faculdades da mente d das ideias simples, antes de
propor o que tenho a dizer sobre as ideias complexas, foi
pelas seguintes razoes:

Primeira, porque, como em principio varias dessas
faculdades tém principalmente por objecto as ideias sim-
ples, poderemos, seguindo o método corrente da natureza,
delinea-las e descobri-las desde o seu aparecimento até ao
seu progresso e aperfeicoamento gradual.

Segunda, porque observando o modo como operam
as faculdades da mente em relagdo as ideias simples, que
habitualmente temos muito mais claras, precisas e distintas
do que as ideias complexas, poderemos examinar melhor e
aprender de que modo a mente abstrai, denomina *, com-
para e exercita as suas outras operagdes em relagio as ideias
complexas, sobre as quais estamos muito mais sujeitos a
equivocar-nos.

Terceira, porque estas mesmas operagdes da mente,
que versam sobre as ideias recebidas da sensagdo, cons-
tituem elas proprias, quando sio objecto da reflexdo, outra
série de ideias derivadas dessa outra fonte dos nossos

2 Registe-se a fungio denominadora aqui atribuida por Locke a0
espirito.
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conhecimentos, que chamo a reflexdo. Portanto, cabe con-
sidera-las aqui, depois de ter falado das ideias simples da
sensacio. Da composigio, comparagio ¢ abstrac¢do das
ideias, etc., pouco falei, posto que terei ocasido de tratar
mais extensamente deste assunto noutros lugares.

15. Deste modo delineei, segundo penso, uma breve
e verdadeira histéria das primeiras origens do conhecimento
humano, que mostra como a mente adquire os seus primei-
ros objectos, e 0s passos progressivos pelos quais obtém e
armazena essas ideias, das quais se compde todo o conheci-
mento de que é capaz. Sobre isto, devo apelar para a expe-
riéncia e para o observagio, para que se verifique se tenho
ou nio razio, porque a melhor maneira de chegar a ver-
dade é examinar as coisas como realmente sio e nio con-
cluir que nio sio como as imaginamos, ou como outros
nos ensinaram a imagina-las >,

16. Em boa verdade, este é o tinico caminho que
posso descobrir sobre 0 modo como as ideias das coisas
entram no entendimento. Se ha outros homens que tém
ideias inatas ou principios infusos, boa razio terdo para
delas desfrutar; e, se estio certos disso, serd impossivel que
outros lhes neguem esse privilégio que possuem em rela-
¢30 ao proximo. Somente posso falar daquilo que encon-
tro em mim proprio e que esti em conformidade com
essas nogoes que, s€ examinarmos o curso inteiro da vida
dos homens nas suas diferentes idades, paises e maneiras de
educagio, parecem depender dos fundamentos que esta-
beleci, e que correspondem, em todas as suas partes e
graus, ao método que segui.

* Entendemos que, na sequéncia deste método, depois de aper-
feigoado e de fixadas criticamente as condigdes da sua utilizagio, estard,
conforme o proprio Husserl admite, a descri¢io fenomenologica.
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17. Nio pretendo ensinar, mas indagar. Portanto,
nio posso deixar de admitir, uma vez mais, que as sen-
sagOes externas e internas sio as Unicas vias pelas quais
verifico que o conhecimento chega ao entendimento.
Tanto quanto posso divisar, estas sio as tnicas janelas pelas
quais a luz pode entrar neste guarto escuro. Porque me
parece que o entendimento nio difere muito de um gabi-
nete completamente escuro, que apenas tivesse uma
pequena abertura que permitisse a penetragio das aparén-
clas externas visiveis ou, por assim dizer, as imagens que
penetram neste quarto escuro pudessem nele ficar, e se
acumulassem ordenadamente, de modo a poderem ser
encontradas quando a ocasiio o exigisse, haveria uma
grande semelhanga entre este quarto e o entendimento
humano no que diz respeito a todos os objectos da vista e
as ideias acerca deles.

Estas s3o as minhas suposi¢Ges no que se refere 0s
meios pelos quais o entendimento chega a adquirir e a
reter as ideias simples e os seus diversos modos, e algumas
outras operagoes que lhes dizem respeito.

Procurarei agora examinar, um pouco mais por-
menorizadamente, algumas dessas ideias simples e os seus
modos.
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CAPITULO XII
Das ideias complexas

1. Considerimos até agora aquelas ideias, para a
recepgdo das quais a mente é exclusivamente passiva, ¢ que
sdo as ideias simples que recebe pelas vias da sensagdo e da
reflexdo, antes mencionadas, de maneira que a mente nio
pode produzir por st propria nenhuma dessas ideias, nem
pode ter qualquer ideia que ndo conste inteiramente delas.
Mas se é verdade que a mente é completamente passiva na
recepgio de todas as suas ideias simples, também é certo
que exerce varios actos proprios pelos quais constrdi
outras ideias, compostas das suas ideias simples, que sio
como os materiais e alicerces de todas as demais. Os actos
da mente, pelos quais exerce o seu poder sobre as ideias
simples, sio principalmente trés: (1) combinar numa ideia
composta virias idetas simples: assim se formam todas as
ideias complexas; (2) o segundo consiste em juntar duas
ideias, simples ou complexas, e coloci-las uma junto da
outra, de tal maneira que possa ve-las simultaneamente sem
combini-las numa so: assim obtém a mente todas as suas
ideias de relagdes ™; (3) o terceiro consiste em separi-las de
todas a demais ideias que as acompanham na sua existéncia
real: esta operagio chama-se abstracgio, e é através dela
que a mente adquire todas as suas ideias gerais>. Isto mostra

¥ Volta a verificar-se aqui a necessidade da distingio entre
conceito ¢ juizo, que nio ¢é feita.

0 ¢ juizo, g A

¥ Ver. nota n.° 29. Nio podemos, obviamente, criticar Locke por
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o poder do homem e o seu modo de operagio que ¢ sen-
sivelmente o mesmo nos mundos material e intelectual.
Porque, em ambos os casos, os materiais de que dispde sio
tais que 0 homem nio tem poder sobre eles, nem para pro-
duzi-los nem para destrui-los, e tudo o que ele pode fazer
é uni-los, junti-los ou separi-los completamente. Come-
carei aqui pela primeira destas operagdes, atendendo ao
plano da consideragio das ideias complexas, e passarei
depois as outras duas nos lugares que lhes correspondem.
Assim como se observa que as ideias simples existern unidas
em diversas combinacdes, do mesmo modo a mente tem o
poder de considerar varias ideias unidas, como uma so
ideia, e isto € assim ndo sO porque s¢ encontram unidas nos
objectos exteriores mas também porque ela propria os
uniu. As ideias resultantes de virias ideias simples unidas
chamo ideias complexas, tais como a beleza, a gratidio, um
homem, um exército, o universo. E, embora sejam com-
postas de virias ideias simples, ou de ideias complexas
formadas por ideias simples, quando a mente quer consi-
dera cada uma delas em si mesma como uma coisa inteira
designada por um s6 nome ™.

2. Por meio desta faculdade de repetir e unir as suas
ideias, a mente tem um grande poder de variar e de multi-
plicar os objectos dos seus pensamentos, infinitamente mais
além do que lhe é proporcionado pela sensagio ou pela
reflexdo. Mas tudo isto ndo sai do ambito das ideias que a
mente recebe dessas duas fontes, e que constituem os mate-

transitar aqui, inadvertidamente, do plano transcendental para o plano
natural. Mas podemos criticd-lo por sair, de modo inadvertido, da visio
interior das ideias na mente, em que expressamente situam as suas
anilises, para o plano da realidade exterior.

* Ficamos sem saber se é a unificagio conceitual que propicia a
atribui¢do de um nome, ou se ¢ a fungio denominadora que realiza ou
exige essa unificagio...
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riais basicos de todas as composi¢des que venha a fazer. Com
efeito, as ideias simples provém todas das proprias coisas, ¢
desta espécie de ideias a mente ndo pode ter mais nem
outras, além daquelas que lhe sdo sugeridas. Ndo pode ter
outras ideias das qualidades sensiveis além daquelas que,
pelos sentidos, lhe chegam do exterior, nem quaisquer
outras ideias de diferentes espécies de operagdes de uma
substancia pensante, a ndo ser as que encontra em si mesma.
Mas, uma vez que a mente adquiriu ji essas ideias simples,
ndo se limita a uma mera observagio delas nem aquilo que
lhe é apresentado do exterior; pode, pela sua capacidade
propria, unir essas ideias que ji obteve e produzir novas
ideias complexas que jamais recebeu assim unidas.

3. Qualquer que seja a maneira como as ideias com-
plexas se compdem ¥, e embora o seu nimero seja infinito
€ ndo tenha limite a variedade com que enchem e ocupam
0s pensamentos dos homens, parece-me, no entanto, que
podem estar compreendidas dentro destes trés grupos:

1. OS MODOS
2. AS SUBSTANCIAS
3. AS RELACOES®

4. Em primeiro lugar, chamo modos a essas ideias
complexas que, embora compostas, nio contém em si a

—_—

¥ Lamentavelmente, Locke renuncia a estabelecer um esquema
Para a constitui¢io das ideias complexas. Limitar-se-4 a tragar mais
adiante, casuisticamente, a genealogia de algumas delas.

® No agrupamento das ideias complexas, Locke utilizou um
critério sugerido pela ontologia tradicional, a que atribuiu um signifi-
cado gnosioldgico-psicologico. Dai que a nogio de susbstincia, ainda
que wuposta ou confusas, lhe tenha servido para formar a familia das
ideias complexas onde «aparece sempre como primeira ¢ principals
(vd. § seguinte).
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suposicio de que subsistem por si proprias, mas sio con-
sideradas como dependéncias ou atributos das substancias.
Tais sio as ideias expressas pelas palavras tridngulo, gratiddo,
assassinio, etc. E peco desculpa se emprego a palavra modo
num sentido muito diferente do seu significado habitual,
mas € inevitavel, nas dissertagdes que se afastam das nogoes
ordinariamente recebidas, empregar palavras novas, ou
palavras velhas com um significado, de alguma maneira,
novo; e este segundo expediente é talvez o mais toleravel
no caso presente.

5. Ha dois tipos de modos que merecem uma consi-
deragdo a parte.

Primeiro, ha alguns que s3o apenas variagdes ou com-
binagdes diferentes de uma mesma ideia simples, sem mis-
tura de qualquer outra. Por exemplo: uma dizia, uma
vintena, que nio sio sendo as ideias de outras tantas uni-
dades diferentes que foram somadas. A estes chamo modos
simples, porque estio compreendidos nos limites de uma
ideia simples.

Segundo, h outros que sio compostos de ideias sim-
ples de diversas espécies, que se uniram para formar uma so
ideia complexa. Por exemplo: a beleza, que consiste numa
certa composigio de cor e figura, que deleita o espectador;
e também o roubo que, sendo a mudanga oculta da posse
de algum objecto sem o consentimento do seu dono, con-
tém, como ¢ evidente, uma combinagio de varias ideias de
diversas espécies. A estes chamo modos mistos.

6. Em segundo lugar, as ideias das substdncias sio
aquelas combinagdes de tipo simples que se presume repre-
sentarem diferentes coisas particulares que subsistem por si
proprias, nas quais a ideia suposta ou confusa de substin-
cia, tal como &, aparece sempre como a primeira e princi-
pal. Deste modo, se a ideia de substincia se une a ideia
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simples de uma certa cor esbranquigada esbatida, com cer-
tos graus de peso, dureza, ductilidade e fusibilidade, obte-
mos a ideia de chumbo. De igual modo, uma combinagio
de ideias de uma certa figura, com capacidade de mover-se,
pensar e raciocinar, unidas i da substincia, produz a ideia
geral de um homem. Entre as substincias, hi também duas
espécies de ideias, uma, de substincias singulares, na medida
em que existem separadas, tais como as de um homem ou
de uma ovelha; outra, de virias substincias reunidas, tais
como um exército de homens ou um rebanho de ovelhas.
Estas ideias colectivas de varias substincias assim reunidas
sdo, cada uma delas, uma 56 ideia, como é a de um homem
ou de uma unidade.

7. Em terceiro lugar, a iltima espécie de ideias com-
plexas € a que chamamos relagio, e que consiste na consi-
deragio e comparagio de uma ideia com outra.

Trataremos, pela sua ordem, destas trés espécies de
idetas.

8. Se reconstruirmos passo a passo o progresso da
nossa mente, ¢ se observarmos com atengio como ela
repete, soma e une as ideias simples recebidas da sensagio
ou da reflexio, seremos conduzidos mais além do que, no
principio, poderfamos ter talvez imaginado.

E creio que, se observarmos cuidadosamente as ori-
gens das nogdes que temos, verificaremos que #iesmo as
ideias mais abstrusas, por muito afastadas que possam pare-
cer da sensagio ou de qualquer operagio da nossa propria
mente, ndo sio sendo, no entanto, ideias que o entendi-
mento forma para si proprio, repetindo e unindo as ideias
que recebeu, quer dos objectos sensiveis, quer das suas
proprias operagdes acerca dessas ideias. De tal modo que,
mesmo as ideias mais amplas ¢ mais abstractas procedem da
sensagdo ou da reflexio, dado que nio sio sendo o que a
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mente pode alcancar, e de facto alcanga, pelo uso habitual
das suas proprias faculdadas ocupadas nas ideias recebidas
dos objectos sensiveis, ou nas operagdes que acerca delas
observa em si mesma. Isto € o que procurarei mostrar
relativamente ds ideias que temos do espaco, do tempo, da
infinidade e de algumas outras que parecem mais afastadas
daquelas duas fontes.
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CAPITULO XIII

Dos modos simples — e, em primeiro lugar,
dos modos simples da ideia de espago

1. Ainda que anteriormente tenha, com muita
frequéncia, falado acerca das ideias simples, que sio verda-
deiramente os materiais do nosso conhecimento, e porque
os considerei mais em relagio & maneira de se introduzirem
na mente ¢ nio enquanto se distinguem das outras ideias
mais compostas, talvez ndo seja despropositado voltar a
considerar algumas delas sob este ponto de vista e exami-
nar aquelas diversas modificagbes duma mesma 1deia, que a
mente encontra nas coisas existentes, ou ¢ capaz de pro-
duzir em si propria sem o auxilio de qualquer objecto
extrinseco ou de qualquer sugestio exterior.

Estas modificacées de wuma ideia simples qualquer
(s quais chamo, como ja disse, modos simples), sio ideias tio
perfeitamente diferentes e distintas na mente como aquelas
entre as quais se observa uma maior distincia ou oposigao.
E por isso que a ideia de dois ¢ tio distinta da ideia de um,
como o & a ideia de azul da do calor, ou ambas as ideias da
de qualquer niimero. No entanto, a ideia de dois estd com-
posta apenas pela ideia simples de uma unidade repetida; e
as repetigGes deste género sio as que, unidas, produzem

esses distintos modos simples de uma dizia, de uma grosa,
de um milhio”.

G ~ s §0 Sy
" A formagio de ideias complexas pela mera adi¢io da mesma ideia
simples & o modelo mais perfeito de associacionismo atémico. Note-se
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2. Comegarei pela ideia simples de espago. Anterior-
mente (Cap. V, Livro II) mostrei que adquirimos a ideia de
espago quer pela vista quer pelo tacto. Isto parece-me tio
evidente que seria tio inatil provar que os homens apren-
dem pela vista a distancia que ha entre dois corpos de cores
diversas ou entre as partes de um mesmo corpo, Como pro-
var que véem as proprias cores. E & igualmente evidente
que também podem apreender o espa¢o nas trevas por
meio do tacto.

3. O espago, considerado apenas como longitude
entre dois corpos, sem supor nada entre eles, toma o nome
de distancia. Se & considerado quanto ao comprimento,
a largura e a profundidade, creio que pode chamar-se
capacidade. O termo extensdo aplica-se habitualmente ao
espago, independentemente da maneira como for consi-
derado.

4. Cada distincia diferente é uma modificagio dife-
rente do espaco e cada ideia de qualquer distincia ou
espago & um modo simples dessa ideia. Os homens, pelo uso
e pelo habito que tém de medir, estabeleceram nas suas
mentes certas longitudes determinadas, tais como uma
polegada, um pé, uma jarda, uma braga, uma milha, o dii-
metro da Terra, etc., que s3o outras tantas ideias distintas,
compostas somente de espago. Quando alguma destas
determinadas longitudes ou medidas de espago se tornam
familiares ao pensamento dos homens, estes podem repeti-
-las mentalmente quantas vezes quiserem, sem as misturar
com a ideia de corpo ou com qualquer outra coisa; e, deste

que este modelo, que pretende aliar a concre¢io e a racionalidade
— aspiracio suprema da cogni¢io humana —, esti ferido, constitu-
tivamente, da irracionalidade e irrealidade que lhe advém da possibili-
dade infinita de repeti¢io da operagio que propde.
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modo, podem construir para si mesmos as ideias de pé
linear, quadrado ou cbico, de jardas ou de bragas, em
relagio aos corpos do universo ou, de outro modo, dquilo
que se encontra mais além dos limites Gltimos de todos os
corpos. E, acrescentando ainda essas ideias umas ds outras,
podem ampliar a sua ideia de espago tanto quanto quise-
rem. Este poder de repetir ou duplicar a ideia que temos
de qualquer distincia, e de a acrescentar & ideia anterior
tantas vezes quantas quisermos, sem que jamais possamos
ser interrompidos, e por mais que a ampliemos, ¢ o que
proporciona a ideia de imensidade.

5. Ha outra modificagio da ideia de espago que nio
€ senio a relagio que tém entre si as partes que terminam
a extensio, ou seja, 0 espago circunscrito. Isto € o que
0 tacto descobre nos corpos sensiveis, cujos extremos estao
a0 nosso alcance, ou o que a vista apreende pelos corpos
e cores, cujos limites caem dentro da sua algada. Obser-
vando, pois, como as extremidades terminam, por linhas
rectas que formam angulos discerniveis ou por linhas cur-
vas em que ndo se pode notar ingulo nenhum, e con-
siderando-as no que diz respeito as relagdes que mantém
entre si, em todas as partes das extremidades de um corpo
ou do espago, formamos essa ideia que se chama figura, que
se apresenta 4 mente com uma variedade infinita. Com
efeito, além do enorme nimero de figuras diferentes que
existem realmente nas massas coerentes de matéria, o lote
que a mente tem em seu poder, através das variagdes da
ideia de espago que lhe permite produzir novas composi-
¢Oes, a0 repetir as suas proprias ideias, e unindo-as como
desejar, € um lote inesgotivel. Deste modo, a mente pode
multiplicar as figuras in infinitum.

6. A mente tem, com efeito, o poder de repetir a
ideia de qualquer longitude estendida em linha recta e
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uni-la a outra na mesma direc¢do, isto €, duplicar a longi-
tude daquela linha recta, ou também uni-la a outra com a
inclinagio que julgar conveniente, e, desse modo, fazer o
angulo que desejar. E & igualmente capaz de encurtar qual-
quer linha que imagina, tirando-lhe metade, a quarta parte,
ou a fracgio que quiser, sem que jamais esta divisio possa
alcangar o seu fim, produzindo, portanto, um angulo com
o tamanho que desejar. Também pode dar a longitude que
quiser ds linhas que estdo aos lados e uni-las is outras linhas
de diversas longitudes, e com angulos diferentes, até for-
mar um espago completamente fechado. Por estes motivos,
¢ evidente que a mente pode multiplicar as figuras in infini-
tum, nio sO no que diz respeito i sua configuragio mas
também no que respeita 4 sua capacidade. Estas figuras nio
sio sendo diferentes modos simples de espago.

O que se faz com linhas rectas pode realizar-se tam-
bém com linhas curvas, ou com linhas curvas e rectas ao
mesmmo tempo. E o que se faz com as linhas pode realizar-se
também com superficies. Podemos, pois, pensar que a
variedade de figuras que a mente pode produzir € infinita
e, por conseguinte, tem capacidade para multiplicar inde-
finidamente os modos simples do espago.

7. Outra ideia que corresponde a este capitulo, e que
pertence 2 mesma familia, é a que chamamos lugar. Assim
como no espago simples considerimos a relagio da distincia
entre dois corpos ou dois pontos, do mesmo modo, na nossa
ideia de lugar, consideramos a relagio de distancia entre
qualquer coisa e dois ou mais pontos, desde que conservem
a mesma distancia um relativamente ao outro, o que ¢ 0
mesmo que consideri-los em repouso. Porquanto, quando
descobrimos hoje uma coisa 3 mesma distincia que estava
ontem relativamente a dois ou mais pontos, que desde entio
nio alteraram a distancia entre eles, e com os quais a com-
paramos, dizemos que essa coisa conservou o mesmo lugar.
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Mas, se se alterou consideravelmente a sua distincia em
relagio a qualquer desses dois pontos, dizemos que mudou
de lugar. Na verdade, porém, falando usualmente e de
acordo com a nogio comum de lugar, nem sempre fazemos
uma observagdo exacta da distancia relativamente a pontos
precisos, mas somente a por¢des grandes de objectos
sensivels, com os quais nds relacionamos a coisa e a sua dis-
tancia daquilo que temos alguma razio para observar.

8. Deste modo, dum conjunto de pegas de xadrez,
que ficaram nas casas do tabuleiro onde as deiximos, dize-
mos que estio todas no mesmo lugar ou que ndo foram
mexidas, ainda que, entretanto, o tabuleiro tenha sido
talvez transportado de uma sala para outra, porque relacio-
namos as pegas sO com as porgdes do tabuleiro que con-
servam as mesmas distincias, umas em relagio s outras. Do
tabuleiro, dizemos também que estd no mesmo lugar em
que estava se permanecer na mesma parte do camarote,
ainda que o navio que o contém tenha talvez estado a
navegar durante todo este tempo. E do navio, diz-se que
estd no mesmo lugar enquanto conservar a mesma distan-
cia em relagio as partes da costa vizinha, embora a Terra
tenha girado entretanto. No entanto, as pegas de xadrez, o
tabuleiro e o navio mudaram todos de lugar relativamente
a COrpos mais Temotos, que conservaram entre st uma mes-
ma distincia. Mas como a distincia de certas partes do tabu-
leiro ¢ a que determina o lugar das pegas, e a distancia das
partes fixas do camarote (com as quais estabelecemos a com-
paragio) é a que determina o lugar do tabuleiro, e as partes
fixas da terra s3o as que serviram para determinar o lugar do
navio, pode dizer-se com propriedade que, neste aspecto,
essas coisas estio num mesmo lugar, embora a sua distincia
relativamente a quaisquer outras coisas, nio consideradas
para o efeito, tenha variado e seja indubitivel que essas
coisas também mudaram de lugar relativamente a elas. Nos
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proprios pensaremos do mesmo modo, logo que tivermos
oportunidade de comparar estas coisas com as anteriores.

9. Mas, tal como esta modificacio da distancia, a que
chamamos lugar, foi instituida pelos homens para seu uso
habitual, a fim do poderem designar a posigio particular
das coisas, sempre que tém necessidade de fazé-lo, assim
eles consideram e determinam o lugar das coisas em
relacdo a outras coisas adjacentes que melhor se prestam
para o seu objectivo actual, deixando de lado outras coisas
que, para outros objectivos, serviriam melhor para deter-
minar o lugar da mesma coisa. Assim como, num tabuleiro
de xadrez, a utilidade de designagio do lugar de cada uma
das pecas fica determinada unicamente pelos quadros
desenhados no tabuleiro, contrariar-se-ia esse objectivo se
fosse determinada por qualquer outra coisa. Mas, quando
essas mesmas pegas estio metidas numa bolsa, se alguém
perguntasse onde esti o rel negro, seria mais apropriado
determinar o seu lugar em relagio is partes do quarto em
que a bolsa estava do que em relagio ao tabuleiro, posto
que a utilidade, pela qual se designa o lugar que agora
ocupa, é diferente de quando estava em jogo sobre o tabu-
leiro, e por 1550 o lugar deve determinar-se em relagio a
outros corpos. Da mesma maneira, se se pergunta onde
estao os versos que se referem 4 aventura de Niso e Eurialo,
seria improprio determinar esse lugar dizendo que estavam
nesta ou naquela parte do mundo, ou na Biblioteca de
Bodley. Mas para a designagio correcta do lugar seria pre-
ciso indicar a respectiva passagem nas obras de Virgilio, e a
resposta adequada seria que esses versos estio situados
aproximadamente a meio do livro nono da Eneida, e sem-
pre estiveram nesse mesmo lugar, desde que Virgilio foi
impresso. Isso estd certo, ainda que o livro tenha mudado
mil vezes de lugar, dado que a utilidade da ideia de lugar,
neste caso, consiste apenas em saber a parte do livro em
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que se encontra aquela aventura, para que, numa dada
ocasido, saibamos onde encontri-la e possamos recorrer a
ela quando tivermos necessidade.

10. Parece-me evidente, conforme mencionel, que
a nossa ideia do lugar nio € senio a posigio relativa de
alguma coisa, e admiti-lo-emos facilmente se considerar-
mos que nio podemos ter nenhuma ideia acerca do lugar
do universo, ainda que a tenhamos de todas as suas partes.
Com efeito, mais além do universo, nio temos ideia de
nenhuns seres fixos, distintos e particulares, em referéncia
a0s quais possamos imaginar que haja alguma relagio de dis-
tincia; mas tudo o que estiver mais além é um espago ou
expansio uniforme, onde a mente nio encontra nenhuma
variedade ou marca de referéncia. Porquanto dizer que o
mundo estd nalgum lugar nio quer dizer sendo que existe,
dado que esta frase, embora tomada da nogio de lugar,
exprime somente a sua existéncia mas nio a sua localizagdo.
E quando aparecer alguém que possa descobrir e repre-
sentar mentalmente, com clareza e distingdo, o lugar do
universo, podera dizer-nos se se move ou se estd em
repouso no vazio indistinguivel do espago infinito. Con-
tudo, é certo que a palavra lugar tem as vezes um sentido
mais confuso e designa o espago que estd ocupado por qual-
quer corpo; e, neste sentido, 0 universo estd num lugar.
A ideia de lugar, portanto, ¢ obtida pelos mesmos meios
com que adquirimos a ideia de corpo (sendo aquela ideia
uma forma mais limitada de considerar esta), isto &, pela
vista e pelo tacto, que sio as vias pelas quais recebemos, na
mente, as ideias de extensio ou distincia.

11. Hi quem pretenda convencer-nos de que o
COrpo e a extensio sio a mesma coisa*’. Mas, ou mudam

40 .
Tese cartesiana.
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o sentido das palavras, coisa que nio quero atribuir-lhes,
uma vez que esses condenaram severamente a filosofia de
outros por estar demasiado apoiada no sentido incerto ou
na obscuridade enganosa de certos termos ambiguos ou que
nada significam, ou, entio, confundem ideias muito dife-
rentes se, porventura, por corpo e extensio entendem o
mesmo que outras pessoas, isto €, por corpo o que ¢ solido
e extenso, cujas partes s30 separavels e moviveis de diversas
maneiras, e por extensdo somente o espago que fica entre as
extremidades dessas partes s6lidas e coerentes, e é ocupado
por elas. Assim, fago um apelo para aquilo que pensa um
homem qualquer, para saber se a ideia de espago nio € tdo
distinta da ideia de solidez como da ideia de cor escarlate.
E certo que nem a solidez pode existir sem a extensio, nem
a cor escatlate sem a extensio; mas isto nio impede que
sejam ideias distintas. Ha muitas ideias que requerem outras
COIMO necessarias para a sua existéncia ou concepgio, mas
que, no entanto, sio ideias muito distintas. O movimento
nio pode ser, nem pode conceber-se, sem o espago; e, no
entanto, 0 movimento nio & o espago, nem o espago € o
movimento, pois o espa¢o pode existir sem ele: trata-se de
duas ideias muito distintas. Parece-me que o mesmo acon-
tece com as ideias de espago e solidez. A solidez é um ideia
tio inseparivel do corpo que disso depende que o corpo
ocupe um espago, que entre em ConNtacto com outros cor-
pos, que o impulsione e que, dessa maneira, lhe comunique
movimento. E se se aceita, com razio, para provar que o
espirito & diferente do corpo, que o pensamento nio inclui
em si a ideia de extensio, suponho que poderd invocar-se
uma razio semelhante para provar que o espago nio € o
corpo, porque nio inclui em si a ideia de solidez, dado que
o espago e a solidez sio ideias tio distintas entre si como o
pensatnento e a extensdo, e completamente separaveis uma da
outra na mente. E evidente, pois, que o corpo e a extensio
sdo duas ideias distintas, porque:
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12. Primeiro: a extensio nio inclui a solidez nem
resisténcia a0 movimento de um corpo, como acontece
com o corpo.

13. Segundo: as partes do espago puro sdo insepara-
vels umas das outras, de tal modo que a continuidade nio
pode ser interrompida, nem real nem mentalmente. Com
efeito, convido qualquer pessoa a que, mesmo no pensa-
mento, procure separar uma parte de espago de outra que
lhe é continua. Parece-me que dividir e separar realmente
¢ produzir duas superficies, que antes formavam uma con-
tinuidade; e dividir mentalmente é representar na mente
duas superficies onde antes havia uma continuidade, e con-
siderd-las como separadas uma da outra, o que sé pode
fazer-se em relagio as coisas que a mente considera capazes
de ser separadas, e de adquirir, pela separagio, novas super-
ficies distintas que nio tinham entio, mas que sio capazes
de vir a ter. Penso que nenhuma destas maneiras de sepa-
ragio, real ou mental, & compativel com o espago puro.

E certo que um homem pode considerar uma porgio
de espago que corresponda ou seja comensuravel a um pé,
sem ter que considerar o resto; o que constitui, na verdade,
uma consideragdo parcial, mas nio chega a ser uma sepa-
ragio ou divisio mental, uma vez que um homem nio tem
mais possibilidade de fazer uma divisio mental, sem con-
siderar duas superficies separadas uma da outra, do que de
fazer uma divisio real dessas superficies, sem as separar. Mas
uma consideragio parcial nio corresponde a separagio.
Um homem pode considerar a luz no Sol, sem considerar
o seu calor, ou a mobilidade num corpo sem a sua exten-
$30, mas sem pensar que os separa. A primeira nio € senio
uma consideragio parcial, que termina numa so parte;
enquanto que a segunda ¢ a consideragio de duas partes,
como se existissem separadas.
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14. Terceiro: as partes do espago puro sio imoveis,
o que é uma consequéncia da sua inseparabilidade, dado
que o movimento nio ¢ senio mudanga de distancia entre
duas coisas quaisquer. Mas isto nio pode dar-se em relagio
ds partes que sio insepardveis, as quais, portanto, tém
necessariamente que estar em perpétuo repouso, umas em
relagdo is outras.

Deste modo, a ideia determinada do espago simples
distingue-o evidente e suficientemente do corpo, posto
que as suas partes sio inseparivels, imoveis e sem resistén-
cia a0 movimento do corpo.

15. Se alguém me perguntar o que ¢ este espago de
que falo, estarei apto a responder-lhe quando me disser
o que ¢ a extensdo. Porquanto dizer, como habitualmente
se faz, que a extensdo & ter partes extrapartes, € 0 mesmo que
dizer que a extensio é a extensio. Com efeito, como posso
eu ficar bem informado acerca da natureza da extensio
quando me dizem que a extensio é ter partes que sio
extensas, exteriores a outras partes que sio extensas, isto &,
que a extensao consiste em ter partes extensas? E como se
alguém me perguntasse o que é uma fibra, e eu lhe respon-
desse que € uma coisa composta de varias fibras. Servir-
-lhe-ia, porventura, para compreender melhor do que
antes que coisa € uma fibra? Nio teria antes motivos para
pensar que o meu proposito era brincar com ele, em lugar
de informé-lo seriamente?

16. Aqueles que afirmam que o espago e o corpo sio
a mesma coisa propdem o seguinte dilema: ou o espago &
alguma coisa ou nio é nada; se nada hi entre dois corpos,
estes necessariamente tocar-se-iam; e se se admite que ¢
alguma coisa, entio perguntam se ¢ corpo ou espirito.
A isto respondo com outra pergunta: quem lhes disse que
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nio ha, ou que nio pode haver, sendo seres solidos que nio
podem pensar, € seres pensantes que ndo sejam extensos? Porque
¢ isto o que entendem pelos termos corpo e espirito ™.

17. Se se pergunta (como ¢ habitual) se este espago
destituido de corpo & uma substdncia ou um acidente, res-
ponderei prontamente que o ignoro, e nio me envergo-
nharei da minha ignorancia, até que os que fizeram a per-
gunta nio me proprocionarem uma ideia clara e distinta da
substancia.

18. Esforco-me o mais que posso por libertar-me
dessa falicia com que pretendem enganar-nos ao tomar as
palavras pelas coisas. De nada serve a nossa ignorancia
simular conhecimento quando ndo o temos, fazendo baru-
lho com sons que carecem de significado claro e distinto.
Os nomes inventados a prazer nio alteram a natureza das
coisas, nem nos ajudam a entendé-las, a nio ser na medida
em que s3o sinais de alguma coisa e exprimem alguma
ideia determinada®. E gostaria que aqueles que dio tanta
importincia ao som destas trés silabas de substdncia consi-
derassem se, ao aplici-la, como o fazem, ao Deus infinito
e Incompreensivel, aos espiritos finitos e ao corpo, lhe atri-
buem o mesmo sentido; e se exprimem uma mesma ideia,
quando chamam substincias a cada um destes trés seres tio
diferentes. E, se assim for, entio devem considerar se nio

* Nova referéncia a conceitos cartesianos.

P A argumentagio de Locke s6 ficard clara quando precisar o
que entende por wdeia determinada». Alids, muito mais importante do
que as criticas avulsas que faz contra a nogio escolastica de substdncia,
seria a aplicagio do facto de utilizar «essa palavra a que nada corres-
ponde» ou, quando muito, essa ideia confusa, como critério para cons-
tituir uma familia de ideias complexas. Ou, talvez preferivel, seria a
explicagio do facto de essas ideias complexas terem como elemento
primeiro ¢ principal a ideia de substancia.
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aparece como consequéncia que Deus, os espiritos e o
corpo, por participarem da mesma natureza comum de
substincia, diferem unicamente entre si enquanto mera
todificagio dessa substincia, da mesma maneira que uma
arvore e um seixo, que, sendo corpos no mesmo sentido
e participando da natureza comum de corpo, diferem
somente uma mera modificagio dessa matéria comum, 0
que constituiria uma doutrina muito dificil de aceitar. Se
afirmam que aplicam a palavra substdncia a Deus, aos espiri-
tos finitos e 4 matéria, em trés sentidos diferentes, e que se
exprime uma ideia quando se diz que Deus é uma subs-
tancia, outra quando i alma se lhe chama substancia, ¢ uma
terceira quando se designa um corpo; se, dizia, esse nome
substdncia exprime trés ideias distintas diferentes prestar-
-nos-iam um grande servigo se dessem a conhecer tais
ideias distintas, a fim de evitar, relativamente a uma nogao
tdo importante, a confusio e os erros que naturalmente
resultario do uso desordenado de um termo equivoco, que
estd muito longe de lhe poderem ser atribuidos trés signifi-
cados distintos, uma vez que no uso comuimn tem apenas
um sentido claro e distinto. E se, desta maneira, podem
aparecer trés ideias distintas de substincia, que poderia
impedir que alguém arranjasse uma quarta?

19. Aqueles que primeiramente entenderam a nogio
de acidente, como uma espécie de seres reais que precisavam
de alguma coisa na qual estivessem inerentes, viram-se
obrigados a descobrir a palavra substdncia para que servisse
de suporte aos acidentes. Se o pobre fildsofo hindu (que
imaginava que a Terra também precisava de um apoio) se
tivesse lembrado desta palavra substdncia, nio se teria visto
em apuros para procurar um elefante que sustentasse a
Terra e uma tartaruga que sustentasse o seu elefante.
A palavra substdncia ter-lhe-ia servido cabalmente para este
efeito. E quem lhe perguntasse que coisa sustenta a Terra
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deveria mostrar-se tio satisfeito pela resposta de um filo-
sofo hindu, que The dissesse que € a substancia, sem saber
que coisa &, como nds ficamos satisfeitos com a resposta e
boa doutrina dos nossos filosofos europeus, quando nos
dizem que a substincia, sem saberem o que ela é, é aquilo
que sustenta os acidentes. Nio temos, pois, nenhuma ideia
do que a substincia €, mas apenas uma ideia confusa e
obscura do que ela faz.

20. Por mais que um homem sibio se esforgasse nesta
matéria, parece-me que um americano * inteligente, interes-
sado em averiguar a natureza das coisas, ndo se conformaria
com a explicagio que lhe fosse dada em relagio A nossa
arquitectura se se lhe dissesse que uma coluna € uma coisa
sustentada por uma base, e que uma base é qualquer coisa
que sustenta uma coluna. Nio se sentiria por acaso ridi-
cularizado com semelhante explicagio, em vez de ensi-
nado? E alguém que nio soubesse o que eram os livros,
receberia certamente uma ligio instrutiva acerca da natu-
reza dos livros e das coisas que contém, se se lhe dissesse
que todos os bons livros constavam de papel e letras, que
as letras eram umas coisas inerentes ao papel, e que o papel
€ra uma coisa que sustentava as letras. Que modo tio nota-
vel de ter ideias claras acerca das letras e do papel! Con-
tudo, se as palavras latinas inhaerentia e substantia fossem
traduzidas pelas palavras inglesas correctas que lhes corres-
pondem, para exprimir a ac¢do de aderir e de sustentar, veri-
ficar-se-ia a pouca clareza que hi na doutrina da substincia
e dos acidentes e mostrar-se-ia a utilidade dessa doutrina na
decisio das questdes filosoficas.

21. Mas voltemos i nossa ideia do espago. Se nio
supomos que o corpo ¢é infinito (o que me parece ninguém

* Entenda-se: indio americano.
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afirmard) pergunto se um homem, que Deus colocasse no
extremo dos seres corpdreos, poderia ou nio estender a
mdo mais além do seu corpo. Se pudesse fazé-lo, entio
poria o brago onde antes havia espago sem corpo e se, nessa
posi¢do, estendesse os dedos, haveria de qualquer modo
espago entre eles. Se, pelo contririo, nio pudesse estender
a mio mais além do corpo, seria devido a algum impedi-
mento externo (posto que supomos que esse homem esta
vivo, com o mesmo poder de mover as partes do corpo que
agora tem, o que, em si, ndo é impossivel, se Deus assim o
quisesse; ou, pelo menos, nio € impossivel que Deus possa
move-lo nesse sentido) e entio eu pergunto se aquilo que
lhe impede de estender a mio para fora é substancia ou aci-
dente, alguma coisa ou nada. E uma vez que tenham
resolvido esta questio, poderio determinar por si mesmos
que coisa ¢ esta que estd, ou que pode estar, distanciado um
do outro, que ndo ¢ corpo e carece de solidez. Entretanto,
o argumento de que onde nio houver impedimento (por
exemplo: mais além dos limites Gltimos de todos os corpos)
um corpo em movimento pode continuar a mover-se &,
pelo menos, tio bom como o argumento daqueles que
pensam que dois corpos, entre os quais nio ha nada, devem
tocar-se necessariamente. Porque o espago puro intermédio
é suficiente para suprimir a necessidade de contacto matuo;
mas o mero espaco como impedimento nio basta para
interromper o movimento. A verdade & que estes homens
tém que admitir que concebem o corpo como infinito,
embora tenham relutancia em declard-lo, ou entio que o
espago ndo € corpo. Porque gostaria de encontrar um pen-
sador profundo que, nos seus pensamentos, fosse mais capaz
de arranjar limites ao espago do que & duragio ou que, i
for¢a de pensar, tivesse a esperanga de alcangar o extremo
de ambos. Portanto, se a sua ideia de eternidade é infinita,
também o sera a ideia de imensidade; sendo ambas igual-
mente finitas ou infinitas.
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22, Além disso, aqueles que afirmam a impossibili-
dade da existéncia do espago sem matéria nio sd estio
obrigados a tornar o corpéreo infinito, mas também devem
negar o poder de Deus de aniquilar qualquer por¢io de
matéria. Suponho que nio haveri ninguém que negue que
Deus possa por termo a todo o movimento existente na
matéria e fixar todos os corpos do universo numa quietude
e repouso perfeitos, e manté-los assim durante o tempo
que quiser. Ora, aquele que conceber que Deus pode,
durante esse repouso geral, aniguilar este livro ou o corpo
de quem o estd a ler, terd que admitir necessariamente a
possibilidade de um vazio. Porque é evidente que o espago
que estava ocupado pelas partes do corpo aniquilado per-
manecera ainda e serd um espago sem corpo, uma vez que
0s corpos circum-ambientes estio em repouso perfeito,
constituindo uma muralha de diamante e, nesse estado,
tornando completamente impossivel que outro corpo
ocupe aquele espaco. E, na verdade, o movimento neces-
sirio de uma particula de matéria para o lugar donde foi
retirada outra particula nio ¢ senio uma consequéncia da
suposi¢io da plenitude. Este movimento necessitard, por-
tanto, de uma prova melhor que uma suposta questio de
facto, que a experiéncia jamais podera demonstrar. E as
nossas ideias claras e distintas ™ convencem-nos plenamente
de que niio hi nenhum vinculo necessirio entre o espago
¢ a solidez, posto que podemos conceber um sem o outro.
E aqueles que lutam a favor ou contra o vazio confessam,

" Serd conveniente sublinharmos, recapitulando, que Locke
tem utilizado até agora trés distintos critérios de verdade: a) a expe-
riéncia comum; b) clareza e distingio das ideias; ¢ a bondade ¢ a
inteligéncia de Deus, criador do mundo e do homem. Anote-se que
nio fez nenhuma critica desses critérios, nem pds o problema do seu
eventual conflito. Descartes, embora tivesse recorrido a perfeigio de
Deus para garantir a veracidade das ideias claras e distintas, teve como
ideal wma unidade de método que determinasse a unidade do saber.
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deste modo, que tém ideias distintas do vazio e da pleni-
tude, isto €, que tém uma ideia da extensdo destituida de
solidez, ainda que neguem a sua existéncia; ou entio dis-
cutem acerca de nada. Porque aqueles que tanto alteram o
significado das palavras, para chamar corpo a extensio e
que, por conseguinte, reduzem a esséncia do corpo a pura
extensio, sem solidez, dirdo disparates sempre que falarem
do vazio, dado que € impossivel para a extensio ser sem a
extensio. O vazio, independentemente de que afirmemos
ou neguemos a sua existéncia, significa um espago sem
corpo; e ninguém podera negar que é possivel a existéncia
deste espago, se n3o quiser supor a matéria infinita e privar
Deus do poder de aniquilar qualquer particula dela.

23. Mas, sem ir tdo longe que se ultrapassem os limi-
tes altimos do corpéreo no Universo, e sem recorrer a
omnipoténcia de Deus com o fim de provar a existéncia do
vazio, parece-me que o movimento dos corpos, que estao
diante dos nossos olhos e nas nossas proximidades, serve
para demonstri-la de um modo evidente. Desejaria que
alguém tentasse dividir um corpo sélido, com as dimensoes
que quiser, de tal modo que fosse possivel que as partes
solidas se movessemn livremente para cima e para baixo, e
de qualquer modo dentro dos limites da superficie desse
corpo, sem que nele ficasse um espago vazio tio grande
como a parte mais pequena na qual dividiu o corpo solido
mencionado. E se a parte mais pequena do corpo que foi
dividido € tio grande como uma semente de mostarda,
seria necessario um espago vazio igual ao volume de um
grio de mostarda para permitir o livte movimento das
partes do corpo dividido, dentro dos limites das suas super-
ficies. De igual modo, seria necessario que, quando as
particulas da matéria fossem 100000000 de vezes mais
pequenas que um grio de mostarda, houvesse um espago
completamente desprovido de matéria sdlida que fosse
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100000000 de vezes mais pequeno que uma semente de
mostarda; porque, se este raciocinio se aplica ao primeiro,
deve aplicar-se também ao segundo, e assim in infinitum.
E se se faz com que este espaco seja tio mindsculo quanto
se quiser, destrol-se a hipétese da plenitude. Porquanto, se
pode haver um espago, desprovido de corpo, igual a mais
pequena particula separada de matéria que existe neste
momento na natureza, continua a ser um espago sem
corpo ¢ implica uma tio grande diferenca entre espago e
COrpo como a péya ydoua, uma distincia tio ampla como
nenhuma outra na natureza. E, portanto, se supomos que
0 espago vazio, necessirio para o movimento, nio ¢ igual
a particula mais pequena de matéria solida dividida, mas
igual a uma décima ou uma milésima parte dela, resultara

sempre a mesma consequeéncia de que hd um espago sem
matéria,

24. Mas, como aqui a questio é saber se a ideia de
€spago ou extensdo ¢ a mesma que a ideia de corpo, ndo €
Necessrio provar a existéncia real do vazio, mas a da sua
ideia. E evidente que os homens a possuem, quando
indagam e disputam acerca de haver ou nio um wazio. Por-
que, se carecessem da ideia de espago sem corpo, nio
poderiam perguntar se existe; e se a ideia que tém acerca
do corpo nio incluisse em si mesma qualquer coisa mais do
que a simples ideia de espago, nio poderiam ter qualquer
divida acerca da plenitude do mundo. E, nesse caso, seria
to absurdo perguntar se hi espago sem corpo como per-
guntar se hd um espaco sem espago ou um corpo sem

corpo; porque nio seriam senio nomes diferentes da
mesma ideia.

25. E verdade que a ideia de extensio esti tio insepa-
ravelmente unida a todas as qualidades visiveis, e 3 maior
parte das tangiveis, que nio podemos ver nenhum objecto
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exterior, nem focar nalguns corpos, sem receber ao mesmo
tempo a impressdo de extenso. Esta facilidade da extensio de
fazer-se notar constantemente em unido com outras ideias
deu motivo a que alguns tenham, segundo creio, decidido
que a esséncia do corpdreo consiste na extensio. Isto nao
deve surpreender-nos muito, porque alguns encheram de tal
modo a mente com a ideia da extensio, por meio da vista e
do tacto (os mais utilizados dentre os nossos sentidos) e, por
assim dizer, ficaram tio imbuidos com essa ideia, que
acabaram por nio admitir a existéncia a nada que nio tivesse
extensio. Nio discutirei agora com essas pessoas que medem
e calculam a possibilidade de todos os seres, com a norma
das suas imagina¢es limitadas e vulgares. Aqui, ocupar-
-me-ei somente daqueles que concluem que a esséncia do
corpdreo € a extensdo, dizendo que nio podem imaginar
nenhuma qualidade sensivel do corpo sem a extensio. Pedir-
-lhes-e1 que considerem que, se tivessem reflectido tanto
sobre as suas ideias do gosto e do olfacto como sobre as da
vista e do tacto, e mais que isso, se tivessem examinado as
suas ideias de fome e sede e as de varios outros sofrimentos,
teriam reparado que elas nio incluem de modo nenhum a
ideia de extensdo, que € apenas um atributo do corpo, como
todas as outras coisas que podem descobrir-se por meio dos
nossos sentidos, os quais carecem da penetragio necessiria
para atingir as esséncias puras das coisas *'.

26. Se aquelas ideias que estio constantemente
unidas a todas as demais devessem ser, por isso, considera-
das como a essencia dessas coisas as quais estdo constante-
mente unidas e das quais sio inseparaveis, entio a unidade
seria, sem davida, a esséncia de tudo. Porque nio ha
nenhum objecto da sensagdo ou da reflexio que nio con-

" Locke parece ter esquecido, neste passo, a explicagio que
anteriormente nos deu das qualidades segundas.
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tenha a ideia de unidade. Mas ja mostrimos suficiente-
mente a debilidade deste tipo de argumento *.

27. Enfim, independentemente do que os homens
pensam acerca da existéncia dum vazio, parece-me evidente
que temos uma ideia tio clara do espago distinta da solidez,
como a ideia que temos da solidez distinta do movimento,
ou do movimento distinta do espago. Nio temos duas ideias
que sejam mais distintas do que estas, e podemos conceber
tio facilmente o espago sem solidez como podemos conce-
ber o corpo ou o espago sem o movimento; ainda que seja
muito duvidoso que o corpo e 0 movimento possam exis-
tir sem espaco. Mas, quer se considere o espago somente
como uma relagio resultante da existéncia de outros seres
situados 4 distncia, quer se pense que devem entender-se
literalmente estas palavras do mui sdbio rei Salomaio:
«Porque se o céu ¢ os céus dos céus te ndo podem conter
(III Reis VIII, 27), ou aquelas mais enfiticas do inspirado
filosofo S. Paulo: «nele vivemos, e nos movemos, € existi-
mos» (Actos XVII, 28), & assunto que deixo 3 consideragio
de cada um. Contento-me com a afirmagio de que a nossa
ideia de espaco €, a meu ver e conforme ji referi, distinta
da ideia de corpo. Isto porque, quer consideremos na
propria matéria a distincia das suas partes solidas e lhe
demos o nome de extensio, em relagio a essas partes sOli-
das; quer consideremos essa distincia como estando entre as
extremidades de um corpo, segundo as suas varias dimen-
soes, € lhe chamemos comprimento, altura e espessura;
quer consideremos essa mesma distincia entre dois corpos,

& = ;
* Locke ji observou, pertinentemente, que o facto de duas

1deias nos aparecerem necessariamente juntas nio implica que nio pos-
sam distinguir-se. Mas dai a concluir que nio possuem entre si relagio
logica essencial correspondente a essa necessiria vizinhanga, é questio
que o filésofo 56 esclareceria se nos dissesse o que entende por essén-
cia e explicasse a natureza daquela ligagio.
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ou dois seres concretos, sem ter em consideragio se ha ou
nio ha alguma matéria entre eles, e lhe chamemos distan-
cia; porque, dizia, qualquer que seja o nome que lhe for
atribuido ou a maneira como for considerada, tratar-se-a
sempre da mesma ideia simples e uniforme de espago, que
recebemos dos objectos dos quais se ocuparam os nossos
sentidos. De modo que, tendo ji ideias na mente, podemos
revive-las, repeti-las e junti-las is outras tio frequente-
mente quanto quisermos, e considerar o espaco e a distin-
cia assim imaginadas, quer como repleto de partes solidas,
de tal modo que ndo possa la introduzir-se um corpo sem
deslocar ou empurrar o corpo que antes ocupava esse sitio,
quer como desprovido de solidez, de tal modo que um
corpo, de dimensio igual a esse espa¢o vazio ou puro, possa
ocupa-lo sem remover nem expulsar nada que ja la estivesse
antes. Mas, para evitar a confusio nas dissertagdes que se
referem a este assunto, seria talvez de desejar que o nome
de extensdo se aplicasse unicamente & matéria ou 4 distancia
que hi entre as extremidades dos corpos particulares, e que
0 termo expansdo se desse ao espago em geral, com ou sem
matéria solida a ocupa-lo, de tal maneira que se dissesse que
0 espago € expansivo, e que O corpo € extenso. Contudo,
neste ponto, cada um ¢é livre de fazer como melhor enten-
der; proponho unicamente esta terminologia para con-
seguir uma maneira de falar mais clara e distinta.

28. O saber com precisio o significado das palavras,
creio que poderia, neste como em muitos outros assuntos,
acabar com todas as disputas. Porque sou levado a pensar
que, quando os homens se pdem a examinar as suas ideias
simples, reparam que, em geral, condizem todas, embora ao
conversarem entre si talvez as confundam, por causa dos
nomes diferentes que empregam. [magino que os homens,
que fazem abstracgdes e examinam cuidadosamente as ideias
que tém na mente, ndo podem pensar de maneira muito
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diferente, por mais que se atrapalhem com as palavras, de
acordo com as maneiras de falar proprias das diversas esco-
las ou facgdes em que foram educados. Pelo contrario, entre
homens pouco reflexivos, que nio examinam escrupulosa
e cuidadosamente as suas ideias e ndo as despojam dos sinais
que os homens utilizam para di-las a conhecer, mas que as
confundem com palavras, compreendo que tenha que haver
disputas sem fim, e polémicas, sobretudo se se trata de
homens de erudigio livresca, adscritos a alguma facgio,
acostumados 20 uso duma terminologia propria e habitua-
dos a exprimir-se de acordo com opinides alheias. Mas, se
acontecesse que dois homens reflexivos tivessem, na reali-
dade, ideias diferentes, nio concebo como poderiam
conversar ou discutir entre si. Nio quero que o meu pensa-
mento seja mal interpretado, ou se julgue que afirmo que
todas as imaginagdes vis, que podem entrar no cérebro dos
homens, pertencem a esse tipo de ideias, de que venho
falando. Nio ¢ ficil para a mente despojar-se dessas nogdes
confusas e desses preconceitos que absorveu por habito, por
inadverténcia ou por conversas normais. A mente precisa de
trabalho e assiduidade para poder examinar as suas ideias, até
conseguir reduzi-las a essas ideias simples, claras e distintas,
de que aquelas estio formadas, e para verificar, dentre as
ideias simples que possui, as que apresentam uma vinculagdo
e dependéncia necessdrias entre si. Até que um homem nio
faga isto, em relagio as nogdes primarias e originais das
colsas, estd a construir apoiado em principios varidveis e
incertos, e perder-se-4 frequentes vezes **.

* Em termos psicolégicos e pedagdgicos, portanto, a marcha
do pensamento para atingir a verdade desenvolve-se em dois momen-
tos: 1) anilise das ideias confusas e preconceituosas que espontanea-
mente acodem ao espirito, no sentido de determinar as ideias simples
origindrias em que todo o conhecimento verdadeiro teri de apoiar-se;
2) verificagio das «vinculagdes e dependéncias necessrias» que apre-
sentem entre si.
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CAPITULO XIV
Da duracdo e dos seus modos simples

1. Ha outro tipo de distancia ou longitude cuja ideia
ndo ¢ fornecida pelas partes permanentes do espago, mas
pelas partes fugazes e perpetuamente transitorias da suces-
sdo. A isto chamamos duragio, cujos modos simples sio as
diversas amplitudes, de que temos ideias distintas, tais como
as horas, os dias, os anos, etc., o tempo e a eternidade.

2. Aresposta de um grande homen, a quem pergun-
taram o que era o tempo, foi: si non rogas, intelligo™ (que é
0 mesmo que dizer que quanto mais reflicto acerca disso,
menos o compreendo). E essa resposta talvez nos convenga
de que o tempo, revelador das demais coisas, é ele proprio
imperscrutavel. Nio ¢ destituido de razio pensar-se que a
duragdo, o tempo e a eternidade tém qualquer coisa de
muito abstruso na sua natureza. Mas, por muito afastados
que parecam estar da nossa compreensio, se remontamos
devidamente até s suas origens, nio tenho diividas de que
uma dessas fontes de todo o nosso conhecimento, isto &, a
sensacao e a reflexio, nos fornecera essas ideias tio claras e
distintas como muitas outras que parecem muito menos
obscuras. E veremos que a propria ideia de eternidade
procede da mesma origem, que é comum ao resto das
nossas ideias.

* Santo Agostinho.
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3. Para entender correctamente o tempo e a eternidade,
devemos considerar com atengio qual é a ideia que temos da
duragio e como a adquirimos. E evidente, para quem obser-
var 0 que acontece na sua propria mente, que hi uma
sucessio de ideias que constantemente se sucedem umas
as outras no seu entendimento, enquanto esta acordado.
A reflexio sobre este aparecimento de virias ideias, uma
apds outra, na nossa mente, ¢ o que fornece a ideia de suces-
sdo. E a distincia entre quaisquer partes dessa sucessio, ou
entre o aparecimento de duas ideias na nossa mente, & o que
chamamos a duragdo. Com efeito, enquanto pensamos ou
recebemos sucessivamente na mente varias ideias, sabemos
que existimos; e, deste modo, a existéncia ou a continuagio
da existéncia de nés proprios, ou i de qualquer outra coisa,
comensuravel pela sucessio de quaisquer ideias na nossa
mente, chamamos a dura¢io de nds proprios ou duragio de
qualquer outra coisa, coexistente com o nOssO pensamento.

4. Parece-me evidente que a nossa ideia de sucessio
e de duragio proceda da seguinte origem, isto &, da refle-
x3o sobre a série das ideias que vemos aparecer, uma apds
outra, na nossa mente, posto que nio temos nenhuma
percep¢io da duragdo, a nio ser considerando a série das
ideias que se sucedem no entendimento. Quando cessa essa
sucessio de ideias, cessa também a nossa percepcio da
duragio. Todos podem experimentar isto em si proprios,
enquanto dormem profundamente uma hora, um dia, um
més ou um ano; e, enquanto se dorme ou nio se pensa,
nio se tem nenhuma percep¢io desta duragio das coisas.
Esta passa completamente inadvertida e, a partir do mo-
mento em que se deixa de pensar até ao momento em que
se comega a pensar de novo, parece nio haver qualquer dis-
tincia. E nio duvido que um homem acordado experi-
mentasse O Mesmo caso, se tivesse somente uma ideia na
mente, sem que esta mudasse e outras lhe sucedessem.
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E vemos que, desde que uma pessoa fixa o seu pensamento
intensamente numa coisa, de tal maneira que presta pouca
atengdo 4 sucessio de ideias que passam pela sua mente
enquanto se dedica a essa contemplagio diligente, deixa
passar, sem notar, uma boa parte dessa duragio, e estima
que o tempo que transcorreu é muito mais pequeno do
que efectivamente ¢. Mas se o sono une ordinariamente as
partes distantes da duragio é porque, durante esse tempo,
ndo temos na mente uma sucessio de ideias. Porque se um
homem que dorme sonha, e se tornam perceptiveis na
mente uma variedade de ideias, uma apds outra, teve,
enquanto sonhava, uma percep¢io da duragio e da sua
amplitude. Por estas razdes, parece-me evidente que os
homens obtém as suas ideias sobre a duragio a partir da
reflexio que fazem acerca da série de ideias que se suce-
dem, uma apds outra, no seu proprio entendimento; e sem
esta observagio nio podem, acontega o que acontecer no
mundo, ter qualquer nogio sobre a duracio.

5. Com efeito, desde que um homem possui a nogio
ou a ideia de duragio, por ter reflectido acerca da sucessio
e do ntmero dos seus proprios pensamentos, pode aplicar
essa Nogdo as coisas que existem, enquanto nao estd pen-
sando; do mesmo modo que quem tiver a ideia de exten-
sio, por ter visto ou tocado corpos, pode aplici-la a
distancias, onde nio vé nem toca qualquer corpo. E, por-
tanto, ainda que um homem careca da percep¢io de ampli-
tude da duragio, que transcorreu enquanto dorme ou
deixa de pensar, tendo observado, no entanto, a rotagio
dos dias e das noites e descoberto que a amplitude da sua
durago é aparentemente regular e constante, pode, apoiado
na suposigio de que essa rotagio continuou a desenrolar-se
uniformemente da mesma maneira que antes, enquanto ele
dorme ou nio pensa, pode, dizia, julgar acerca da ampli-
tude da duragio transcorrida enquanto dormia. Mas se
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Adio e Eva (quando estavam s0s no mundo), em vez de
dormirem o tempo da noite geralmente empregado para
esse efeito, tivessem dormido vinte e quatro horas sem
interrup¢do, a duragio dessas vinte e quatro horas ter-se-ia
perdido irremediavelmente para eles, e ficaria para sempre
fora do seu computo de tempo.

6. Deste modo, reflectindo sobre o aparecimento no
nosso entendimento de varias ideias, uma apds outra, obte-
mos a nogdo de sucessio. E se alguém pensar que obtemos
mais propriamente pela observagio do movimento, atraves
dos nossos sentidos, talvez concorde comigo se considerar
que o préprio movimento provoca na mente uma ideia de
sucessdo, justamente na medida em que produz nela uma
série continua de ideias diferenciadas. Porquanto um
homem que vé um corpo que se move realmente nio
apreender4, no entanto, nenhum movimento, a menos que
esse movimento produza uma série constante de ideias
sucessivas. Assim, por exemplo, um homem situado num
navio parado devido a uma calmaria, longe de terra e num
dia claro, pode contemplar o Sol, o mar ou um barco
durante uma hora inteira, sem apreender qualquer movi-
mento nesses objectos, embora seja certo que dois deles, e
talvez até todos, se moveram bastante durante esse tempo.
Mas logo que repara que algum deles mudou a distincia
em relagio a outro corpo, e logo que essa mudanga pro-
duziu nele uma nova ideia, entio & quando se apercebe de
que houve um movimento. Contudo, onde quer que um
homem se encontre, permanecendo em repouso todas s
coisas que o rodeiam, sem que apreenda o menor movi-
mento, se durante esses momentos de quictude estiver a
pensar percebera na sua mente as diversas ideias dos seus
proprios pensamentos, que foram aparecendo, uma apds
outra, €, por conseguinte, podera observar e encontrar uma
sucessio, onde nio podia observar nenhum movimento.
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7. Creio que esta € a razio pela qual os movimen-
tos muito lentos, ainda que constantes, nio sio apre-
endidos por nés: porque, nas suas deslocagdes sensiveis
de um ponto para outro, as mudangas de distincia sdo tio
lentas que nio produzem em noés nenhuma ideia nova, a
nio ser depois de ter transcorrido bastante tempo desde
um termo ao outro. E como, deste modo, nio se origina
uma série constante de novas ideias que se sucedem, uma
apds outra, na mente, nio temos percep¢io do movi-
mento, porque, COMO este consiste numa sucessao Cons-
tante, ndo podemos perceber essa sucessio sem uma
sucessio constante de ideias que dele provenham.

8. As coisas que, pelo contririo, se movem com sufi-
ciente rapidez de modo a nio afectar os nossos sentidos
distintamente com varias distancias diferenciadas do seu
movimento, nio provocam nenhuma série de ideias na
mente e, por conseguinte, também nio sio apreendidas.
Com efeito, quando qualquer coisa se move em circulo,
num tempo menor que o requerido para que as nossas
ideias se possam suceder, uma apds outra, na mente, esse
movimento nio € apreendido mas parece ser um circulo
completo e perfeito de determinada matéria ou cor, e nio
uma parte do circulo em movimento.

9. Pelo que ja se disse, deixo que outros julguem se
nio € provavel que, enquanto estamos acordados, as nossas
ideias se sucedem na mente a uma certa distincia umas das
outras, mais ou mMenos como as imagens no interior de
uma lanterna, obrigadas a girar pelo calor de uma vela.
Embora as nossas ideias se sucedam, umas vezes um pouco
mais depressa, outras um pouco mais devagar, imagino que
este seu aparecimento em série nio varia muito num
homem acordado. Parece que hi certos limites para a rapi-
dez e lentidio na sucessio das ideias, uma apds outra, na
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nossa mente, para além dos quais nio podem ser retardadas
nem aceleradas.

10. A razio que tenho para fazer esta curiosa conjec-
tura baseia-se na observacio de que, nas impressdes produ-
zidas sobre os nossos sentidos, somente podemos apreender
qualquer sucessio até um certo grau. Se esta € excessiva-
mente ripida, faz-nos perder o sentido da sucessio, mesmo
nos casos em que é evidente que hi uma sucessio real.
Faca-se passar, por exemplo, uma bala de canhio através de
um quarto, de modo que, na sua passagem, leve um mem-
bro ou qualquer parte carnosa de um homem. E evidente,
como qualquer demonstragio pode sé-lo, que a bala deve
bater sucessivamente nos dois lados do quarto; também &
certo que deve tocar primeiro numa parte da carne e
depois na outra, ¢ assim sempre em sucessio. No entanto,
ndo creio que alguém que tenha sentido a dor causada por
um tiro semelhante possa apreender qualquer sucessio na
dor ou no estampido de um golpe tio rapido. Esta por¢io
da duragio, na qual nio advertimos qualquer sucessio,
pode ser designada por um instante, que & aquele que
ocupa o tempo durante o qual estd na mente uma s6 ideia,
semn sucessio de outra. Por conseguinte, neste caso, nio
apreendemos qualquer sucessio.

11. O mesmo acontece quando o movimento &
tio lento que nio fornece uma série constante de ideias
novas aos sentidos a uma velocidade tal que a mente seja
capaz de recebé-las. E entio, como outras ideias dos
nossos proprios pensamentos encontram um lugar para
penetrar na mente, entre aquelas que sio oferecidas aos
nossos sentidos pelo corpo que estd em movimento,
perde-se o sentido desse movimento; e o corpo, embora
realmente se mova, parece estar em repouso, porque a sua
distancia relativamente a alguns outros corpos nio se
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alterou perceptivelmente tio depressa como se sucedem
no seu curso natural as ideias, umas apds outras, na nossa
mente. Isto verifica-se com os ponteiros dos relgios, com
as sombras de um quadrante solar e com outros movi-
mentos uniformes e lentos, nos quais, ainda que depois de
certos intervalos, notemos, por alteracio da distancia, que
houve movimento, nio apreendemos, no entanto, o
proprio movimento.

12. Esta € a razio por que a mim me parece que a
sucessao constante e uniforme das idefas num homem acor-
dado €, por assim dizer, a medida e o padrio de todas as
demais sucessdes. Por isso, quando alguma coisa excede a
velocidade das nossas ideias, como acontece, por exemplo,
quando dois sons ou duas cores, etc., ocupam, na sua
sucessdo, a duragio de uma s6 ideia; ou quando algum
movimento ou sucessio & tio lento que nio acompanha o
ritmo das ideias na nossa mente, ou tem a mesma rapidez
com que elas se sucederam, como acontece quando uma
ou varias ideias no seu curso ordindrio entram na mente
por entre os intervalos daquelas que lhe sio fornecidas a
vista pelas diferentes distancias perceptiveis de um corpo
em movimento, ou por entre os sons ou cheiros que se
sucedem uns aos outros; por isso, dizia, em todos estes
casos perde-se o sentido de uma sucessio constante e con-
tinuada, e nio a apreendemos senio com certas lacunas
intermédias de repouso.

13. Se € certo que as ideias da nossa mente, enquanto
as tivermos, estio constantemente a mudar e a deslocar-se
numa sucessio continua, dir-se-4 que é impossivel que um
homem pense, durante muito tempo, sobre uma sé coisa.
Se, com isso, se quer dizer que um homem somente pode
ter na sua mente, durante muito tempo, uma mesma ideia
sem qualquer variagdo, creio, com efeito, que nio & pos-
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sivel. Para este facto (uma vez que nio sei’’ como se
formam as ideias na mente, nem de que material estio
feitas nem de onde tomam a sua luz, nem como se dio os
seus aparecimentos) nao posso dar outra razio a nio ser a
experiéncia; e gostaria que alguém tentasse conservar na
mente uma ideia Gnica e invariavel sem ser acompanhada
por outra, durante um tempo consideravel.

14. Como experiéncia, deixe-se que uma pessoa
tome qualquer figura, grau de luz ou de brancura, ou qual-
quer outra ideia que lhe agradar. Suponho que tera difi-
culdades em manter afastadas da mente todas as outras
ideias. Mas dar-se-4 o caso que algumas, de outra espécie
ou provenientes de varias consideragdes acerca dessa ideia
em que esta a pensar (sendo cada consideragio uma ideia
nova), se sucederio constantemente, uma apds outra, na
sua mente, por muito cauteloso que seja?

15. Parece-me que tudo o que um homem pode
fazer em idénticas circunstincias € unicamente prestar
atengdo e observar as ideias que se sucedem no seu enten-
dimento; ou entdo, orientar os virios tipos de ideias que se
sucedem, e escolher aquelas que desejar ou necessitar. Mas
nio creio que se possa impedir a sucessio constante
de ideias novas, embora ordinariamente se possa escolher
se hdo-de ser observadas e consideradas cuidadosamente.

16. Nio discutirei aqui se estas varias ideias na mente
do homem sio produzidas por certos movimentos, 1mas
estou certo de que, no seu aparecimento, nio incluem
nenhuma ideia do movimento; e, s¢ um homem nio
obtivesse, por outras vias, a ideia de movimento, creio que
careceria por completo dela. Isto basta para o meu objec-

47 ~ B w3 5 % : s e
«Nio sew significa aqui «ndo ter conhecimento aprioristicon.
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tivo actual, e mostra suficientemente que a atengdo que
pomos nas ideias da nossa mente e que nela aparecem,
umas apds outras, ¢ 0 que nos fornece a ideia da sucessio
e da duragdo, sem a qual careceriamos completamente de
tais ideias. Ndo €, portanto, o movimento mas a série cons-
tante de idefas na nossa mente, enquanto estamos acorda-
dos, que nos fornece a ideia de duragio, da qual o movi-
mento nio nos da nenhuma percep¢io, a nio ser enquanto
provoca na nossa mente uma sucessio constante de ideias,
conforme ja referi, de maneira que, sem qualquer ideia do
movimento, temos ideia tio clara da sucessio e da duragio
pela série de outras ideias que se sucedem, uma apds outra,
na nossa mente, como pela série de ideias causadas pela
mudanca ininterrupta e sensivel da distancia entre dois cor-
pos, que é fornecida pelo movimento. Assim, terfamos a
ideia da duragio, mesmo que carecéssemos completamente
da percepgio do movimento.

17. Depois de ter obtido a ideia da duragdo, o que a
mente faz naturalmente ¢ procurar alguma medida desta
duragio comum, para poder julgar acerca das suas dife-
rentes amplitudes, e considerar a ordem distinta em que
existem varias coisas, sem a qual uma grande parte do
nosso conhecimento seria confuso e uma grande parte da
histéria careceria de utilidade. Esta maneira de considerar
a duragdo, como obtida em certos periodos e assinalada por
certas medidas ou épocas, €, creio, aquela que mais pro-
priamente chamamos tempo.

18. Na medigio da extensio ndo se requer senio
aplicar o padrio, ou a medida que se empregar, i coisa de
cuja extensao queremos informar-nos. Mas na medigio da
duragio isso nio pode fazer-se, porque nio ha partes dife-
rentes da sucessio que possam juntar-se para medir uma
pela outra. E como a medida da duragio é a propria dura-
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¢do, do mesmo modo que a da extensio é a propria exten-
s30, nio € possivel conservarmos qualquer medida fixa e
invariavel da duragio — que consiste numa sucessio cons-
tante e fugaz — como fazemos em relagio a certas longi-
tudes da extensdo, como sdo as polegadas, os pés, as jardas,
etc., que estio assinaladas em porgdes permanentes de
matéria. Nada pode, pois, servir de medida conveniente do
tempo, a nio ser a que dividir toda a amplitude da sua
duragio em porgdes aparentemente iguais por meio de
periodos constantemenre repetidos. Enquanto s partes da
duragio que nio sio diferenciadas, ou que nio se conside-
ram como distintas e medidas por periodos semelhantes,
ndo pertencem propriamente a nogio de tempo, como se
pode ver nas seguintes frases: «Antes de todos os tempos»
e «Quando o tempo deixar de ser».

19. As rotagdes diurnas e anuais do Sol que, desde o
principio da Natureza, foram constantes, uniformes e uni-
versalmente observaveis pelos homens, e que se supde
serem iguais entre si, com razio foram utilizadas como
medidas da duragio. Mas, como a distingio de dias e de
anos dependia do movimento do Sol, isso deu lugar ao
seguinte erro: pensar que o movimento e a duragio eram
medida um do outro. Com efeito, como os homens se
acostumaram, para medir a amplitude do tempo, a empre-
gar as ideias de minutos, de horas, de dias, de meses, de
anos, etc., que sempre encontraram ao mencionar-se o
tempo ou a duragio, ¢ como mediram essas diferentes
partes do tempo pelo movimento dos corpos celestes,
viram-se induzidos a confundir o tempo com o movimento
ou, pelo menos, a pensar que existe entre eles uma ligagio
necessaria. Mas, na realidade, qualquer apari¢io constante
ou periddica, ou uma alteragio de ideias que se verificasse
em espacos de duragio, aparentemente equidistantes, se fos-
sem constante e universalmente observados, poderiam ser
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meios igualmente bons para distinguir os intervalos do
tempo, como aqueles que habitualmente se tém empre-
gado. Suponhamos que o Sol, que alguns pensaram ser
fogo, tivesse sido iluminado durante o mesmo periodo de
tempo em que agora aparece diariamente sobre o mesmo
meridiano, e suponhamos que tivesse sido apagado doze
horas mais tarde, que, no espago de uma rotagio anual, esse
fogo aumentou sensivelmente em luminosidade e em calor,
e que diminuiu outra vez em igual proporgio. Nio ser-
viriam, porventura, essas apari¢des regulares, a quantos
pudessemn observa-las, para medir as distincias de duragio,
sem movimento, e tio adequadamente como poderia
fazer-se com a ajuda do movimento? Porque se essas apa-
rigdes fossem constantes, universalmente observaveis, e
ocorressem em periodos equidistantes, ¢ evidente que
serviriam adequadamente a0 homem para medir o tempo,
mesmo que nio houvesse movimento.

20. Ora, se uma nevada, ou o florescimento de uma
certa espécie de plantas, se repetissem em todas as partes da
Terra, em periodos equidistantes, os homens poderiam
igualmente utilizd-las para o computo dos anos, do mesmo
modo que os movimentos do Sol. E, de facto, sabemos que
alguns povos da Ameérica contavam os anos pela chegada de
certas aves que, em determinadas estagdes, apareciam nas
regides e, noutras, se retiravam dela. Do mesmo modo, um
acesso de febre, a sensacio de fome ou sede, um cheiro ou
um sabor, ou qualquer outra ideia que constantemente se
apresentasse em periodos equidistantes e que fosse univer-
salmente verificada, nio deixaria de medir o curso da
sucessio ¢ de distinguir as distAncias de tempo. Assim,
observamos que os cegos de nascimento podem computar,
com certa precisdo, o tempo por anos, ainda que nao pos-
sam distinguir as rotacdes de movimento que nio véem.
E, sobre este assunto, pergunto se um cego, que distingue
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os anos pelo calor do Verio ou pelo frio do Inverno, pelo
aroma de uma flor primaveril ou pelo sabor de uma fruta
de Outono, nao tem um modo melhor de medir o tempo
do que tinham os Romanos antes da reforma do seu
calendario feita por Jalio César, ou do que tinham muitos
outros povos, cujos anos, nio obstante eles terem pre-
tendido utilizar os movimentos solares, eram extrema-
mente irregulares. E maiores embaragos cria a cronologia o
facto de a amplitude exacta dos anos, computada por vérias
nagdes, ndo ser facil de determinar, posto que diferem
muito entre si; e creio mesmo poder afirmar que, em con-
junto, todas variam em relagio aos movimentos exactos do
Sol. E se, desde o momento da criagio até ao diliivio, o Sol
se moveu constantemente sobre o equador, distribuindo a
sua luz e o seu calor, de um modo equitativo, a todas
as partes habitaveis da Terra, tornando os dias todos da
mesma amplitude, sem as suas variagOes anuais para oS
tropicos, como o supos um recente e engenhoso autor,
nido me parece ser muito facil de imaginar que (apesar do
movimento do Sol) os homens que viveram no mundo
antediluviano tivessem feito o computo por anos desde o
principio do mundo, ou que tivessem medido o tempo por
periodos, dado que, nesta hipotese, careciam de marcas
sensivels muito Obvias que servissem para distingui-los.

21. Mas dir-se-a talvez que, sem um movimento
regular, tal como o do Sol ou qualquer outro semelhante,
nio & possivel saber se determinados periodos sio iguais.
A isto respondo que a igualdade de qualquer outra ocor-
réncia que se repetisse podia ser conhecida da mesma
maneira como, no principio, foi conhecida, ou se presu-
miu conhecer, a igualdade dos dias, e que foi avaliando-os
pela série de ideias que, durante esses intervalos, tinham
passado pela mente dos homens, porquanto, descobrindo,
por esta série de ideias, uma desigualdade nos dias naturais,
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e nenhuma desigualdade nos dias artificiais, pensaram que
estes Gltimos, os vuyOnuepa, eram iguais, o que fol sufi-
ciente para empregi-los como medida; ainda que uma
investigagdo mais exacta tenha vindo manifestar a desigual-
dade nas rotagdes diurnas do Sol, e nao sabemos mesmo se
a sua rotagio anual nio serd também desigual. Devemos,
pois, distinguir cuidadosamente entre a propria duragio
e as medi¢des que empregamos para avaliar a sua ampli-
tude. A duragio em si mesma deve ser considerada como
continuando num curso constante, igual e uniforme; mas
ndo se sabe se o mesmo acontece com alguma das medigdes
que empregamos, nem podemos ter a certeza de que as
partes ou periodos que lhes atribuimos sio de igual dura-
¢do entre si, porque nunca se pode chegar a demonstrar
que duas amplitudes sucessivas de duragio, qualquer que
seja 0 modo como se megam, sio iguais. O movimento do
Sol, que os homens, desde hi tanto tempo ¢ com tanta
conflan¢a, empregaram para medir com exactidio a dura-
¢do, tornou-se, como ja disse, desigual em varias partes.
E ainda que, ultimamente, os homens utilizem o péndulo,
como um movimento mais constante e regular do que o
do Sol (ou, para ser mais preciso, o da Terra), se se per-
guntasse a alguém como sabe com certeza que dois movi-
mentos sucessivos de um péndulo sio iguais, seria muito
dificil que essa pessoa se convencesse a si propria de que o
sio infalivelmente, dado que nio podemos ter a certeza de
que a causa desse movimento, que é desconhecida para
nds, actue sempre de igual modo, e também porque sabe-
mos com certeza que o ambiente em que o péndulo se
move nio € constantemente o mesmo. Variando uma
destas duas coisas, a igualdade dos periodos do péndulo
poderia variar também e, por conseguinte, destruiria a
seguranga e a exactidio desta medida 4 base do movi-
mento, do mesmo modo que a medida de periodos por
qualquer outro tipo de ocorréncias. De resto, a nogio de
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duragio permanece clara, ainda que, entre as nossas formas
de medi-la, nio haja nenhuma que seja susceptivel de
poder ser demonstrada como exacta. Portanto, uma vez
que duas partes de uma sucessio se nio podem juntar, ¢
impossivel ter alguma vez a certeza da sua igualdade.
O mais que podemos fazer, para medir o tempo, é utilizar
aquelas partes que parecem suceder-se constantemente em
periodos equidistantes; da sua igualdade aparente nio
temos outra medida a ndo ser aquela que a série das nossas
ideias depositou nas nossas memorias, € que, com o con-
curso de outras razdes provdveis, nos persuade de que esses
periodos sao iguais.

22. Uma coisa me parece estranha: é que, enquanto
todos os homens mediram manifestamente o tempo pelo
movimento dos corpos grandes e visiveis do universo,
o tempo foi definido como a «medida do movimenton,
quando ¢ evidente, para quem reflectir um pouco sobre 0
assunto, que, para medir o movimento, ¢ tio necessario
considerar o espago como o tempo; e quem aprofundar
um pouco mais verd que igualmente a massa da coisa
devera ser necessariamente computada por quem desejar
avaliar ou medir o movimento, se quiser formular um juizo
correcto acerca dele. O movimento ndo conduz certa-
mente a medida da duragio, a nio ser na medida em que
provoca constantemente o retorno de certas ideias sen-
siveis, em petiodos aparentemente equidistantes. Porque se
o movimento do Sol fosse tio desigual como o de um
barco impulsionado por ventos inconstantes, umas vezes
muito devagar, e outras irregularmente e muito depressa;
ou se, mantendo constantemente a mesma velocidade, nio
fosse, no entanto, circular e nio produzisse as mesmas
ocorréncias, de nada nos serviria para a medicio do tempo,
como também de nada nos serve o movimento aparente-
mente desigual de um cometa.
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23. Os minutos, as horas, os dias ¢ os anos nio sio,
pois, mais necessarios para o tempo ou para a duragio do
que as polegadas, os pés, as jardas e as milhas, demarcadas
em qualquer porgio da matéria, o sio para a extensdo.
Porque se nos, neste lugar do universo, pelo emprego
constante que deles fazemos como periodos indicados pelas
rotagdes do Sol, como partes conhecidas destes periodos,
fixamos na mente as ideias de tais amplitudes, que aplica-
mos a todas as por¢es de tempo cujas amplitudes dese-
jamos considerar, podem existir outros lugares do universo
onde nio se utilizem as nossas medidas, como no Japio nio
utiizam as nossas polegadas, os nossos pés e as nossas
milhas. Assim, sem a existéncia de alguns retornos perié-
dicos, nés préprios nio poderiamos medir, nem poderia-
mos transmitir a outros, a amplitude de qualquer duragio,
ainda que o universo estivesse, 20 mesmo tempo, tdo cheio
de movimento como estd agora, mas sem que nenhuma
dessas partes estivesse dotada de rotagdes regulares e apa-
rentemente equidistantes. Mas as diferentes medidas que se
utilizam para computar o tempo nio alteram absolutamente
nada a nog¢io da duragio, que € a coisa que deve ser me-
dida; do mesmo modo que os diversos padroes de um pé
ou de um covado nio alteram a nogio de extensio, para
quem empregar essas diversas medidas.

24. Uma vez que a mente adquiriu uma medida de
tempo, como, por exemplo, a rotagio anual do Sol, pode
aplicd-la i duragio em que essa mesma medida nio existia
e com a qual, na realidade do seu ser, nio tem qualquer
relagdo. Porque se alguém dissesse que Abrado nasceu no
ano de 2712 do periodo juliano, resultaria igualmente
inteligivel, tal como se o computissemos desde o comego
do mundo, se bem que nessa época tio remota nio hou-
vesse movimento do Sol, ou qualquer outro movimento.
Porque, embora se suponha que o periodo juliano come-
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¢ou varias centenas de anos antes de existirern realmente os
dias, as noites ¢ os anos assinalados pelas rotagdes do Sol,
nio deixamos, no entanto, de computar e de medir a dura-
¢do tio correctamente como se na realidade existisse
o Sol nessa época e possuisse o mesmo movimento que
agora tem. A ideia de duragio, igual a uma rotagio anual
do Sol, pode ser aplicdvel no pensamento a duragio, mesmo
que nio houvesse Sol nem movimento, com a mesma
facilidade com que pode ser aplicada no pensamento a
ideia de um pé ou de uma jarda, tomada dos corpos exis-
tentes na Terra, a distincias situadas mais além dos confins
do universo, onde nio existern quaisquer corpos.

25. Porque, supondo que deste lugar até ao corpo
mais remoto do universo distassem 5639 milhas, ou mi-
lhdes de milhas (porque, sendo finito 0 mundo, esse corpo
tem que estar a uma determinada distancia), da mesma
maneira que supomos que medeiam 5639 anos desde
0 tempo presente até a primeira existéncia de qualquer
corpo nos principios do mundo, podemos aplicar no
pensamento esta medida de um ano i duragio anterior a
criagio, ou para além da duragio dos corpos ou do movi-
mento, do mesmo modo que podemos aplicar a medida de
uma milha ao espago que estd mais além dos corpos situa-
dos nos extremos do universo; e, deste modo, medir por
uma dessas ideias a duragio onde nio existia movimento e,
pela outra ideia, medir o espago nos nossos pensamentos,
onde ndo existem corpos.

26. Se me fosse feita aqui a objecgdo de que, nesta
maneira de explicar o tempo, supus aquilo que nio tinha
direito a supor, isto ¢, que o mundo nio é eterno, nem
infinito, responderia que, para o meu objectivo actual, nio
& necessario, neste lugar, utilizar argumentos para demons-
trar que o mundo ¢ finito, quer em duragio quer em ex-
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tensio. Mas, como a minha suposigio é, pelo menos, tio
plausivel como a contraria, tenho certamente a liberdade
de utilizd-la com o mesmo direito que outros tém de supor
o contrario; e nio duvido que quem reflectir sobre este
assunto podera conceber facilmente na sua mente o prin-
cipio do movimento, mas nio o da duragio tomada em
conjunto; e, desse modo, podera chegar a um extremo, mas
non ultra, na sua consideragio do movimento. Da mesma
maneira poderd, em pensamento, pér um limite ao corpo e
a extensdo que lhe pertence; mas nio ao espago onde nio
existe corpo, posto que os limites extremos do espago e da
duragio estio mais além do alcance do pensamento, do
mesmo modo que os limites extremos do nimero excedem
a mais ampla compreensio da mente; e tudo isto pela
mesma razio, como veremos noutro lugar.

27. Portanto, pelos mesmos meios ¢ pela mesma
fonte com que adquirimos a ideia de tempo, adquirimos
também essa ideia a que chamamos eternidade. Porquanto,
tendo adquirido a ideia da sucessio e da duragio, ao reflec-
tir sobre a série das nossas proprias 1deias, produzidas quer
pelo aparecimento natural dessas ideias que constantemente
chegam por si mesmas até nds, enquanto estamos acorda-
dos, quer pelos objectos externos que afectam sucessiva-
mente os nossos sentidos, e tendo adquirido a ideia de
certas amplitudes de duragio pelas rotagGes solares, pode-
mos, NO pensamento, SOMAar quantas vezes quIsermos €ssas
amplitudes de duragio e, depois de somadas, aplici-las a
duragdes passadas ou vindouras. E podemos continuar a
fazer esta operagdo sem quaisquer restricdes ou limites, ¢
prosseguir in infinitum, aplicando, deste modo, a amplitude
do movimento anual do Sol a uma duragio que se supde
anterior a0 momento em que o movimento do Sol, ou
qualquer outro movimento, teve existéncia. Tudo isto ndo
¢ mais dificil nem mais absurdo do que a aplicagio da
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no¢io que tenho duma sombra num quadrante, durante
uma hora do dia, 4 duragio de qualquer coisa acontecida na
noite anterior, por exemplo, 4 consumicio de uma vela
durante o mesmo periodo de tempo, e que agora estd com-
pletamente separada de todo o movimento actual; e &
igualmente impossivel que a duragio dessa chama durante
uma hora, na noite de ontem, coexista com algum movi-
mento existente agora, ou que existira no futuro, como
também & impossivel que qualquer parte da duragio, que
tenha existido antes do principio do mundo, coexista com
o actual movimento do Sol. Mas isto nio impede que,
tendo a ideia da amplitude do movimento percorrido pela
sombra no quadrante durante uma hora, possa medir, no
meu pensamento, a dura¢io da chama da vela da noite
anterior; do mesmo modo que posso medir a duragio de
qualquer coisa que exista no presente. E isto equivale a
pensar que, se o Sol tivesse iluminado entio o quadrante ¢
se tivesse movido com a mesma velocidade que agora tem,
a sombra no quadrante teria passado da marca de uma hora
i seguinte, enquanto durava a chama da vela.

28. As nog¢oes de uma hora, de um dia ou de um
ano, sio unicamente as ideias que tenho da amplitude de
certos movimentos periddicos regulares, movimentos que
nunca se dio todos a0 mesmo tempo, mas somente nas
ideias que tenho acerca deles na minha memoria e que
procederam das percepgdes dos meus sentidos ou da refle-
x3o. Posso, com a mesma facilidade e pela mesma razio,
aplicar essa nogdo, em pensamento, a uma duragio que
seja anterior a toda a espécie de movimento, assim como
também a qualquer coisa que seja anterior somente um
minuto, ou um dia, a0 movimento que o Sol tem neste
mesmo momento. Todas as coisas passadas estio igual
e perfeitamente em repouso; e, considerando-as desde este
ponto de vista, todas sio uma s6 coisa, quer tenham exis-
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tido antes do comego do mundo quer somente desde
ontem. Porque a medigio da duragio de uma coisa por
meio de qualquer movimento nio depende de modo
nenhum de coexisténcia real dessa coisa e desse movi-
mento, ou de quaisquer outros periodos de rotagio, mas da
existéncia na mente duma ideia clara da amplitude de qual-
quer movimento periédico conhecido, ou de qualquer
outro intervalo de duragio e da sua aplicagio 4 duragio da
coisa que desejo medir.

29. Por este motivo, vemos que algumas pessoas
pensam que a duragio do mundo, desde a sua primeira
existéncia até ao ano de 1689, foi de 5639 anos, isto &,
igual a 5639 rotagdes anuais do Sol, e que outros lhe
atribuem muito mais, como os antigos Egipcios que, no
tempo de Alexandre, computavam 23000 anos desde o
reinado do Sol, e os Chineses actuais que atribuem ao
mundo a idade de 3269000 anos, ou mais. Embora nio
acredite que estejam certas essas duragdes mais longas
atribuidas ao mundo, pelo computo dos Egipcios e dos
Chineses, no entanto, posso imagini-las como eles e
entendé-las perfeitamente, de modo a afirmar que uma é
mais longa que outra, do mesmo modo que entendo que
a vida de Matusalém foi mais longa que a de Henco. E, se
o computo vulgar de 5639 anos é o verdadeiro (do mesmo
modo que pode sé-lo qualquer outro que se lhe atribua),
nada me impede que imagine o que significam outras
avaliagdes que concedem ao mundo 1000 anos mais de
idade, dado que todos podem facilmente imaginar (nio
digo acreditar) que o mundo tem 50000 anos ou apenas
5639 anos, e tanto podem conceber uma duragio de 5000
anos como uma de 5639 anos. Dagqui se conclui que, para
medir a duragio de qualquer coisa pelo tempo, nio se
requer que essa coisa coexista com o movimento pelo qual
a medimos, ou com qualquer outra rotagio periddica, mas
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para este objectivo, que tenhamos a ideia da amplitude de
quaisquer ocorréncias periddicas regulares e a possamos
aplicar mentalmente a uma duragdo, com a qual o movi-
mento ou a OCOTrréncia nunca coexistiram.

30. Porque, como na histéria da criagdo, tal como
Moisés no-la transmitiu, posso imaginar que a luz existiu
tres dias antes de que houvesse Sol ou este tivesse qualquer
movimento, com o simples pensamento que a duragio da
luz anterior i criagio do Sol teve uma amplitude (se o Sol
se tivesse movido entio como se move agora) equivalente
a trés rotacdes solares diurnas, posso, da mesma maneira,
ter uma ideia do caos, ou dos anjos, como se tivessem sido
criados um minuto, uma hora, um dia, um ano ou mil anos
antes que houvesse luz ou existisse qualquer movimento
continuo. Porque, se unicamente posso considerar que a
duragdo, antes da existéncia ou movimento de qualquer
corpo, é igual a um minuto, posso acrescentar um minuto
mais até perfazer sessenta minutos; e, utilizando o mesmo
método de acrescentar minutos, horas ou anos (isto é,
determinadas partes da rotagio solar, ou de qualquer outro
periodo de que ji tenha a ideia), posso proceder in infini-
tum e chegar a supor uma duragio que exceda tantas vezes
esses periodos quantas possa contar, embora continue
acrescentando os que quiser. Creio que esta & a nogdo que
temos da eternidade, ¢ da sua infinidade nio temos outra
no¢io a nio ser a da infinidade do niimero, ao qual pode-
mos acrescentar sempre, sem nunca chegar ao fim.

31. Portanto, parece-me evidente que as ideias de
duracido e das suas medidas procedem daquelas duas fontes
de todo o conhecimento, que antes mencioneti: a reflexdo e
a sensagdo.

Porque, em primeiro lugar, examinando o que acon-
tece na nossa mente, e como ali, da série das nossas ideias,
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constantemente desaparecem umas e aparecem  outras,
adquirimos a 1deia da sucessdo.

Em segundo lugar, distinguindo uma distincia nas
partes dessa sucessao, obtemos a ideia da duragao.

Em terceiro lugar, observando através dos sentidos
certos aparecimentos, em determinados periodos regulares
aparentemente equidistantes, alcangamos as ideias de certas
amplitudes ou medidas de duragio, tals como 0s minutos, as
horas, os dias, os anos, etc.

Em quarto lugar, tendo a capacidade de repetir na
nossa mente, quantas vezes quisermos, essas medidas de
tempo, ou ideias de determinadas amplitudes de duragio,
podemos chegar a imaginar a duragdo, onde nada dura nem
existe realmente; e assim imaginamos o amanhi, o ano pro-
ximo, ou o daqui a sete anos.

Em quinto lugar, pela capacidade que temos de repe-
tir na mente essas ideias de qualquer amplitude de tempo,
tals como um minuto, um ano, um século, quantas vezes
quisermos, ¢ de acrescenti-las umas as outras, sem poder-
mos aproximar-nos mais do termo dessa adigio do que do
termo dos niimeros, aos quais podemos continuar sempre
a acrescentar, logramos chegar a possuir a ideia de eferni-
dade, bem como a futura eterna duragio das nossas almas,
e também a da eternidade desse Ser infinito, que neces-
sariamente deve ter existido sempre.

Em sexto lugar, considerando qualquer parte da dura-
¢do infinita, enquanto determinada por medidas perio-
dicas, adquirimos a ideia do tempo em geral .

* Anote-se esta nogio de tempo: duragio enquanto determi-
nada por medidas periddicas.
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CAPITULO XV

Da duragio e da expansio,
consideradas em conjunto

1. Se bem que, nos capitulos precedentes, demora-
mos bastante a considerar o espago e a duragio, no entanto,
como sio ideias de interesse geral que tém na sua natureza
qualquer coisa de obscuro ¢ muito peculiar, talvez seja util
comparar uma com a outra para ilustra-las e ter delas uma
concepgdo mais clara e distinta, a0 examina-las conjunta-
mente. A distincia ou espago, na sua concepgio simples
e abstracta, chamo expansdo, para evitar confusdes e para a
distinguir da extensio, termo que alguns utilizam para
expressar a distincia somente enquanto esti nas partes
solidas da matéria, de tal modo que inclui ou, pelo menos,
sugere a ideia de corpo; enquanto que a ideia de dis-
tincia pura nio inclui nada disso. Também prefiro a palavra
expansdo a palavra espago, porque o espago se aplica fre-
quentemente i distancia de partes transitorias e sucessivas,
que nunca existem juntas, e também aquelas que sdo per-
manentes. De ambas (isto ¢, da expansio e da duragio),
a mente tem a ideia comum de amplitudes continuadas,
capazes de maior ou menor quantidade. E que um
homem tem t3o clara a ideia das diferengas de amplitude de
uma hora e de um dia, como de uma polegada e de um pe.

2. Uma vez que a mente obtém a ideia da amplitude

de qualquer parte da expansio, como um plano, um passo
ou a amplitude que for, pode repetir essa ideia, conforme ja
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foi dito, de tal modo que, acrescentando-a a anterior, logre
estender a sua ideia de amplitude e 1guala-la a dois palmos
ou a dois passos, € isso tantas vezes quantas quiser, até
igualar a distincia a que se encontram quaisquer partes da
Terra, e continuar desse modo a aumentd-la, até chegar a
distincia a que se encontram o Sol ou a estrela mais remota.
Por uma progressio semelhante, cujo comego seja o lugar
onde se encontrar ou outro qualquer, pode avangar-se e
passar mais além de todas essas amplitudas, sem encontrar
nada que detenha o seu caminhar, quer haja corpo quer
nio. E certo que no pensamento podemos facilmente
chegar ao termo da extensdo sélida, pois os extremos ¢ o0s
limites de todos os corpos nio nos oferecem dificuldades
para que cheguemos até eles. Mas, uma vez que la chega, a
mente nao encontra nada que 1mpeca o Seu Progresso nesta
expansio sem limites, na qual nio pode encontrar nem
conceber um fim. E que ninguém afirme que mais além dos
limites de corpéreo nio hia nada, a nio ser que queira
encerrar Deus dentro das fronteiras da matéria. Salomio,
cujo entendimento estava repleto de sabedoria, parece ter
pensado de outro modo quando, ao referir-se a Deus, diz:
«O céu e os céus dos céus nio te podem conter. E creio
que exagera muito a capacidade do seu préprio entendi-
mento aquele que se persuade de que & capaz de estender
os seus pensamentos mais além do lugar onde existe Deus,
ou de imaginar qualquer expansio onde Deus nio esteja.

3. O mesmo acontece com a duragio. Uma vez que
a mente tem a ideia de qualquer amplitude de duragio pode
duplica-la, multiplici-la e amplid-la nio s6 mais alem da sua
propria existéncia, como também mais além da existéncia
de todos os seres corporeos e de todas as medidas de tempo,
tomadas dos grandes corpos do cosmos e dos seus movi-
mentos. Todos, no entanto, admitem facilmente que, em-
bora fagamos a duragio ilimitada, como certamente o &,
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apesar disso nio podemos estendé-la mais além de todo
o ser. Deus, como todos facilmente admitem, preenche
a eternidade; e é dificil encontrar uma razio pela qual
alguém possa duvidar que também preenche a imensidade.
O seu Ser infinito ¢ certamente tio ilimitado num como
noutro sentido, e parece-me que é fazer demasiadas con-
cesses 3 matéria dizer que onde ndo hi corpo nio ha nada.

4. Por este motivo, parece-me que podemos saber
a razdo por que todos falam com a-vontade da eternidade
e a pressupdem sem qualquer vacilagio, ndo pondo dificul-
dades em atribuir infinidade a razdo, enquanto que muitos
outros nio admitem ou ndo supdem a infinidade do espago,
a ndo ser com muitas restri¢des e davidas. A razio disto
parece-me ser que, como a duragdo e a extensio se usam
como nomes de atributos que pertencem a outros seres,
facilmente concebemos uma duracio infinita em Deus,
e ndo podemos evitar fazé-lo. Mas, como nio atribuimos
extensdo a Deus, mas somente 4 matéria, que € finita, esta-
mos mais inclinados a duvidar da existéncia da expansio
sem matéria, da qual supomos geralmente que a expansio
¢ um atributo. E, por isso, quando os homens pensam no
espago, sio levados a deterem-se nos confins do corpéreo,
como se 0 espago terminasse também e ndo pudesse esten-
der-se mais longe. Ou entio, se as suas ideias sobre este
assunto os levam mais avante, designam contudo por
espago imaginario o que estd mais além dos limites do uni-
verso, como se este fosse nada, porque ali nio existem cor-
pos. Pelo contrrio, a duragio anterior a todo o corpo ou
a0s movimentos pelos quais é medida, nunca lhe chamam
imagindria, porque nunca se supds que estivesse desprovida
de qualquer existéncia real. E se os nomes das coisas
podem, de algum modo, conduzir os nossos pensamentos
as origens das ideias dos homens (como sou levado a pen-
sar ser 0 caso), hd motivo para pensar, tendo presente o
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nome de duragdo, que os homens julgaram que havia alguma
analogia entre uma continuidade de existéncia (que inclui
uma espécie de resisténcia a toda a for¢a destrutiva) e uma
continuidade de solidez (que tende a confundir-se com
dureza e da qual nio é, na realidade, muito diferente, se
examinarmos as partes mais diminutas da matéria), o que
deu ocasido i formagio de palavras com alguma afinidade,
tais como durare e durum esse. E que a palavra durare se
aplica a ideia de dureza, bem como a ideia de existéncia,
vemo-lo em Horacio: ferro duravit saecula (Epod. XVI).
Mas, seja como for, uma coisa é certa: aquele que pros-
seguir nos seus proprios pensamentos reparara que algumas
vezes estes se projectam mais além da extensio do corpo,
na infinidade do espaco ou da expansio, cuja ideia & dis-
tinta ¢ separada do corpo e de todas as demais coisas; o que
pode proporcionar (para quem quiser) assunto para uma
reflexdo mais ampla.

5. Em geral, o tempo estd para a duragio como 0
lugar estd para a expansio. So outras tantas por¢des desses
oceanos infinitos de eternidade e imensidade, enquanto se
distinguem do resto, como acontece com os marcos divi-
sorios (nas terras); e sio utilizados para indicar a posigio
dos seres reais e finitos, conforme a relagio que tém entre
si nesses oceanos uniformes e infinitos da duragio e do
espago. Deste modo, o tempo e o lugar, rectamente con-
siderados, nio sio senio ideias de distincias determinadas,
tomadas de certos pontos conhecidos fixos nas coisas sen-
siveis que se podem distinguir, e que se supde conservarem
entre si a mesma distancia. A partir destes pontos fixos nos
seres sensiveis, computamos e medimos as por¢des daque-
las quantidades infinitas; e estas por¢des, assim conside-
radas, sio aquelas a que chamamos tempo e lugar. Porque,
como a duragio e 0 espago sio em si proprios uniformes
e ilimitados, perder-se-iam neles a ordem e a posigio das
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coisas, se ndo houvesse esses pontos conhecidos e determi-
nados; e todas as coisas ficariam reduzidas a um caos irre-
mediavel.

6. O tempo e o lugar assim considerados com outras
tantas por¢des determinadas desses abismos infinitos do
espago e da duragdo, que estio determinados ou que se
supdem diferenciados do resto por marcas e limites conhe-
cidos, tém, cada um deles, uma dupla acepgio.

Em primeiro lugar, o tempo, em geral, é considerado
comummente como uma por¢io da duragdo infinita, que
é medida e coexiste com a existéncia ¢ 0 movimento dos
grandes corpos do universo, na medida em que sabemos
alguma coisa sobre esses corpos. E, neste sentido, o tempo
comega ¢ termina com a estrutura deste mundo sensivel,
como se expressa nestas frases ja mencionadas anterior-
mente: «Antes de todos os tempos» e «Quando o tempo
deixar de ser». Da mesma maneira, o lugar considera-se por
vezes como essa porgio do espago infinito que esta
ocupada pelo mundo material e é nele incluida; e assim se
distingue do resto da expansio, ainda que a isto se possa
chamar mais propriamente extensio do que lugar. Dentro
destes limites ficam compreendidos o tempo e o lugar, e ¢
pelas suas partes observiveis que sio medidos e determina-
dos o tempo e a duragio particulares, bem como a exten-
sio ¢ o lugar particulares de todos os seres corporeos.

7. Em segundo lugar, a palavra tempo usa-se por vezes
num sentido mais amplo, e aplica-se as partes da duragdo
infinita, mas nio dquelas que foram realmente diferenciadas
e medidas pela existéncia real e pelos movimentos perio-
dicos dos corpos que, desde o principio, foram designados
para servir de sinais e para assinalar as estagdes, os dias e 0s
anos, € que, portanto, sio as nossas medidas de tempo. Mas
também se aplica a outras porgdes dessa duragio infinita e
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uniforme que nos supomos igual, em qualquer ocasido,
a cert>s amplitudes de tempo medido e que, por isso,
consideramos como limitadas e determinadas. Porque, se
supomos que a criagio ou a queda dos anjos se produziram
ao principio do periodo juliano, falariamos com proprie-
dade suficiente e seriamos entendidos se disséssemos que
desde a criagio dos anjos transcorreram 7640 anos ¢ mais
do que desde a criagdo do mundo. Desta forma, designa-
mos a por¢io dessa duragio indistinguivel, que supomos &
igual a 7640 rotagdes anuais do Sol, e terfamos admitido
essas mesmas rotacoes do Sol movendo-se a2 mesma veloci-
dade de agora. De igual modo, falamos por vezes do lugar,
da distincia ou do volume no grande vazio infinito mais
além dos confins do mundo, quando consideramos a
porg¢do desse espaco que é igual ou que é capaz de receber
um corpo de quaisquer dimensdes determinadas, como
por exemplo um pé cabico; ou quando, nesse vazio infi-
nito, supomos um ponto situado a uma distincia precisa de
qualquer parte do universo.

8. Onde e quando sio questdes que pertencem a todas
as existéncias finitas, e que nos sempre consideramos em
relagio a alguma parte conhecida deste mundo sensivel,
e a certas épocas assinaladas para ndés pelos movimentos
que nele se observam. Sem essa espécie de partes ou perio-
dos fixos, a ordem das coisas, para os nossos entendimen-
tos finitos, desapareceria nos ilimitados e invariaveis
oceanos da dura¢do e da expansio que contém em si todos
os seres finitos e que, na sua extensdo total, pertencem
unicamente a Divindade. Nio deve, pois, surpreender-nos
que escapem d nossa compreensio e que, com frequéncia,
0s Nossos pensamentos se percam quando pretendemos
considerar esses oceanos, quer em si proprios de um modo
abstracto, quer atribuidos de alguma maneira ao Ser pri-
meiro ¢ incompreensivel. Mas quando a duragio e a
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expansio se aplicam a algum ser finito, a extensio dum
corpo tem desse espago Infinito o correspondente ao
volume que o referido corpo nele ocupa. E o lugar é a
posi¢io de um corpo, quando o consideramos a uma certa
distancia de qualquer outro corpo. E, assim como a ideia
de duragdo particular de qualquer coisa é uma ideia dessa
por¢io da duragdo infinita que transcorre durante a exis-
tencia dessa coisa, do mesmo modo o tempo em que a
coisa existiu € a ideia desse espaco de duragio, que trans-
correu entre um periodo conhecido e fixo de duragio e o
ser dessa coisa. Uma mostra a distancia das extremidades da
massa ou da existéncia de uma e mesma coisa, por exem-
plo, que a sua magnitude é de um pé quadrado, ou que
durou dois anos; a outra ideia mostra a distancia do lugar
que ocupa, ou a sua existéncia a partir de outros pontos
fixos do espago ou da duragio; por exemplo, que estava no
centro de Lincoln’s-Inn-Fields, ou no primeiro grau de
Taurus, ou no ano de 1671 d.C., ou no ano 1000 do
periodo juliano: distincias que medimos por meio de
ideias preconcebidas acerca de certas amplitudes de espago
e de duragdo, tais como polegadas, pés, milhas e graus num
caso, € minutos, dias, anos, etc., no outro.

9. Ha ainda uma outra coisa na qual o espago € a
duragio apresentam grandes semelhangas, e é que, embora
as consideremos justamente entre as ideias simples, nio ha
nenhuma das ideias distintas que possuimos acerca do
espago € da duracdo que nio apresente uma certa com-
posigio. E proprio da natureza de ambos constar de partes;
mas, como as suas partes sio todas do mesmo tipo e sem
mistura de nenhuma outra ideia, nada impede que ocupem
um lugar entre as ideias simples®. Se a mente pudesse,

 Locke enfrenta aqui a dificuldade que levantimos na nota
n.° 12, p. 150. Repare-se que o filosofo acaba por inclinar-se, muito
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como no caso do nimero, chegar a uma parte infima da
extensio ou da duracio que excluisse toda a divisibilidade,
essa parte seria, por assim dizer, a unidade indivisivel ou a
ideia, por repetigio da qual se formariam as ideias mais
amplas de extensio e duragdo. Mas, como a mente nio
pode produzir uma ideia de qualquer espago sem partes,
emprega, em vez dela, as medidas comuns que em cada
pais se imprimiram, pelo hibito, na memoria; por exem-
plo, as medidas de polegadas e pés, ou chbitos e parassan-
gas *, para o espago, e as dos segundos, minutos, horas, dias
e anos, para a duragdo. A mente, dizia, utiliza ideias como
estas, como se fossem ideias simples que vém a ser as partes
componentes de ideias mais amplas que, no momento
oportuno, sio fabricadas pela mente, adicionando estas
amplitudes que ja lhe sio familiares. Por outro lado, a
medida mais pequena que temos da expansio e da duragio
é encarada como a unidade no nimero, quando a mente
pretende por divisio reduzi-la a fracgdes menores. Em
ambas as operagdes, isto &, na adigio e na divisio, quer do
espago quer da duragio, quando a ideia em questio se torna
muito grande ou muito pequena, a sua quantidade precisa
torna-se muito obscura e confusa; e somente o nimero das
suas repetidas adigdes ou divisdes permanece claro e dis-
tinto, como facilmente poderi verificar quem deixar os
seus pensamentos soltos na dilatada expansio do espago ou
na divisibilidade da matéria. Cada parte da duragio ¢é tam-
bém duragio, e cada parte da extensdo ¢ extensdo; e ambas
sio susceptiveis de adi¢io e divisdo in infinitum. Mas as
partes infimas de uma ou outra das quais tenhamos ideias claras e
distintas talvez sejam mais adequadas para as considerarmos

coerentemente alids, pela solugio que considera o espago ¢ a duragio
como ideias complexas formadas pelos elementos atdmicos clara e
distintamente experimentaveis: o ponto sensivel e o momento.

* Medida antiga dos Persas.



como as ideias simples dessa espécie, a partir da qual se com-
pdem os nossos modos complexos de espago, de extensio e
de duracio, e a qual podem de novo reduzir-se. Na dura-
¢do, esta infima parte pode chamar-se um momento, € € o
tempo que uma ideia permanece na nossa mente No Curso
da sucessio comum das ideias na mente. Relativamente i
outra parte infima, dado que carece de nome préprio, nio
sei se me sera permitido chamar-lhe um ponto sensivel,
querendo com isto exprimir a mais pequena particula da
matéria ou do espago que podemos discernir, que, regra
geral, € cerca de um minuto e, para o olhar mais perspicaz,
raras vezes menor do que trinta segundos de um quadrante,
do qual a vista é o centro™.

10. A expansio e a duracio tém, além disso, outra
coisa em comum e € que, embora consideremos ambas
como tendo partes, contudo, as suas partes nio sio sepa-
riveis umas das outras, nem sequer no pensamento.
No entanto, as partes dos corpos dos quais a nossa medida
da expansio e as partes do movimento, ou melhor, da su-
cessio de ideias na nossa mente, extraimos a medida da
duragio, podem ser interrompidas e separadas; o que acon-
tece frequentemente, quando o movimento acaba no
repouso € a sucessio de ideias no sono, ao qual chamamos
também repouso.

11. Contudo, entre ambas existe esta diferenga
patente: as ideias de amplitude que temos da expansio
podem ser dirigidas em qualquer sentido, de tal modo que
dio origem i figura, 4 largura e a espessura; a duragio, pelo
contririo, ndo &, por assim dizer, senio a longitude de uma
linha recta, que se estende i infinitum, sem capacidade para

¥ Ver nota n.° 49, p. 257.
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a multiplicidade, variagio ou figura; mas é uma medida
comum na qual todas as coisas participam igualmente
enquanto existem. Porque este momento presente ¢é
comum a todas as coisas que existem agora, e compreende
de igual modo essa parte da sua existéncia, como se todas
fossem um s6 ser; de maneira que podemos, na verdade,
afirmar que todas existem no mesmo momento de tempo.
Se os anjos e os espiritos tém qualquer analogia com isto,
no que diz respeito a expansio, & coisa que excede a minha
compreensio; e talvez para nos, que estamos dotados de
um entendimento e de uma compreensio adequados i
nossa propria conservacio e as finitudes do nosso ser, mas
nio a realidade e a amplitude de todos os outros seres,
seja quase tio dificil conceber qualquer existéncia ou ter
uma ideia de qualquer ser real, completamente privado de
todo o modo de expansdo, como possuir a ideia de qual-
quer existéncia real, completamente privada de todo o
modo de duracio. E por isso que nio sabemos a relacio que
tém os espiritos com o espago ou como participam dele.
Tudo quanto sabemos é que cada um dos corpos, conside-
rado separadamente, possui a sua por¢io propria de espago,
de acordo com a dimensio das suas partes solidas, e, desse
modo, exclui todos os demais corpos de uma quota-parte
dessa por¢io particular de espago, enquanto a ocupar.

12. A duragio, e igualmente o fempo que ¢ uma parte
dela, ¢ a 1deia que temos de uma distancia fransitoria, na
qual jamais existem juntas duas partes, antes se seguindo
uma a outra numa sucessdo. A expansdo é a ideia de uma
distancia duradoira, cujas partes existem todas juntas e nio
sdo susceptiveis de sucessio. E, portanto, embora nio pos-
samos conceber nenhuma duragio sem sucessio, nem
reunir NO NOSSO PENsamento um ser que coexiste agor
amanhi, ou que possua, simultaneamente, outros momen-
tos além do momento presente de duragio, podemos

[260]



conceber a duracio eterna do Todo-Poderoso, de um
modo muito diferente da do homem ou de qualquer outro
ser finito. Porque o homem nio abarca com o seu conhe-
cimento, ou com o seu poder, todas as coisas passadas e
futuras: os seus pensamentos sio apenas de ontem e ignora
o que o amanhd trari. O que se deu outrora nio pode
jamais recupera-lo, ¢ o que estd por acontecer nio pode
tornd-lo presente. O que digo para o homem, posso
dizé-lo para todos os seres finitos, os quais, por mais que
possam exceder o homem em conhecimento e em poder,
nio sio, no entanto, sendo criaturas insignificantes, quando
comparadas com o proprio Deus. O finito, seja qual for a
sua magnitude, nio possui qualquer propor¢io com o
infinito. E como a duragio infinita de Deus vai acompa-
nhada do conhecimento e poder infinitos, Ele pode ver
todas as coisas passadas e vindouras, que nio estio mais dis-
tantes do seu conhecimento nem mais afastadas da sua vista
do que esta o presente: todas caem sob um mesmo olhar,
e nada ha que Ele nio possa fazer existir no momento que
desejar. Porquanto, como a existéncia de todas as coisas
depende do seu beneplicito, todas elas existem no mo-
mento que Ele pensa que seja conveniente que existam.
Para concluir, a expansio e a duragio incluem-se ¢ com-
preendem-se mutuamente, uma vez que cada parte do
espago esta em cada parte da duragio e cada parte da
duragao esta em cada parte da expansio. Suponho que esta
combinagio de duas ideias distintas dificilmente poderi
encontrar-se em toda essa grande variedade de ideias que
concebemos ou podemos conceber, e que pode fornecer
matéria para especulagdes posteriores.
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CAPITULO XVI
Do niimero

1. Como entre todas as ideias que temos ndo hi
nenhuma que seja sugerida & mente por mais vias do que
a de unidade ou de uno, nio hi, portanto, ideia que seja mais
simples. Nio ha nela qualquer sombra de variedade ou de
composi¢do: cada objecto de que se ocupam os nossos sen-
tidos, cada ideia do nosso entendimento, cada pensamento
da nossa mente, comporta esta ideia de unidade. E, por
conseguinte, a mais intima aos nossos pensamentos, do
mesmo modo que, pela sua combinagio com todas as
demais coisas, & a ideia mais universal que temos. Porque o
namero aplica-se aos homens, aos anjos, as acgoes, aos pen-
samentos, a tudo o que existe ou pode ser imaginado.

2. Repetindo esta ideia de unidade na nossa mente,
e adicionando as repetigdes, obtemos as ideias complexas
dos modos daquela ideia. Desta forma, somando um mais
um, obtemos a ideia complexa de um par; juntando doze
unidades obtemos a ideia complexa de uma ddzia, e, de
igual modo, a de uma vintena, de um milhio ou de qual-
quer outro niimero.

3. Os modos simples do niimero sio, de entre os outros
modos, os mais distintos, uma vez que a menor variagao,
que € a da unidade, faz cada combinagio tio claramente
diferente da que mais se lhe aproxima como da mais
remota, sendo o dois tdo distinto do um como o duzentos;
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e a ideia de dois tio distinta da de trés como a grandeza de
toda a Terra & distinta de uma migalha. O mesmo nio
acontece relativamente a outros modos simples, nos quais
nio é tdo facil, nem talvez possivel, fazermos uma distingao
entre duas ideias aproximadas e que, contudo, sio real-
mente diferentes. Porque, quem se encarregard de mostrar
a diferenca entre o branco deste papel e o branco do grau
imediato®'? Ou, quem podera formar ideias distintas de
cada pequeno excesso na extensao?

4. A clareza e a distingio de cada modo do nimero
relativamente aos outros, mesmo daqueles que mais se apro-
ximam, leva-me a pensar que as demonstragOes com
niimeros, se ndo sdo mais evidentes e exactas do que as feitas
na extensdo, sio pelo menos mais gerais no seu Uso € mais
precisas na sua aplicagdo. Isto porque as ideias de nameros
s30 mais precisas e mais diferenciadas do que na extensio,
onde cada igualdade e excesso nio € tio facil de observar ou
medir-se; porque 0s nossos pensamentos nio podem chegar,
no espago, a uma porgio infima determinada, mais além da
qual nio se possa passar, como acontece com a unidade. Por
conseguinte, a quantidade ou propor¢io de qualquer ex-
cesso ndo pode ser descoberto, o qual & evidente em relagio
ao nuamero, onde, como ja foi dito, o 91 se distingue tio
claramente do 90 como do 9000, ainda que o 91 seja o
excesso imediatamente a seguir ao 90. Mas o mesmo nio
acontece na extensdo, onde tudo o que exceda um pouco a
unidade exacta de um pé ou de uma polegada nio se dis-
tingue do padrio de uma polegada. E no caso de linhas que
apresentam ter igual longitude, uma pode ser mais longa do
que a outra umas quantas partes que so lnumeraveis; nem
hi ninguém que seja capaz de distinguir um angulo que seja
ligeiramente maior que um angulo recto.

*' Ver nota n.° 8, p. 128.
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5. Repetindo, como ja foi dito, a ideia de unidade, e
juntando-a a outra unidade, temos uma ideia colectiva,
designada pelo nome de dois. E quem for capaz de fazer
iss0, € continuar acrescentando uma unidade a Gltima ideia
colectiva que tiver de qualquer nmero, e de atribuir-The
um nome, podera contar ou ter ideias de virias colegcdes
de unidades diferentes umas das outras, enquanto tiver
uma série de nomes para atribuir aos niimeros e meméria
para reter essa série com os seus diversos nomes. Com
efeito, a numeracgio consiste em continuar acrescentando
uma unidade mais, e dar ao conjunto, como compreen-
dido numa s6 ideia, um nome novo ou distinto ou um
sinal novo que sirva para reconhecé-lo entre os que vém
antes ¢ depois, e para distingui-lo de toda a multidio de
unidades, quer seja maior ou menor. De tal mancira que
quem puder somar um com um, e depois com dois, e con-
tinuar assim a sua contagem tomando consigo os nomes
diferentes que pertencem a cada progressio; e, do mesmo
modo, subtraindo uma unidade de cada colecgio puder
retroceder e diminui-la, essa pessoa ser capaz de adquirir
todas as ideias de ndmeros compreendidos nos limites
da sua linguagem, ou para as quais conseguir arranjar
um nome, embora talvez ndo seja capaz de mais. Porque,
como os diversos modos simples dos niimeros na mente
ndo $3o sendo muitas combinagdes de unidade, carentes de
variedade e incapazes de quaisquer outras diferengas que
nio sejam o mais ou O menos, parece que 0$ NOMes ou
sinais para designar cada combinagio sio aqui mais neces-
sarios do que para qualquer outro tipo de ideias. Sem tais
nomes ou sinais, serd dificil podermos empregar os
niimeros para o computo, em especial se a combinagao
estiver composta de uma grande quantidade de unidades
que, reunida sem um nome ou sinais que distinga essa
colecgdo particular, dificilmente evitara converter-se num
perfeito caos.
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6. Creio que esta & a razdo pela qual alguns indios
americanos, com quem conversei (mas que, por outros mo-
tivos, tinham bastante esperteza e raciocinio), nio podiam
de modo nenhum contar como nés até 1000, nem tinham
ideia distinta desse namero, embora pudessem contar muito
bem até 20. Porque, como a sua linguagem é reduzida e
acomodada somente ds pequenas necessidades de uma vida
pobre e simples, desconhecedora do comércio e das mate-
maticas, carecia de palavras para expressar 1000; de tal
modo que, quando se lhes falava de niimeros maiores,
mostravam os cabelos da cabeca para expressar uma quanti-
dade que nio podiam numerar. Parece-me que esta inca-
pacidade procede da sua falta de nomes. Os Tupinambis
nio dispunham de nomes para nGmeros acima de 5 e,
quando queriam expressar algum superior a essa cifra, mos-
travam os dedos proprios e os de outras pessoas presentes.
E nio tenho davidas de que nés proprios poderiamos
numerar com palavras muito mais além do que geralmente
fazemos, se encontrassemos algumas denominagdes ade-
quadas para expressar estas quantidades, em lugar da ma-
neira que agora empregamos, designando-as por milhdes de
milhdes de milhdes, etc., o que dificilmente nos permite
passar além de dezoito vezes ou, quando muito, 24 casas
decimais, sem provocar confusio. Mas, para mostrar até que
ponto os nomes distintos dos niimeros ajudam a computar
bem, ou a ter ideias tGteis dos niimeros, seja-me permitido
agrupar as cifras que a seguir se apresentam como se fossem
sinais de um s6 nimero:

nonilhdes octilides septilides sextilides quintilides
857324 162486 345896 437918 423147

quatrilides  trilides  bilides  milhdes  unidades
248106 235421 261734 368149 623137
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A maneira comum de citar este nimero em inglés
seria a repeti¢do frequente de milhdes, de milhdes, de mi-
lhdes, de milhdes, de milhdes, de milhdes, de milhdes, de
milhdes (que & a denominagio das segundas seis cifras). De
acordo com esta maneira, seri muito dificil ter algumas
nogdes que distingam esse niimero. Mas repare-se que, se
se desse a cada seis cifras uma denominagio nova e orde-
nada, estas € talvez muitas outras cifras mais, em progressio,
poderiam facilmente ser contadas com distingdo e permi-
tir a obtengdo de ideias acerca delas, as quais ndo 56 seriam
mais acessiveis para nds, mas também se transmitiriam mais
claramente aos demais. Mencionei isto somente com o
objectivo de mostrar como sio necessarios nomes distintos
para a numeragio, sem pretender introduzir uns novos
inventados por mim.

7. Deste modo, as criangas, quer por falta de nomes
para designar as diversas progressdes numéricas, quer por
carecerem de faculdade de reunir ideias soltas para formar
ideias complexas e p6-las numa certa ordem regular, de tal
maneira que pudessem reté-las na memodria como ¢é
necessario para os efeitos de contar, nio comegam a con-
tar mais cedo, nem podem progredir muito e com segu-
ranga. Mas, depois de transcorrido algum tempo e de
estarem ja providas de outras ideias, é frequente vé-las
conversar ¢ raciocinar bastante bem, e dar mostras de ter
concepedo muito clara de virias outras coisas, antes de
poderem contar até vinte. E hd pessoas que, por deficién-
cias na memoria, nio podendo reter na sua ordem as
diversas combinagdes dos niimeros com os nomes que
Ihes correspondem, nem a dependéncia de uma série tio
longa de progressdes numéricas e as relagdes que mantem
entre si, sio incapazes, durante toda a sua vida, de contar
ou de seguir qualquer série simples de ndmeros, por-
quanto, quem pretender contar até vinte, ou ter uma ideia
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desse nimero, tem que saber que o dezanove o precedeu
e conhecer o nome ou o sinal de todos os niimeros ante-
riores a vinte conforme aparecem na sua ordem; porque,
falhando isto, produz-se uma lacuna, a cadeia quebra-se e
Ja ndo se pode continuar o progresso na numeragio. Deste
modo, para contar bem, requer-se (1) que a mente dis-
tinga cuidadosamentc duas ideias, que diferem somente
uma da outra por adi¢io ou subtrac¢io de uma unidade;
(2) que retenha na memoria os nomes ou sinais das diver-
sas combinagbes que aparecem desde a unidade até esse
numero; e tudo isto nio confusamente e ao acaso, mas
nessa ordem exacta em que os NMeros se SEgUem uns aos
outros. Se algum desses requisitos vier a falhar, todo o
assunto da numeragio cai na desordem e permanecera
somente uma ideia confusa da quantidade, mas nio se
alcangario as ideias que a operagio de contar exige distin-
tamente.

8. Outra coisa pode observar-se no namero, e é que
a mente o utiliza para medir todas as coisas que podemos
medir e que s3o principalmente a expansdo e a duragdo; e
a nossa ideia de infinito, mesmo que a apliquemos a ex-
pansdo e a duragio, parece nio ser sendo a infinidade do
namero. Porque, as nossas ideias de eternidade e de imen-
siddo ndo sdo sendo a adigio de certas ideias de partes
imaginadas de duragio e expansio, repetidas com a infi-
nidade do nimero, sem que possamos alcangar jamais um
termo da adigdo, visto que para todos é evidente que o
namero nos fornece, mais do que qualquer outra das nos-
sas ideias, um lote inesgotivel. Com efeito, por mais que
um homem reina numa cifra um ndmero tio grande
como quiser, essa quantidade, por maior que seja, em
nada diminui o poder que tem de adicionar, nem o
aproxima do termo do lote inesgotavel do niimero, onde
fica sempre um resto para ser adicionado, como se nio
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se tivesse tirado nada. E esta adicdo sem termo, ou esta
adicionabilidade (se alguém preferir esta palavra) dos nime-
ros, tio 6bvia para a mente, ¢ aquilo que, a meu ver, nos
proporciona a ideia mais clara e distinta da infinidade;
assunto que trataremos mais pormenorizadamente no
proximo capitulo.
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CAPITULO XVII
Da infinidade

1. Quem desejar saber que espécie de ideia é aquela
a4 qual damos o nome de infinidade nio poderd fazé-lo
melhor do que considerando a que atribui a mente, de um
modo mais ou menos imediato, a infinidade, e depois de
que modo a mente forma essa ideia.

Parece-me que o finito e o infinito sio considerados
pela mente como modos de quantidade e que, primaria-
mente, s3o atribuidos no seu significado original unica-
mente aquelas coisas que tém partes e sio capazes de
aumento ou diminui¢io pela adigio ou pela subtracgio de
uma parte minima. Tais sdo as ideias de espago, duragio e
niimero, que ji examinamos nos capitulos anteriores.
E certo que nio podemos deixar de estar persuadidos de
que o Deus imenso, de quem e por quem sio todas as
coisas, & incompreensivelmente infinito. No entanto,
quando aplicamos nos nossos pensamentos débeis e limita-
dos a nossa ideia de infinito a esse Ser Primeiro e Supremo,
fazemo-lo primordialmente em relagio 2 sua duragio e i
sua ubiquidade e, a meu ver, num sentido mais figurado,
relativamente ao seu poder, sabedoria, bondade e outros
atributos, que sio propriamente inesgotaveis, incom-
preensiveis, etc. Com efeito, quando dizemos que esses
atributos sio infinitos, nio temos mais nenhuma ideia dessa
infinidade, a ndo ser a que vai acompanhada de alguma
reflexio e de alguma insinuagio acerca do ndmero ou
extensdo dos actos ou objectos do poder, sabedoria e bon-
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dade de Deus; actos ou objectos que nunca se pode supor
que sejam tio grandes, ou tantos, que ndo sejam ultrapas-
sados e excedidos por esses atributos, por mais que no
nosso pensamento os multipliquemos quantas vezes quiser-
mos, utilizando a infinidade sem termo dos niimeros. Nio
pretendo explicar o modo como esses atributos estio em
Deus, que se encontra infinitamente mais além do alcance
da nossa pobre capacidade. Sem divida alguma que con-
tém em si mesmos toda a perfeigdo possivel, mas digo que
este é o nosso modo de concebé-los, e tais, as nossas ideias
acerca da sua infinidade.

2. Posto que a mente considera o finito e o infinito
como modificagies da expansio e da duracio, examinaremos
a seguir o todo como a mente adquire essas ideias. No que
diz respeito a ideia de finito, nio hi grande dificuldade.
As porgdes Obvias da extensio, que afectam os nossos
sentidos, introduzem na mente a ideia de finito; e os perio-
dos comuns da sucessio pelos quais medimos o tempo e a
duragio, tais como as horas, os dias e os anos, sio ampli-
tudes delimitadas. A dificuldade maior estd em saber como
alcancamos essas ideias ilimitadas de eternidade e de imen-
sidade, posto que os objectos com os quais lidamos se
revelam insuficientes em comparagio ou propor¢io com
aquelas grandezas.

3. Todo aquele que tiver alguma ideia de qualquer
longitude determinada de espago, como por exemplo um
pé, verifica que pode repetir essa ideia e que, unindo-a i
ideia anterior, pode formar a ideia de dois pés e que, pela
adi¢io de um terceiro pé, adquire a ideia de trés pés, e
assim sucessivamente, sem alcangar jamais um termo nessa
série de adigbes, quer da mesma ideia de pé ou, se se pre-
fere, do dobro, ou de outra ideia que tenha de qualquer
longitude, como de uma milha, do didmetro da Terra, ou
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do orbis magnus. Porque, qualquer que seja a ideia que tome
dentre estas, quaisquer que sejam as vezes que a multi-
plique, verificard que, depois de ter continuado essas dupli-
cagdes no seu pensamento, ¢ depois de ter ampliado assim
a sua ideia as vezes que quiser, nio ha qualquer razio para
parar, e que ndo se encontra um pedago mais proximo do
termo dessas multiplicagdes do que quando as iniciou;
¢, posto que o poder de ampliar a sua ideia de espago por
meio de adigbes posteriores permanece o mesmo, obtera
deste modo a ideia de espago infinito.

4. Parece-me que esta é a maneira como a mente
alcanga a ideia de espago infinito. Mas é completamente
diferente saber se este espago ilimitado, de que a mente
tem ideia, existe realmente, porque as nossas ideias nem sem-
pre sao prova da existéncia das coisas. No entanto, posto
que esta questdo se apresentou no nosso caminho, direi que
estamos em condigoes de pensar que o espago €, em si mesmo,
de facto ilimitado, suposi¢io i qual nos conduz natural-
mente a ideia do espago ou expansio. Com efeito, posto
que ndés o consideramos quer como a extensio do cor-
poreo, quer como existindo por si proprio, sem que
nenhuma matéria s6lida o ocupe (dado que nio somente
temos a ideia de um semelhante espago vazio, mas também
que, conforme me parece té-lo provado através do movi-
mento do corpéreo, a sua existéncia é necessaria), € impos-
sivel que a mente possa jamais descobrir ou supor que ele
tenha um termo, ou que seja interrompida na sua marcha
através desse espago, por mais que progrida no pensa-
mento. Todas as fronteiras corporais, mesmo as muralhas de
diamante, nio detém a progressio da mente no espago e na
extensdo, antes a facilitam e amplificam. Porque, até onde
se estende o corporeo, ninguém duvida que essa distincia
possa ser alcangada pela extensio. E quando chegamos
assim a0 Gltimo extremo do corpdreo, que coisa havera ali
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que seja capaz de parar a mente e convencé-la de que
chegou ao termo do espago, uma vez que, longe de desco-
brir um termo, se persuade de que o proprio corpo pode
mover-se¢ no espago que estd mais além? Se é necessirio
para o movimento dos corpos que haja entre eles um
espago vazio, tao pequeno quanto se desejar, € se 0 COrpos
podem mover-se dentro ou através desse espaco vazio, ou
melhor, se & impossivel que qualquer particula de matéria
se mova dentro de um espago vazio, é evidente que um
corpo deve ter igual possibilidade de mover-se num espago
vazio situado mais além dos limites altimos do corpdreo,
ou num espago vazio disseminado entre os corpos. Porque
a 1deia de um espago vazio puro é exactamente a mesma,
quer se encontre dentro dos confins do corpdreo, quer
esteja mais além desses confins, sem que a sua natureza seja
diferente, embora possa divergir na massa, e, portanto, nada
impede que um corpo se mova dentro desse espago. Desta
maneira, conclui-se que, onde quer que a mente se situe
pelo pensamento, seja entre os corpos, seja afastada
deles, nio pode encontrar limites, nem termo nesta ideia
uniforme de espago; e, por conseguinte, tem necessaria-
mente que persuadir-se, atendendo 4 propria natureza e a
ideia de cada parte de espaco, de que o espago é realmente
infinito.

5. Assim como obtivemos a ideia de imensidade em
virtude do poder que temos de repetir quantas vezes qui-
sermos qualquer ideia do espago, do mesmo modo, pela
capacidade de repetir, na série infinita do nimero, a ideia
de qualquer amplitude de duragio que tenhamos na
mente, alcangamos a ideia de efernidade. Porque descobri-
mos em nods proprios que € igualmente impossivel chegar
a um termo dessas ideias repetidas e chegar ao fim dos
ntmeros, impossibilidade que pode ser verificada por todas
as pessoas. Mas o facto de termos uma ideia da eternidade
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¢ uma questdo muito diferente da de saber se hi ou nio um
ser real cuja duragio seja eterna. Contudo, como ja falei
deste assunto noutro lugar, nada mais direi aqui a esse
respeito, e ocupar-me-ei de outras consideragoes relativas a
nossa ideia de infinidade.

6. Se é certo que a nossa ideia de infinidade é obtida
pelo poder, que encontramos em nés proprios, de repetir
sem fim as nossas proprias ideias, poder-se-i perguntar
porque nio atribuimos infinidade a outras ideias, como
fizemos com as de espago e duragio, uma vez que as pode-
mos repetir tio facilmente na nossa mente como estas.
Contudo, ninguém pensa numa dogura infinita ou numa
brancura infinita, embora possa repetir a ideia de doce ou
de branco tio frequentemente como as ideias de uma jarda
ou de um dia. A esta questio respondo que todas as ideias,
que sio consideradas como tendo partes e capazes de
aumentar por adi¢io de partes iguais ou menores, nos
fornecem, por repeti¢io, a ideia de infinidade, dado que,
através dessa repeti¢io sem termo, se obtém um aumento
continuo que ndo pode ter fim. Mas o mesmo nio acontece
em relagio a outras ideias. Isto &, se a ideia mais ampla que
agora tenho da extensdo ou da duragio lhe acrescentar a
parte mais pequena que seja possivel conceber, resulta dai
um aumento. Mas se a ideia mais perfeita que tenho da
brancura mais branca lhe acrescentar outra de uma bran-
cura menor ou igual (porque nio poderia acrescentar a
ideia de uma brancura maior do que a que ja tenho), no
se produz nenhum aumento e em nada se amplia a minha
ideia; e, por isso, as diferentes ideias de brancura, etc., cha-
mam-se graus, porque as ideias que constam de partes sio
capazes de ser aumentadas pela adi¢io de uma parte mi-
nima. Mas se tomarmos a ideia de branco que um monte
de neve produziu ontem, e uma outra ideia de branco pro-
duzida por um outro monte de neve visto hoje, e juntar-
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mos mentalmente essas duas ideias, elas, por assim dizer,
reinem-se numa sO ideia, de tal modo que em nada se
aumenta a ideia de branco. E se acrescentamos um grau
menor de brancura a um grau maior, estamos longe de
produzir um aumento: na realidade, diminuimos a ideia.
Aquelas ideias, pois, que nio constam de partes nio podem
ser aumentadas pelo homem na proporgio que deseja, nem
pode ele amplia-las mais além do que recebeu através dos
sentidos. Mas como o espago, a dura¢io e o niimero sio
capazes de aumento, por repetigio, deixam na mente uma
ideia dotada de uma capacidade sem fim para um maior
aumento, de modo que nio podemos conceber em
nenhum lado um fim para uma adi¢io ou progressio pos-
terior; e, portanto, estas ideias sdo as #inicas que conduzem
a nossa mente ao pensamento da infinidade.

7. Embora a nossa ideia de infinidade proceda da
considera¢io da quantidade, e do aumento sem fim que a
mente é capaz de fazer na quantidade por adigoes repetidas
das porgoes que lhe agradarem, suspeito, no entanto, que
provocamos uma grande confusio nos nossos pensamentos
quando unimos a infinidade a qualquer suposta ideia de
quantidade que a mente pode ter, e, dessa maneira, disser-
tamos ou raciocinamos acerca de uma quantidade infinita,
como, por exemplo, um espago infinito ou uma duragio
infinita. Pois, como a nossa ideia de infinidade, segundo
penso, € uma ideia de infinidade crescente, ¢ a ideia que a
mente tem de qualquer quantidade estd nesse momento
terminada nessa mesma ideia (porque, sendo tio grande
quanto se queira, nio pode ser maior do que o que &), unir
a infinidade a esta ideia ¢ procurar harmonizar uma medida
Ja fixa com uma quantidade em aumento constante. Por
este motivo, penso que nio é uma subtileza desprezivel
dizer que devemos distinguir cuidadosamente entre a
ideia da infinidade do espago e a ideia de um espago infi-
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nito. A primeira nio € senio uma progressio sem fim, que
se supde feita pela mente através da repeticio daquelas
ideias de espago que mais lhe agradarem escolher. Mas ter
de facto a ideia de um espago infinito é o mesmo que
supor que a mente ja percorreu ¢ contempla actualmente
todas aquelas 1deias repetidas de espago, que uma repeti¢io
sem fim nio poderd nunca oferecer-lhe totalmente; o que
contém em si uma contradi¢ao manifesta.

8. Talvez isto se torne mais evidente se o conside-
rarmos em relacio aos nimeros. A infinidade dos niimeros,
aos quais toda a gente verifica ser sempre possivel acres-
centar qualquer coisa sem poder aproximar-se do fim desse
aumento, ficara patente, sem qualquer dificuldade, a quem
reflectir sobre isso. Mas, por muito clara que seja esta ideia
da infinidade dos nimeros, nio hi, no entanto, nada mais
evidente do que o absurdo da ideia actual de um ntimero
infinito. Quaisquer ideias positivas que tenhamos na mente
acerca do espago, duragio ou namero, por maiores que
sejam, continuam a ser finitas. Mas quando supomos um
resto inesgotavel, de que retiramos todos os limites, ¢ no
qual permitimos d mente realizar uma progressio inter-
mindvel de pensamento, sem que jamais chegue a comple-
tar a ideia, & entio que obtemos a nossa ideia de infinidade.
Esta ideia, embora parega bastante clara quando s6 consi-
deramos nela a negagio de um termo, ou quando preten-
demos produzir na mente a ideia de um espago ou de uma
duragdo infinitos, € muito obscura e confusa, porque esta
composta de duas partes muito diferentes, para nao dizer
contraditorias. Com efeito, supondo que um homem pro-
duza na sua mente uma ideia de qualquer espago ou
niimero, tio grande quanto quiser, é claro que a mente des-
cansa e termina nessa ideia, o que é oposto a ideia de infi-
nidade, que consiste numa progressdo suposta sem fim. Creio,
portanto, que a isso se deve o facto de nos confundirmos
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com tanta facilidade, quando argumentamos e racioci-
namos acerca do espago ou da duragio infinitos, etc. Por-
quanto, como nio se repara que as partes desta ideia sio,
como de facto o sdo, contraditérias, um dos aspectos cau-
sard sempre uma certa perplexidade, quaisquer que sejam as
consequéncias que tiremos do outro aspecto, do mesmo
modo que a ideia de um movimento que nio transcorre
confundiria qualquer pessoa que tirasse argumentos de
semelhante ideia, a qual ndo ¢ melhor que a ideia de movi-
mento em repouso. E, como esta, parece-me ser a ideia de
um espago ou, 0 que € o mesmo, de um namero infinito,
isto €, a ideia de um espago ou de um nimero que a mente
possui de facto e assim a contempla e, deste modo, termina
nela; e de um espago ou de um niimero que, num aumento
constante ¢ sem fim e em progressio, nio possa Vir a ser
jamais alcangado no pensamento. Porque, por maior que
seja a ideia de espago que eu tenha na mente, nio ¢ maior
do que no instante em que a possuo, embora eu seja capaz
de a duplicar no instante seguinte, e assim sucessivamente
in infinitum; s6 € finito o que nio tem limites, e tal é a ideia
de infinidade, na qual os nossos pensamentos nio podem
encontrar nenhum termo.

9. Creio que, dentre todas as ideias, o nimero &,
como ja disse, 0 que nos proporciona a ideia mais clara
e distinta da infinidade que somos capazes de obter. Com
efeito, quando a mente procura obter a ideia de infinidade,
no espaco ¢ na duracio, utiliza as ideias ¢ a repetigio dos
ntimeros, tais como milhdes de milhdes de anos, que sio
outras tantas ideias distintas, que o niimero impede que
caiam num caos, onde a mente se perderia. E, depois de
somar tantos milhdes de amplitudes conhecidas de espago
ou de duragio quantos lhes aparecerem, a ideia mais clara
que pode obter da infinidade ¢ esse resto confuso e incom-
preensivel de nimeros que sempre poderiam acrescentar-
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-s¢ ¢ que nio oferecem perspectiva de acabarem ou de
terem algum limite.

10. Talvez ajude a esclarecer um pouco mais a ideia
que temos da infinidade, e nos revele que nio é sendo a infi-
nidade do ntimero aplicada a partes determinadas, das quais
tetos na nossa mente ideias distintas, se repararmos que nio
consideramos o ntimero como infinito, a0 passo que ten-
demos a considerar que a duragio e a extensio o sio. Isto
é devido a que, relativamente ao namero, alcangamos, por
assim dizer, um termo, porque como nio hi no namero
nada que seja menos que uma unidade *, ai nos detemos e
chegamos a um termo; mas na adi¢io ou incremento do
namero nio podemos estabelecer nenhum limite. Neste
aspecto € semelhante a uma linha, da qual uma extremi-
dade acaba em nos e a outra se estende mais além de tudo
0 que possamos conceber. Mas o mesmo nio acontece em
relagio ao espaco e a duragio. Na duragio consideramos
esta linha de nimeros estendendo-se para ambos os lados,
com uma amplitude inconcebivel, indeterminada e infi-
nita, Isto ¢ evidente para quem quiser reflectir sobre a ideia
que tem de eternidade, a qual, suponho, nio parecerd
sendo esta infinidade de niimeros estendida para ambos os
lados, d parte ante e a parte post, como se costuma dizer.
Com efeito, quando queremos considerar a Eternidade 4
parte ante, o que fazemos &, comecando a partir de nos
ptoprios e do tempo presente em que nos encontramos,
repetir na nossa mente as ideias de anos, de séculos ou de
qualquer porgio assinalada de duragio passada, persuadidos
de que podemos continuar esta adigio, utilizando a infi-
nidade dos niimeros. E, quando consideramos a eternidade

52 f - : . 2%
E 6bvio que Locke considera apenas a série natural dos
niimeros 1nteiros positivos.
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a parte post comecamos, de modo idéntico, por nds pro-
prios e computamos através de periodos multiplicados
vindouros, estendendo a linha dos nimeros como ante-
riormente. E estas duas linhas colocadas juntas constituem
a infinita duragio a que nos chamamos efernidade que, quer
nos viremos para um ou outro lado, para a frente ou para
tras, aparece como infinita, dado que aplicamos a infini-
dade dos niimeros, isto &, o poder de adicionar sempre
mais.

11. O mesmo acontece com o espago, no qual, idea-
lizando-nos situados, por assim dizer, no seu centro, pode-
mos obter aquelas interminaveis linhas do nimero em
todas as direc¢des; e computamos a partir de nds uma jarda,
uma milha, o didmetro da Terra, ou orbis magnus, e, pela
infinidade do ntmero, juntamos outras dquelas tantas vezes
quantas quisermos. E nio tendo mais razdes para estabe-
lecer uns limites a estas ideias repetidas do que temos para
estabalecer uns limites ao nimero, obtemos assim a ideia
indeterminavel da imensidade.

12. E como, em qualquer massa de matéria, os nos-
sos pensamentos nio podem chegar nunca i Gltima divisi-
bilidade, ha, pois, quanto a nds, uma aparente infinidade
neste caso, que ¢ também uma infinidade do niimero. Mas
com a seguinte diferenga: é que nas primeiras considera-
¢oes da infinidade do espago e da duragio somente usamos
a adi¢do de nameros, enquanto que a divisibilidade da
matéria é semelhante a divisio de uma unidade nas suas
frac¢oes, na qual a mente pode sempre continuar in infini-
tum, de modo parecido s adi¢des precedentes, nio sendo
esta divisdo sendo a adi¢do continuada de novos nameros.
Mas na adigio de uma nio podemos obter a ideia positiva
de espago infinitamente grande mais do que, na divisio da
outra, podemos obter a ideia positiva de um corpo infinita-
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mente pequeno. Posso, pois, afirmar que a nossa ideia de
infinidade é uma ideia crescente ou passageira que se
estende sempre numa progressio sem limites, que nio
pode ser detida em nenhuma parte.

13. Penso que deve ser dificil encontrar uma pessoa
estranha que afirme ter uma ideia positiva de um nmero
actual infinito; porque a infinidade do nimero consiste em
poder acrescentar sempre alguma combinagio de unidades
a algum ndmero anterior, e isto durante o tempo que se
quiser. O mesmo acontece com a infinidade do espago e
da duragdo, em que este poder proporciona sempre oca-
sides a mente para adi¢des sem fim. No entanto, ha tam-
bém pessoas que imaginam possuir ideias positivas da
duragio infinita e do espago infinito. Para destruir esta ideia
positiva de infinito, creio que seria suficiente perguntar
a pessoa que a tem se podia adicionar ou nao alguma coisa,
o que mostraria facilmente o erro de tal ideia positiva.
Penso que nio podemos ter nenhuma ideia positiva de
qualquer espago ou duragio que ndo seja produzida e
comensurada pela repeti¢io de um certo namero de pés e
jardas, ou dias e anos; que sio as medidas comuns das quais
temos ideias na nossa mente e pelas quais julgamos acerca
da grandeza deste género de quantidades. E, por con-
seguinte, porque uma ideia infinita de espago ou duragio
deve ser necessariamente composta de partes infinitas, ndo
pode haver outra infinidade a nio ser a do niimero, capaz
ainda de uma adigio posterior, mas nio uma ideia positiva
actual de um namero infinito. Creio que isto é evidente,
porque a adigdo de coisas finitas em conjunto (como sio as
longitudes das quais temos ideias positivas) nio pode nunca
produzir a ideia de infinito duma maneira diferente da do
niamero, o qual, consistindo em adi¢des de unidade finitas
umas as outras, sugere a ideia de infinito unicamente pelo
poder que temos de aumentar sempre a soma, adicionar
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mais coisas do mesmo género, sem atingir jamais as proxi-
midades do termo dessa progressio.

14. Aqueles que pretendem provar que a sua ideia de
infinito é positiva utilizam, a meu ver, um argumento
curioso tirado da nega¢do de um fim; o argumento & nega-
tivo, mas a negagio € positiva. Quem considerar que o fim
de um corpo nio & senio a extremidade ou superficie desse
corpo ndo se atrevera talvez a admitir que o fim € pura-
mente negativo; e quem observar que o fim da sua caneta
€ negro ou branco sera levado a pensar que o fim & qual-
quer coisa mais do que uma negacio. E, quando aplicado
a duragio, também nio é a pura negacio da existéncia, ¢
mais propriamente o seu Gltimo momento. Mas se insistem
que o fim nio ¢ sendo a pura nega¢do da existéncia, tenho
a certeza de que nio podem deixar de admitir que o
comego € o primeiro instante do ser, que nio é concebido
por ninguém como pura nega¢io. Por conseguinte, em
virtude do seu proprio argumento, a ideia do eterno
d parte ante, ou de uma dura¢io sem um comego, nio &
senio uma ideia negativa.

15. Confesso que a ideia de infinito tem qualquer
coisa de positivo em todas aquelas coisas que lhe aplicamos.
Quando queremos reflectir acerca do espago ou da duragao
infinita, o primeiro passo que damos consiste habitualmente
em fabricar uma ideia muito grande como, por exemplo, a
de milhdes de épocas ou de milhas, que possivelmente
duplicamos ou multiplicamos varias vezes. Tudo o que
assitn reunimos no nosso pensamento € positivo, e € con-
junto de um grande niimero de ideias positivas acerca do
espago ou da duragio. Mas daquilo que sempre fica mais
além nio temos uma nogio mais positiva e distinta do que
a que um marinheiro tem da profundidade do mar quando,
depois de ter langado uma grande parte da sonda, nio
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atinge o fundo. Desse modo, sabe que a profundidade &
de umas quantas bragas e até mesmo mais, mas nio tem
qualquer nogio distinta de quantas bragas ainda faltam.
E se esse marinheiro pudesse continuar indefinidamente a
sua sondagem, descobrindo que a sonda nunca chega a
tocar no fundo, encontrar-se-ia numa situa¢io idéntica a da
mente, quando procura uma ideia completa e positiva da
infinidade. E neste caso, quer a corda da sonda tenha dez ou
dez mil bragas, descobre igualmente o que estd mais além,
isto €, proporciona unicamente esta ideia confusa e com-
parativa de que isso ndo € tudo, mas que se pode continuar
sempre avante. Tanto espagco quanto a mente pode con-
ceber actualmente, disso tem uma ideia positiva; mas, na
tentativa de tornd-lo infinito, uma vez que vai sempre
aumentando e avangando sem cessar, a ideia torna-se im-
petfeita ¢ incompleta. Tanto espago quanto a mente pode
considerar, na sua contemplagio de grandeza, produz um
quadro claro e positivo no entendimento; mas o infinito €
ainda maior. Por 1sso: 1) a ideia de tanto & positiva e clara;
2) a ideia de qualquer coisa maior € também clara, mas nio é
sendo uma ideia comparativa; 3) a ideia de um tanto maior
que ndo pode ser compreendido € uma ideia puramente nega-
tiva, ndo ¢ positiva. Porque carecera de ideia positiva e clara
acerca da grandeza duma extensdo (que € a que se procura
na ideia de infinito) quem ndo tiver uma ideia abrangente
da sua dimensio; e penso que ninguém pretende ter seme-
lhante ideia quando se trata do que é infinito. Dizer que um
homem tem uma ideia positiva e clara de qualquer quanti-
dade sem ele saber quais as suas dimensdes, ¢ tio aceitavel
como dizer que tem a ideia positiva e clara do nimero de
grios de areia de uma praia sem, no entanto, saber quantos
podem ser mas unicamente que sio mais de vinte. Porque
precisamente tem uma ideia tio perfeita e positiva acerca de
um espago infinito ou de uma duragio infinita quem afirma
que ¢ traior que a extensio ou duragido de dez, cem, mil ou
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qualquer outro nimero de milhas ou de anos, da qual tem
ou pode ter uma ideia positiva. E esta ¢, segundo creio, a
ideia que podemos ter do infimito. Deste modo, tudo
quanto estd mais além da nossa ideia positiva em direcgdo a
infinidade permanece na obscuridade, e possui a confusio
indeterminada de uma ideia negativa, pela qual sei que nio
compreendo nem posso compreender tudo quanto desejo,
por ser demasiado grande para uma capacidade finita e limi-
tada. E nio pode deixar de estar muito afastada duma ideia
positiva e completa a ideia pela qual a porgio do que
quisesse compreender ficasse de fora, sob a vaga deno-
minagio de ser qualquer coisa ainda maior. Com efeito,
depois de ter medido um tanto ou depois de ter avangado
até certo lugar relativamente a uma quantidade, dizer que
ainda nio se alcangou o fim é o mesmo que dizer que essa
quantidade & maior. Deste modo, acontece que a negagio
de um fim relativamente a qualquer quantidade &, por
outras palavras, o mesmo que dizer que essa quantidade é
maior; e a negag¢io total de um fim nio significa outra coisa
sendo a ideia, que fica connosco, de uma quantidade sem-
pre maior, aplicando-a em todas as progressdes em quanti-
dade que se vdo fazendo mentalmente, e acrescentando a
esta ideia de ainda maior a todas as ideias de quantidade que
se tenham ou que se suponha possam vir a ter. Ora bem, se
uma 1deia como esta € positiva ou nio, é coisa que deixo
a consideragio de outros.

16. Eu pergunto aqueles que afirmam ter uma ideia
positiva da eternidade se essa ideia da duragio contém ou
nio uma sucessio. Se nio a contém, tém de mostrar a
diferenga que existe na sua nogao de duragio, quando se
aplica a um Ser eterno e a um ser finito; porque talvez haja
outras pessoas, como eu, que admitem a debilidade do seu
entendimento neste ponto e confessam que a nogio que
tém da duracio as obriga a conceber que, de tudo quanto
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tem duragdo, a continuagio é mais comprida hoje do que
foi ontem. Se, para evitar a sucessio relativamente  exis-
téncia eterna, recorrem ao que se chama nas escolas o punc-
tum stans, temo que, deste modo, nio melhorario muito
a situagdo, nem nos ajudardo a alcangar uma ideia mais
clara e positiva da duragdo infinita, posto que, para mim,
nada hi mais inconcebivel do que a duragio sem a suces-
sio. Além disso, se esse punctum stans significa alguma coisa,
como ndo & quantum, as nogdes de finito ou infinito nio
podem pertencer 4 duragdo infinita. Mas se a nossa pobre
capacidade nio pode separar a sucessio de qualquer dura-
¢do que seja, a nossa 1deia de eternidade nio pode ser sendo
a sucessdo infinita de momentos de duragio na qual todas as coisas
existern. E se alguém tem ou pode ter uma ideia positiva de
um ntimero real infinito ¢ assunto que deixo a sua propria
consideragdo, até que repare que o seu nimero infinito seja
tio grande que ele proprio ji nio possa acrescentar-lhe
nada mais; e, na medida em que possa continuar a aumen-
ti-lo, penso que se convenceri a si proprio de que a ideia
que tem desse nimero & um pouco insuficiente para fazer
dela uma infinidade positiva.

17. Parece-me inevitivel que qualquer criatura racio-
nal, que examine a sua propria ou qualquer outra exis-
téncia, tenha a nogio de um ser eterno e sabio que nio teve
comego; e eu tenho a certeza de que possuo uma ideia
parecida de uma duragio infinita. Mas como esta negagio
de um comego nio € sendo a negagio de uma coisa posi-
tiva, dificilmente poderd proporcionar-me uma ideia posi-
tiva da infinidade e, sempre que a pretendo alcangar pelo
pensamento, devo confessar que fico atrapalhado e vejo que
ndo consigo obter dela uma compreensio clara.

18. Aquele que julga ter uma ideia positiva de um
espao infinito notard, quando reflectir sobre ela, que &
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igualmente impossivel ter uma ideia positiva do espago
maior e do mais infimo. Porque, relativamente a este
altimo, que parece ser o mais facil dos dois e mais dentro
das possibilidades da nossa compreensio, unicamente somos
capazes de ter uma ideia comparativa da pequenez, que
sempre sera menos que outra da qual possamos ter uma
ideia positiva. Todas as nossas ideias positivas acerca de qual-
quer quantidade, grande ou pequena, tém sempre limites,
embora a nossa ideia comparativa, que nos permite acrescen-
tar ou diminuir, conforme o caso, careca de limites. Porque
como aquilo que ainda falta, grande ou pequeno, nio fica
compreendido na nossa ideia positiva, permanecerd na
obscuridade. E disto unicamente temos a ideia da possibi-
lidade de aumentar uma e diminuir a outra, sem cessar
jamais. Um pildo e um almofariz reduzem uma particula de
matéria a indivisibilidade, com a mesma facilidade com que
o fard o pensamento mais subtil de um matematico; e um
agrimensor mede com a sua cadeia um espago infinito com
a mesma facilidade com que um filésofo, com os mais altos
voos do pensamento, logra alcanga-lo, ou chega a com-
preendé-lo; nisto consiste ter uma ideia positiva. Quem for
capaz de pensar num cubo com uma polegada de lado e
formar assim uma ideia positiva clara desse cubo poderd
pensar num que seja mais pequeno e tenha um meio, um
quarto ou um oitavo de polegada, e assim sucessivamente
até obter no pensamento algo extremamente pequeno; mas,
de qualquer maneira, nunca conseguird ter a ideia dessa
pequenez incompreensivel que a divisio pode produzir.
O que ainda resta de pequenez estd tio longe do seu pen-
samento como quando comegou a redugio; e, portanto,
nunca logra possuir uma ideia clara e positiva dessa peque-
nez que ¢ consequéncia duma divisibilidade infinita.

19. Todo aquele que olhar para a infinidade forma,
a primeira vista, conforme ja disse, uma ideia muito ampla
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acerca daquilo a que aplica essa ideia, quer ao espago quer
a duragdo, e possivelmente fatigar-se-, multiplicando na
sua mente essa ideia inicial. No entante, desse modo, nio
estd mais proximo de ter uma ideia positiva e clara do
que ainda falta para que seja o infinito positivo, do que
estava aquele camponés relativamente 2 dgua que tinha que
passar ainda pelo canal do rio que encontrou no seu
caminho:

«Rusticus expectat dum defluat amnis, at ille
Labitur et labetur in omne volubilis aevum»

(Horac. Epist. 1, 11, 42)

20. Tenho encontrado algumas pessoas que estabele-
cem uma diferenga tal entre a dura¢io infinita ¢ o espago
infinito que chegam a convencer-se de que tém uma ideia
positiva da eternidade, embora admitam que nio a tém,
nem podem té-la, de um espago infinito. Suponho que a
razdo desse erro € a seguinte: essas pessoas, a0 reparar que,
em virtude duma consideragio adequada das causas e dos
seus cfeitos, é preciso admitir algum Ser eterno, pensam,
por conseguinte, que é necessario considerar a existéncia
real desse Ser eterno, correspondente a ideia que tém da
eternidade. Mas, por outro lado, como nio véem que é
necessario, mas, pelo contririo, que é aparentemente
absurdo que o corpéreo seja infinito, concluem arriscada-
mente que nio podem ter nenhuma ideia do espago
infinito, pelo facto de nio poderem ter nenhuma ideia da
matéria infinita. Parece-me que esta consequéncia estd
muito mal deduzida, porque a existéncia da matéria nio é,
de modo nenhum, mais necessiria i existéncia do espago
do que a existéncia do movimento ou do Sol o é para a
duragdo, embora eles sejam utilizados habitualmente para
medi-la; e nio duvido que um homem seja capaz de ter a
ideia de dez mil milhas quadradas sem pensar num corpo
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dessas dimensdes, do mesmo modo que a ideia de dez mil
anos sem pensar num corpo que tenha essa idade. Parece
ser tio facil ter a ideia de um espago vazio de todo o corpo
como pensar num bushel * sem trigo, ou no oco de uma
noz sem miolo. Porque, pelo facto de termos uma ideia do
espaco infinito, nio se deduz necessariamente que haja um
corpo solido infinitamente extenso, do mesmo modo que
nido se deduz necessariamente que o mundo seja eterno,
pelo facto de termos a ideia de uma duragio infinita. E por
que havemos de pensar que a nossa ideia de um espago
infinito requer a existéncia real da matéria para apoia-lo,
quando notamos que temos uma ideia tio clara da duragio
infinita que hi-de vir, como temos a de uma duragio
infinita ji passada? Embora suponha que ndo hi ninguém
para quem seja concebivel que uma coisa exista ou tenha
existido nessa duragio futura. E porque ¢ igualmente
impossivel unir a ideia que temos da durag¢io futura com
uma existéncia presente ou passada, como fazer com que a
ideia do dia de ontem seja a mesma que a ideia de hoje ou
de amanhd, ou como juntar as ideias passadas e futuras e
torna-las contemporaneas. Mas se essas pessoas pensam ter
ideias mais claras acerca da duragio infinita do que acerca
do espaco infinito, porque nio ha davida que Deus existiu
desde a eternidade, embora nio haja matéria real coextensa
com o espaco 1nfinito, no entanto, como ha alguns filoso-
fos que opinam que o espa¢o infinito estd ocupado pela
infinita omnipresenga de Deus, do mesmo modo que a
duragdo infinita o esta pela sua existéncia eterna, sera pre-
ciso que aquelas pessoas admitam que estes filésofos tém
uma ideia tio clara do espago infinito como da duracio
infinita; ainda que, pela minha parte, creia que nem num
nem noutro caso se tem uma ideia positiva da infinidade,

* Medida de capacidade, com 8 galdes (= 36,348 litros).
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pois quaisquer que sejam as ideias positivas que um homem
tem na sua mente acerca de qualquer quantidade, pode
sempre repeti-la e acrescenti-la a que tinha antes, tio facil-
mente como pode acrescentar as ideias de dois dias ou de
dois passos, que sdo ideias positivas de amplitude que tem
na sua mente, e assim sucessivamente, quantas vezes quiser.
Dagqui se conclui que se um homem tem uma ideia positiva
do infinito, quer da duragio quer do espago, poderia acres-
centar dois infinitos um ao outro; ou, melhor, poderia fazer
um infinito infinitamente maior que outro: absurdos que
sio demasiado grosseiros para que merecam ser refutados.

21. Se, depois de tudo o que se disse, ha ainda
homens que estio persuadidos de terem ideias claras, posi-
tivas e amplas da infinidade, isso é devido ao facto de
desfrutarem desse privilégio, e teria muito gosto (como
também outras pessoas que conhego e ingenuamente con-
fessam que carecem de semelhantes ideias) que me ilus-
trassem melhor sobre este assunto. E que até agora fui
levado a pensar que as graves e inextricaveis dificuldades
que sempre aparecem em todas as discussdes acerca do
infinito, quer do espago quer da duragio ou da divisibili-
dade, sio sinais certos da insuficiéncia das nossas ideias
sobre a infinidade e da falta de proporgio que hi entre a
indole do infinito e a compreensio das nossas limitadas
capacidades. Porque, enquanto os homens falarem e dis-
correrem acerca do espa¢o ou da duragio infinita, como se
tivessermn delas uma ideia tio completa e positiva como dos
nomes que empregam para significi-los, ou como a tém
acerca de uma jarda, de uma hora ou de qualquer outra
quantidade determinada, nio admira que a indole incom-
preensivel do assunto sobre o qual falam ou discorrem os
conduza a perplexidades e contradigdes e as suas mentes se
vejam obscurecidas por um objecto demasiado vasto e
inacessivel para que possam estudi-lo e domini-lo.

289]



22. Se demorei um pouco a considerar a duragio,
0 espago e o namero, e também a infinidade que deriva da
contempla¢do dessas trés coisas, possivelmente nio foi mais
do que o assunto requeria, porque sio poucas as ideias
cujos modos fornegam mais ocasido para exercitar os pensa-
mentos dos homens do que essas. Nao pretendo fazer con-
sideragdes acerca delas em toda a sua extensio; para o meu
objectivo basta ter mostrado a maneira como a mente
recebe essas ideias, tal como sio, da sensacio e da reflexio,
e até como a ideia que temos da infinidade, por mais
remota que pareca estar de qualquer objecto da sensagio
ou de qualquer operagdo da mente, tem, no entanto, ali a
sua origem, como todas as demais ideias. Talvez alguns
matemaiticos, acostumados a especulagdes subtis, encon-
trem outros caminhos para introduzir nas suas mentes as
ideias acerca da infinidade. Mas isto nio impede que eles,
do mesmo modo que todos os homens, tenham adquirido,
pelas vias da sensagio e da reflexdo, as primeiras ideias que
possuem da infinidade, do modo como a explicimos.
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CAPITULO XVIII
De outros modos simples

1. Ainda que tenha mostrado, nos capitulos ante-
riores, de que modo a mente, depois de ter recebido
ideias simples por meio da sensagio, chega a estender-se
até ao infinito, o qual, por mais longinquo que pareca
estar de alguma percepcio sensivel do que qualquer outra
ideia, nio contém, no entanto, nada que nio esteja com-
posto de ideias simples que foram recebidas na mente pela
via dos sentidos, e mais tarde unidas, gragas a faculdade
que a mente tem de repetir as suas proprias ideias; ainda
que, dizia, pudessem bastar esses exemplos dos modos
simples das ideias simples da sensagio e serem suficientes
para mostrar como a mente os adquiriu, no entanto, por
questio de método, farei uma descri¢io, embora breve,
de mais alguns, para passar depois a ideias mais com-
plexas.

2. O deslizar, rodar, caminhar, rastejar, correr, dangar,
saltar, pular, ¢ muitos outros movimentos que poderiam
citar-se, sio nomes que, apenas ouvidos, provocam na
mente de quem entende o idioma ideias distintas, que nio
sdo sendo diferentes modificagdes do movimento. Os mo-
dos do movimento correspondem aos da extensdo, porque
rapido e lento sdo duas ideias diferentes do movimento, cuja
medicio se faz pela unido das distincias de tempo e de
espago, de tal modo que sio ideias complexas que incluem
0 tempo, 0 espago € o movimento.
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3. Encontramos uma variedade semelhante no que diz
respito aos sons. Cada palavra articulada ¢ uma modificagio
diferente do som. Daqui concluimos que, gragas a estas mo-
dificagdes, a mente pode adquirir, pelo sentido do ouvido,
ideias distintas em namero quase infinito. Além disso, os
sons, independentemente dos diferentes gritos das aves e dos
animais, estio modificados pela diversidade de notas de
diferentes amplitudes colocadas juntas, formando a ideia
complexa a que chamamos uma melodia. Um musico pode
possuir esta ideia na mente, mesmo que nio ouga nem pro-
duza nenhum som, ao reflectir sobre ideias desses sons que,
desse modo, junta silenciosamente na sua imaginagio.

4. Os modos das cores s3o também muito variados.
Ha alguns que consideramos simplesmente como diferentes
graus ou, como também sio designados, matizes de uma
mesma cor. Mas como muito raramente fazemos misturas de
cores, quer para um fim atil quer por prazer, que nio
incluam figuras — como no caso da pintura, da tecelagem e
dos bordados, etc. — as misturas de cores que consideramos
pertencem geralmente aos modos mistos, porque estio com-
postas de ideias de diversas espécies — figura e cor — tais
como, por exemplo, a beleza de um rosto ou o arco-iris, etc.

5. Todos os sabores e cheiros compostos sio também
modos compostos de ideias simples desses sentidos. Mas como
nio temos, regra geral, nomes para designa-los, pouca im-
portancia lhes atribuimos e ndo podem expressar-se por
escrito. Portanto, € preciso deixa-los entregues aos pensamen-
tos e a experiéncia do meu leitor, sem fazer a sua enumeracio.

6. Pode observar-se que esses modos simples que nio
sio considerados senio como graus diferentes da mesma
ideia simples, embora muitos deles constituam por si pro-
prios ideias muito distintas, nio tém, no entanto, regra
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geral, nomes distintos, nem sio considerados como ideias
distintas, sobretudo se a diferenca entre eles é pequena.
Se os homens descuidaram o conhecimento desses modos
e a imposicio de nomes especiais, por carecerem de
padrdes para distingui-los com precisio, ou se pelo facto de
os terem distinguido, semelhante conhecimento nio era de
utilidade geral ou necessria, € assunto que deixo 4 consi-
deragio de outros. Para o meu objectivo, basta mostrar que
todas as nossas ideias simples nio chegam i mente a nio ser
pela sensagio e pela reflexdo e que, uma vez que a mente
as possua, pode repeti-las e compd-las de diversas maneiras
e assim produzir ideias complexas. Mas se € certo que o
branco, o vermelho ou o doce, etc., nio foram modifica-
dos ou constituidos em ideias complexas através da diver-
sidade de combinagbes, de maneira a receberem nomes
especiais e, desse modo, poderem ordenar-se em espécies,
no entanto, algumas outras ideias simples, como por exem-
plo a unidade, a duragio, o movimento, etc., das quais ji
falimos, assim como a poténcia e o pensamento, foram
modificadas numa grande variedade de ideias complexas,
cada uma com o seu nome proprio.

7. A razio desta diferenga suponho que é esta: como
a grande missio do homem ¢ o proprio homem entre os
demais homens, o conhecimento do homem e dos seus
actos e 2 maneira de comunicar o seu sentido eram muito
necessarios; e, por isso, formaram ideias das acgdes humanas
modificadas com muita precisio e puseram nomes a essas
ideias complexas, a fim de poderem, com maior facilidade,
recordar e discorrer acerca dessas coisas que diariamente os
preocupavam, sem necessidade de grandes rodeios e cir-
cunldquios, e para que as coisas, de que continuamente
teriam de dar e receber informagdes, se pudessem enten-
der mais facil e rapidamente. Que aconteca isto, ¢ que os
homens sobretudo tenham sido orientados na formacio de
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diversas ideias complexas e na imposi¢io dos seus nomes
por causa da linguagem em geral (que é um caminho
muito curto e expedito para a comunicagio mitua dos
pensamentos), é o que se torna evidente pelos nomes que
foram inventados nos virios oficios e aplicados a diversas
ideias complexas relativas a certas ac¢des modificadas per-
tencentes aos diferentes oficios, com o fim de abreviar a
conversagdo, quando dio ordens relativas a essas acgdes ou
quando falam acerca delas. Mas como estas ideias nio estio
em geral na mente das pessoas alheias a estas ocupagdes, as
palavras que exprimem essas ac¢Ges sio desconhecidas pela
maior parte das pessoas que falam o mesmo idioma. Tais
sio, por exemplo, as palavras empastelamento, perfuragio, fil-
tragdo, coobagdo. Porque, como esses termos se aplicam para
designar certas ideias complexas que raramente estio na
mente de outras pessoas a nio ser nalgumas poucas, cujas
ocupagOes especials as sugerem constantemente, nio sio
em geral compreendidas a nio ser por impressores,
mineiros e quimicos; os quais, tendo formado nas suas
mentes as ideias complexas significadas por essas palavras e
atribuido os nomes, ou tendo-os recebido ji inventados
por outras pessoas para designa-las, ao escutarem estas pala-
vras logo concebem aquelas ideias na sua mente. Assim,
por exemplo, a palavra coobagdo sugere todas as ideias sim-
ples de destilagio e de mistura que se faz do liquido desti-
lado com a matéria da qual foi extraido, para destili-lo de
novo. Vemos, pois, que ha uma grande variedade de ideias
simples como, por exemplo, as de sabor e das cores, que
carecem de nomes; e ainda ha mais modos que, ou por nio
terem sido em geral suficientemente considerados, ou por
nio terem grande utilidade nos interesses e conversas dos
homens, nio foram designados por nomes e sio aceites,
portanto, como espécies particulares. Mas teremos ocasiio
de discutir este assunto mais extensamente quando voltar-
mos a falar das palavras.
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CAPITULO XIX
Dos modos que dizem respeito ao pensamento

1. Quando a mente reflecte sobre si mesma e consi-
dera as suas proprias acgdes, a primeira coisa que se lhe
apresenta € o pensamento. A mente observa nele uma
grande variedade de modificagdes, ¢ dai recebe ideias dis-
tintas. Deste modo, como a percep¢io que actualmente
acompanha as impressdes produzidas no corpo por qual-
quer objecto externo ¢é distinta de qualquer outra modifi-
cagio do pensamento, a mente obtém uma ideia distinta, a
qual chamamos sensagio; que €, por assim dizer, a recepgio
actual no entendimento de uma ideia apresentada pelos
sentidos. Quando essa mesma ideia volta a surgir, sem que
intervenha a presenca de um objecto semelhante nos sen-
tidos extremos, entio trata-se da memdria. Se a mente
procura essa ideia e a encontra depois de um esforgo arduo
para torni-la presente, entio trata-se da reminiscéncia. Se a
mente a retém durante algum tempo e a considera com
atencdo, entdo trata-se da contemplagio. Quando certas
ideias flutuam na nossa mente, sem que exista uma reflexio
ou consideragio do entendimento, temos aquilo que os
franceses chamam réverie, e para a qual a lingua inglesa
carece de vocibulo adequado. Quando se repara nas ideias
que se oferecem a si mesmas (porque, como ji o fiz notar
noutro lugar, ha sempre na nossa mente uma série de ideias
que se sucedem umas as outras, enquanto estamos acorda-
dos) e quando se registam, por assim dizer, na memoria,
trata-se da atengdo. Quando a mente, com grande diligén-
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cia, propositadamente fixa o seu olhar numa ideia, a con-
sidera em todos os seus aspectos e nio se distrai pela soli-
citacio comum de outras ideias, entdo trata-se daquilo a
que chamamos intengdo ou estudo. O dormur, sem sonhar, ¢
um descansar de todas estas coisas, e o proprio sonhar é ter
na mente certas ideias (enquanto os sentidos externos estio
fechados, de tal sorte que nio recebem os objectos exte-
riores com a sua habitual vivacidade) que nio foram suge-
ridas por nenhum objecto externo, nem por qualquer
ocasiio conhecida, e sem que tenham sido escolhidas nem
determinadas, de modo nenhum, pelo entendimento. En-
quanto iquilo a que chamamos éxtase, deixo a outros que
julguem se é ou nio sonhar com os olhos abertos.

2. Estes sio uns quantos exemplos desses virios
modos de pensamento que a mente pode observar em si
propria, a partir dos quais pode, por consequeéncia, ter
ideias tdo distintas como as que possui acerca do branco e
do vermelho, de um quadrado ou de um circulo. Nio pre-
tendo enumerar todos esses modos, nem tratar extensa-
mente este grupo de ideias que obtemos por via da
reflexdo. Isso forneceria matéria para um volume. Para o
meu objectivo actual, basta ter mostrado aqui, com uns
quantos exemplos, de que tipo sdo essas ideias ¢ como a
mente as adquire; terel mesmo ocasido, mais a frente, de
tratar amplamente do raciocinio, do juizo, da wvoligio e do
conhecimento, que sdo algumas das mais consideriveis opera-
¢Oes da mente, e também do pensamento.

3. Mas talvez nio constitua uma digressio imper-
doavel, nem algo demasiado impertinente para o nosso
objectivo actual, se reflectirmos agora sobre os diferentes
estados da mente quando pensa, e que sio naturalmente
sugeridos pelos exemplos que antes mencionei: a atengio,
a réverie, os sonhos, etc. Que um homem acordado tenha
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sempre algumas 1deias presentes na sua mente € uma coisa
que a experiéncia pessoal nos convence a todos, embora
a mente se ocupe dessas ideias com diversos graus de
atengio. Umas vezes, a mente fixa-se tio diligentemente
na contemplagio de alguns objectos que examina as suas
ideias em todos os seus aspectos, considera as suas relagoes
e circunstancias e observa cada parte, com tal esmero e
intengio que impede a intromissio de qualquer outro
pensamento e ndo adverte as impressoes habituais que os
sentidos, nesse momento, recebem e que, noutras circuns-
tincias, produziram percepg¢des muito sensiveis. Noutras
ocasides, a mente considera apenas a série de ideias que se
sucedem no entendimento, sem se preocupar em as orien-
tar ou dedicar-se a alguma delas; e outras vezes permite
que passem quase sem reparar nelas, como sombras leves
que nio produzem qualquer marca,

4. Creio que cada pessoa experimenta em si mesma
esta diferenga de concentragio e despreocupagio da mente
quando pensa, de acordo com uma grande variedade de
graus, que oscila entre o estudo diligente e o ndo impor-
tar-se quase nada. Prossiga-se um pouco mais e encontrar-
-se-4 a alma quando dorme, retirada, por assim dizer, dos
sentidos e fora do alcance dessas nogdes que se sucedem
sobre os Orgios sensoriais e que lhe produzem, noutros
momentos, ideias tio vivas e tio sensiveis. A este respeito,
basta apenas citar essas pessoas que dormem sem se
inquietar durante a noite de tempestade, sem ouvir os tro-
vOes ou ver os raios, nem sentir a trepidagio da casa, coisas
que sio muito sensiveis para quem estd acordado. Mas,
nesta solidio da mente afastada dos sentidos, conserva
frequentemente uma maneira mais solta e incoerente de
pensar, i qual chamamos sonhar. E, finalmente, um sono
profundo fecha completamente a cena com todas as ocor-
réncias. Creio que quase todos temos experiéncia disto ¢ a
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observacio pessoal conduz sem dificuldade até 1a. Mas a
conclusio que quero tirar disto & a seguinte: dado que, em
diferentes momentos, a mente pode empregar varios graus
do pensamento, ¢ que, as vezes, pode, mesmo num homem
desperto do sono, desleixar-se até ao ponto de ter somente
pensamentos indistintos ¢ obscuros, o que praticamente
equivale a ndo ter nenhum, e que, finalmente, na miste-
riosa solidio de um sono profundo a mente perde de vista
toda a ideia; dado que, dizia, tudo isto & evidentemente
confirmado como um facto através de uma experiéncia
constante, pergunto se nio é provavel que o pensamento
seja a acgdo e nio a esséncia da alma ™. Com efeito, as ope-
racoes dos agentes admitem facilmente um aumento e uma
diminui¢io, mas nio concebemos que as esséncias das
coisas sejam capazes de semelhante variagio. No entanto,
tudo isto veio a proposito.

5% Finalmente, Locke encara o problema das relages entre alma
e pensamento e admite, porque este pode varar de intensidade ou
grau, que nio seja o pensamento a esséncia da alma mas a sua agb.
Repare-se que o fildsofo nio fala em consciéncia, mas em estados cons-
cientes — sono, sonho ¢ vigilia —, e distingue na vigilia niveis que vio
da confusio 3 concentragio mental voluntiria e lacida. Fiquemos aten-
tos a novos desenvolvimentos deste ponto nuclear.

298]



CAPITULO XX
Dos modos de prazer e de dor

1. Entre as ideias simples que recebemos, quer da
sensagdo quer da reflexdo, sio muito importantes a dor € o
prazer. Porque, assim como no corpo ha sensagoes isoladas
ou acompanhadas de dor ou de prazer, assim também o
pensamento ou a percep¢do na mente sio simples ou vio
acompanhados também pelo prazer ou pela dor, pelo
deleite ou pela perturbagio, ou como quisermos designi-
-las. Estas ideias nio podem, como todas as ideias simples,
ser descritas nem € possivel definir os seus nomes; a maneira
de conhecé-las, do mesmo modo que as ideias simples dos
sentidos, apoia-se unicamente na experiéncia. Porque
defini-las pela presenga do bem ou do mal nio é senio
fazer-nos reflectir acerca do que sentimos em néds préprios
no momento das diversas operacdes do bem e do mal sobre
a nossa mente, de acordo com as diversas maneiras em que
as aplicamos a nds ou sdo consideradas por nés.

2. As coisas sdo, portanto, boas ou mas somente em
relagio ao prazer e A dor*'. Chamamos bem iquilo que for
capaz de causar e aumentar em nos o prazer ou diminuir a
dor, ou ao que for capaz de alcancar ou conservar para nds
a posse de algum bem ou a auséncia de algum mal. E, pelo

54 : . ’ ,
Nesta tese, sumariamente hedonista, esti excluida qualquer
ideia de dever ou liberdade. Oportunamente, sublinharemos as correc-
¢Oes e o esclarecimento a que o filésofo a submetera.
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contrario, chamamos mal dquilo que for capaz de produzir
e aumentar em nds qualquer dor ou diminuir qualquer
prazer, ou o que for capaz de produzir algum mal em nos
ou privar-nos de algum bem. Ao falar do prazer e da dor,
deve notar-se que me estou a referir quer ao corpo quer i
mente, de acordo como se distinguem habitualmente,
embora, na verdade, nio se trate sendo de diferentes esta-
dos da mente, produzidos umas vezes por desordens corpo-
rais, outras por pensamentos da mente.

3. O prazer e a dor e aquilo que os produzem, isto €,
o bem e o mal, s3o os gonzos sobre os quais giram as nos-
sas paixoes. E, se reflectirmos acerca de nos proprios e
observarmos a maneira como o prazer e a dor, sob diver-
sas consideragdes, actuam em nos, quais as modificagdes ou
disposi¢des que produzem na mente, e quais as sensagdes
internas (se me & permitido chama-las assim) que pro-
duzem em nés, poderemos deste modo conceber algumas
ideias sobre as nossas paixdes.

4. Deste modo, quem quiser reflectir acerca do pen-
samento que tem sobre o deleite, que qualquer coisa pre-
sente ou ausente ¢ capaz de produzir nele, obtém a ideia a
que chamamos amor. Porque quando um homem declara,
ao comer uvas no Qutono, ou também na Primaver,
quando as ndo ha, que gosta de uvas, afirma simplesmente
que o sabor das uvas o deleita. Mas se se verificar alguma
alteracio na sua sadde ou constituigio, que destrua o deleite
desse sabor, entio ja nio poderd dizer que gosta de uvas.

5. Pelo contririo, chamamos édio ao pensamento de
dor que qualquer coisa presente ou ausente pode produzir-
-nos. Se o meu objectivo fosse indagar mais além das sim-
ples ideias das nossas paixdes, na medida em que dependem
das diversas modificagbes do prazer e da dor, sublinharel
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que o nosso amor e o nosso ddio pelos seres inanimados e
insensiveis estio geralmente fundados no prazer ou na dor
que recebemos pela utilizagio e aplicagio que, sob qual-
quer forma, deles fizermos aos nossos sentidos, embora
essa utilizagio seja acompanhada de uma destruicio. Mas
o 4dio ou o amor pelos seres capazes de serem felizes ou
infelizes €, muitas vezes, o mal-estar ou o deleite que
experimentamos em nos proprios, procedentes de uma
consideragdo do seu proprio ser ou da sua felicidade. Deste
modo, como o ser e o bem-estar dos proprios filhos ou dos
filhos de um amigo produzem um deleite constante num
homem, diz-se que ele os ama constantemente. Mas aqui
é suficiente fazer notar que as nossas ideias de amor e de
6dio nio sio sendo disposi¢bes da mente em relagio ao
prazer e  dor, em geral, qualquer que seja a maneira como
sio produzidos.

6. O mal-estar que um homem experimenta pela
auséncia de qualquer coisa, que lhe causaria prazer se esti-
vesse presente e que & acompanhado pela ideia de deleite, &
o que chamamos desejo, que pode ser maior ou menor, con-
forme aquele mal-estar for mais ou menos veemente. Por
isso, talvez seja atil fazer notar, a propdsito, que o principal,
embora nio seja o Unico, estimulo da inddstria e actividade
humana é o mal-estar. Porque, qualquer que seja o bem que
for proporcionado, se a sua auséncia nio produz descon-
tentamento ou dor e uma pessoa se encontra bem disposta
e contente, mesmo sem o possuir, ndo hia um desejo por
ele, nem empenho em possui-lo. Ha apenas uma pura velei-
dade, que é a palavra empregada para exprimir o grau mais
inferior do desejo e que denota quase sempre a sua ausén-
cia total, em que a pena pela auséncia da coisa de que se
trata ¢ tdo leve que ndo logra provocar em quem a experi-
mente sendo um ligeiro desejo de possui-la, mas sem susci-
tar nenhum emprego vigoroso ¢ efectivo dos meios para
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alcangd-la. O desejo também desaparece ou diminui con-
forme a opinido que se tem acerca da impossibilidade ou
inacessibilidade em relagio ao bem proposto, na medida em
que ¢é dissipado ou diminuido o mal-estar, em virtude dessa
consideragio. Esta reflexdo poderia levar longe os nossos
pensamentos, se este fosse o lugar adequado.

7. A alegria ¢ um deleite da mente, proveniente da
consideragio da posse real de um bem ou da sua posse certa
proximamente. Estamos na posse de um bem quando ele
se acha em nosso poder, de tal maneira que possamos
usi-lo quando nos agradar. Assim acontece no caso de um
homem esfomeado que, através da noticia da chegada de
socorros, se alegra, mesmo antes de experimentar o prazer
que lhe proporcionario. E um pai, a quem o bem-estar dos
seus filhos proporcionasse alegria, estaria sempre, enquanto
os filhos permanecessem nesse estado, na posse desse bem,
porque lhe bastava reflectir sobre isso para sentir o prazer
consequente.

8. A tristeza & o mal-estar da mente, provocado pelo
pensamento de um bem perdido que poderia ter sido des-
frutado durante mais tempo, ou o sentimento de um mal
presente.

9. A esperanga € esse prazer da mente que todos
experimentam em si proprios, ocasionado pelo pensa-
mento do provivel prazer futuro de uma coisa capaz de
provocar deleite.

10. O temor é o mal-estar da mente proveniente do
pensamento de um mal futuro que pode acontecer-nos.

11. O desespero & o pensamento acerca da impossibi-
lidade de alcangar um bem, que actua de diferentes modos
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na mente, porque umas vezes produz mal-estar ou dor
e outras descanso e indoléncia.

12. A cblera & o mal-estar ou a desordem da mente,
provocados pela recepgio de uma ofensa, acompanhada de
um propdsito actual de vinganga.

13. A inveja € um mal-estar da mente causado pela
consideragio de um bem que desejivamos e que foi obtido
por outra pessoa que, segundo a nossa maneira de pensar,
nio deveria possui-lo antes de nds.

14. Como estas duas Gltimas paixdes — a inveja e a
cdlera — ndo sio causadas simplesmente pela dor e pelo pra-
zer em si mesmos, mas contém algumas consideracdes mis-
turadas relativamente a nds proprios e a outros, conclui-se
que nio sio paixdes que se encontrem em todos os ho-
mens, porque nalguns falta essa parte de estima pelos
proprios méritos ou o desejo de vinganga. No que diz
respeito ds outras paixdes, que terminam puramente na dor
€ no prazer, creio que se encontram em todos os homens.
Porque amamos, desejamos, nos alegramos e esperamos,
somente em relagio ao prazer; e odiamos, tememos e nos
afligimos, somente em dltima instincia em relagio a dor.
Numa palavra, todas estas paixdes sdo provocadas por coisas
somente na medida em que aparecem como causa de
prazer ou de dor, ou tém conexio, de algum modo, com
o prazer ou a dor. E por este motivo que geralmente
tornamos extensivo o nosso 6dio ao sujeito (pelo menos se
¢ um agente sensivel ou voluntario) que nos provocou uma
dor, porque o temor que deixou em nds é uma dor cons-
tante. Mas nio amamos com igual constincia aquilo que
nos faz um bem, porque o prazer nio actua sobre nds com
o mesmo vigor que a dor, ¢ porque nio estamos muito dis-
postos a conceber a esperanga de que nos provocard de
novo o mesmo prazer. Mas tudo isto veio a propdsito.
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15. Por prazer e dor, por deleite e mal-estar, quero
que todos entendam, em tudo o que ji disse (conforme ja
o deixei insinuado), que me refiro nio exclusivamente a
dor e ao prazer corporais, mas a qualquer deleite ou mal-
-estar sentidos por nés, procedentes de uma sensagio ou de
uma reflexio, agradavel ou desagradavel.

16. Mas, além disto, deve notar-se, no que diz res-
peito as paixdes, que o desaparecimento ou diminuigio de
uma dor se considera e actua como um prazer, ¢ que a pri-
vagdo ou diminuigio de um prazer se considera e actua
como uma dor.

17. As paixdes tém, na sua maioria e relativamente a
quase todas as pessoas, um efeito sobre o corpo e causam
nele virias mudangas que, como nem sempre sio sensiveis,
nio constituem uma parte necessiria da ideia de cada
paixio. Porquanto a vergonha, que é uma intranquilidade da
mente, consequéncia do pensamento de ter feito qualquer
coisa que ¢ inconveniente ou que venha a diminuir
a estima que outros tém por nds, nem sempre & acompa-
nhada de ruborizagio.

18. Seria mal interpretado, se este parecesse ser um
Discurso sobre as Paixoes, porque ha muitas outras mais
além das que mencionei; e, mesmo aquelas de que falei,
cada uma delas requereria uma dissertacio muito mais
ampla e cuidada. Unicamente as mencionei aqui a titulo de
exemplos dos modos de prazer e de dor originados na
nossa mente pelas varias consideragdes do bem e do mal.
Devia talvez ter exemplificado com outros modos de pra-
zer e de dor, mais simples do que aqueles, tais como a dor
causada pela fome e pela sede, o prazer de comer e beber
para acabar com aquelas, a dor proveniente do arrepiar-se,
o prazer pela musica, a dor por uma discussio capciosa e
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pouco instrutiva e o prazer por Uma Conversa sensata com
um amigo, um estudo bem orientado na investigagio e
descoberta da verdade. Mas, tendo as paixdes uma maior
importancia para nés, procurei preferencialmente escolhé-
-las para citi-las como exemplos e mostrar como as ideias
que delas temos provém da sensagdo e da reflexio.
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CAPITULO XXI
Do poder

1. Sendo a mente diariamente informada pelos sen-
tidos acerca da alteragdo dessas ideias simples que observa
em coisas externas; e, apercebendo-se de como uma deixa
de existir, e deixa de ser, e uma outra, que nio existia
antes, emerge; reflectindo, também, sobre o que se passa
dentro de si, e observando a mudanga constante das suas
ideias, por vezes causada pela impressio que os objectos
exteriores provocam nos sentidos, e noutras por determi-
nagdo da propria escolha; e concluindo que, no futuro, a
partir da constincia do que observa, mudangas similares
ocorrerio, do mesmo modo, em coisas semelhantes, leva-
das a cabo por agentes e caminhos iguais, por um lado,
considera uma coisa a possibilidade de alguma das suas
ideias simples mudar, e noutra a possibilidade de fazer essa
mudanga; aparece, assim, a ideia que denominamos de
poder™. Por isso dizemos que o fogo tem o poder de der-

* Este é, na verdade, como tem sido assinalado por muitos
comentadores, designadamente por Fraser, um ponto particularmente
dificil da teoria lockiana.

Fagamos, para maior clareza, uma breve analise da questio.

Pensamos que a ideia de mudanga, que se apresenta, na experién-
cla Interna, como originario ¢ espontineo dinamismo da consciéncia, é
directa e imediatamente observavel, e pode por isso ser considerada
como sendo uma ideia simples.

Mas sobre a simplicidade da ideia de poder, julgamos que legi-
timamente sc levantam ji algumas ditvidas. Bastari observar que ela
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reter o ouro, isto &, de destruir a consisténcia das suas partes
Imperceptivels e, consequentemente, a sua dureza, tor-
nando-o fluido; que o ouro tem o poder de ser derretido;
que o sol tem o poder de branquear a cera, e que a cera
tem o poder de ser branqueada pelo sol; desse modo, a cor
amarela é destruida e, em seu lugar, surge a cor branca.
Neste caso, e em casos semelhantes, consideramos o poder
em perfeita correlagio com a mudanga percepcionada.
Nio podemos observar qualquer alteragio ou operagio a
ser efectuada sobre algo, a nio ser que se verifique uma
mudanca nas suas ideias sensiveis, nem podemos conceber
qualquer alteragio a ser feita, sem concebermos a mudanga
de algumas das suas ideias.

2. Assim considerado, o poder tem uma dupla face: é
capaz de modificar, ou ¢ capaz de receber mudangas.
Ao primeiro poder-se-a chamar poder activo, e, a0 segundo,
poder passive. Poderd ser digno de consideragio saber se a
matéria esta completamente desprovida de poder activo,
como o seu criador, Deus, estd verdadeiramente acima de
todo o poder passivo; e se o estado intermédio dos espiri-
tos criados ndo sera o Unico que & capaz de ambos, de
poder activo e passivo. Nio entrarel nessa questio de
momento: 0 meu presente objectivo nio € procurar a
origem do poder, mas sim como chegamos i concepgio
dessa ideia. Mas, os poderes activos tém um papel deveras
importante nas nossas ideias complexas sobre as subs-

necessariamente contém as ideias correlativas de poder passivo e de poder
activo. O poder passivo, na sua mais radical manifestagio, consiste nas
mudangas interiores que nos sio impostas (por exemplo, a consciéncia
de um stbito sofrimento), e implica portanto a ideia de um poder
externo que triunfa sobre a nossa vontade. Por sua vez, a ideia de poder
activo, originariamente apreendida no acto interno da voligio, supde,
além da 1deta de fim, a ideia de obsticulo, ou seja, de um poder passivo.
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tancias naturais (como veremos mais adiante) e mencio-
no-as como tal, de acordo com a apreensio comum; con-
tudo, nio sendo talvez verdadeiramente poderes activos
como os nossos pensamentos apressados tém tendéncia
para os considerar, ndo julgo ser incorrecto propor o direc-
cionamento das nossas mentes para a consideracio de Deus
e dos espiritos, de forma a alcangar a mais esclarecedora
ideia de poder activo.

3. Confesso que o poder inclui em si algum tipo de
relagio (uma relagio com a acgdo ou com a mudanga); de
facto, qual das nossas ideias — de qualquer tipo e quando
consideradas com atenc¢do — nio o manifesta? As nossas
ideias de extensdo, duragio e n(imero nio contém em si
uma relagio secreta entre as suas componentes? A forma e
o movimento tém mais visivelmente algo de relativo. E as
qualidades sensiveis, como as cores e os cheiros, etc., o que
sao sendo poderes de corpos diferentes, em relagio a nossa
percepgio, etc.? E, se as considerarmos nas proprias coisas,
nio dependem elas do tamanho, da forma, da textura e do
movimento das suas componentes? Todos possuem em si
algum tipo de relagio. Por iss0, a nossa ideia de poder, na
minha opiniio, poderd ter um lugar no seio das demais
ideias simples, e, podera ser considerada como uma delas,
sendo um dos ingredientes mais importantes para a pro-
dugio das ideias complexas das substincias, como vamos
ter ocasido de observar mais adiante.

4. A ideia de poder passivo é-nos abundantemente
fornecida por quase todos os tipos de coisas sensivels.
Na sua maioria, nio podemos deixar de observar que as
suas qualidades sensiveis, mesmo as suas proprias substin-
cias, existem num fluxo continuo. E, por consequéncia,
com razdo consideramo-las como continuamente expostas
i mesma mudanga. E nem do poder activo (que é a signifi-
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cagdo mais apropriada para a palavra poder) temos menos
exemplos. Sempre que qualquer mudanga é observada, a
mente tem de recolher algures um poder que permita
realizar essa mudanca, assim como a possibilidade de a
propria coisa receber essa mudanga. Contudo, se o consi-
derarmos atentamente, os corpos, através dos nossos senti-
dos, nio nos possibilitam uma tio clara e distinta ideia de
poder activo, como a temos a partir de uma reflexio sobre
as nossas operagdes mentais. Porque, relacionando-se todo
o poder com a acgio, e havendo apenas dois tipos de acgio
das quais temos uma ideia, nomeadamente o pensamento
e o movimento, vamos considerar de onde nos vém as
ideias mais claras acerca dos poderes que produzem estas
acgoes. (1) Sobre o pensamento, o corpo nio nos oferece
qualquer ideia; € apenas através da reflexdo que tal con-
seguimos. (2) O corpo também nio fornece qualquer ideia
acerca do comeco do movimento. Um corpo em repouso
nio nos transmite a nogio de deter algum poder activo
para se deslocar, e, quando é posto em movimento, ess¢
movimento & nele mais uma paixdo® do que uma acgio.
Porque, quando uma bola obedece ao movimento provo-
cado por um taco de bilhar, nio se trata de qualquer ac¢io
da bola, mas de uma simples paixio. Também, quando, por
impulso, pde em movimento outra bola que se encontrava
no seu caminho, apenas comunica o movimento que tinha
recebido do taco, e perde tanto movimento quanto a outra
recebe: 0 que nos da apenas uma nogio pouco clara de um
poder activo para movimentar um corpo, uma vez que ape-
nas o observamos a transferir, mas nio a produzir qualquer
movimento. Pois ¢ apenas uma ideia pouco clara de poder
aquela que abrange, nio a produgio da acgio, mas a con-
tinuagdo da paixio. Pois tal & o movimento de um corpo

* “paixdo” traduz literalmente “passion”, termo usado no
sentido de “modo de sofrer uma acgio”.
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quando impulsionado por um outro; a continuagio da
alteragio efectuada nele quando passa do repouso para o
movimento € em pouco mais uma ac¢io, quanto a conti-
nuacio da alteracio da sua forma pelo mesmo impulso o é.
S6 temos a ideia de comejo do movimento a partir da
reflexio do que se passa em nos proprios; ai descobrimos,
através da experiencia, que apenas por o ter desejado ou por
o ter pensado, podemos mover partes do nosso corpo, que
antes estavam em repouso. Por isso, parece-me que temos
apenas uma ideia pouco clara acerca do que ¢ o poder activo
a partir da observagio das acgOes dos corpos pelos nossos
sentidos, uma vez que eles nio nos oferecem qualquer ideia
do poder de iniciar qualquer ac¢do, seja movimento ou
pensamento. Mas, se alguém pensar que detém uma ideia
clara de poder a partir da observagio do impulso que os
COTPOs provocam um no outro, serve igualmente o meu
propésito. A sensagio € uma das maneiras através da qual a
mente chega as ideias: apenas pensei valer a pena ser con-
siderado aqui, a propdsito, se a mente nio receberd a ideia
mais nitida de poder activo a partir da reflexio sobre as suas
operagdes do que a recebe de qualquer sensagio exterior.

5. Pelo menos, penso que é evidente que encon-
tramos em nds proprios um poder de iniciar ou de sus-
pender, continuar ou terminar varias ac¢bes da nossa
mente, ¢ movimentos do nosso corpo, simplesmente por
um pensamento, ou preferéncia da mente ordenando,
ou, dir-se-ia, comandando, a execu¢io ou a nio execucio
desta ou daquela ac¢do particular. Este poder que a mente
tem para ordenar a consideragio de uma qualquer ideia,
para suspender essa consideragio, ou para preferir a movi-
mentagio de uma parte do corpo ao seu repouso e vice-
-versa para qualquer caso em especial, ¢ o que chamamos
Vontade. O real exercicio desse poder através do direccionar
de uma qualquer acgio, ou da sua suspensio, é o que cha-
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mamos voligio ou inclinagao. A suspensio dessa ac¢do, como
consequéncia de determinada ordem ou comando da
mente, & chamada wvoluntaria. E chamamos involuntaria
quando outra ac¢io é realizada sem tal pensamento da
mente. O poder da percepgio é o que se designa por
Entendimento. A percepgio, que € o acto do entendimento,
¢ de trés tipos: 1 — A percepcdo das ideias nas nossas
mentes. 2 — A percep¢io da significagio dos signos.
3 — A percepgio da conexio ou repulsa, do acordo ou desa-
cordo, que existe entre quaisquer das nossas ideias. Todas
estas sio atribuidas ao entendimento ou poder perceptivo,
embora sejam as duas Gltimas as Gnicas que quando uti-
lizadas nos permitem dizer que entendemos.

6. Estes poderes da mente, nomeadamente, de perce-
ber, e de preferir, sio, em geral, denominados de outro
modo. E, na linguagem comum, o entendimento e a von-
tade sio duas faculdades da mente. Uma palavra adequada,
se utilizada, como todas as palavras deveriam ser, de ma-
neira a nio gerar qualquer confusio nos pensamentos dos
homens, nio sendo usada (como eu suspeito que tem sido)
como significando alguns seres reais existentes na alma que
realizam essas acgdes de entendimento e de volicio. Por-
que, quando dizemos que a vontade ¢ a faculdade da alma
que € superior e que comanda, que & ou nio ¢ livre, que
determina as faculdades inferiores, que segue as ordens do
entendimento, etc. — embora estas e outras expressoes seme-
lhantes possam ser entendidas de uma forma distinta e clara
por aqueles que cuidadosamente consideram as suas ideias
e conduzem os seus pensamentos, mais pela evidéncia das
coisas do que pelo som das palavras —, suspeito que esta
forma de falar em faculdades tem desviado muitos para uma
nogio confusa dos muitos agentes distintos que existiriam
em nods, € que teriam as suas varias areas e autoridades, e
comandariam, obedeceriam, e realizariam varias acgoes,
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como se fossem seres distintos; o que tem proporcionado
muita contestagio, obscuridade, e incerteza em questoes
relacionadas com as mesmas.

7. Penso que qualquer um encontra em si préprio um
poder de iniciar ou suspender, continuar ou terminar
varias ac¢oes interiores. Da consideracio da extensio deste
poder da mente sobre as ac¢des do homem emergem as
idetas de liberdade e de necessidade.

8. Todas as ac¢des que temos em mente se reduzem,
como ja foi dito, a estas duas: pensamento e movimento;
na medida em que o homem tenha o poder de pensar ou
nio, de movimentar ou nio, de acordo com a preferéncia
ou inclinagdo da sua mente, sera livre. Quando a realizagio
ou a suspensio nio estdo igualmente no poder do homem,
quando realizar ou nio realizar nio decorre da preferéncia
da sua mente, entio ele nio serd livre, embora a acgio
talvez possa ser voluntaria. Por isso, a ideia de liberdade é a
ideia de um poder que um agente tem para realizar ou sus-
pender uma acgdo, de acordo com a determinagio ou
pensamento da mente, pelo qual uma das acgdes é pre-
ferida em relagdo a outra: quando uma delas nio esta sob
o poder do agente para ser concretizada de acordo com
a sua volicio, entio nio hd liberdade: esse agente esti
sob necessidade. Portanto, a liberdade nio pode estar onde
nio hi pensamento, voligio ou vontade; contudo, pode
haver pensamento, vontade e voligio e nio haver liber-
dade. O exame de um ou dois exemplos obvios podera
tornar isto claro.

9. Uma bola de ténis, quer esteja em movimento
devido 4 pancada da raqueta, quer esteja em repouso, nio
¢ vista por ninguém como sendo um agente livre. Se
procurarmos a razdo, descobriremos que € porque nio
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imaginamos uma bola capaz de pensar, e consequente-
mente, de ter qualquer voligdo ou preferéncia do movi-
mento em relagio ao repouso, ou vice-versa, e, que por
isso, ndo tem liberdade, nio é um agente livre; todo o seu
movimento e repouso se subordinam 4 nossa ideia de
necessario, e assim os designamos. De igual modo, quando
um homem cai a dgua, porque a ponte se abateu debaixo
dos seus pés, nio tem liberdade, nio é um agente livre.
Porque, embora tenha voligdo, e preferisse nio cair a cair,
a suspensdo desse movimento nio esti no seu poder, nem
segue a sua voligdo; nio sendo por isso livre, na circuns-
tancia. Assim, se um homem bate em si proprio ou num
amigo, com um movimento convulsivo do brago, que nio
estd no seu poder parar ou suspender através da voligio ou
ordem da mente, ninguém pensara que tem liberdade, e
todos terio piedade dele, uma vez que actua por neces-
sidade e constrangimento.

10. Uma vez mais: suponhamos que um homem &
levado para uma sala — enquanto dorme profundamente -
onde esta uma pessoa que ele deseja ver e com quem deseja
falar, ficando ai fechado. Acorda e fica feliz por se encon-
trar com tio desejada companhia, e prefere ai perma-
necer a ir embora. Eu pergunto: esta permanéncia nio sera
voluntaria? Acho que ninguém duvidara disso: e, contudo,
estando fechado, é evidente que nio é livre para nio ficar,
pois nio pode sair. Portanto, liberdade nio é uma idea
pertencente i voli¢do, ou a preferéncia, mas ao poder que
uma pessoa tem de realizar, ou de suspender uma acgio de
acordo com o que a mente escolher ou ordenar. A nossa
ideia de liberdade estende-se tio longe quanto esse poder,
e nao mais. Porque onde quer que a restrigio impega esse
poder, ou a coacgio exclua essa capacidade de actuar,
ou de suspender a acgio, entio a liberdade e a nogio que
temos dela cessam de imediato.
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11. Nés temos exemplos suficientes, e mais que sufi-
cientes, nos nossos proprios corpos. O coragio de um
homem bate e o sangue circula, ¢ nio obedecem a qualquer
pensamento ou vontade para cessarem; e, portanto, no que
diz respeito a estes movimentos, onde o repouso ndo
depende da escolha do individuo, nem seguiria a determi-
nagio da sua mente se o preferisse, o individuo nio é um
agente livre. Acges convulsivas agitam as suas pernas, €
embora ele o deseje cada vez mais, nenhum poder da mente
lhe permite parar esse movimento (como naquela doenga
estranha chamada chorea sancti viti), mas danca perpetua-
mente; nio esta em liberdade nesta ac¢do, mas estd tio sub-
metido a uma necessidade de movimento como a pedra
que cai, ou como uma bola de ténis impulsionada por uma
raqueta. Por outro lado, a paralisia ou o aprisionamento im-
pede a obediéncia das pernas aos comandos da mente se ela
quiser transportar o seu corpo para outro lado. Em todos
estes casos hd auséncia de liberdade, ainda que o ficar
sentado, mesmo no caso de um paralitico — desde que pre-
fira estar dessa maneira a mover-se —, s¢ja verdadeiramente
voluntirio. Assim, voluntirio nio esti em contraste com
necessirio, mas sim com involuntirio. Porque um homem
pode preferir o que é capaz de realizar ao que nio & capaz;
pode preferir o estado em que se encontra, 4 sua auséncia ou
alteracio, embora a necessidade o tenha tornado inalteravel.

12. Os movimentos do corpo sio como 0s pensa-
mentos das nossas mentes: sempre que temos poder para os
realizar ou para os evitar, de acordo com a preferéncia da
mente, estamos em liberdade. Um homem acordado,
estando sob a necessidade de ter constantememte algumas
ideias na mente, nio tem liberdade para pensar ou nio
pensar, como nio tem liberdade no respeitante ao facto de
0 seu corpo tocar ou ndo outros corpos. Mas, muitas vezes,
depende da sua escolha a deslocagio da contemplagio de
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uma ideia para outra, e, assim, ele estd tanto em liberdade,
no que respeita is suas ideias, como o estd em relagio aos
corpos em que repousa: se o desejar, ele & capaz de se des-
locar de um para o outro. Contudo, hi ideias em relagio i
mente, como movimentos em relagio ao corpo, que em
determinadas circunstincias nio podem ser evitadas nem
eliminadas, mesmo fazendo o maior esfor¢co. Um homem
na mesa da tortura nio tem liberdade para abandonar a
ideia de dor, nem para se desviar para outras contem-
plagdes: e, as vezes, uma paixdo violenta impele os pensa-
mentos, como um furacio faz aos nossos corpos, sem nos
deixar a liberdade para pensar noutras coisas que gosta-
riamos mais de escolher. Mas, assim que a mente retoma o
poder de parar ou continuar, iniciar ou suspender qualquer
um destes movimentos ou pensamentos, de acordo com o
que achar conveniente. entio, consideramos o homem,
mais uma vez, COmo um agente livre.

13. Onde quer que nio haja pensamento, ou nio
haja poder de agir ou de suspender a ac¢do de acordo com
a ordem da mente, ai aparecera a necessidade. Num agente
capaz de voligio, quando o acto de comegar ou de conti-
nuar qualquer acgdo & contrario a preferéncia da sua
mente, isto designa-se como compulsio; denomina-se
restri¢io quando o abandono ou interrupgio da acgio é
contraria a voli¢io. Os agentes que nio tém pensamento,
ou qualquer voligio, sio em tudo agentes necessarios.

14. Se tal assim € (como eu imagino que seja), deixo i
vossa consideragdo concluir se isso nio ajudard a por um
ponto final nessa questio longa, agitada e, na minha opiniio,
irracional, porque ininteligivel: Se a vontade do homem é livre
ou ndo? Porque, se nio estou enganado, vem em seguimento
ao que ja disse, que a questio em si &, no seu todo, inade-
quada, e € insignificante perguntar se a vontade do homem ¢é
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livre, tal como perguntar se o sono ¢ rapido ou se a virtude
¢ quadrada: a liberdade € tio pouco aplicivel i vontade,
como a rapidez do movimento é para o sono, ou como a
forma quadrada ¢ para a virtude . Qualquer um se riria do
absurdo de tal questio, como de qualquer uma destas:
porque é obvio que as modificagdes do movimento nio per-
tencem ao sono, nem as diferencas de forma i virtude; e
quando alguém o considerar com atengao, penso que perce-
bera claramente que a liberdade — que € apenas um poder —
sO pertence aos agenites, € ndo pode ser um atributo ou uma
modificagio da vontade, que ¢ apenas mais um poder.

15. Devo avisar o meu leitor que tamanha é a dificul-
dade de explicar e de oferecer nogdes claras acerca das

% A terminologia de Locke nio coincide, também neste ponto,
com o que é hoje habitual. E pensamos que as suas andlises, apesar de
prolixas e repetitivas, ndo conseguiram mostrar com precisio o que
efectivamente se passa no nosso espirito, pois nio distinguem clara-
mente, como seria necessario, entre desejo, voli¢do, decisio, acgio
efectiva e acgio intencional.

O desejo é um impulso activo, de espontinea origem orginica,
que pode, ou nio, ser sancionado por uma avaliagio reflexiva. A esta
segue-se uma voligio positiva (queremos realizar os actos que lhe cor-
respondem), ou negativa (ndo queremos efectuar tais acgdes). Na
sequéncia vem a decisio de praticar esta ou aquela acgio. Sucedem-se
0s actos ou omissdes correspondentes que poderdo ou nio efectivar-se
consoante se lhes opuserem ou nio obsticulos invenciveis.

No primeiro caso ter-se- configurado uma acgio intencional que
basta para que a nossa liberdade se afirme no plano ético que ¢, para
nés, homens, o mais elevado plano activo,

No segundo, todo o processo da nossa livre actuagio se comple-
tar, de forma efectiva.

Deveri ainda anotar-se que, nio dispondo Locke da perspectiva
axiolégica — que s6 muito posteriormente se firmou no ambito da
Filosofia —, as suas andlises nio puderam obviamente dela beneficiar. Isso
o impediu de ver, por exemplo, que a0 lado dos desejos orginicos e da
actracgio dos bens sensiveis, outros valores transnaturais atraem o homem.
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acgdes internas através das palavras ordenar, dirigir, escolher,
preferir, etc., as quais tenho usado, que estas ndo exprimirio
o acto de vontade de forma suficientemente clara, a menos
que o leitor reflicta em si préprio acerca do que faz quando
tem vontade. Por exemplo, preferir que talvez parega ser a
melhor palavra para exprimir o acto de voligio, nio o faz
de forma precisa. Porque, embora um homem preferisse
voar a andar, quem é capaz de dizer que alguma vez o quer?
Esta claro que a voligdo é um acto da mente que emprega
intencionalmente esse dominio que detém sobre qualquer
parte do homem, aplicando-o ou recusando-o a qualquer
acgdo. E o que é a vontade sendo a faculdade para realizar
isto? Deveras, esta faculdade ndo é mais do que um poder,
o poder da mente para determinar o seu pensamento a fim
de produzir, continuar ou parar qualquer acgio, desde que
esta dependa de nds. Pois poderi ser negado que um agente
que tenha o poder de pensar nas suas proprias acges, e de
preferir a sua realizagio ou omissio, tem a faculdade
denominada de vontade? Assim, a vontade nio é mais do
que esse poder. A liberdade, por outro lado, &€ o poder que
um homem tem para realizar, ou para suspender, a realizagio
de uma ac¢do em particular consoante a realizagio, ou a
suspensio, tenha a verdadeira preferéncia da mente; o que é
o mesmo que dizer, consoante ele o queira.

16. Por isso, € claro que a vontade nio & mais do que
um poder ou uma capacidade; e a liberdade € um outro
poder ou capacidade, pelo que perguntar se a vontade tem
liberdade serd perguntar se um poder tem outro poder, ou
se uma capacidade tem outra capacidade; a primeira vista,
é uma questio bastante absurda para se discutir ou para
necessitar de uma resposta. Porque quem & que nio vé que
os poderes pertencem apenas aos agentes, € sio atributos
apenas pertencentes as substancias e nio aos poderes em si?
Assim, esta maneira de por a questio (se a vontade ¢ livre)
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¢, com efeito, perguntar se a vontade é uma substincia ou
se € um agente, ou pelo menos supod-lo, visto que a liber-
dade nio pode ser atribuida adequadamente a nada mais.
Se com alguma propriedade do discurso a liberdade pode
ser aplicada ao poder, serd no sentido do poder que um
homem detém para produzir ou suspender a produgio de
movimento das partes do seu corpo, através da escolha ou
da preferéncia: o que o denomina como livre e é a liber-
dade em si mesma. Mas, se alguém perguntasse se a liber-
dade é livre, suspeitar-se-ia de que ele nio percebeu bem
o que disse, ¢ pensar-se-ia que merece as orelhas de
Midas*, o qual, sabendo que rico era uma denominagio
para a posse de riquezas, perguntava se os ricos eram ricos.

17. Contudo, o nome faculdade, que os homens tém
dado a este poder chamado vontade, pelo qual tém sido
levados a falar de vontade como uma ac¢io, através de uma
apropriagio que disfar¢a o seu verdadeiro significado, pode
servir um pouco para atenuar o absurdo. No entanto, e na
verdade, a vontade nio significa mais do que um poder, ou
uma capacidade, para preferir ou escolher: e quando a von-
tade, sob o nome de faculdade, é considerada como aquilo
que é, apenas como uma capacidade para realizar qualquer
coisa, 0 absurdo ao dizer que € livre ou nio facilmente se
descortinard. Porque, se fosse razodvel supor e falar em
faculdades como seres distintos que podem agir (como
quando dizemos que a vontade manda, e que a vontade é
livre), seriam convenientes uma faculdade da fala, uma
faculdade do andamento e uma faculdade da danga, pelas
quais estas ac¢oes sio produzidas, acgdes que nio sio mais
do que diferentes modos do movimento, tal como veriamos
avontade e o conhecimento como faculdades, pelas quais as
acgOes de escolher e de perceber sio produzidas, e que nio

* As orelhas de Midas foram transforinadas em orelhas de burro.

319




sio mais do que diferentes modos do pensamento. E tam-
bém podemos muito bem dizer que é a faculdade de cantar
que canta, que a faculdade de dangar, danga; como € a von-
tade que escolhe, ou como ¢ o entendimento que concebe.
Ou, como é habitual, que a vontade comanda o en-
tendimento, ou que o entendimento obedece a vontade, ou
nio obedece: sendo igualmente adequado e inteligivel dizer
que o poder da fala comanda o poder de cantar, ou que o
poder de cantar obedece ou desobedece ao poder da fala.

18. No entanto, este tipo de discurso tem prevale-
cido, e penso que tem gerado grande confusio. Pois, sendo
estes diferentes poderes da mente, ou do homem, para
realizar virias ac¢oes, ele emprega-os como acha conve-
niente: mas o poder para realizar uma ac¢ao nio € accio-
nado pelo poder de realizar outra acgdo. Porque o poder de
pensar nio é exercido sobre o poder de escolher, nem o
poder de escolher exercido sobre o poder de pensar, tal
como o poder de dangar nio é exercido sobre o poder de
cantar, tal como o poder de cantar nio ¢ exercido sobre o
poder de dangar, como qualquer um facilmente perceberd
se reflectir sobre este assunto. E, contudo, ¢ o que nds dize-
mos quando assim falamos: que a vontade é exercida sobre
o entendimento ou o entendimento sobre a vontade.

19. Admito que este ou aquele pensamento do
momento possa set a ocasido da voligio, ou do exercicio do
poder de escolha que o homem tem; ou a presente escolha
da mente, a causa do pensamento presente nisto ou
naquilo: como o canto de determinada masica pode ser a
razio para dangar determinada danga, e a danga de deter-
minada danga pode ser a oportunidade de cantar determi-
nada masica. Em todos os casos, ndo é um poder que actua
sobre outro, mas é a mente que actua e emprega estes
poderes. E o homem que realiza a acgio, € o agente que
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tem poder ou que tem a capacidade para agir. Pois os
poderes sio relagdes, ndo sio agentes, e aquele que tem ou
nio tem o poder de agir € o dnico que &, ou nio &, livre,
e ndo o poder em si. Porque a liberdade, ou a falta dela, s6
pode pertencer ao que tem, ou nio tem, poder para agir.

20. A atribuigdo as faculdades do que nio lhes per-
tence tem dado azo a que se fale desta forma; mas a intro-
dugio nos discursos relativos a mente, com o nome de
faculdades, de uma nogao da sua actuagio, suponho que
tem feito avangar pouco o nosso saber acerca dessa parte de
nds proprios, tal como o uso e a mengio excessiva d inven-
¢io das faculdades nas operagdes do corpo pouco tem aju-
dado no saber da medicina. Nio vou negar a existéncia de
faculdades, tanto no corpo como na mente: ambos tém os
seus poderes de agir, sendo nem um nem o outro o pode-
ria fazer. Porque nada pode agir sem ter a capacidade para
tal; e o que ndo tem capacidade para agir nio tem poder
para agir. Nem nego que essas palavras e outras seme-
lhantes tenham um lugar no uso vulgar das linguagens
que as tornaram correntes. Parecia excessiva afectagio
abandoni-las. Embora nio aprecie um vestido garrido, a
propria filosofia quando aparece em piblico tem que mos-
trar satisfacio em estar vestida pela moda comum e pela
linguagem vulgar, desde que também possa estar em har-
monia com a verdade e com a clareza. Mas o erro tem sido
que as faculdades tém sido retratadas, ou representadas,
como muitos agentes distintos. Porquanto, se for pergun-
tado: 0 que & que digeriu a carne nos nossos estomagos?,
seria uma resposta ripida e muito satisfatéria dizer que fo1
a faculdade digestiva. O que é que fez com que algo saisse
do corpo? A faculdade expulsiva. O que é que moveu?
A faculdade motora. E, assim, na mente, a faculdade intelectual,
ou o entendimento, compreendeu; e a faculdade electiva, ou
a vontade, desejou ou ordenou. Em poucas palavras, isto &
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dizer que a capacidade de digerir, digeriu; a capacidade de
mover, moveu; e a capacidade de compreender, compreen-
deu. Penso que faculdade, capacidade e poder nio sio mais
do que nomes diferentes para as mesmas coisas; por con-
seguinte, quando veiculadas por palavras mais inteligiveis
estes modos de falar vio ser equivalentes a: a digestio €
realizada por algo que € capaz de digerir; o movimento,
por algo capaz de mover; e a compreensio, por algo capaz
de compreender. E, na verdade, seria muito estranho se de
outro modo se passasse, como seria estranho um homem
ser livre sem ser capaz de o ser.

21. Para regressar novamente a discussio da liberdade,
penso que a questdo se a vontade é livre nio é adequada, mas
sim se um homem ¢é livre. Deste modo, penso que:

Primeiro: desde que alguém possa, por determinagio
ou escolha da mente, preferir a existéncia de uma acgio a
sua nio existéncia, e vice-versa, tornando-a real ou nio,
até ai ele é livre. Porque se eu posso movimentar um dedo,
através de uma determinagido do pensamento, fazé-lo mover
quando estava em repouso, ou vice-versa, € evidente que a
esse respeito sou livre. Se através de um pensamento seme-
lhante da mente posso produzir palavras ou estar em silén-
cio, tenho liberdade para falar ou para ficar calado; e tanto
quanto este poder permite agir, ou nao agir, consoante a
preferéncia do préprio pensamento, assim tanto o homem
é livre. Porque, como & que se consegue pensar em alguém
mais livre do que aquele que tem o poder para fazer o que
quer? E por isso, tanto quanto alguém consiga, pela prefe-
réncia de uma acgdo a sua inexisténcia, ou do repouso a
qualquer acgdo, produzir essa ac¢io ou repousar, assim
tanto ele poderi fazer o que quer. Porque essa preferéncia
de uma ac¢do 4 sua inexisténcia é ter vontade de reali-
zi-la; e s6 muito dificilmente podemos dizer como imagi-
namos qualquer ser mais livre do que aquele que é capaz
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de realizar o que quer. Posto isto, e no que diz respeito as
acgdes que estio ao alcance desse poder, um homem
parece tdo livre quanto é possivel d liberdade fazé-lo livre.

22. Mas a mente inquiridora do homem, querendo
livrar-se de todos os pensamentos de culpa até onde tal lhe
seja possivel, ainda que submetendo-o a um pior estado do
que o da necessidade fatal, nio esta satisfeita: se a liberdade
ndo for para além disto, nio a satisfard, e passa por ser um
bom argumento afirmar que um homem nio é de todo
livre se ndo for também livre para ter vontade, como é livre
para agir consoante a sua vontade. No que diz respeito a liber-
dade do homem, é levantada ainda mais esta questio:
Ut homem ¢ livre para ter vontade?, o que eu penso ser o que
se pretende dizer quando se discute se a vontade ¢ livre.
E quanto a isto posso apenas especular.

23. Em segundo lugar, essa inclinagio, ou vontade,
sendo uma acgio, e a liberdade consistindo num poder de
agir ou ndo agir, no que respeita a inclinag¢io ou ao acto de
voligio, um homem nio pode ser livre quando qualquer
acgio a0 seu alcance € proposta aos seus pensamentos
como carecendo de realizagio imediata. A razdo é bastante
evidente. Porque, sendo inevitavel que a ac¢do dependente
da vontade tem de existir, ou nio, e sendo a sua existéncia
ou inexisténcia consequente i determinagio e i preferen-
cia da sua vontade, o homem nio pode evitar escolher a
existéncia ou a inexisténcia dessa acgdo; é absolutamente
necessario que ele deseje uma ou outra, isto €, prefira uma
a outra, porque uma delas tem necessariamente de realizar-
-se. E a que se realiza, realiza-se devido a escolha e decisdo
da mente, isto &, por ele a ter querido: porque se ele nio a
tivesse querido, nio se realizaria. Portanto, no que diz
respeito ao acto de voligio, um homem, num caso como
este, ndo ¢ livre. A liberdade consiste no poder de agir ou
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nio agir, ¢ um homem néo a tem no que respeita a voligio
perante uma proposta como esta. Porque & inevitavelmente
necessario preferir a realizagdo ou a suspensio duma acgio
que o homem tenha poder para realizar, uma vez que esta
seja assim proposta aos seus pensamentos. Um homem tem
necessariamente de querer uma ou outra, e apds esta prefe-
réncia ou voligio, a ac¢io ou a sua suspensio seguir-se-a de
certeza, e serd verdadeiramente voluntaria. Mas o acto de
voligdo, ou de preferéncia de uma das duas, sendo aquilo
que um homem nio pode evitar, no que respeita a esse
acto de vontade, ele esta sob uma necessidade, e, por isso,
nio pode ser livre. A nio ser que necessidade e liberdade
possam coexistir harmoniosamente ¢ um homem possa ser
livre e limitado ao mesmo tempo. Para além de que, para
tornar um homem livre deste modo — fazendo com que a
ac¢io de querer dependa da sua vontade —, tem de haver
uma vontade antecedente para decidir os actos desta von-
tade, e outra para decidir isso, e, assim, in infinitum: porque
onde quer que se pare, as ac¢des da tltima vontade nio sio
livres. Nem € qualquer ser, tal como entendo os seres supe-
riores a mim, capaz de ter essa liberdade da vontade, de tal
modo que pode abster-se de ter vontade, i.e., preferir ou
nio a existéncia de qualquer coisa dentro dos limites do seu
poder, a qual ja tenha sido considerada como tal.

24. E, assim, evidente que um homem ndo tem liberdade
para querer, ou para ndo querer o que dentro do seu poder seja posto
a sua consideragdo: a liberdade consiste no poder de agir ou
de suspender a acgdo e apenas nisso. Um homem que est
sentado & visto como estando em liberdade, porque pode
caminhar se o quiser. Um homem que caminha também
estd em liberdade, nio porque caminha ou se desloca, mas
porque pode parar se o desejar. Mas se um homem sentado
nio tem o poder para se mover, nio estd em liberdade.
Assim sendo, um homem a cair num precipicio, embora
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esteja em movimento, ndo estd em liberdade, visto que nio
é capaz de deter esse movimento se o desejar. Sendo assim,
é claro que um homem que est a caminhar, ao qual é pro-
posto que deixe de o fazer, nio esti em liberdade, quer se
decida por caminhar, ou por deixar de caminhar ou nio; ele
tem necessariamente de preferir um ou outro, caminhar ou
nio caminhar. E assim se passa no que respeita a todas as
outras acgdes que podemos realizar, e que assim se apresen-
tam, e que sio as mais numerosas. Pois considerando o ele-
vado niimero de ac¢des voluntirias que se sucedem umas as
outras a todo o momento em que estamos acordados ao
longo das nossas vidas, poucas delas nio sio pensadas, ou
propostas a vontade, até a0 momento em que estio para ser
concretizadas. E em todas essas ac¢des, como ja demonstrei,
a mente, no que respeita i vontade, nio tem o poder para
agir ou para ndo agir; nisto consiste a liberdade. Nesse caso,
a mente nio tem o poder para suspender a vontade, nio
consegue evitar alguma determinacio respeitante ds ac¢des
voluntirias. Deixe-se que a consideragio seja tio curta, o
pensamento tio ripido como se queira, que sempre deixara
o homem no estado em que se encontrava antes de pensar,
ou muda-lo-4; ou continua a ac¢io ou pde-lhe termo. Pelo
que é evidente que essa considera¢do ordena e indica uma
acgdo que é preferida a outra, ou negligencia a outra, e,
desse modo, a continuagio ou a mudanga torna-se inevi-
tavelmente voluntaria.

25. Sendo assim claro que na maioria dos casos um
homem nio estd em liberdade de querer ou nio querer
(porquanto, quando uma acgio que tem poder de realizar
¢ proposta ao seu pensamento, nio pode suspender a voli-
¢io, tem de decidir de um modo ou de outro), poe-se a
seguinte questdo: Uwm homem tem liberdade para escolher quais
dos dois prefere: o movimento ou o repouso? Esta pergunta
transporta tio claramente consigo o absurdo que, desse



modo, se pode ficar suficientemente convencido de que a
liberdade nada tem a ver com a vontade. Uma vez que per-
guntar se um homem estd em liberdade para escolher o
movimento ou o repouso, falar ou estar em siléncio, con-
soante for do seu agrado, € perguntar se um homem quer
aquilo que quer ou se estd satisfeito com o que lhe di
satisfacdo. Penso que esta questio ndo precisa de resposta, e
aqueles que conseguem argumentar acerca da mesma pres-
supbem uma vontade para determinar os actos de outra
vontade e outra para decidir essa, e, assim, in infinitum.

26. Para evitar estes e outros absurdos semelhantes,
nada pode ser mais util do que estabelecer nas nossas
mentes ideias determinadas acerca do que esta a ser con-
siderado. Suponho que uma grande parte das dificuldades
que desorientam os pensamentos dos homens e emba-
ragam a compreensio dos mesmos seria muito mais ficil de
resolver se as ideias de liberdade e do acto de voligio esti-
vessem bem cimentadas no nosso entendimento, e se fos-
sem conduzidas nas nossas mentes, como deveriam ser,
através de todas as questOes que se levantam acerca das
mesmas. E deveriamos entender em que & que a confusio
do significado dos termos, ou a natureza da coisa, provo-
cou a obscuridade.

27. Entio, em primeiro lugar, é necessario lembrar
com cuidado que a liberdade consiste na dependéncia da
existéncia ou da inexisténcia da agdo, da nossa voligdo, e nio
na dependéncia de qualquer ac¢io, ou do seu contririo, da
nossa preferencia. Um homem num penhasco tem liber-
dade para saltar para o mar 20 jardas abaixo, nio porque
tenha o poder de realizar a ac¢io contriria, que seria saltar
20 jardas acima, poque isso nio pode realizar; mas & livre
porque tem o poder de saltar ou nio saltar. Contudo, se
uma forga maior o segurar com firmeza ou o derrubar,
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neste caso ja nio continuara a ser livre, uma vez que a reali-
zagdo ou a suspensdo desta ac¢do em particular ji ndo estard
no seu poder. Aquele que estd preso numa sala de 20 pés
quadrados, estando no lado norte da sala, tem liberdade
para caminhar 20 pés em direc¢io ao sul, porque pode
optar por caminhar ou nio, mas nio tem liberdade, simul-
taneamente, para realizar o contrario, quer dizer, para cami-
nhar 20 pés em direcgio ao norte.

E nisto que consiste a liberdade, na nossa capacidade
para agir ou para nio agir de acordo com o que escolhe-
MOs OU qUETEOs.

28. Em segundo lugar, temos de recordar que o acto
de voligio é um acto da mente que dirige o pensamento
para a produgio de uma acgio; assim, emprega o seu poder
para a produzir. Para evitar uma multiplicagio de palavras,
uso aqui a palavra acgdo para abranger também a suspensio
da realizacio de uma acgio proposta: estar sentado, ou
manter-se em siléncio, quando & proposto andar ou falar.
Embora sejam apenas suspensoes da realizagio de acgdes,
requerem tanta decisio da vontade e, regularmente, sio tio
pesadas as suas consequéncias como as das acgdes contrarias,
de tal modo que também, a este respeito, podem muito bem
ser vistas como acgdes. Digo isto para nio ser mal entendido
se falo nestes termos (por uma questio de brevidade).

29. Em terceiro lugar, a vontade nio sendo mais do
que um poder da mente para dirigir as faculdades operativas
do homem para 0 movimento ou o repouso, tanto quanto
dependam do seu comando, passo a questio: o que deter-
mina a vontade? A resposta correcta e adequada €: a mente.
Porque o que determina o poder geral de dirigir para esta ou
para aquela decisio, em especial, nio & mais do que o
proprio agente a exercer o poder que detém desse determi-
nado modo. Se esta resposta ndo satisfaz, € claro que o
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significado da questio sobre o que determina a vontade é o
seguinte: O que move a mente em todos os casos parti-
culares, de forma a determinar o poder geral de comandar,
tendo em vista este ou aquele movimento em particular, ou
o repouso? E a esta questdo, respondo o seguinte: 0 motivo
para continuar no mesmo estado ou acgio € apenas a pre-
sente satisfacio em si; o motivo para mudar € sempre a
intranquilidade: nada nos obriga 4 mudanga de estado, ou a
qualquer nova acgio, a nio ser alguma intranquilidade *’. Este
€ o grande motivo que leva a mente i acgdo, o qual, por uma
questdo de brevidade, iremos designar como determinante
da vontade, ¢ que explicarei de forma mais pormenorizada.

30. Mas, entretanto, sera necessario referir como
introdu¢io que, embora me tenha esforcado acima por
expressar o acto de voligio pela escolha, preferéncia e por
outros termos semelhantes que significam desejo, como
também volicio, devido a falta de outras palavras para
caracterizar esse acto da mente cujo nome adequado & incli-
nagdo ou voligdo, e sendo este um acto muito simples, qual-
quer pessoa que o deseje entender encontrd-lo-i mais
facilmente se reflectir acerca da sua propria mente, ou
observando o que faz quando a mente quer, do que através

7 Ao eleger a intranquilidade como bisica determinadora da
vontade, Locke foi prejudicado, mais uma vez, pela falta de perspectiva
axiologica, ja referida na nota anterior. Com efeito, a descoberta da
bipolaridade dos valores logo revela que, na raiz da acgdo, esti a
simultinea presenga de dois vectores contrapostos, um positivo, outro
negativo, sendo o primeiro o mais determinante.

Verifica-se, por outro lado, que sio caracteristicas bisicas da
situagdo humana, tanto a consciéncia de uma finitude aberta ao hori-
zonte de um infindavel crescimento ontolégico, como a consciéncia da
gratuitidade e da precandade da existéncia.

Ora, Locke deu (indevidamente, pensamos) prevaléncia quase
exclusiva a esta altima. O que interessava para ele, antes de mais, era
garantir a seguranga e a comodidade da vida quotidiana.
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de qualquer variedade de sons articulados. Esta prudéncia
ao ser cuidadoso para ndo ser enganado por expressdes que
nio acompanham suficientemente as diferencas entre a
vontade ¢ os variados actos da mente, que sio completa-
mente diversos desta, € tanto mais necessaria quanto en-
contro a vontade frequentemente confundida com variadas
afeicdes, em especial com o desejo, e um termo usado em
lugar do outro. Isto & feito por homens que facilmente
seriam considerados como detentores de nogdes bastante
distintas das coisas, ¢ como escrevendo de forma bastante
clara acerca das mesmas. Imagino que isto tem sido uma
razio de monta para a cria¢io de trevas e erros a volta deste
assunto, e, por isso, ¢ para ser evitada quanto possivel. Mas
aquele que, quando tem vontade, consegue voltar os pen-
samentos para o que se Passa na sua mente, vera que a von-
tade, ou o poder de voligio, nio ¢ familiar a nada a nio ser
is nossas proprias agdes, e termina ai sem ir mais longe.
A voligio ndo é mais do que a determinacio especifica da
mente, pela qual, apenas através de um pensamento, a
mente procura fazer surgir, continuar ou parar qualquer
acgdo que se considere capaz de realizar. Se conveniente-
mente considerado, isto mostra que a vontade é perfeita-
mente distinta do desejo, o qual numa mesma acgio pode
ter uma tendéncia em tudo contriria daquela que a von-
tade nos determina realizar. Uma pessoa, a quem eu nio
posso contrariar, pode-me levar a persuadir outra que,
naquele momento, eu desejaria nio fosse convencida pelos
meus argumentos. Neste caso ¢ evidente que vontade e
desejo correm em direcgoes contrarias. Eu quero a acgao;
esta tende para um lado, enquanto que o meu desejo tende
para outro, precisamente para o lado contririo. Um
homem que, por causa de um ataque violento de gota nos
membros, se sente sonolento ou sente uma grande falta de
apetite, deseja ser aliviado da dor nos pés e mios (porque
onde hi dor, hi desejo de se livrar dela). No entanto,
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enquanto recear que ao liquidar a dor possa transferir a
substancia prejudicial que corre no seu organismo para
uma parte ainda mais vital, a sua vontade nunca esta deter-
minada em nenhuma acg¢io que possa servir para climinar
esta dor. Por este motivo, é evidente que desejar e ter von-
tade sdo dois actos distintos da mente e, por conseguinte, a
vontade, que ¢ apenas o poder de voligio, ¢ mais distinta
ainda do desejo.

31. Regressemos entio a questio — o que ¢ que deter-
mina a vontade em relagio as nossas ac¢des? Pensando bem,
estou convencido de que nio é a perspectiva de supremo
bem, como geralmente se supde, mas alguma (e, na maior
parte, a mais forte) intranquilidade a que o homem estd
sujeito no momento. Isto & o que sucessivamente determina
a vontade e nos leva s acgOes que realizamos. A esta intran-
quilidade poderemos chamar desejo, que € uma intranqui-
lidade da mente devida i falta de um bem ausente. Todas
as dores do corpo e inquietagdes da mente so intranqui-
lidades, e com elas vem sempre associado o desejo, igual 4
dor ou a intranquilidade sentida, e sio muito dificeis de
distinguir. Sendo o desejo nio mais do que uma intran-
quilidade ao nivel da falta de um bem ausente, em relacio
a qualquer dor sentida, o alivio ¢ esse bem ausente; e até
que esse alivio seja alcangado, poderemos designi-lo como
desejo. Ndo ha ninguém que sinta dor que nio deseje ser
aliviado, com um desejo igual a essa dor e inseparavel da
mesma. Para além deste desejo de aliviar a dor, existe outro
desejo de um bem positivo ausente. E também aqui o
desejo e a intranquilidade sio iguais, desejamos um bem
ausente na mesma propor¢io como sofremos a falta do
mesmo. Mas aqui, o bem ausente nio causa uma dor
equivalente a grandeza que possui ou se cré possuir, como
toda a dor causa um desejo proporcional: porque o bem
ausente nem sempre é dor, como a presenga da dor o &
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E, por isso, o bem ausente pode ser encarado e considerado
sem desejo. Contudo, desde que haja desejo, existe igual-
mente intranquilidade em propor¢des iguais.

32. Que o desejo € um estado de intranquilidade,
qualquer um que reflicta sobre si proprio depressa o desco-
brird. Quem é que nunca sentiu no desejo 0 mesmo que o
sabio diz acerca da esperanca (que ndo é muito diferente do
desejo), que quando «se retarda aflige o coragio» *, conti-
nuando proporcional 4 grandeza do desejo, que, por vezes,
atinge tal amplitude que leva as pessoas a gritar «Di-me
filhos», di-me o que desejo, «ou entio morro» *¥*. A pro-
pria vida e todos os seus prazeres sio um fardo que nio
pode ser suportado sob a pressio constante e inextinguivel
de tal intranquilidade.

33. £ verdade que o bem e o mal, presentes ou au-
sentes, influenciam a mente. Mas o que determina imediata-
mente a vontade, em relagdo a todas as acgdes voluntarias, é
a intranquilidade do desejo, fixada num qualquer bem
ausente: quer negativo, como indoléncia para quem soffe,
quer positivo, como o fruir do prazer. E esta intranquilidade
que determina a vontade para as ac¢des voluntarias sucessi-
vas, da qual a maior parte das nossas vidas é formada e pela
qual somos conduzidos através de diferentes caminhos para
fins diversos: € isto que me esforgarei por mostrar a partir
tanto da experiéncia como da sua razio.

34. Quando o homem esti completamente satisfeito
com o estado em que se encontra — o que acontece quando
se encontra sem intranquilidade —, que esfor¢o, que acgdo,
que vontade lhe resta sendo preservar esse estado? Em

* Provérbios XIII. 12.
** Génesis XXX, 1.



relacio a isto, a mera observagio satisfard qualquer um.
E, por isso, vemos que o nosso omnisciente Criador, ade-
quadamente i nossa constitui¢io e estrutura, e conhecendo
o que determina a vontade, atribuiu a0 homem o mal-estar
provocado pela fome e pela sede, e por outros desejos natu-
rais que surjem periodicamente, para mover ¢ determinar
as vontades com vista 4 preservagio de nds proprios e a
continua¢io da espécie. Penso que podemos concluir que,
se a mera contemplagio desses bens-aos quais somos conduzi-
dos por estas intranquilidades tivesse sido suficiente para
determinar a vontade e para nos fazer agir, nio teriamos
nenhuma destas dores naturais, e talvez neste mundo pouca
ou nenhuma dor. «Mais vale casar-se que abrasar-se», diz
S. Paulo *: podemos ver que ¢ principalmente isso que con-
duz os homens aos prazeres da vida conjugal. Sentir uma
pequena fogosidade motiva-nos mais poderosamente do que
a expectativa de grandes prazeres futuros.

35. Parece uma maxima bem estabelecida e enraizada
no consenso generalizado de toda a humanidade que o
bem, o supremo bem, determina a vontade. Nio & por isso
de estranhar que, quando publiquei pela primeira vez os
meus pensamentos sobre este assunto**, a tenha tomado
como uma certeza, e imagino agora que serei considerado
por muitos mais desculpavel por tal ter feito, do que agora,
que me aventuro a retroceder em relagio a uma opinido tio
generalizada; mas, mesmo assim, apds uma analise mais
rigorosa, sou forgado a concluir que o bem, o supremo bem,
apesar de ser apreendido e considerado como tal, nio deter-
mina a vontade até que o nosso desejo, elevado & mesma
propor¢io, nos torne inquietos na necessidade de o obter.
Por muito que convengas um homem de que a abundancia

* [ Corintios. VIL 9.
## Em 1690, na primeira edi¢io do Ensaio.
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tem mais vantagens que a pobreza; que o facas ver e acre-
ditar que as comodidades atraentes da vida sio melhores
que a peniria desagradavel — enquanto ele estiver satisfeito
com a altima, e nio encontrar intranquilidade, nio mudars:
a sua vontade nunca sera determinada para uma acgio que
o retire desse estado. Por muito que se persuada alguém das
vantagens da virtude, que é tio necessiria a um homem que
tem grandes objectivos neste mundo, ou esperangas no
proximo, como lhe ¢ a comida para viver — até ao mo-
mento em que estd esfomeado ou sedento de rectidio, até
que sinta inquietagio pela sua falta, a sua vontade nio sera
determinada para nenhuma ac¢do na procura deste confes-
sado bem supremo. Mas qualquer outra inquietagio que
sinta predominara e conduzira a vontade para outras ac¢des.
Por outro lado, deixe-se que um bébedo veja que a sua
saiide enfraquece, o seu patriménio desaparece, o descré-
dito e as doengas, e a falta de todas as coisas, mesmo da sua
bem querida bebida, esperam-no no rumo que ele toma.
No entanto, o regresso do desassossego, devido i falta das
suas companbhias, a sede habitual a seguir aos copos toma-
dos 4 hora habitual, conduzem-no i taberna, apesar de ter
em mente a perda da sadde e da abundancia, e talvez dos
prazeres de uma vida futura, O menor destes bens nio &, de
modo algum, insignificante, e, tal como ele confessa, é bem
maior do que sentir o vinho a escorregar garganta abaixo,
ou a conversa ociosa de um grupo de alcodlicos. Nio € a
falta de antevisio do bem supremo, uma vez que o vé e o
reconhece e, nos intervalos das horas de bebida, decidira ir
em sua busca; mas quando o desassossego dos seus deleites
habituais regressa, o bem, mais do que reconhecido, perde
a sua importincia, e a presente inquietude encaminha a
vontade para a ac¢do habitual que, em consequéncia, ganha
mais terreno para prevalecer na proxima ocasiio, apesar de,
no mesmo momento, ele prometer secretamente nio voltar
a fazer o mesmo; tendo em mente que esta é a Gltima vez
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que age contra a obtencio desses bens supremos. E assim ele
se encontra, de tempos a tempos, no estado do queixoso
infeliz*, Video meliora, proboque, deteriora sequor. esta frase
tida como verdadeira e tornada positiva pela experiéncia
constante, pode ser facilmente inteligivel desta forma, e
possivelmente de nenhuma outra.

36. Se discutirmos acerca do que a experiéncia torna,
de facto, tio evidente, e examinarmos porque € apenas a
intranquilidade que actua sobre a vontade, e a leva a decidir
acerca da sua escolha, saberemos que, sendo nos somente
capazes de uma so determinagdo da vontade para uma acgio
de cada vez, a presente intranquilidade a que estamos
sujeitos determina naturalmente a nossa vontade, de maneira
a alcancar essa felicidade, a qual pretendemos atingir em
todas as ac¢bes. Porque, desde que estejamos, e enquanto
estivermos, sob qualquer intranquilidade, nio nos pode-
remos ver como felizes, ou a caminho de o ser. A dore a
intranquilidade sio consideradas e sentidas por todos como
incompativeis com a felicidade, estragando até o prazer
dessas coisas boas que temos: uma pequena dor € suficiente
para arruinar todo o prazer que festejavamos. Portanto, o
que determina a escolha da nossa vontade em relagio i
proxima acgdo serd sempre a remogio da dor, desde que
haja alguma, como primeiro passo em direcgio a felicidade.

37. Outra razio por que é apenas a intranquilidade a
determinar a vontade ¢ a seguinte: porque s6 ela esta pre-
sente, e & contra a natureza das coisas que o que estd
ausente aja onde nio esti. Pode-se dizer que o bem ausente
pode, através da contemplagio, ser trazido i mente a
tornar-se presente. A 1deia deste pode muito bem estar na

* Ovidio, Metamorfoses, lib. VIL. 20, 21.
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mente e ser considerado como estando presente; mas nada
haverd na mente que possa ser considerado como um bem
presente, capaz de contrabalangar a remogio da intranqui-
lidade a que estamos sujeitos, até que provoque o nosso
desejo e a intranquilidade dessa situagio prevalega na deter-
minagio da vontade. Até ai, a ideia de algo de bom, ape-
nas contida na mente, €, tal como outras ideias, um mero
objecto de inactiva especulagio, que ndo opera na mente
nem a pde em acgdo. Apresentarei a razdo disto ji de
seguida. Quantos homens podemos encontrar que tenham
tido nas suas mentes representagdes muito vivas das indes-
critiveis benesses do céu, que admitem como possiveis e
também como provaveis, e que, contudo, se contentariam
em manter a sua felicidade na terra? E, assim, as intran-
quilidades dominantes dos seus desejos, deixadas 4 solta na
busca das alegrias desta vida, sucedem-se na determinagio
da vontade. E tudo isto sem sequer darem um passo nem
se deslocarem em direccio as coisas boas de outra vida,
consideradas tio grandiosas.

38. Fosse a vontade determinada pela perspectiva do
bem futuro, tal como ele aparece ao entendimento em
maior ou menor contemplagio, que é o estado de todo o
bem ausente, e para o qual, como & opinido largamente
aceite, a vontade supostamente se move e pelo qual &
movida, ¢ ndo consigo ver como & que poderia escapar-se
a todos os infinitos prazeres do céu, uma vez propostos e
considerados como possiveis. Porquanto todo o bem au-
sente, pelo qual, apenas proposto, e aparecendo a vista, se
pensa que a vontade & determinada e nos leva d ac¢io —
sendo tal bem apenas possivel, e nio infalivelmente certo,
é inevitavel que o bem possivel infinito e supremo deveria
determinar e regular constantemente a vontade em todas as
acgoes sucessivas que ordena. E, entio, dever-nos-iamos
manter constantemente, e com firmeza, no nosso caminho
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em direc¢do ao céu, sem nunca parar ou dirigir as nossas
acgbes para qualquer outra finalidade, ji que o caricter
eterno do estado futuro ultrapassa infinitamente a expec-
tativa de riqueza ou de honra, ou de qualquer outro prazer
mundano a que nos possamos propor, embora devamos
admitir que estes sdo os mais provaveis de serem obtidos;
porque o futuro nio nos pertence e até mesmo a expecta-
tiva destes nos pode decepcionar. Se assim fosse, que o bem
superior em perspectiva determinasse a vontade, entio, um
bem tio elevado, uma vez proposto, nio deixaria nunca
de prender a vontade e segura-la firmemente para a per-
segui¢io deste bem infinitamente supremo, sem nunca
mais a largar; pois a vontade, que detém um poder sobre
os pensamentos e os dirige, bem como is outras ac¢des,
manteria a contemplagio da mente fielmente centrada
nesse bem.

39. Este seria o estado da mente e a tendéncia
habitual da vontade em todas as determinagdes, caso fosse
determinada pelo que & considerado e visto como o bem
superior. Mas ndo é bem assim, como se pode ver pela
experiéncia: o bem notoério e infinitamente supremo é
muitas vezes negligenciado de forma a satisfazer a cons-
tante intranquilidade dos nossos desejos na perseguicio de
insignificincias. Mas, embora o tnico bem supremo aceite
o mesmo eternamente indescritivel, que tenha por vezes
influenciado e modificado a mente, nio segura com fir-
meza a vontade; vemos por outro lado que quando qual-
quer grande ¢ predominante intranquilidade domina a
vontade, ndo mais a deixa escapar: por aqui podemos ver o
que ela determina a vontade. Assim, qualquer dor vee-
mente do corpo, a paixdo ingovernivel de um homem
loucamente apaixonado ou o desejo impaciente de vin-
ganca mantém a mente fixada num objectivo; e a vontade,
assim determinada, nunca permite ao entendimento pér de
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lado o objecto, mas todos os pensamentos da mente e
poderes do corpo sio ininterruptamente aplicados dessa
forma por determinagio da vontade, influenciada por essa
intranquilidade superior, enquanto esta perdure. Pelo que
me parece evidente que a vontade, ou o poder de nos levar
a uma ac¢io em detrimento de todas as outras, &, em nés,
determinada pela intranquilidade. E, se assim acontece ou
nio, pe¢o a cada um que observe em si proprio.

40. Até aqui exemplifiquei, principalmente, a intran-
quilidade do desejo, como aquilo que determina a vontade:
porque é importante ¢ a mais razoivel; ¢ a vontade rara-
mente * ordena uma acgdo, nem ¢ realizada qualquer ac¢io
voluntaria sem ter o desejo a acompanha-la, o que penso
ser a razdo por que a vontade e o desejo sdo tantas vezes
confundidos. Contudo, nao vamos considerar a intranquili-
dade que decide, ou pelo menos acompanha, a maioria das
outras paixdes, como estando completamente excluida.
A aversio, o medo, a raiva, a inveja, a vergonha, etc., tém
igualmente cada uma as suas intranquilidades e, por isso,
influenciam a vontade. Estas paixdes, ou quaisquer outras,
raramente aparecem simples e solitirias, na vida e na
pritica, sem estarem misturadas com outras, embora nor-
malmente, no discurso e na contemplagio, sobressaia o
nome da que mais fortemente opera e que mais aparece no
presente estado de mente. Penso que quase nenhuma das
paixdes se encontra sem o desejo agregado a si. Estou certo
de que, onde quer que exista intranquilidade, existe desejo.
Porque nds desejamos constantemente a felicidade, e o que
quer que sintamos de intranquilidade sentimos igualmente

* ‘raramente’ — nunca, se ‘onde quer que haja intranquilidade,
tenha de existir desejo’ de alivio, e se, ‘em todos os casos, a vontade
tiver de ser naturalmente determinada apenas pela intranquilidade do
momento’.
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de auséncia de felicidade; até mesmo na nossa propria
opinido, seja qual for o nosso estado e condigio. Para além
disso, ndo sendo 0 momento presente a nossa eternidade,
qualquer que seja o prazer, olhamos sempre para além do
presente e o desejo acompanha a nossa previsio, e continua
a transportar consigo a vontade. Portanto, até mesmo em
estado de alegria, aquilo que acompanha a ac¢io da qual
depende o prazer é o desejo de o continuar e o receio de o
perder; e quando uma maior intranquilidade ocorre na
mente, imediatamente a vontade é, por essa razdo, determi-
nada a uma nova ac¢io e o prazer do momento € esquecido.

41. Mas, estando nos, neste mundo, rodeados de
variadas intranquilidades, com o espirito perturbado pelos
diferentes desejos, a questio imediata sera, naturalmente:
Qual delas tem primazia na determinagio da vontade em
relagio 4 proxima ac¢io? E a esta questdo, a resposta é:
Aquela que normalmente € a mais urgente entre as que sio
ajuizadas como capazes de serem suprimiveis. Porquanto a
vontade, sendo o poder de comandar as faculdades opera-
torias para uma ac¢io, para uma finalidade, nio pode, em
momento algum, ser direccionada para o que se julga ina-
tingivel nesse momento. Isso seria supor que um ser inte-
ligente agisse de forma intencional, em direc¢io a uma
finalidade apenas para desperdigar o seu esforgo, seria agir
em direc¢io ao que ¢ considerado como inatingivel. Assim,
as grandes intranquilidades nio movem a vontade quando
sdo consideradas como incapazes de serem curadas: neste
caso, elas ndo nos submetem a esforgos. Mas, pondo estas de
lado, a intranquilidade mais importante e urgente que
sentimos no momento é a que normalmente determina
sucessivamente a vontade nesse encadeamento de acgdes
voluntarias que caracteriza as nossas vidas. A maior das
intranquilidades existente € o estimulo a ac¢do, constante-
mente mais sentido e que, na maior parte das vezes, deter-
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mina a vontade na escolha da proxima acgio. Temos de
admitir que o objecto adequado e Ginico da vontade é uma
acdo, e nada mais. E porque nio produzimos outra coisa
pela nossa vontade, a nio ser uma acgio que esti no nosso
poder realizar, é ai que a vontade tem o seu término, sem
ir mais longe.

42. Se for ainda questionado: O que é que move o
desejo?, eu respondo: A felicidade, e apenas esta. A felici-
dade e o sofrimento sio os nomes dos dois extremos, os
limites mais distantes para além dos quais nada sabemos, o
que «a visdo ndo viu, o ouvido nio ouviu, nem no amago
do homem é concebido». Mas temos impressGes bem vivas
de diversos graus de ambos; por um lado, feitas de virios
exemplos de prazer e alegria, e, por outro lado, de tor-
mento e de tristeza; por uma questdo de brevidade, vou
inclui-los sob os nomes de prazer e dor, sendo estes tanto
da mente como do corpo — «Com ele existem a totalidade
da alegria e o prazer para todo o sempre». Ou, para falar
com verdade, pertencem todos 4 mente, embora alguns
deles surjam na mente, a partir do pensamento, outros no
corpo a partir de certas modificagdes do movimento.

43. A felicidade, por isso, em toda a sua amplitude, é
o prazer miximo do qual somos capazes, e a infelicidade, a
maxima dor; e o grau minimo de felicidade é tanta ausén-
cia de dor e tanto prazer do momento, quanto é necessario
para se poder estar satisfeito. E porque o prazer e a dor sdo
produzidos em nés por acgio de certos objectos, quer na
nossa mente, quer nos nossos corpos, ¢ em diferentes
graus, o que tem capacidade para produzir prazer em nds €
o que chamamos bom, ¢ o que & capaz de desencadear dor
em nos & o que chamamos mau, devido a nenhuma outra
razio sendo a sua aptidio para produzir prazer e dor em
nos, nos quais consistem a felicidade e a infelicidade. Além
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disso, embora o que é capaz de produzir um qualquer grau
de prazer seja em si proprio bom e o que estd apto para
causar um qualquer grau de dor seja mau, acontece com
frequéncia que nio o denominamos desta forma. quando
entra em competi¢do com algo mais elevado na classe de
cada um deles, poque, quando entram em competigio,
também os graus de prazer e de dor tém justamente uma
preferéncia. Por isso, se calcularmos correctamente o que
chamamos bom e mau, descobriremos que esta denomi-
nagdo se baseia muito na comparagio, porque a causa de
um menor grau de dor, como a de um grau de prazer mais
elevado, tem as caracteristicas do bom e vice-versa.

44, Nio obstante isto ser o que ¢ chamado bom e
mau, e todo o bem seja o objecto adequado ao desejo em
geral, nem todo o bem, mesmo visto e reconhecido como
tal, move necessariamente todos os desejos de um homem
em particular, mas apenas parte, ou tanto quanto for con-
siderado e tomado como fazendo parte necessiria da sua
felicidade. Todo o outro bem, apesar da sua grandeza real
ou aparente, ndo excita o desejo de um homem que nio o
veja como fazendo parte daquela felicidade com a qual ele,
nos seus pensamentos do momento, se pode satisfazer.
A felicidade, sob este ponto de vista, todos a perseguimos
constantemente e desejamos tudo o que faz parte dela.
Outras coisas consideradas como sendo boas pode o
homem olhi-las sem desejo, passar por elas e estar feliz sem
as mesmas. Na minha opinido, nio ha ninguém tio insen-
sivel que negue que hi prazer na sabedoria, e os prazeres
dos sentidos tém tantos seguidores que nido se pode ques-
tionar se os homens sio levados por eles ou nio. Agora,
deixe-se que um homem situe a sua satistagio nos prazeres
dos sentidos e outro no deleite da sabedoria. Embora cada
um tenha de confessar que existe grande prazer no que o
outro persegue, nenhum deles inclui na sua felicidade o
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deleite do outro, pelo que os seus desejos nio se alteram,
ficando cada um satisfeito sem aquilo que satisfaz o outro.
E, por isso, a sua vontade ndo estd determinada a procuri-
-lo. No entanto, logo que a fome ¢ a sede tornem o
estudioso intranquilo, ele, cuja vontade nunca esteve deter-
minada na perseguigio de bons alimentos, de molhos
picantes, de vinho delicioso, pelo sabor agradavel que neles
encontra, decide-se no momento a comer e a beber, pela
intranquilidade causada pela fome e pela sede, ainda que
com grande indiferenga em relagio a comida si que lhe
seja posta a frente. E, por outro lado, o epicurista langa-se
no estudo quando a vergonha, ou o desejo de se recomen-
der i sua amada, o tornam intranquilo pela falta de qual-
quer tipo de sabedoria. Portanto, por muito que os homens
estejam numa séria e constante procura de felicidade,
poderdo ter uma ideia clara do bem, do grande e notério
bem, sem estarem preocupados ou movidos por ele, se
pensarem que podem construir a sua felicidade sem o
mesmo. Ja no que respeita a dor, com essa estio sempre
preocupados: nio podem sentir qualquer intranquilidade
sem por ela serem influenciados. E, por isso, estando
intranquilos por falta de algo que & visto como necessario
a sua felicidade, logo que um bem aparenta fazer parte da
sua por¢io de felicidade, comegam a deseja-lo.

45. Na minha opiniio, este facto pode ser observado
por qualquer um em si proprio e nos outros — o bem
supremo aparente nio eleva os desejos dos homens pro-
porcionalmente i grandeza que aparenta e que reconhe-
cidamente possui, embora qualquer problema minimo nos
influencie e nos leve a agir de forma a livrarmo-nos dele.
A razio é evidente a partir da natureza da nossa felicidade
e do sofrimento em si. Toda a dor presente, qualquer que
seja, faz parte do nosso sofrimento actual, mas o bem
ausente nio tem um papel necessario na felicidade do
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momento, nem a sua auséncia faz parte do nosso sofri-
mento. Se o fizesse, seriamos infelizes de forma constante
e infinita, uma vez que hi graus infinitos de felicidade que
nio estio ao nosso alcance. Por isso, sendo retirada toda a
intranquilidade, uma por¢io moderada de bem & suficiente
para contentar os homens no momento, e alguns graus de
prazer, numa sucessdo de prazeres comuns, formam uma
felicidade através da qual podem ser satisteitos. Se ndo fosse
desta forma, nio poderia haver lugar para as ac¢oes indife-
rentes e visivelmente triviais; para elas as nossas vontades
sdo muitas vezes determinadas, e nelas desperdigamos
voluntariamente uma grande parte das nossas vidas: este
descuido nio poderia coexistir de maneira alguma com a
determinagio constante da vontade ou do desejo em direc-
¢3o ao bem supremo. Penso que poucos precisario de se
esforcar muito para que se convengam de que assim é.
E, de facto, nesta vida nio ha muitos cuja felicidade con-
siga ir tdo longe que lhes permita uma série constante de
razodveis e médios prazeres sem qualquer mistura de in-
tranquilidade. Contudo, poderiam ficar satisfeitos ficando
aqui para sempre, embora nio possam negar que s¢ja pos-
sivel a existencia de um estado de alegria de duragio eterna
apds esta vida, ultrapassando em muito todo o bem que
possa ser encontrado na Terra. Muito menos poderio
deixar de ver que tal estado é mais possivel do que a con-
secugdo e continuagio dessa insignificincia da honra, da
riqueza ou do prazer que perseguem e por causa da qual
negligenciam esse estado eterno. Confrontados, porém,
com esta diferenga, sabedores da possibilidade de uma feli-
cidade perfeita, segura e duradoura de um estado futuro, e
sob uma convicgio evidente que tal ndo € para possuir na
Terra — enquanto limitam a sua felicidade a um pequeno
prazer ou objectivo desta vida, e excluem as alegrias do céu
como parte necessaria da mesma —, os seus desejos nio sio
influenciados por este bem supremo aparente, nem a sua
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vontade é determinada para ac¢io ou esfor¢o para que se
atinja tal estado.

46. Uma grande parte das necessidades comuns das
nossas vidas € preenchida pelo constante retorno das intran-
quilidades da fome, da sede, do calor, do frio, do cansago,
do trabalho e da sonoléncia, etc. Se a estas adicionarmos,
para além dos males acidentais, a intranquilidade fantastica
(como ¢& sentir grande desejo de honra, de poder ou de
riqueza, etc.), que habitos adquiridos pela moda, pelo
exemplo e pela educagio, instalaram em nés, bem como
um milhar de outros desejos irregulares que o costume
tornou naturais, chegaremos a conclusio que apenas uma
pequena parte da vida estd suficientemente livre destas
intranquilidades e nos deixa espago livre para a atracgio em
relacio a um bem ausente mais remoto. Raramente esta-
mos A vontade e suficientemente livres das solicitagdes dos
desejos naturais ou adquiridos, sem que uma sucessio
constante de intranquilidades, saidas desse grupo que as
necessidades naturais ou os habitos adquiridos foram acumu-
lando, se apoderem da vontade, e, assim que uma ac¢do esta
concretizada, sobre a qual nos debrugamos devido a essa
determinagdo da vontade, uma outra intranquilidade esta
pronta para nos por em acgio. Porquanto, sendo a remogio
das dores que sentimos, ¢ que nos pressionam no
momento, a forma de sair do sofrimento e, consequente-
mente, a primeira coisa a realizar em direc¢io a feli-
cidade — 0 bem ausente, embora pensado, evidente e pare-
cendo ser o bem, como nio faz qualquer parte desta
infelicidade na sua auséncia, é afastado de forma a arranjar
espago para a remogio dessas intranquilidades que senti-
mos; até que a contemplagio adequada e repetida o apro-
xima da nossa mente ¢ o torna apetecivel, originando em
nos algum desejo. Ao comegar a fazer assim parte da
intranquilidade do momento aproxima-se dos outros dese-
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jos por satisfazer e, deste modo, de acordo com a grandeza
e a pressdo que possui, acaba por sua vez por determinar a
vontade.

47. E assim, através da devida consideracio e do
exame de um bem proposto, estd no nosso poder dar
origem aos nossos desejos numa proporgio adequada ao
valor desse bem, pelo que, por sua vez, ele pode vir a
influenciar a vontade e vir a ser perseguido. Isto porque o
bem, embora apareca e seja aceite como grandioso, até que
tenha originado desejos nas mentes e, por isso, nos tenha
tornado intranquilos, nio atingird as nossas vontades. Nio
estamos no interior do seu campo de actividade, enquanto
as nossas vontades estiverem apenas sob a determinagio
daquelas intranquilidades que sio uma realidade para nés, as
quais (quando temos alguma) nos estio sempre a solicitar e
estdo prontas para oferecer a vontade a proxima determi-
nagio. A ponderagio, quando na mente ha alguma, &
somente sobre que desejo serd de seguida satisfeito, que
intranquilidade sera removida em primeiro lugar. Enquanto
uma intranquilidade, um qualquer desejo, estiver nas nossas
mentes, nio ha lugar para o bem, como bem, chegar i von-
tade, ou para de algum modo a determinar. Porque, como
ja fo1 dito, o primeiro passo dos nossos esforgos em direccio
a felicidade € sair completamente dos dominios do sofri-
mento e nio sentir qualquer parte dos mesmos. Por isso, a
vontade ndo pode estar disponivel para mais nada enquanto
ndo sentirmos que toda a intranquilidade foi perfeitamente
removida. Contudo, estamos constantemente envolvidos,
neste estado imperfeito, por uma multiplicidade de neces-
sidades e desejos, e nio parece nada possivel que, neste
mundo, algum dia possamos ser libertados deles.

48. Ha em noés uma grande quantidade de intran-
quilidades sempre a solicitar e prontas a determinar a von-
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tade, pelo que € natural, como ji disse, que a maior e a
mais forte deva determinar a vontade para a préxima acgio,
e assim € na maior parte dos casos, mas nem sempre.
Porque tendo a mente — na maior parte dos casos, como é
evidente na experiéncia — um poder de suspender a exe-
cugdo e a satisfagio de qualquer um dos seus desejos, e,
portanto, de todos sucessivamente, esti em liberdade para
considerar as finalidades dos mesmos, para os examinar em
todos os angulos, e para os comparar. Aqui se baseia a
liberdade que o homem possui, e do facto de ndo a usar
correctamente surge toda a variedade de enganos, erros e
falhas em que incorremos ao conduzir as nossas vidas e nos
esforcos na procura da felicidade, uma vez que precipita-
mos a determinagio das nossas vontades e nos comprome-
temos cedo demais antes de um exame adequado. Para evi-
tar isto, temos um poder de suspender a realizacio deste
desejo, como todos podem experimentar em si proprios
no dia-a-dia. Esta parece-me ser a fonte de toda a liber-
dade, é nisto que parece consistir 0 que ¢ (e que eu con-
sidero inapropriadamente) denominado como livre vontade.
Porque, durante esta suspensio de um desejo, antes de a
vontade ser determinada para agir e a ac¢io (que segue essa
determinagio) ser concretizada, temos oportunidade de
examinar, observar e julgar o bem ou o mal do que vamos
realizar; e quando, apos devido exame, julgamos, tal sig-
nifica que cumprimos o nosso dever, fizemos tudo o que
podiamos ou tinhamos de fazer, na procura da felicidade.
Desejar, ter vontade e agir de acordo com o altimo resul-
tado de um exame justo nio é uma falha, é uma perfeicio
da nossa natureza.

49. Isto estd longe de ser uma limitagio ou uma
diminui¢io da liberdade, é antes o verdadeiro desenvolvi-
mento e beneficio da mesma; nio é um cerceamento, é
antes o objectivo e o uso da nossa liberdade, e quanto mais
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nos afastarmos dessa determinagio mais proximos estare-
mos do sofrimento e da servidio. Uma perfeita indiferenga
da mente, nio determinivel pelo dltimo julgamento do
bem ou do mal que se pensa acompanhar a sua escolha,
seria algo muito distante de ser uma vantagem ¢ uma exce-
léncia de um ser racional. Seria uma tio grande imperfeigio
como a auséncia de indiferenca para agir ou nio agir, até
haver uma determinacio pela vontade, seria, por outro lado,
uma imperfeigio. Um homem estd em liberdade para ele-
var a mio até a cabega ou para a deixar estar em repouso;
esti perfeitamente indiferente em relagio a ambos, e seria
uma imperfeicio se lhe faltasse esse poder, se ficasse privado
dessa indiferenga. Mas seria uma tio grande imperfeigio se
tivesse a mesma indiferenga em relagio a preferir levantar a
mio ou a deixa-la em repouso quando isso lhe salvaria a
cabega ou os olhos de um golpe que vé aproximar-se.
E uma perfeigio o desejo, ou o poder, de preferir, ser deter-
minado pelo bem, como o poder de agir ser determinado
pela vontade; e quanto mais correcta for essa determinagio,
maior serd a perfeigio. Ou, melhor, se fossemos determina-
dos por alguma coisa que ndo fosse o Gltimo resultado das
nossas proprias mentes, julgando o bem ou o mal de toda e
qualquer acgio, nio seriamos livres, uma vez que o objec-
tivo ltimo da liberdade é que consigamos atingir o bem
que escolhemos. E, portanto, todo o homem é posto sob
uma necessidade, pela sua constituigio como ser inteligente,
para ser determinado na vontade pelo proprio pensamento
e juizo acerca do que € melhor fazer. Caso contririo, estaria
sob uma determina¢io de um outro e nio de si proprio, o
que seria auséncia de liberdade. Negar que a vontade de um
homem em todas as determinagées segue o proprio julga-
mento seria dizer que um homem tem vontade e age com
uma finalidade que nio teria no momento em que tem
vontade, e em que age para a alcangar. Porque se a prefere
nos pensamentos do momento a qualquer outra, ¢ claro que,
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entdo, pensa que ¢ a melhor e tenta obté-la antes de qual-
quer outra, a menos que possa té-la e nio té-la, quere-la e
ndo a querer ao mesmo tempo: uma contradi¢io demasia-
damente evidente para ser admitida.

50. Se considerarmos os seres superiores a nods, que
gozam de perfeita felicidade, teremos razdes para julgar que
sdo muito mais fortemente determinados na sua escolha do
bem do que nés; e, contudo, nido temos razdes para pensar
que sdo menos felizes ou menos livres. E se fosse adequado
criaturas finitas, como nos o somos, descreverem o que a
sabedoria e a bondade infinitas podem realizar, acho que
poderiamos dizer que Deus, ele proprio, ndo pode escolher
o que nio é bom; a liberdade do Todo-Poderoso nio o
impede de ser determinado pelo que é melhor.

51. Mas, para dar uma ideia correcta desta parte da
liberdade mal compreendida, deixem-me perguntar:
Alguém gostaria de ser um néscio, por assim ser menos
determinado por consideragdes sabias do que um sibio?
Sera que vale a pena chamar liberdade ao ter liberdade para
fazer de parvo e assim atrair a vergonha e a infelicidade? Se
o facto de libertar-se da conduta da razio e querer essa
limitagio de exame e de juizo que nos afasta da escolha ou
da realizagio do pior € ter liberdade, verdadeira liberdade,
entio, os loucos e os parvos sio os Unicos homens livres;
mas penso que ninguém escolheria ser louco por amor a
essa liberdade, a nio ser o que ji € louco. Penso que nin-
guém reconhece o desejo constante de felicidade e os
constrangimentos a que isto nos obriga, como um cercea-
mento de liberdade, ou, pelo menos, um cerceamento de
liberdade de que se lamente. Deus Todo-Poderoso, ele
proprio, esta sob a necessidade de ser feliz, e quanto mais
um ser inteligente igualmente o esta, mais proximo esta da
perfeicio infinita e da felicidade. Para que nés, criaturas de
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curta visdo, neste estado de ignorincia, nio confundamos a
verdadeira felicidade, somos dotados do poder de sus-
pender qualquer desejo especifico, e evitar que ele deter-
mine a vontade e nos ponha em acgdo. Isto significa ficar-
mos quietos quando ndo estamos suficientemente seguros
do caminho: examinar ¢ consultar um guia. A determi-
nagio da vontade apds o exame da mente segue a direc¢io
desse guia: e aquele que tem o poder de agir, ou de nio
agir, de acordo com o que essa determinagio ordenar, é
um agente livre: essa determinagio nio limita esse poder,
no qual consiste a liberdade. Aquele a quem cortam as cor-
rentes e abrem as portas da prisio esti em perfeita liber-
dade, visto que tanto pode sair como ficar consoante achar
melhor, ainda que a sua preferéncia esteja determinada para
ficar por causa da escuridio da noite ou do mau tempo, ou
por auséncia de outro alojamento. Nio deixa de ser livre,
embora o desejo de certas comodidades que ai tem deter-
minem absolutamente a sua preferéncia e o fagam ficar na
prisio.

52. Por esse motivo, a mais elevada perfei¢io de natu-
reza intelectual centra-se numa cuidadosa e constante pro-
cura da verdadeira e solida felicidade. Portanto, fica ao nosso
cuidado nio confundirmos felicidade real com imaginiria,
sendo esta distingdo a base necessaria da liberdade. Quanto
mais fortes forem os lagos que temos com uma procura inal-
teravel da felicidade em geral, que é o nosso bem supremo
e que, como tal, os nossos desejos sempre perseguirdo, mais
livres seremos em relagio a uma qualquer determinagio
necessaria da nossa vontade para uma ac¢io em particular, e
a uma condescendéncia necessaria para com o desejo, diri-
gido para um bem especifico, e que pode ter parecido
preferivel, até que tenhamos examinado devidamente se este
tende para nossa verdadeira felicidade, ou se & inconsistente
com ela. Por consequéncia, até que estejamos suficiente-
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mente informados acerca desta questio e da importancia
que o assunto e a natureza do caso requerem, somos obri-
gados a suspender a satisfagio dos nossos desejos em casos
especificos por causa da necessidade de preferir e de pro-
curar a verdadeira felicidade como bem supremo.

53. Este é o eixo sobre o qual gira a liberdade dos seres
inteligentes nos seus esforcos constantes em direcgio a
verdadeira felicidade, e na sua firme procura; em casos
particulares podem suspender esta procura até que tenham
observado e se tenham informado acerca dessa coisa parti-
cular, entio proposta ou desejada, para saber se ela se
encontra no rumo da sua finalidade principal, e se faz, real-
mente, parte do supremo bem. Porquanto a inclinagio e a
tendéncia da sua natureza em direc¢io i felicidade cons-
tituem uma obriga¢do e um motivo para tomarem cuidado,
para nio se enganareimn ou para nio a perderem, e, por isso,
necessariamente, os poem de sobreaviso, fazendo-os delibe-
rar e ponderar em relagdo as acgdes particulares que sio os
meios para a obter. Qualquer que seja a necessidade, que
determina a procura de uma felicidade auténtica, esta
mesma necessidade, com o mesmo impeto, estabelece a
suspensio, a deliberagio e o exame minucioso de cada
desejo sucessivo, a fim de verificar se a satisfagio nio inter-
fere com a nossa verdadeira felicidade e nio nos desvia da
mesma. Parece-me que este € o verdadeiro privilégio dos
seres inteligentes finitos; e gostaria que fosse suficiente-
mente considerado se a grande aceitagio e o exercicio de
toda a liberdade que o homem detém, de que é capaz ou
que lhe pode ser atil, e da qual depende a modificagio das
suas acgdes, ndo se baseia no facto de poder suspender os
desejos e evitar que estes determinem as vontades na reali-
zagio de uma acgdo, até que tenha examinado devida-
mente e com imparcialidade o bem e o mal dos mesmaos,
tanto quanto a sua importancia o exija. Somos capazes de
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realizar tudo isto, e quando o fizermos teremos cumprido o
nosso dever e tudo o que estd ao nosso alcance, e, de facto,
tudo o que é preciso fazer. Uma vez que a vontade admite
que a sabedoria guie a sua escolha, tudo o que podemos
fazer é manter as nossas vontades indecisas, até que tenha-
mos examinado o bem e o mal do que desejamos. Depois
disso, segue-se uma cadeia de consequeéncias ligadas umas as
outras, todas dependentes da Gltima determinagio do juizo,
que estd no nosso poder basear na irreflexio ¢ na precipi-
tagdo, ou num exame adequado e cuidadoso. A experiéncia
mostra-nos que, na maioria dos casos, somos capazes de
suspender a satisfagio momentinea de um qualquer desejo.

54. Mas se alguma perturbagdo extrema (como por
vezes acontece) ocupa toda a mente, como a dor da tortura,
uma intranquilidade impetuosa como a do amor, a da raiva
ou de uma outra paixdo violenta, fazendo-nos perder o
proprio dominio de uma forma precipitada, nio nos per-
mite a liberdade de pensamento, ¢ nio somos suficiente-
mente senhores das nossas proprias mentes para considerar
atentamente e para examinar com imparcialidade. Deus jul-
gara entio como um Pai bondoso e misericordioso, visto
que conhece a nossa fragilidade, tem piedade da nossa
fraqueza, nio nos pede mais do que somos capazes de
realizar, e sabe o que estava e nio estava ao nosso alcance.
A suspensio de uma concordancia com os nossos desejos
demasiado apressada, a moderacio e a repressio das nossas
paixdes, de modo a que os raciocinios possam estar livres
para examinar e a razio possa ser imparcial ao dar o seu
veredicto, s3o aquilo de que depende uma correcta direcgio
das nossas condutas rumo a verdadeira felicidade. Conse-
quentemente, € nisto que devemos aplicar todo o nosso
cuidado e esfor¢o. Devemos esforcar-nos por adequar o
prazer das nossas mentes ao bem intrinseco e verdadeiro ou
ao mal que & inerente as coisas, de forma a nio permitir que
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um bem admissivel, ou suposto como possivel, grandioso e
importante, se escape do pensamento, sem 13 deixar qual-
quer prazer, qualquer desejo do mesmo, até que através de
uma consideragio apropriada do seu valor tenhamos for-
mado na mente desejos adequados ao mesmo, tornando-
-nos intranquilos devido a sua auséncia ou ao receio de o
perder. E ficil para qualquer um tentar ver o quanto isto
estd no seu poder através da adop¢io de resolugdes que
possa manter. E que ninguém diga que nio pode comandar
as suas paixoes ou impedi-las de extravazar e de o condu-
zirem 2 acglo, porque o que ele pode realizar perante um
principe, ou perante um grande homem, também o pode
realizar sozinho, ou na presenga de Deus, se o quiser.

55. Pelo que foi dito, € ficil ter uma nogio de como
sucede que, embora todos os homens desejem a felicidade,
as suas vontades os conduzam tio contrariamente e, por
consequéncia, conduzam alguns para o mal. E acerca disto
afirmo que as escolhas variadas e opostas que os homens
fazem neste mundo nio demonstram que nem todos
procuram o bem, mas que a mesma coisa nio & boa para
todos os homens da mesma forma. Esta variedade de
procuras demonstra que nem todos colocam a sua felici-
dade na mesma coisa, ou que escolhem o mesmo caminho
para a atingir. Se todos os problemas do homem acabassem
nesta vida, a razdo por que um seguiu o estudo ou a sabe-
doria, outro a falcoaria e a caga, outro escolheu a luxtria e
a devassidio e outro a sobriedade e a riqueza, nao seria
porque cada um nio tivesse procurado a propria felicidade
mas porque a felicidade estava colocada em coisas dife-
rentes. E, por isso, considera-se correcta a resposta do
médico que diz ao paciente que tinha os olhos irritados:
— Se tem mais prazer a saborear o vinho do que no uso da
visio, entdo o vinho & bom para si; mas se para si o prazer
de ver for maior do que beber, entio, o vinho nada vale.
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56. A mente, tal como o paladar, possui gostos dife-
rentes; e seria um esforco tio infrutifero agradar a todos os
homens com riquezas e gloria (apesar de alguns ai colo-
carem a sua felicidade), como seria satisfazer a fome a
todos os homens com queijo ou lagosta o que, embora
seja para alguns uma comida muito agradavel e deliciosa,
é para outros extremamente nauseabunda e repugnante; e
muitas pessoas prefeririam debater-se com um estomago
esfomeado do que com esses pratos que sio um banquete
para outros. Penso que foi por este motivo que os filoso-
fos antigos questionaram em vio se o summum bonum con-
sistia em riquezas, ou nos prazeres fisicos, na virtude ou na
contemplagio. E poderiam ter discutido tio razoavel-
mente se o melhor prazer se encontraria nas magcs, nas
ameixas ou nas nozes, ¢ poderia ter-se discutido em esco-
las filosoficas por causa deste assunto. Uma vez que os
sabores agradaveis ndo dependem das coisas em si, mas sim
do agrado que suscitam neste ou naquele paladar em par-
ticular, existindo ai uma grande variedade, assim a maior
felicidade consiste em possuir essas coisas que propor-
cionam o maior prazer, e na auséncia daquelas que causam
alguma perturbagio ou alguma dor, tendo em conta que
estas sio coisas muito diversas para homens diferentes.
Portanto, se os homens apenas tivessem esperanga nesta
vida, se apenas nesta vida pudessem encontrar satisfacio,
ndo seria estranho ou despropositado que procurassem a
sua felicidade evitando todas as coisas que os aborrecessem
e perseguissem tudo o que lhes desse prazer, em relagio ao
qual nio seria nenhuma surpresa encontrar variedade e
diferenga. Porque, se nio houver perspectiva de vida para
além da morte, certamente que esta conclusio esti cor-
recta: — «Vamos comer e beber», vamos fruir do que nos
di prazer, «porque amanhi morreremos». Na minha
opinido, isto pode servir para nos mostrar a razio por que
nio sio todos os homens estimulados pelo mesmo
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objecto, embora todos os desejos se direccionem para a
felicidade. Os homens podem escolher coisas diferentes e,
no entanto, todos escolhem correctamente. Supondo-os
apenas como uma companhia de insectos insignificantes,
dos quais alguns sio abelhas, deliciadas com as flores e com
a sua dogura, outros sdo escaravelhos deliciados com ou-
tros tipos de comida — todos, depois de terem desfrutado
da vida durante uma temporada, deixam de ser para nio
mais existiremnn.

57. Estas coisas, devidamente consideradas, dar-nos-
-i0, na minha opiniio, uma ideia clara acerca do estado da
liberdade humana. E evidente que a liberdade consiste no
poder de realizar ou de nio realizar, ou de suspender a
acgdo, conforme a nossa vontade. Este facto ndo pode ser
negado. Mas uma vez que isto parece apenas abranger as
ac¢des de um homem consequentes a voligio, acrescente-
-se a seguinte pergunta: — Esta em liberdade para querer
ou nio? E a esta pergunta ja se respondeu que, na maioria
dos casos, o homem néo ¢ livre para suspender o acto da
volicio: tem de empregar um acto da vontade, pelo qual a
ac¢io proposta se torna realidade ou nio. Contudo, ha um
caso em que o homem é livre em relagio d vontade:
trata-se da escolha de um bem remoto como um fim a ser
perseguido. Aqui, um homem pode suspender o acto da
escolha relativamente 4 sua determinagio a favor ou con-
tra a coisa proposta, até que tenha examinado se este tem
realmente uma natureza, em si e nas suas consequeéncias,
que o torne feliz ou ndo. Porquanto, no momento em que
ele o tenha escolhido e por isso o tenha tornado parte da
sua felicidade, isto originardi o des¢jo e provocard uma
intranquilidade proporcional; tal facto determina a sua
vontade e pde-no em ac¢io na perseguigio da sua escolha
em todas as oportunidades que ocorram. E aqui, podemos
ver como sucede que um homem pode ficar sujeito ao
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castigo com toda a justiga, apesar de ser uma certeza que,
em todas as ac¢des especificas que deseja, ele executa, e
executa necessariamente, o que no momento julga ser
bom. Embora a vontade seja sempre determinada pelo que
¢ julgado pelo entendimento como sendo bom, isso nio o
desculpa, por, através de uma escolha demasiado apressada,
mnpor a si proprio um padrio errado do bem ou do mal.
Este padrio, embora sendo falso e falacioso, tem a mesma
influéncia em toda a sua conduta futura tal como se fosse
verdadeiro e correcto. Viciou o proprio paladar e tem de
ser responsabilizado pela doeng¢a e morte que dai resultam.
A lei e a natureza eterna das coisas nio podem ser modi-
ficadas para estarem de acordo com a escolha mal orien-
tada. Se o esquecimento, ou o abuso da liberdade que
tinha para examinar o que realmente e verdadeiramente o
faria feliz, o induziu em erro, o insucesso que se segue tem
de ser imputado a sua propria escolha. Ele detinha o poder
para suspender a sua determinagao; foi-lhe concedido que
pudesse examinar ¢ cuidar da sua felicidade e que pro-
curasse nio ser enganado. E, num assunto de tio grande
importancia, ele nunca poderia julgar que era melhor ser
enganado a nio o ser.

58. O que foi dito pode-nos conduzir a descoberta
da razio por que neste mundo os homens preferem coisas
distintas e por que perseguem a felicidade por caminhos
contrarios. Mas, uma vez que os homens sio sempre cons-
tantes e sérios em relacio A felicidade e ao sofrimento, a
questio mantém-se: — Como & que o homem, por vezes,
como ele proprio confessa, acaba por preferir o pior ao
melhor e por escolher o que o tornou infeliz?

59. Para justificar os caminhos variados e contririos

que os homens tomam, embora todos tenham como
objectivo ser felizes, temos de considerar onde as wdrias
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intranguilidades que determinam a vontade para preferir
cada uma das ac¢des voluntirias tém a sua origem:

1 — Algumas delas provém de causas que nio estio ao
nosso alcance, por exemplo as dores do corpo provenientes
da privagdo, doenga, ou agressdes externas, como a da
tortura, etc., as quais, quando presentes e violentas, operam
de forma violenta na sua maior parte na vontade e desviam
o curso das vidas humanas da virtude, da piedade, da
religiio, de tudo o mais que anteriormente foi visto como
conducente i felicidade; e nem todos se esforgam, ou, por
desuso, sio capazes, através da contemplagio de um bem
futuro e remoto, de originarem em si desejos suficiente-
mente fortes para contrabalangarem a intranquilidade sen-
tida nos tormentos fisicos e para manterem a sua vontade
firme na escolha dessas acgdes que os encaminham para a
felicidade futura. Um pais vizinho* tem exemplificado,
ultimamente, um teatro trigico, do qual poderiamos apre-
sentar exemplos, se alguns fossem precisos, e o mundo, em
todos os paises e épocas, tem-nos fornecido exemplos sufi-
cientes para confirmar a conhecida observagio, Necessitas
cogit ad turpia; e por isso hi uma forte razio para rezarmos:
‘Nio nos deixeis cair em tenta¢io’.

2 — Outras intranquilidades surgem dos nossos dese-
jos pelo bem ausente; estes desejos estdo sempre na pro-
por¢io, e estio dependentes, do julgamento que fazemos e
do prazer que temos nalgum bem ausente; em ambos
temos inclinagdo para sermos enganados de varias maneiras
€ por nossa propria culpa.

60. Em primeiro lugar considerarei os julgamentos
errados feitos pelos homens acerca do bem e do mal futuros,
pelos quais os seus desejos sio desviados do bom caminho.
Porquanto, no que respeita a felicidade e ao sofrimento

* Franga. Refere-se as persegui¢des religiosas.
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presentes, quando apenas isso estd em consideragdo e quando
as consequéncias estio bastante afastadas, um homem nunca
escolhe erradamente: sabe o que mais lhe agrada e o que
realmente prefere. No prazer que concedem no momento,
as coisas sdo aquilo que parecem: o bem aparente e o real
530, neste caso, sempre a mesma coisa, visto que a dor, ou o
prazer, sdo tdo fortes quanto sio sentidos. O bem ou o mal
presente sdo, ambos, realmente aquilo que parecem; fosse
cada acgio concluida em si mesma, e nio acarretasse quais-
quer consequéncias, nos, sem davida, nunca deveriamos
errar na nossa escolha do bem: deveriamos preferir sempre
¢ de forma infalivel o melhor. Se as dores da honesta dili-
géncia e as de morrer a fome e ao frio nos aparecessem em
conjunto, ninguém teria davidas sobre qual escolher;
fossem a satisfagio de um desvario e as alegrias do céu ofere-
cidas de imediato para que qualquer um as possuisse, nin-
guém hesitaria ou erraria na determinagio da sua escolha.

61. Uma vez, porém, que nem todas as nossas acgoes
voluntarias transportam a felicidade ou o sofrimento que
dependem delas na sua presente concretizagio, mas sio as
causas precedentes do bem e do mal que arrastam atras de
si e trazem até nos, quando sdo ja passado e deixam de exis-
tir, os nossos desejos olham para além dos nossos prazeres
imediatos e transportam a mente para o bem ausente, de
acordo com a necessidade que achamos que ha dele paraa
feitura ou para o aumento da nossa felicidade. E a nossa
opinido acerca dessa necessidade que lhe confere a sua
atracgdo: sem ela nio somos motivados pelo bem ausente.
Nesta pequena amostra de capacidade a que estamos habi-
tuados e a que somos sensiveis neste mundo — no qual
apreciamos apenas um prazer de cada vez, que, quando toda
a intranquilidade estd posta de lado e enquanto ele dura, &
o bastante para nos levar a pensar que somos felizes —, nio
¢ o bem remoto, ¢ até mesmo aparente, que nos afecta.
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Porque a indoléncia e o prazer que possuimos sio sufi-
cientes para a nossa felicidade do momento, nio desejamos
correr o risco da mudanga, visto que consideramos que ja
somos felizes, estamos satisfeitos e isso chega. Pois aquele
que estd satisfeito é feliz. Mas, logo que uma nova intran-
quilidade surge, esta felicidade ¢ perturbada e langamo-nos
de novo em acgio em busca da felicidade.

62. Portanto, a tendéncia para concluir que podem
ser felizes sem ele & uma boa razio para que os homens nio
sejam motivados frequentemente em relagio ao desejo do
supremo bem ausenfe. Enquanto tais pensamentos os pos-
suirem, as alegrias de um estado futuro nio os convencerio;
terio pouca ansiedade ou intranquilidade em relagio as
mesmas; ¢, liberta da determinagio desses desejos, a vontade
estd ocupada com a perseguicio das satisfagdes mais proxi-
mas ¢ com a remogdo dessas intranquilidades que entio
sente com a auséncia e com a ansia por elas. Mude-se
apenas a perspectiva do homem acerca destas coisas, per-
mita-se que veja a virtude e a religido como necessarias i
sua felicidade, permita-se que olhe para o seu estado futuro
de felicidade ou de sofrimento e que ai veja Deus, o Juiz
justo, pronto a «etribuir a cada homem de acordo com as
suas acgdes: aqueles que pelo comportamento virtuoso
continuado e paciente procuram a gloria, a honra, e a imor-
talidade, terdo a vida eterna; mas cada alma que pratica o
mal, a indignagdo e a ira, terd o sofrimento ¢ a anglstiay.
Digo-lhes que para o que tem uma perspectiva do diferente
estado de felicidade perfeita, ou de sofrimento, que espera
todos os homens apds a morte, dependendo do seu com-
portamento na terra, os padroes de bem e de mal que
comandam as suas escolhas serio fortemente alterados.
Visto que nesta vida nenhum prazer e dor pode ter alguma
comparagio com a felicidade infinita, ou com o agudo
sofrimento de uma alma imortal apds a morte, as ac¢des ao
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seu alcance terdo a sua preferéncia, nio de acordo com a
felicidade ou a dor transitérias que as acompanham ou as
seguem aqui na terra, mas como meios para assegurar a feli-
cidade duradoura e perfeita apds a morte.

63. Mas, para justificar mais especificamente o sofri-
mento que os homens causam a si proprios, apesar de tudo
realizarem na mais séria persegui¢do da felicidade, temos de
considerar como as coisas acabam por ser apresentadas aos
nossos desejos sob aparéncias enganosas: & porque o juizo
se pronuncia acerca das mesmas de forma errada. Para ver-
mos até onde & que isto se estende e quais as causas do
juizo errado, temos de nos lembrar de que as coisas sio vis-
tas como boas ou mas num duplo sentido:

Primeiro: — O que ¢é propriamente bom ou mau, ndo ¢
mais do que simples prazer ou dor.

Segundo: — Nio apenas o prazer ou a dor do mo-
mento, mas também o que, através da sua eficicia ou con-
sequéncias, mostra tendéncia para os trazer até nds mais
tarde, € o objecto proprio dos nossos desejos e & adequado
a influenciar um ser humano que tenha capacidade de pre-
visao. Portanto, também as coisas que arrastam atrds de si
prazer e dor sdo consideradas como boas e ms.

64. O juizo errado que nos engana e que faz com
que a vontade, muitas vezes, se fixe no pior lado, consiste
em estabelecer, erradamente, comparagdes entre estas
coisas. O juizo errado, de que estou a falar, nio € o que um
homem possa pensar acerca da determinag¢io de um outro,
mas 0 que cada homem tem de admitir a si proprio como
sendo errado. Visto que me baseio no facto de todo o ser
inteligente realmente procurar a felicidade, que consiste na
satisfagdo do prazer, sem qualquer mistura consideravel de
intranquilidade, & impossivel que alguém ponha de livre
vontade na sua bebida qualquer ingrediente amargo, ou
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que deixe de fora algo que esteja ao seu alcance e que o
encaminhasse para a satisfagio e para completar a sua feli-
cidade, a nio ser por um juizo errado. Nio falarei aqui desse
engano que é consequéncia do erro invencivel, que dificil-
mente merece o nome de juizo errado, mas desse juizo
errado que todo o homem tem de reconhecer como tal.

65. (I) Portanto, no que diz respeito ao prazer e i dor
do momento, a mente, como tem sido dito, nunca se
engana acerca do que € de facto bom ou mau; o maior
prazer ou a maior dor ¢ realmente o que parece. Embora
o prazer e a dor do presente demonstrem tio claramente as
suas diferengas e graus, de modo a nio deixar espago para
o engano, quando comparamos o prazer ou a dor do momento
com o futuro (que é normalmente o caso das determinagdes
mais importantes da vontade), muitas vezes fazemos juizos
errados acerca deles, perspectivando-os de acordo com
posigbes e distincias diferentes. Os objectos proximos da
nossa visio pensam-se como maiores do que aqueles de
maiores dimensoes, mas que estio mais afastados. E assim
s¢ passa com 0s prazeres € com as dores: o presente mostra
tendéncia para tomar vantagem, e os que estdo a distincia,
quando em comparagio, apresentam desvantagens. Logo, a
maioria dos homens, como herdeiros esbanjadores,
mostram uma inclinagio para escolherem o pouco que tém
i mio em detrimento do muito que esti para vir e, por
isso, perante a posse de pequenas coisas, cedem em relagio
is maiores que hdo-de vir. Mas todos tém de admitir que
este & um julgamento errado, consista o seu prazer no que
quer que seja: porque o que € futuro, certamente vira a ser
presente, e, entdo, tendo a mesma vantagem da proximi-
dade, mostrar-se-a nas suas dimensdes reais ¢ pora a desco-
berto o engano voluntirio, que julgou por medidas inade-
quadas. Fosse o prazer da bebida acompanhado, no preciso
momento em que o homem retira o copo dos labios, pela
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dor de estomago e pela dor de cabega que com certeza nal-
guns homens se seguem muitas horas depois, perante estas
condigdes, acho que ninguém mais levaria o vinho aos
libios, fosse qual fosse o prazer que se retirasse do copo de
vinho. Este continua, contudo, a ser bebido todos os dias,
e o lado mau acaba por ser escolhido apenas pelo argu-
mento enganador de uma pequena diferenga de tempo.
Mas se o prazer ou a dor pode ser tio atenuado apenas por
uma questio de horas, quanto nio o serd por uma distan-
cia mais longa para um homem que, através do juizo cor-
recto, ndo faz o que o tempo consegue fazer, ou seja,
aproxima-los de si, considerd-los como presentes e, ai,
determinar-lhes as dimensdes correctas? Esta é a via que
costumamos impor a nds proprios, no que respeita ao
prazer simples e a dor ou aos verdadeiros graus de felici-
dade ou de sofrimento: o futuro perde a proporgio justa, e
0 que € presente obtém a primazia. Ndo menciono aqui o
julgamento errado, através do qual os ausentes nio sio ape-
nas diminuidos como sio também reduzidos ao nada,
quando os homens desfrutam do que querem no presente
e se certificam disso, concluindo erradamente que nenhum
mal se seguird. Nio se trata, nesse caso, da comparagio da
grandeza do bem e do mal futuro, que é o assunto sobre o
qual falamos: mas de um outro tipo de juizo errado que se
refere ao bem e ao mal, considerados como a causa e a
mediagio do prazer ou da dor que se seguira.

66. A causa do nosso juizo errado, quando compara-
mos 0 nosso prazer e dor do momento com o futuro,
parece-me Ser a constitui¢do fraca e limitada das nossas mentes.
Ndo conseguimos desfrutar completamente de dois praze-
res em simultineo, muito menos de qualquer prazer
enquanto a dor nos tiver cativos. O prazer do momento, se
nio for muito desinteressante, e quase nulo, preenche as
nossas almas limitadas, e, assim, apodera-se da mente por
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completo, ndo deixando quase espago para quaisquer pen-
samentos acerca de algo ausente; ou se entre 0s nossos
prazeres existem alguns que nio sio suficientemente fortes
para excluir a consideragio das coisas 2 distancia, possui-
mos, contudo, uma tio grande aversio a dor que apenas
um pouco da mesma extingue todos os prazeres. Um
pouco de amargura no nosso copo nio deixa qualquer
sabor a dogura. Logo, surge em qualquer caso o desejo de
nos livrarmos do mal presente, que julgamos que no
momento nada de ausente iguala porque, sob a influéncia
da dor presente, nio nos julgamos capazes do minimo grau
de felicidade. As queixas diarias dos homens sio uma prova
evidente disto: a dor que qualquer um sente no momento
continua a ser a pior de todas e é com anglstia que grita:
«Tudo menos isto: nada pode ser mais intolerivel do que o
meu sofrimento neste momento». E, portanto, todos os
nossos esforcos e pensamentos tém como objectivo livrar-
-se do mal presente antes do mais, como a primeira con-
digio necessiria para a felicidade, siga o que se seguir.
Nada, pensamo-lo com fervor, pode exceder ou igualar a
intranquilidade que recai sobre nos tio pesadamente. E por-
que a abstinéncia de um prazer presente que se oferece
¢ uma dor, muitas vezes mesmo uma dor bastante forte, e
sendo o desejo inflamado por um objecto préximo e ten-
tador, ndo é de admirar que este actue da mesma forma que
a dor e diminua nos nossos pensamentos o que & futuro, e
assim nos force na sua direcgio, como se fossemos cegos.

67. Acrescente-se a isto que o bem ausente, ou, o
que é 2 mesma coisa, 0 prazer futuro — especialmente se for
de um tipo a que nio estamos habituados —, raramente &
capaz de contrabalangar qualquer intranquilidade, quer de
dor quer de desejo, que esteja presente. Isto porque a sua
grandeza nio é mais do que o que é realmente saboreado
quando desfrutado, e os homens mostram estar suficiente-
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mente inclinados para a atenuar, para fazer com que dé
lugar a um desejo presente e concluirem que, quando se
tratar de experimentar, possivelmente pode nio correspon-
der i opinido que geralmente se possui em relagdo a esse
bem ausente; donde se conclui frequentemente que nio s6
0 que os outros ampliaram, mas também o que os proprios
desfrutaram num momento com grande prazer e deleite,
provou ser insipido ou nauseabundo noutro momento e,
portanto, nada véem nisso que justifique renunciar ao
prazer do momento. Mas tém de admitir que este é um
modo errado de julgar quando aplicado a felicidade de
uma outra vida, a ndo ser que digam que Deus nio con-
segue tornar felizes aqueles que ele designou para tal. Para
que esta seja vista como um estado de felicidade tem de
estar, com certeza, em conformidade com o desejo ¢ com
a vontade de cada um: podemos supor que os desejos dos
homens sdo tio diferentes 1 como sdo na terra, contudo o
mana do céu satisfard todos os paladares. Dai muito do
juizo errado que fazemos do prazer e da dor presentes e
futuros quando comparados em conjunto, e assim acontece
com o ausente considerado como futuro.

68. (II) Relativamente as coisas boas ou mds nas suas
consequéncias, ¢ pela tendéncia que lhes & intrinseca para nos
trazer o bem ou o mal no futuro, julgamos inadequada-
mente de varias maneiras.

1 — Quando julgamos que o mal nio depende tanto
delas como na realidade depende.

2 — Quando julgamos que, embora a consequéncia
seja dessa importancia, ndo o é com toda a certeza, e que
pode ser anulada ou evitada de algum modo, como por
exemplo através da diligéncia, da habilidade, da mudanga,
do arrependimento, etc.

Seria ficil demonstrar em todos os aspectos que estas
sdo maneiras erradas de julgar se as examinasse a cada uma
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em pormenor, mas vou apenas referi-las no geral: é um
modo de proceder bastante errado e irracional, arriscar um
bem mais elevado em favor de um bem mais insignificante,
baseado em suposi¢des incertas e antes de um exame ade-
quado — equivalente 3 importincia do assunto — ter sido
feito. A nossa preocupagdo € nio errar. Penso que todos tém
de admitir isto, especialmente se se considerar as causas habi-
tuais deste juizo errado. Vejamos algumas dessas causas:

69. (i) A ignordncia: — Aquele que julga sem se infor-
mar tanto quanto ¢ capaz nio se pode ilibar de respon-
sabilidades ao julgar erroneamente.

(ii) A imprevidéncia: — Quando um homem nio presta
atengdo até mesmo ao que realmente sabe. Esta ¢ uma
ignorincia artificial e vigente que induz os nossos pensa-
mentos em erro, tal como a anterior. Julgar é como se
fosse fazer um balang¢o e determinar de que lado estd o
excedente. Portanto, se cada lado for acumulado desorde-
nadamente e a pressa e se varias somas, que deveriam ter
entrado no calculo forem negligenciadas e deixadas de
fora, esta precipitagdo causa um juizo tio errado como se
de perfeita ignorincia se tratasse. O que mais frequente-
mente origina isto € a prevaléncia de algum prazer ou dor
presentes acentuados pela nossa natureza débil e impulsiva
que mais fortemente ¢ influenciada pelo que é presente.
Foi-nos concedido o entendimento e a razio para evitar
esta precipitagio se os utilizarmos de forma correcta para
procurat e ver, e julgar de seguida. Sem liberdade, o enten-
dimento nio nos serviria para nada, e sem o entendi-
mento, a liberdade (se pudesse existir assim) nada signifi-
caria. Serd que o homem seria melhor se visse o que lhe
faria bem ou mal, o que o tornaria feliz ou infeliz, sem
poder dar um passo na sua direcgdo ou na direcgio oposta?
E aquele que esta em liberdade para vaguear na mais per-
feita escuriddo, em que € a sua liberdade melhor do que se
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fosse conduzido pelo vento, para cima e para baixo, como
uma folha? Ser coagido através de um impulso cego, seja
ele externo ou interno, vale de pouco. Por isso o primeiro
e maior uso da liberdade & impedir a precipitagio cega, e
o principal exercicio da liberdade & ficar quieto, abrir os
olhos, olhar 4 volta, e formar uma opiniio acerca da con-
sequéncia do que vamos realizar, tanto quanto a importin-
cia do assunto o exigir. Nio me irei debrugar mais aqui
sobre o quanto a pregui¢a e a negligéncia, a ansia e a
paixio, a prevaléncia da moda, ou as indisposi¢des adquiri-
das contribuem ocasionalmente para estes juizos errados.
Acrescentarei apenas um outro juizo falso que acho neces-
sario mencionar talvez porque seja pouco notado, mas que
tem grande influéncia.

70. Nio existem davidas de que todos os homens
desejam a felicidade, mas, como ja foi dito, quando estio
livres da dor estio prontos para se ligarem a qualquer prazer
que esteja & mido, ou que o costume tenha tornado bem-
-vindo e para ficarem satisfeitos com o mesmo; estando
felizes, ndo se preocupam com mais nada, nem a sua von-
tade é determinada para qualquer ac¢io com vista a outro
bem conhecido ou aparente, até que um novo desejo
perturbe essa felicidade, tornando-os intranquilos e demons-
trando-lhes que nio estio felizes. Uma vez que descobri-
mos que nao podemos desfrutar de todos os tipos de bem,
visto que um exclul o outro, nio fixamos os desejos em
todos os bens supremos aparentes, a nio ser que tal seja
considerado como necessario para a nossa felicidade. Se,
pelo contrario, acharmos que podemos ser felizes sem eles,
estes ndo nos influenciam. Esta & mais uma ocasiio para os
homens julgarem de forma incorrecta, quando tomam algo
como nio sendo necessario para a sua felicidade, quando
na realidade o é. Quando se trata de um bem remoto, este
engano desvia-nos quer da escolha do bem que pre-
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tendiamos alcancar, quer dos meios para o alcangar. Mas
seja como for, coloque-se o bem onde ele realmente nio
existe ou negligenciem-se os meios como nio sendo
necessirios para o alcangar, quando um homem falha em
relacio ao seu mais importante objectivo, que é a felici-
dade, ird reconhecer que nio julgou correctamente. O que
contribui para este erro € a desagradabilidade verdadeira ou
suposta das ac¢des que sio o melo para alcangar este fim.
Parece uma coisa tio contraria a razio os homens torna-
rem-se infelizes de forma a alcangarem a felicidade que nio
se arriscam facilmente a tal.

71. Portanto, a Gltima questio acerca deste assunto é:
— Estd no poder de um homem alterar a agradabilidade ou
a desagradabilidade que acompanha qualquer tipo de acgio?
E quanto a isso, é claro que em muitos casos pode fazé-lo.
Os homens podem e devem corrigir os seus gostos e atri-
buir prazer ao que o tem ou ao que eles supdem nio ter.
A satisfacio da mente ¢ tio variada como a do corpo e,
como a deste, também pode ser alterada. E um erro pensar
que os homens nio podem alterar a desagradabilidade ou a
indiferenga que existe nas acgoes e transforma-las em prazer
e desejo se fizerem apenas o que estd no seu poder. Uma
consideracio devida fara essa mudanca nalguns casos, en-
quanto a pritica, a aplicagdo e o costume a resolverio na
maioria. O pio ou o tabaco podem ser desprezados, apesar
de serem considerados Uteis a saide, devido a uma indife-
renga ou a uma repugnancia perante os Mesinos; a razio e
a consideragio recomendam-nos em primeiro lugar e
iniclam o julgamento, enquanto o uso ou o costume os tor-
nam agradaveis. E bem certo que isto também acontece
com a virtude. As acgdes sdo agradaveis ou desagradiveis,
quer em si mesmas, quer consideradas como um meio para
alcangar um bem maior ¢ mais desejavel. Comer um prato
bem condimentado, de acordo com o gosto de um homem,
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pode influenciar a mente pelo deleite em si que acom-
panha o acto de comer sem haver referéncia a qualquer
outra finalidade; a consideracio do prazer que ha na satde
e na forca (para as quais essa carne serve) pode adicionar
um novo gusto, capaz de nos fazer engolir uma pogio
desagradivel. No altimo destes casos, as ac¢des sio vistas
como mais ou menos agradaveis, apenas tendo em conta a
contemplagdo do fim e de se estar mais, ou menos, con-
vencido da sua tendéncia para tal, ou da conexdo necessaria
com ele. Mas o prazer da ac¢do em si adquire-se de melhor
forma ou aumenta-se com o uso e a pratica. As experién-
cias geralmente reconciliam-nos com o que a distancia
olhamos com desdém e a repetigio leva-nos a uma prefe-
réncia do que, possivelmente, a primeira vista nos desa-
gradou. Os habitos possuem um encanto poderoso ¢
atribuem tio grandes atractivos de facilidade e de prazer
aquilo a que nos habituamos, que nio podemos evitar, ou
pelo menos omitir facilmente, ac¢des que a pratica habitual
tornou agraddveis, e que, por isso, nos sio recomendadas.
Embora isto seja bastante evidente e a experiéncia de cada
um lhe mostre que tal pode realizar, € uma parte da con-
duta dos homens em direcgio a felicidade que ¢ desprezada
a um nivel tal que serd possivelmente considerado como
um paradoxo, se for dito que os homens podem tornar as
coisas ou as acgdes mais ou menos agradiveis e, desta
forma, remediar aquilo a que, com justi¢a, podem ser
atribuidas muitas das suas incertezas. A moda e a opinido
comum tém estabelecido nogdes erradas e a educagio e o
costume tém fomentado maus habitos; o justo valor das
coisas esta deslocado e os gostos dos homens estio corrom-
pidos. Deveriam ser feitos esforgos de forma a rectificar os
gostos, para que habitos contrarios alterem os nossos praze-
res e atribuam satisfagio dquilo que é necessrio ou con-
ducente a felicidade. Isto todos temos de admitir que
somos capazes de realizar. Quando o homem perde a feli-
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cidade e o sofrimento toma conta dele, este terd de admi-
tir que errou ao negligencii-la e que se condenou por tal
ter feito; e pergunto a cada um se nio tem feito assim com
frequéncia.

72. Nio me alongarei mais acerca dos juizos errados
ou da negligéncia do que estd ao alcance dos homens,
através do que se enganam a si proprios. Isto daria para um
livro completo e ndo € esse 0 meu proposito. Sejam quais
forem as ideias erradas, ou a negligéncia vergonhosa do
que estd ao seu alcance, que podem pdr os homens fora do
caminho que os leva a felicidade, e desvii-los, como vemos,
para cursos bastante diferentes da vida, é contudo certo
que a moralidade, estabelecida sobre as fundagdes ver-
dadeiras, nio pode deixar de determinar a escolha daquele
que raciocina: e aquele que for suficientemente racional
para reflectir seriamente acerca da felicidade e do sofri-
mento infinitos terd de se condenar a si mesmo por nio usar
o seu entendimento como deveria. As recompensas ¢ cas-
tigos de uma outra vida, que o Todo-Poderoso criou como
cumprimento da sua lei, tém importincia suficiente para
determinarem a escolha, contra qualquer prazer ou dor
que esta vida lhes possa oferecer, quando a eternidade ¢
considerada na sua simples possibilidade, da qual ninguém
pode duvidar. Aquele que aceite a excelente e infinita feli-
cidade como sendo a consequéncia possivel de uma vida
virtuosa aqui na Terra e o estado oposto como recompensa
possivel de uma vida ma terd de julgar muito erradamente
se nio concluir que uma vida virtuosa, com uma esperanga
certa na felicidade infinita, possivel no futuro, é preferivel
a uma vida imoral, com o receio desse estado pavoroso de
infelicidade, que muito possivelmente pode vir a caber aos
culpados, ou quando muito, com a esperanga terrivel e
incerta da aniquilacio. E evidente que isto se passa desta
forma, ainda que na Terra a vida virtuosa nio tenha mais
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do que dor, e a vida imoral prazer continuo. Contudo, para
a maioria, € O contririo que acontece, € 0s homens
malévolos nio tém muitas vantagens para se vangloriar,
mesmo no presente. Melhor, considerando todas as coisas
correctamente, eles tém aqui, na minha opiniio, mesmo a
pior parte. Mas quando a felicidade infinita & posta num
prato da balan¢a e o sofrimento infinito no outro prato, se
o pior que pode acontecer ao homem puro, se errar, ¢
equivalente ao melhor que o homem malévolo pode
alcancar, se estiver correcto, quem € que pode, sem ser
louco, correr o risco? Quem € que estando no seu perfeito
juizo escolheria arriscar uma possibilidade do sofrimento
infinito, de tal modo que, mesmo que nio o tivesse, nada
teria como compensagio pelo risco? Por outro lado, o
homem sensato ndo arrisca nada contra a aquisi¢io da feli-
cidade infinita se a sua esperanca ndo se concretizar. Se o
homem bom estiver no caminho certo sera eternamente
feliz, se errar nio ficard infeliz, nada sentiri. De outro
modo, se 0 homem malévolo estiver certo nio sera feliz, se
errar sera infinitamente infeliz. Nio terd de ser evidente-
mente um juizo muito errado aquele que nio vé imedia-
tamente a que lado, neste caso, a sua preferéncia deve ser
dada? Tenho evitado mencionar algo acerca da certeza ou
probabilidade de um estado futuro, tendo pretendido
demonstrar o juizo errado que qualquer um de nés tem de
admitir que faz, tendo em conta os seus principios, formu-
lados como lhe agradar, ao preferir os prazeres efémeros de
uma vida imoral acima de qualquer ponderagio, mesmo
sabendo (e disto ndo pode deixar de estar certo) que uma
vida futura &, pelo menos, possivel.

73. Para concluir este assunto da liberdade humana:
resolvi fazer uma revisio mais rigorosa deste capitulo, uma
vez que desde o inicio receei que houvesse algum erro e
porque desde a sua publicagio um amigo meu, bastante
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sagaz, igualmente suspeitou da existéncia de um erro, em-
bora nio mo conseguisse apontar especificamente. Nesta
revisio fez-se luz sobre um lapso que cometi, muito facil de
cometer ¢ dificilmente observivel, ao propor uma palavra
aparentemente indiferente por outra. Essa descoberta
levou-me a presente perspectiva que, nesta segunda edicio,
submeto a0 mundo culto e que em poucas palavras se
resume ao seguinte: A liberdade ¢ o poder de agir ou de nio
agir, de acordo com o que a mente ordena. Um poder para
ordenar as faculdades operativas para o movimento ou para
o repouso, em situagdes especificas € o que chamamos von-
tade. Na sucessao das nossas acgdes voluntirias o que deter-
mina a vontade para a mudanca & alguma intranquilidade pre-
sente que ¢ a do desejo, ou que pelo menos é sempre
acompanhada por ele. O desejo € sempre influenciado pelo
mal, para o evitar, porque uma liberdade total em relagio a
dor € sempre uma parte necessiria da nossa felicidade.
Todavia, nem todo o bem, ou, melhor, nem todo o bem
supremo, influencia constantemente o desejo, porque pode
nio fazer parte da nossa felicidade (ou pode nio ser visto
como fazendo parte dela). Porque tudo o que desejamos &
apenas sermos felizes. Mas, ainda que este desejo predomi-
nante de felicidade opere constante e invariavelmente, a
satisfagio de um desejo em particular pode ser suspensa na
determinacdo da vontade em relagio a uma ac¢do subordi-
nada, até que tenhamos examinado convenientemente se o
bem aparente especifico, que desejamos na altura, faz parte
da nossa felicidade concreta, ou se é consistente ou incon-
sistente em relagio a mesma. O resultado do nosso julga-
mento baseado nesse exame € o que, em Gltima anilise,
determina o homem, que nio poderia ser livre se a sua von-
tade fosse determinada por algo que nio fosse o desejo
guiado pelo julgamento. Eu sei que, para alguns, a liber-
dade estd situada numa indiferenga antecedente i deter-
minagio da vontade. Gostaria que aqueles que dio tanta
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importancia a essa indiferenga antecedente, como a deno-
minam, nos tivessem informado de forma clara se esta
suposta indiferenca precede o pensamento e o julgamento
do nosso entendimento, assim como a determinacio da
vontade. Porque ¢é bastante dificil fixd-la num ponto
intermédio entre estes, 1sto €, imediatamente a seguir a0
julgamento do entendimento e antes da determinagio da
vontade, porque a determinagio da vontade segue imedia-
tamente o julgamento do entendimento; e colocar a liber-
dade numa indiferenca antecedente ao pensamento e a0
julgamento do entendimento parece-me que seria colocar
a liberdade num estado de escuridio, no qual nio podemos
nem ver nem dizer nada acerca dela; pelo menos, é colo-
cada em algo que é incapaz de a ter, ja que nenhum agente
é visto como capaz de ter liberdade, a nio ser em conse-
queéncia do pensamento e do julgamento. Nio fago questio
no que diz respeito a maneira de dizer as coisas e, por isso,
admito dizer, com os que adoram falar dessa forma, que a
liberdade esta situada na indiferenga; mas é uma indiferenga
que se mantém apds o julgamento do entendimento. Sim,
até mesmo apds a determinagio da vontade: uma indife-
ren¢a ndo do homem (uma vez que ele julgou pelo melhor,
nomeadamente, agir ou suspender a ac¢io, nio é mais
indiferente), mas uma indiferenca dos poderes operativos do
homem que se manteém igualmente capazes de operar ou de
suspender a operagdo, tanto depois como antes da decisio.
Estes estio num estado que, se quisermos, pode ser deno-
minado por indiferenca, ¢ um homem é livre até onde esta
indiferenga alcan¢a e nio mais: quer dizer, tenho a capaci-
dade de mover a minha mio ou de a deixar em repouso, e
esse poder operativo € indiferente em relagio ao mover ou
nio a minha mio. Entdo, a esse respeito, sou perfeitamente
livre. A minha vontade determina que esse poder operativo
permanega em repouso, contudo, sou livre, poque a indife-
renca desse meu poder operativo para agir, ou para nio
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agir, permanece: o poder de mover a minha mio nio é de
todo debilitado pela determinagio da minha vontade que,
no momento, ordena o repouso. A indiferenca desse poder
de agir, ou para nio agir, esti tal e qual era anteriormente,
como se verificara se a vontade se puser 4 prova, ordenando
o contrario. Mas, se durante o repouso da minha mio esta
for atacada por uma paralisia repentina, a indiferenga desse
poder operativo desaparece e com ele desaparece a minha
liberdade; ndo tenho mais liberdade a esse respeito, mas
estou sob a necessidade de deixar a minha mio em repouso.
Por outro lado, se a minha méo fosse posta em movimento
por uma convulsdo, a indiferenga dessa faculdade operativa
seria retirada por esse movimento e, neste caso, a minha
liberdade esta perdida, uma vez que estou sob a necessidade
de ter 2 minha mio em movimento. Acrescentei isto para
ilustrar em que espécie de indiferenga a liberdade me
parece consistir e em nenhuma outra, concreta ou ima-
gindria.

74. Nocoes genuinas acerca da natureza e da exten-
sdo da liberdade sdo de tao grande importincia que espero
me seja perdoada esta digressio, para a qual fui encami-
nhado pela minha tentativa de a explicar. As ideias de
vontade, de voli¢io, de liberdade e de necessidade apare-
ceram naturalmente ¢ a propdsito neste Capitulo acerca
do Poder. Numa edi¢do anterior deste Tratado ofereci
uma descrigio dos meus pensamentos sobre estas ideias, de
acordo com o ponto de vista que possuia na altura.
E, neste momento, devo a minha mudanga de opiniio ao
ser seguidor da verdade e nio por ser admirador das minhas
préprias doutrinas. Penso ter encontrado as bases para essa
mudanga. Em relagdo ao que escrevi na primeira edigdo,
persegui a verdade para onde quer que o pensamento me
levasse com uma indiferenga imparcial. Mas nio era tio
convencido ao ponto de me considerar infalivel, nem tio
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astucioso que disfargasse os meus erros devido ao receio de
que estes me prejudicassem a reputagio; com a mesma
intengdo sincera, apenas respeitante a verdade, nio fiquei
envergonhado ao publicar o que uma investigagio mais
rigorosa me sugeriu. Nio ¢ impossivel que alguns possam
ver as minhas primeiras ideias como correctas, e alguns
(como ja encontrei) acreditam nestas Gltimas, ¢ outros ha
que nio acreditam em nenhuma delas. Ndo me debrugarei
sobre esta variedade nas opinides dos homens: as dedugdes
imparciais da razio em pontos controversos sio muito
raras, ¢ as dedugdes exactas acerca de ideias abstractas
ndo sio muito ficeis, em especial se estas tiverem alguma
extensdo. E, portanto, ficarei reconhecido a quem, sobre
este ou aquele fundamento, esclarecer completamente o
assunto da liberdade em qualquer dificuldade que ainda
possa permanecer.

Antes de encerrar este capitulo, talvez possa servir o
nosso proposito e talvez nos ajude a obter concepgoes
mais claras acerca do poder se levarmos os nossos pensa-
mentos a realizar uma analise mais exacta da acgdo. Ja disse
acima que apenas possuimos ideias de dois tipos de
acgOes: movimento e pensamento. Na verdade, e embora
sejam denominadas e consideradas como acgdes, se aten-
tamente analisadas, verificar-se-i que estas acgdes nio o
sdo sempre perfeitamente. Se nio estou enganado, e ap0s
andlise adequada, notar-se-3 que ha exemplos dos dois
tipos que consistem mais em paixdes do que em acgOes,
e, consequentemente, sio os efeitos apenas de poderes pas-
sivos nesses sujeitos, que, nas suas perspectivas, sao agentes.
Pois nestes exemplos, a substincia que possui movimento
e pensamento recebe a impressio, através da qual & posta
em ac¢do, simplesmente de fora. Deste modo age mera-
mente através da capacidade que possui para receber tal
impressio proveniente de algum agente externo; e esse
poder nio é propriamente um poder activo, é uma mera
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capacidade passiva no sujeito. Por vezes a substincia, ou
agente, pde-se em acgio pelo seu proprio poder, e isto é
concretamente o poder activo. Qualquer que seja a altera-
¢do na substincia que produz um efeito, aquela é desig-
nada como acg¢do, rg. uma substincia sélida, através do
movimento, age (ou altera) as ideias sensiveis de uma
outra substincia e, consequentemente, a esta alteragio do
movimento chamamos acgido. Contudo, este movimento
nessa substancia solida nio & mais do que uma paixio
quando correctamente analisado, se apenas for prove-
niente de um agente externo. Assim, o poder activo do
movimento ndo existe em nenhuma substincia que nio
possa iniciar o movimento em si propria, ou noutra subs-
tincia que se encontre em repouso. Deste modo, também
no pensamento um poder para receber ideias ou pensa-
mentos da operagio de qualquer substincia externa é
chamado poder de pensar; mas este nio & mais do que um
poder passivo, ou uma capacidade. Todavia, tornar visiveis
ideias fora do alcance da visio quando tal se escolhe, ¢
comparar aquelas que se achar mais adequadas, isso trata-
-se de um poder activo. Esta reflexio pode ter alguma
utilidade para que evitemos os erros relativos aos poderes
e acgdes em direcgdo aos quals a gramatica e a estrutura
habitual das linguas nos podem conduzir. Porque o que é
significado pelos verbos denominados como activos pelos
gramaticos, nem sempre significa acg¢do, r.g nesta
proposi¢io: Eu vejo a lua, ou uma estrela, ou sinfo o calor
do sol. Embora sejam exprimidas por verbos activos, nio
significam qualquer ac¢do em mim pela qual opere nessas
substancias; significam, outrossim, a recep¢io das idetas de
luz, de aspecto redondo e de calor, perante as quais nio
estou activo, mas simplesmente passivo, e, devido ao posi-
cionamento dos meus olhos ou do meu corpo, nio posso
evitar recebé-las. Mas, quando viro os olhos para outro
lado, ou retiro o meu corpo do alcance dos raios solares,
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entio, sou propriamente activo por causa da minha
propria escolha; através de um poder intrinseco, ponho
esse movimento em pratica, sendo essa acgdo o produto
do poder activo.

75. E, assim, num curto esbogo, apresentel uma pers-
pectiva das nossas ideias originais a partir das quais todas as
restantes derivam e sio constituidas. Se me considerasse um
fildsofo e se examinasse as causas de que dependem, de que
sdo feitas, acredito que todas elas se poderiam reduzir s
poucas que s3o primarias e originais:

A extensao,

A solidez,

A mobilidade, ou o poder de ser movido;
as quais recebemos dos corpos através dos sentidos:

A perceptibilidade, ou o poder de perceber, ou de

pensar,

A motricidade, ou o poder de mover;
as quais recebemos das nossas mentes por reflexio.

Pe¢o permissio para recorrer ao uso destas pala-
vras novas, de forma a evitar o perigo de ser mal entendido
ao utilizar palavras que sdo equivocas.

Se a estas adicionarmos

a existéncia,

a duragao,

o niimero,
que sio recebidos quer dos corpos através dos sentidos,
quer da mente, por reflexdo, talvez tenhamos todas as ideias
originais, de que dependem todas as outras. Imagino que,
através destas, poderia ser explicada a natureza das cores, dos
sons, dos gostos, dos cheiros, e fodas as outras ideias que pos-
suimos, se tivéssemos faculdades suficientemente perspica-
zes de modo a compreendermos as extensdes ¢ os movi-
mentos variadamente modificados dos corpos insignificantes
que causam em nos essas miltiplas sensagdes. Mas o pre-
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sente propésito é apenas questionar acerca do conheci-
mento que a mente possui das coisas através das ideias e dos
aspectos, que Deus providenciou para que recebéssemos
delas, e como a mente alcanca esse conhecimento *; e nio
questionar as suas causas ou a forma de as originar. Nio me
debrugarei, contrariamente ao plano deste Ensaio, sobre a
questao filosofica relativa a constitui¢o peculiar dos corpos,
nem sobre a configuragio das suas componentes, pelas
quais elas detém o poder para originar em nods as ideias das
suas qualidades sensiveis. Nio entrarei em mais por-
menores nessa investigagdo, sendo suficiente para o meu
objectivo observar que o ouro, ou o agafrio, tem o poder
de originar em nds a ideia de amarelo, e a neve, ou o leite,
a ideia de branco. Limito-me apenas a observar que
podemos ter essas ideias devido 4 visdo, sem examinar a
textura das componentes desses corpos, ou as formas
especificas ou o movimento das particulas que ressaltam
deles causando em nos essa sensacio em particular.
Embora, quando vamos para além dessas ideias simples das
nossas mentes ¢ inquirimos acerca das suas causas, nada
mais consigamos conceber que possa estar num objecto

* (A dire la verité, je crois que ces idées, qu'on appelle ici origi-
nales et primitives, ne le sont pas entiérement pour la plupart, étant sus-
ceptibles, 3 mon avis, d'une résolution ultérieure. Cependant, je ne
blime point I'auteur de s’y étre borné, et de n’avoir pas poussé I'analyse
plus loin. D’ailleurs, ’il est vrai que le nombre en pourrait étre dimi-
nué par ce moyen, je crois qu'il pourrait étre augmenté, en y ajou-
tant d'autres idées plus originales, ou autant. Pour ce qui est de leur
arrangement, je croirais, suivant l'ordre de Tanalyse, lexistence
antérieure aux autres, le nombre 3 P'étendue, la durée 3 la motivité; quoi
que cet ordre analytique ne soit pas ordinairement celui des ocasions
qui nous y font penser. Les sens nous fournissent la matiére auz réfle-
Xions, et nous ne penserions pas méme i la pensée, si nous ne pensions d
quelque autre chose, c’est-d-dire aux particularités que les sens fournissent.
(Leibniz)
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sensivel de modo a criar em nds ideias diferentes, para
além do tamanho, da figura, do niimero e da textura dife-

rentes, ¢ do movimento das suas componentes nio
sensiveis .

*® Como tivemos ja ocasiio para observar, o problema gnosio-
légico a que Locke deu prioridade foi o da origem do conhecimento.
Deixamos indicados, na Introdugio, os motivos dessa preferéncia.

Fiel a nova perspectiva gnosica da época, que também aponti-
mos na mesma Introdugio, o fildsofo pretendeu encontrar essa origem
no sujeito do conhecimento. Por isso as suas analises — ainda que pre-
ludiando o métedo fenomenoldgico no deliberado reptdio de todos os
pressupostos e na escrupulosa aceitagio do que é dado na experiéncia
interna — situam-se no plano psicoldgico. Nio distinguiu entre inato €
a prieri, nem vislumbrou o novo plano gnésico transcendental em que
as analises adquirem uma total independéncia, ainda que provisoria e
meramente metddica, quanto a pressupostos ontologicos.

De qualquer modo, & Locke de uma inteira coeréncia quando
simultaneamente considera as ideias simples como aquelas que ongi-
nariamente se dio a consciéncia e como aquelas de que todas as outras
ideias serio formadas, deixando de lado quer o processo psicofisio-
légico que levou ao seu aparecimento na mente, quer a indagagio
fisica e metafisica acerca da constituigio dos corpos, obviamente
fora do plano em que tinha situado o problema da origem do conhe-
cimento,
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CAPITULO XXII
Dos modos mistos

1. Tendo tratado dos modos simples nos capitulos ante-
riores e tendo dado virios exemplos de alguns dos mais
importantes para ilustrar o que sio e como ¢ que chegamos
até eles, estamos agora no passo seguinte: analisar os que
denominamos como modos mistos, que sdo as ideias com-
plexas que assinalamos sob os nomes de obrigagdo, embriaguez,
mentira, etc., as quais contém varias combina¢des de ideias
simples de tipos diferentes ¢ que denominei como modos
mistos, para os distinguir dos modos mais simples que con-
sistem apenas em ideias de um mesmeo tipo. Estes, que tam-
bém sdo combinagdes de ideias simples como as que nio sio
consideradas marcas caracteristicas de quaisquer seres con-
cretos que possuam uma existéncia regular, agrupam todavia
ideias avulsas e independentes, reunidas pela mente, e sio,
por isso, distintos das ideias complexas das substancias.

2. A experiéncia mostra-nos que a mente € comple-
tamente passiva em relago as ideias simples e recebe-as
todas da existéncia e das operagdes das coisas, tal como a
sensagio ou a reflexdo as da, sem ser capaz de produzir qual-
quer ideia. Mas, se considerarmos atentamente estas ideias,
as quais chamo modos mistos, sobre as quais nos debru-
¢amos no momento, descobriremos que tém uma origem
completamente diferente. A mente exerce muitas vezes um
poder active na realizagio destas varias combinagdes. Uma
vez que ¢ fornecida de 1deias simples, pode agrupa-las em
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varias composi¢es e fazer, deste modo, uma variedade de
ideias complexas, sem se interessar por saber se elas existem
na natureza. Acho que € por isso que estas ideias sio chama-
das nogoes, por terem origem e existirem mais nos pensa-
mentos dos homens do que na realidade das coisas. E para
formar estas nogdes basta que a mente retina num conjunto
as 1deias que as constituem e que elas sejam consistentes
perante o entendimento sem se considerar se sio reais. Nio
nego, contudo, que muitas possam ser obtidas a partir da
observagio, e da existéncia de varias ideias simples combi-
nadas tal como sdo agrupadas no entendimento. O homem
que formou em primeiro lugar a ideia de hipocrisia pode
té-la obtido primeiro a partir da observacio de alguém que
se vangloriava de boas qualidades que nio possuia, ou pode
ter formado essa ideia na mente sem possuir esse padrio.
Porque é evidente que nos primérdios das linguas e das
sociedades humanas, muitas dessas ideias complexas, que
eram consequentes as leis estabelecidas no seu seio, tiveram
e necessitaram de ser consideradas pela mente humana antes
de existirem em qualquer outro lugar; e todos os muitos
nomes que representam essas ideias complexas estiveram em
uso e, por 1sso, essas ideias foram formadas, antes de as com-
binagOes que representavam sequer existirem.

3. De facto, agora que as linguas estio constituidas e
abundam em palavras que representam essas combinagoes,
uma maneira habitual de obter estas ideias complexas €
através da explicagao desses termos que as representam.
Uma vez que contém uma associagdo de ideias simples
combinadas, podem ser apresentadas 4 mente de alguém
que perceba essas palavras, através dessas palavras que repre-
sentam essas ideias simples, embora essa combinagio com-
plexa nunca tenha sido apresentada 4 sua mente pela
existéncia concreta das coisas. Portanto, um homem pode
vir a possuir a ideia de sacrilégio ou de assassinio se lhe forem
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enumeradas as ideias simples que estas palavras representam,
sem nunca assistir a pratica de qualquer um deles.

4. Todo o modo misto contém muitas ideias simples,
pelo que me parece razoivel perguntar de onde provém a
sua unidade. E perguntar ainda como ¢ que essa multipli-
cidade concreta passa a ser uma Unica ideia, visto que tal
combinagio nem sempre existe na natureza. A isto res-
pondo: & claro que tem unidade devido a um acto da
mente que agrupa essas varias ideias simples e as considera
como uma ideia complexa contendo essas componentes; e
o sinal desta unido, ou o que geralmente ¢ considerado
como o seu complemento, é o nome que lhe é atribuido.
Isto porque é através dos nomes que os homens normal-
mente regulam a relagio dos tipos distintos de modos
mistos, raramente aceitando ou considerando qualquer
namero de ideias simples para construir uma ideia com-
plexa, a ndo ser nas associagOes para as quais ha nomes. Por
conseguinte, embora matar um velho seja tio adequado na
sua natureza para ser unificado numa ideia complexa como
o assassinio do proprio pai, nio hi um nome especifico
para o primeiro caso mas ao segundo chama-se parricidio.
A primeira ndo € tomada como uma ideia complexa espe-
cifica nem como um tipo distinto das ac¢des de matar um
jovem ou qualquer outro homem.

5. Se formos um pouco mais longe de forma a obser-
var o que faz com que o homem torne virias combinagdes
de ideias simples em modos distintos e como que determi-
nados, e ignora outros, que na natureza das coisas em si tém
igual aptidio para serem combinados e para constituirem
ideias distintas, descobriremos que a razio € a finalidade da
linguagem: esta consiste em assinalar ou comunicar os pen-
samentos dos homens entre eles com toda a celeridade que
se possa conseguit, pelo que os homens tornam normal-
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mente essas associagdes de idelas em modos complexos e
atribuem-lhes nomes, uma vez que sio usadas com fre-
quéncia no seu modo de vida e na comunicagio; as que
raramente sio mencionadas sio deixadas soltas e sem nomes
que as liguem entre si. Preferem enumerar essas ideias sim-
ples (quando delas tém necessidade) usando os nomes
especificos que as representam, a perturbar as memorias
com uma multiplicagio de ideias complexas com nomes
que lhes correspondam e que raramente ou nunca teriam
0casido para usar.

6. Isto mostra-nos a razio por que ha, em muitas lin-
guas, palavras especificas que nio podem ser traduzidas por
uma s6 palavra de uma outra lingua. Uma vez que os varios
habitos, regras e costumes de uma nagio fazem virias com-
bina¢bes das ideias familiares e necessirias numa so, as
quais outro povo nunca teve a oportunidade de fazer, ou
talvez nunca lhes tenha dado importancia, acabam por lhes
ser agregados nomes de forma a evitar as perifrases longas
nos assuntos das conversas didrias, e que se tornam outras
tantas ideias complexas distintas nas suas mentes. Por con-
seguinte, O0TPOKLOWOS entre os Gregos e proscriptio entre
os Romanos eram palavras para as quais as outras linguas
nio tinham nomes que lhes correspondessem de forma
exacta, uma vez que estas palavras representam ideias com-
plexas que nio se encontravam nas mentes de homens de
outras nacoes. Onde nio existisse esse costume, nao existia
a nogio de qualquer dessas acgdes, ndo existia o uso de tais
combinagdes de ideias como tinham sido agrupadas, como
se fossem amarradas por essas palavras. Portanto, noutros
paises ndo existiam nomes para as mesmas.

7. Logo, poderemos observar a razio por que as

linguas estio constantemente a modificar-se, adquirindo
novos termos e pondo de lado os termos arcaicos. Uma vez
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que a mudanga de costumes e de opinides traz consigo
novas combinagdes de ideias que sio frequentemente
necessarias para pensar € para Usar em CONVErsagio, novos
nomes sio-lhes agregados de modo a evitar as descricdes
longas e, assim, tornam-se em novos tipos de modos com-
plexos. Um niimero extenso de ideias diferentes é, por este
meio, contido num Gnico e curto som; portanto, qualquer
um pode verificar quanto tempo e folego nio sio poupa-
dos se se der ao trabalho de enumerar todas as ideias que
prorrogagio ou stiplica representam, e, em vez de algum
destes nomes, usar uma perifrase para fazer com que uma
pessoa entenda o seu significado.

8. Embora va ter a oportunidade de analisar isto mais
em pormenor quando vier a falar sobre as Palavras e o seu
uso, ndo pude evitar, no entanto, evidenciar aqui os nomes
dos modos mistos que sio combinagGes efémeras e tran-
sitdrias de ideias simples, tendo apenas uma curta existén-
cia nas mentes humanas, ao mesmo tempo que a sua
existéncia se limita a quando se pensa acerca das mesmas.
Apenas os seus nomes possuem a aparéncia de terem uma
existéncia duradoura e constante, os quais, portanto, nesta
ordem de ideias, se adequam a ser tomados pelas proprias
ideias. Uma vez que inquirimos onde é que a ideia de
triunfo ou de apoteose existe, & certo que nenhuma delas
pode existir no seu todo e simultaneamente nas coisas em
si, sendo acgOes que requerem tempo para serem con-
cretizadas e, deste modo, nunca poderiam existir em con-
junto. E quanto as mentes dos homens, onde se supoe que
as ideias destas accdes estio alojadas, também ai tém uma
existéncia muito incerta e, por isso, temos a tendéncia para
lhes adicionar os nomes que as despertam em nos.

9. H4, entdo, trés maneiras que nos levam a obter
estas ideias complexas dos modos mistos: (1) através da
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experiéncia e pela observagio das coisas em si. Assim, ao
observar dois homens a lutar ou a esgrimir, obtemos a ideia
de luta e de esgrima. (2) Através da invengdo, ou através do
agrupamento voluntirio de varias ideias simples nas nossas
mentes. Deste modo, aquele que inventou a imprensa, ou a
gravura, ja tinha uma ideia acerca da mesma antes sequer de
esta existir. (3) O que é o meio mais habitual: através da
explicagdo dos nomes de acgbes que nunca vimos ou de movi-
mentos que nio podemos observar, e enumerando, apre-
sentando a nossa imaginagdo todas essas ideias que aparecem
na sua construgio e que sio as partes constituintes das mes-
mas. Uma vez que armazenamos nas nossas mentes ideias
simples provenientes das sensagdes e da reflexdo e através do
uso obtivemos os nomes que as representam, através desses
meios podemos apresentar a outra pessoa qualquer ideia
complexa que gostariamos que entendesse, de tal modo que
esta ideia complexa nio possua mais ideias simples do que
as que a pessoa conhece e para as quals Usamos O mesmo
nome. Porque todas as nossas ideias complexas sio, em
Gltima anilise, resoltiveis em ideias simples, de onde sio
constituidas e originalmente compostas, embora os seus
ingredientes imediatos, se assim lhes posso chamar, possam
ser também ideias complexas. Logo, o modo misto que
representa a palavra mentira é constituido pelas seguintes
ideias simples: (1) Sons articulados. (2) Certas ideias na
mente do falante. (3) As palavras que significam essas ideias.
(4) Esses signos agrupados, pela afirmacio ou pela negagio,
de forma diferente daquela em que as ideias que eles repre-
sentam o sio na mente do falante. Penso ndo ser necessario
ir mais além com esta andlise para explicar essa ideia com-
plexa a que chamamos uma mentira, O que disse é sufi-
ciente para ilustrar como ela & constituida por ideias sim-
ples. E ndo seria mais do que aborrecimento grosseiro para
o meu leitor perturba-lo com uma enumeragio mais exaus-
tiva de todas as ideias simples especificas que formam esta
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ideia complexa, o que — pelo que foi dito — pode ser des-
coberto por si proprio. O mesmo pode ser feito em relagio
a todas as ideias complexas, quaisquer que sejam, as quais,
agrupadas e desagrupadas, em @ltima instancia podem ser
divididas em 1ideias simples, que sio todos os materiais do
conhecimento, ou do pensamento, que possuimos ou que
podemos possuir. Nem teremos qualquer razio para recear
que a mente seja limitada por um namero de ideias dema-
siado pequeno, se tivermos em conta a quantidade infinita
de modos simples que apenas o nimero e a forma nos
podem fornecer. Facilmente poderemos imaginar, entio, o
quanto os modos mistos — que admitem varias combinagdes
das diversas ideias simples e dos seus modos infinitos — estio
longe de ser poucos e limitados. Por isso, antes de terminar,
veremos que ninguém precisa de recear ndo ter campo e
alcance suficientes onde os seus pensamentos se alarguem,
embora estes estejam — como acho que estio — confinados
apenas as ideias simples recebidas através da sensagio ou da
reflexdo e as suas variadas combinagdes.

10. Merece a nossa atengio saber quais de todas as
nossas ideias simples tem sido as mais modificadas e a par-
tir das quais se formaram mais ideias mistas, com nomes
atribuidos 4s mesmas e que foram trés: o pensamento € o
movimento (que sio as duas ideias que incluem em si toda a
acgdo), e o poder, a partir do qual se concebe que estas
acgdes surgem. Estas ideias simples — pensamento, movi-
mento e poder — tém sido aquelas que mais se tém modi-
ficado, e das suas modificagdes surgiram os modos mais
complexos, com nomes agregados aos mesmos. Uma vez
que a acgdo é a grande preocupagio da humanidade ¢ o
grande assunto de que todas as leis se ocupam, ndo € de
admirar que se preste atengio aos varios modos de pensa-
mento e de movimento, observando-se as respectivas
ideias, e que sejam armazenados na memoria com nomes
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que os designem, sem os quais as leis seriam imperfeitas, ou
seria inexistente a repressdo do vicio e da desordem. Nem
se poderia ter qualquer conversa de forma cabal entre os
homens sem essas ideias complexas e sem os nomes que as
representam; e, por isso, os homens estabeleceram nomes, e
admitiram a existéncia de ideias estabelecidas nas suas
mentes, dos modos de acg¢des, distintos uns dos outros
devido as suas causas, aos meios, aos objectos, as finalidades,
a0s instrumentos, ao tempo, ao lugar e devido a outras
circunstancias, e também dos seus poderes adequados a essas
acgles: 1g., a auddcia & o poder para falar ou para realizar o
que pretendemos, diante de outros, sem receio ou desor-
dem. Os gregos denominam a confianca no discurso através
de um nome peculiar, nopprioter, cujo poder ou capaci-
dade do homem para fazer qualquer coisa, quando tal foi
adquirido pela frequente realizagio da mesma, € a ideia que
denominamos como hdbito; e quando se encontra determi-
nado e pronto para se por em ac¢io em qualquer ocasido
chamamos-lhe predisposigdo. Logo, a irritabilidade & uma pre-
disposi¢do ou uma tendéncia para se estar furioso.

Para concluir, examinem-se alguns modos de acgdes,
por exemplo, a consideragio e a aquiescéncia, que sao acgdes
da mente, correr e falar, que s3o ac¢des do corpo, a vinganga
e o assassinio, que sio acgdes de ambos em conjunto, e
descobriremos que sio apenas outras tantas acumulagdes de
ideias simples que, em conjunto, formam as ideias com-
plexas representadas por esses nomes.

11. O poder é a fonte da qual provem todas as acgdes;
as substancias em que os poderes se encontram quando usam
este poder para a acgdo sio denominadas causas, e as subs-
tincias consequentemente produzidas, ou as ideias simples
que sio introduzidas num qualquer objecto pelo emprego
desse poder, sio denominadas efeitos. A eficdcia pela qual a
nova substancia ou ideia é causada é denominada, no sujeito
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que emprega esse poder, acdo; mas no objecto em que qual-
quer ideia simples é alterada ou causada, denomina-se
paixio, cuja eficcia, ainda que variivel e de efeitos quase
infinitos, penso que podemos entendé-la, nos agentes racio-
nais, como nio sendo mais do que modos de pensamento e
de voligdo, e nos agentes materiais como ndo sendo mais do
que modificacdes do movimento. Afirmo pensar que nio
podemos entender isto de outra forma sendo destas duas
maneiras. Admito que nao possuo nenhuma nogio ou ideia
acerca de qualquer tipo de acgdo que produza efeitos para
além destes; e, por isso, a existéncia de outro tipo de accio
estd bastante afastada dos meus pensamentos, das minhas
apreensdes e do meu saber, e esti tio na escuridio para mim
como outros cinco sentidos, ou como as nogdes de cores
estio para um cego. E, desse modo, muitas palavras que
parecem exprimir alguma acgio ndo significam mesmo nada
em relagio A acgio ou ao modus operandi, mas significam
apenas o efeito, com algumas circunstincias do objecto da
ac¢do, ou da causa: por exemplo, a ¢riggdo, a aniquilagio nio
contém em si qualquer ideia da ac¢io ou do modo como
sio produzidas, mas apenas da causa e da coisa realizada.
Quando um camponés diz que o frio congela a igua, em-
bora a palavra congelar parea introduzir alguma acgio, na
verdade nada mais significa do que o efeito, isto &, que a
dgua que anteriormente se encontrava fluida se tornou dura
e consistente, sem conter qualquer ideia da ac¢io através da
qual esse efeito se concretiza.

12. Penso que nao necessito comentar aqui que,
embora o poder e a acgdo constituam a maior parte dos
modos mistos, nomeados e reconhecidos nas mentes e nas
bocas dos homens, outras ideias simples e as suas multiplas
combinagdes nio sio excluidas; penso ser ainda mais
desnecessirio enumerar todos os modos mistos que foram
estabelecidos e os respectivos nomes. Isso seria fazer um
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dicionario com a maioria das palavras utilizadas na teolo-
gia, na ética, no direito, na politica e nas demais ciéncias.
Suponho que fiz tudo o que é necessirio para o meu
proposito presente, que ¢ ilustrar que tipos de ideias deno-
mino como modos mistos, como & que a mente as obtém,
e que estas s30 composi¢des constituidas por ideias simples
recebidas a partir das sensagdes e da reflexio.
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CAPITULO XXIII
Das nossas ideias complexas de substincias

1. Como ja afirmei, a mente recebe um grande
nimero de ideias simples veiculadas pelos sentidos, tal
como se encontram nas coisas exteriores, ou é alimentada
também pela reflexdo sobre as proprias operagdes; a mente
apercebe-se ainda de que um certo ndmero destas ideias
simples aparece constantemente em conjunto, que se supde
pertencerem a uma so coisa; e as palavras, designativas, para
maior comodidade e rapidez, de tais conjuntos perma-
nentes de ideias simples, podem induzir-nos em erro e
levar-nos a supor que nomeiam substancias de que as refe-
ridas ideias simples seriam qualidades.

2. Portanto, se alguém se examinar a si proprio, no
que respeita 4 ideia de substancia pura em geral, descobriri
que, na realidade, ndo possui qualquer outra ideia acerca da
mesma senio uma suposi¢io do desconhecimento do que
sustém essas caracteristicas que sdo capazes de originar em
noés ideias simples, cujas caracteristicas sio habitualmente
denominadas acidentais. Se a alguém se perguntasse a que
ideia a cor ou o peso adere, ele 56 teria que dizer que ade-
ria as suas componentes sélidas ampliadas. E se lhe fosse
perguntado a que se liga essa solidez e extensdo, ele nio
estaria em muito melhor situagio do que o indiano men-
cionado anteriormente, que referia que o mundo era
suportado por um grande elefante, e ao perguntarem-lhe
em que € que o elefante descansava, ele respondeu: sobre
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uma grande tartaruga. Mas ao ser uma vez mais pressionado
para se saber o que sustentava a tartaruga com tio grande
carapaga, ele respondeu que era qualquer coisa, ndo sabia o
qué. Logo, aqui como em todos os outros casos onde uti-
lizamos as palavras sem termos ideias claras ¢ distintas,
falamos como criangas, as quais, sendo questionadas acerca
do que determinada coisa &, coisa essa que desconhecem,
prontamente oferecem esta resposta satisfatoria: ¢é qualquer
coisa. O que, na verdade, quando usada dessa forma quer
pelas criangas, quer pelos homens, significa apenas que nio
sabem do que se trata. E significa também que a coisa que
julgam conhecer e sobre a qual falam é algo sobre que nio
tém a minima ideia e, portanto, ignoram-na perfeitamente
e estdo as escuras em relagdo a ela. A ideia que entio pos-
suimos, a que atribuimos o nome geral de substincia, nio ¢
mais do que o suposto — mas desconhecido — suporte dessas
qualidades que encontramos e que imaginamos que nio
podem subsistir sine re substante, sem algo que lhes sirva de
suporte. Chamamos a esse suporte substantia, o que, de
acordo com a verdadeira importagio da palavra, é, em
inglés corrente, «estar por baixo ou suportar.

3. Assim elaborada uma ideia pouco clara e relativa de
substdncia em geral, chega-se as ideias de fipos especificos de subs-
tincias através da recolha de tais combinagdes de ideias sim-
ples, vistas pela experiéncia e pela observagio dos sentidos
do homem, como existindo em conjunto e, por isso,
fluindo da estrutura especifica interna ou da esséncia des-
conhecida dessa substincia. Deste modo, acabamos por pos-
suir as ideias de homem, de cavalo, de ouro, de igua, etc.
Em relagio a estas substincias, se alguém tiver outra ideia
clara para além de serem certas ideias simples coexistentes
em conjunto, apelo a experiéncia de cada um para o veri-
ficar. Sdo as qualidades comuns observiveis no ferro, ou
num diamante, postas em conjunto, que constituem a ver-
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dadeira ideia complexa dessas substincias, que um ferreiro
ou um joalheiro normalmente conhecem melhor do que
um filésofo. Este, sejam quais forem as formas matertais que
discuta, nio possui outra ideia dessas substincias senio a
forma por associagiao dessas ideias simples que se podem
encontrar nessas substincias. Nio devemos esquecer que as
nossas ideias complexas de substincias, para além das ideias
simples de que sio constituidas, t¢m sempre uma nogio
confusa de algo a que pertencem e no qual subsistem; e, por
isso, quando se fala de qualquer tipo de substincia, diz-se
que é uma coisa que possui estas ou aquelas qualidades.
Como um corpo é uma coisa que esti ampliada, formada e
capaz de movimento, e um espirito &€ uma coisa capaz de
pensamento, assim, também, dizemos que a dureza, a fria-
bilidade e o poder de atrair o ferro sio qualidades possiveis
de serem encontradas num iman. Estas e outras formas
semelhantes de falar insinuam que a substincia supde sem-
pre algo para além da extensio, da forma, da solidez, do
movimento, do pensamento ou de outras ideias observaveis,
embora nio saibamos o que seja.

4. Logo, quando discutimos ou pensamos acerca de
quaisquer tipos de substancias materiais como o cavalo, a
pedra, etc., embora a ideia que possuimos de ambos seja
apenas a compilagdo ou a associagio dessas maltiplas ideias
simples das qualidades sensiveis que costumavamos encon-
trar unificadas na coisa denominada cavalo ou pedra, uma
vez que ndo podemos conceber como ¢ que ambas poderiam subsis-
tir sozinhas ou uma na outra, supomos que existem num
objecto comum ou sdo suportadas por ele. Este suporte é
registado sob o nome de substincia, embora seja claro que
nio temos uma ideia clara e distinta acerca dessa coisa que
SUPOMOS Ser um suporte.

5. O mesmo acontece em relagio as operagdes men-
tais, isto €, 0 pensamento, o raciocinio, o receio, etc., os
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quais concluimos nio dependerem de si préprios, nem
apreendemos como ¢ que podem pertencer a um corpo, ou
serem produzidos por ele. Somos propensos a pensar que
estas acgbes pertencem a uma outra substdncia a que chama-
mos espirito, pelo que é evidente que, ndo possuindo qual-
quer outra nogio ou ideia do objecto, mas algo onde essas
intimeras qualidades sensiveis que afectam os nossos sentidos
realmente existem, ao supor uma substincia onde o pensa-
mento, o saber, a dGvida, e um poder de mover, etc., real-
mente subsistem, temos uma nogio tio clara da substincia
do espirito como temos do corpo. Pensa-se que um & (sem
se saber o que €) o substrafo dessas ideias simples que possui-
mos do exterior, e a outra (sem igualmente se saber o que
€) o substrato dessas operagdes que experimentamos no
interior de nos propnos E claro, entio, que a ideia de subs-
tdncia corporea na matéria é tio remota para a nossa con-
cepedo e compreensio como a de uma substdncia espiritual,
ou espirito. E, portanto, por nio termos qualquer ideia da
substancia do espirito, nada podemos concluir da sua inexis-
téncia, tal como nio podemos pela mesma razio, negar a
existencia do corpo. E tio racional afirmar que nio existe
corpo, uma vez que nio possuiimos uma nogio clara e dis-
tinta da substincia da matéria, como afirmar que nio existe

espirito, ja que nio possuimos uma nogio clara e distinta de
um espirito.

6. Portanto, qualquer que seja a natureza secreta ¢
abstracta da substincia em geral, todas as ideias que tenha-
mos de tipos especificos e distintos de substincias nio sio
mais do que multiplas combinagdes de ideias simples, coe-
xistindo na tal causa da sua unido, embora desconhecida,
que faz com que o todo subsista em si. E através dessas
combinag¢des de ideias simples, e de nada mais, que apre-
sentamos a nods proprios tipos especificos de substancias,
essas s30 as ideias que possuimos na nossa mente acerca dos
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seus varios tipos e apenas nos as podemos transmitir a ou-
tros através dos seus nomes, por exemplo, um homem, um
cavalo, 0 sol, a gua, o ferro. Ao ouvir estas palavras, aquele
que entenda a lingua forma na sua mente uma combinagio
dessas mildplas ideias simples que ji observou ou que
imaginou existirem em conjunto sob essa determinagio,
tudo 0 que supde existir e pertencer a esse objecto desco-
nhecido comum e que nio € inerente a nada mais. Entre-
tanto, ¢ ainda que evidente, qualquer um que reflicta sobre
os seus pensamentos descobrird que ndo tem nenhuma ideia
de outra substincia, como sejam o ouro, o cavalo, o ferro,
o homem, o vitriolo, o pio, mas apenas possui essas quali-
dades sensiveis que supoe serem inerentes, CoM a SUPOSICA0
da existéncia de um substrato que oferece um suporte para
essas caracteristicas ou ideias simples, as quais observou
como existentes em conjunto. Portanto, a ideia de Sol, o
que € sendo um conjunto dessas multiplas ideias simples —
brilhante, quente, redondo — tendo um movimento regular
e constante, a uma certa distincia de néds e talvez algumas
outras caracteristicas? O que pensa e discursa acerca do sol
tem sido mais ou menos preciso na observa¢io das carac-
teristicas percepcionaveis das nogdes ou propriedades que
estdo nessa coisa a que ele chama Sol.

7. Assim, tem a mais perfeita nogio de qualquer um
dos tipos especificos de substincias aquele que juntou e
agrupou a maioria das ideias simples que de facto existem
em qualquer um desses tipos, entre as quais sio considera-
dos os seus poderes activos e as suas capacidades passivas
que, nio sendo ideias simples, podem, contudo, neste
aspecto, e por uma questdo de brevidade, ser conveniente-
mente tidos como tal. Logo, o poder de atrair o ferro é
uma das ideias da ideia complexa dessa substincia que
denominamos iman, e o poder de ser atraido dessa forma
faz parte da ideia complexa a que chamamos ferro: esses
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poderes parecem ser qualidades inerentes a tais objectos.
Porque, estando cada substincia, pelos poderes que nela
observamos, tdo apta a alterar algumas qualidades sensiveis
noutros objectos como estd apta a produzir em nds essas
ideias simples que dela recebemos de imediato, revela-nos,
por essas novas qualidades sensiveis imprimidas noutros
objectos, esses poderes que por isso afectam, indirecta-
mente, os nossos sentidos, e de forma tio frequente quanto
o fazem as suas qualidades sensiveis, ou seja, apercebemo-
-nos logo de que no fogo ha calor e da sua cor através dos
sentidos, os quais, se considerados devidamente, mais ndo
sdo do que poderes intrinsecos ao fogo para fazer surgir em
nés essas ideias. Também através dos sentidos nos apercebe-
mos da cor e da fragilidade do carvio: através dele chega-
mos a0 conhecimento de outro poder que o fogo possui
para alterar a cor e a consisténcia da madeira. No primeiro
caso, o fogo revela directamente estes varios poderes, no
segundo caso fi-lo de forma indirecta. Por isso conside-
ramos estes poderes parte integrante das qualidades do
fogo e, dessa forma, tornamo-los parte dele. Porque todos
esses poderes, dos quais tomamos conhecimento, se limitam
apenas a alterar algumas das qualidades sensiveis nos objec-
tos em que operam, ¢ assiin fazem com que nos mostrem
novas qualidades sensiveis, essa a razio por que considerel
estes poderes entre as ideias simples, as quais constituem
as ideias complexas dos tipos de substincias, embora
estes poderes considerados s6 por si sejam na verdade
ideias complexas. E neste sentido, pouco exacto, pego
que me compreendam quando menciono qualquer uma
destas potencialidades entre as ideias simples — as que
recolhemos nas nossas mentes quando pensamos acerca das
substdncias especificas. E necessario considerar os poderes
que estio separadamente nas substincias se queremos

obter nogdes concretas e distintas dos diversos tipos de
substancias.

[392]



8. Nem vamos divagar acerca desses poderes e da
parte importante que detém nas nossas ideias complexas de
substincias, uma vez que as suas caracteristicas secundarias,
na maioria dos casos, servem sobretudo para distinguir as
substancias umas das outras e normalmente constituem uma
grande parte da ideia complexa dos varios tipos de substin-
cias. Dado que os nossos sentidos nos conduzem ao erro na
descoberta do volume, da textura ¢ da forma das compo-
nentes mintsculas dos corpos, de que dependem as suas
constitui¢des reais e as suas diferengas, estamos dispostos, de
bom grado, a utlizar as suas caracteristicas secundarias
como cunhos caracteristicos ou marcas através das quais for-
mamos ideias acerca delas e as distinguimos umas das outras.
Todas as caracteristicas secundarias — como ja fo1 demons-
trado — s3o apenas simples poderes. Porquanto a cor e o
sabor do Gpio, bem como as suas virtudes de soporifero ou
de anddino, sio simples poderes dependentes das suas carac-
teristicas primarias, através das quais €& possivel efectuar
diferentes operagdes em partes diferentes do nosso corpo.

9. As ideias que constituem as nossas ideias complexas
das substincias corporeas sio de trés tipos. Em primeiro
lugar, as ideias das qualidades primarias das coisas que sio
observiveis pelo uso dos sentidos e que, mesmo quando
delas nio nos apercebemos, se encontram nas coisas; assim
520: 0 volume, a forma, o nlimero, a situagio e 0 movimento
dos corpos, que realmente existem nos corpos, mesmo que
deles niio nos apercebamos. Em segundo lugar, as qualidades
sensiveis secundarias que dependem destas ¢ que ndo sdo
mais do que os poderes que essas substincias possuem para
produzir varias ideias em nds através dos sentidos; estas ideias
nio se encontram nas coisas em si, a nio ser que algo as tenha
causado. Em terceiro lugar, a capacidade que consideramos
existir em qualquer substancia, para realizar ou receber essas
alteragdes das qualidades primarias, de maneira a que essa
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substancia, assim modificada, produza em nés ideias dife-
rentes das que possuiamos anteriormente acerca da mesma.
Estes sio denominados poderes activos e passivos, os poderes
que se limitam as idelas sensiveis simples, tanto quanto nos
apercebemos ou temos alguma ideia sobre eles. Porque qual-
quer que seja a alteragio nas particulas mintsculas do ferro
que um iman tenha o poder de efectuar, nio possuiremos
qualquer ideia desse poder que o iman detém para agir sobre
o ferro, nao fosse 0 movimento sensivel demonstra-lo. E nio
tenho davidas de que existem milhares de modificagdes que
os objectos com que lidamos diariamente sio capazes de
causar uns nos outros, nas quais nunca acreditamos visto que
nunca surgem como efeitos sensivels.

10. Os poderes, por isso, tém com justica um papel
bastante importante nas nossas ideias complexas das subs-
tancias. Aquele que examine a sua ideia complexa de ouro
descobrird que muitas das nogdes que a constituem sio
unicamente poderes, como o poder de ser derretido, mas
nio ser consumido pelo fogo e de se dissolver em agua
regia. Estas sdo ideias tio necessirias para formar a nossa
ideia complexa de ouro como a sua cor ou peso; o que,
devidamente considerado, se verd que também nio sio
mais do que poderes diferentes. Porque, para falar com
precisio, a cor amarela nio existe verdadeiramente no
ouro, mas é um poder que o ouro possui para nos causar
essa ideia através dos olhos, quando colocado sob uma luz
adequada. E o calor, que nio podemos dissociar das nossas
ideias de sol, também nio esti propriamente no sol, tal
como a cor branca que faz aparecer na cera. Estes sio
ambos igualmente poderes pertencentes ao sol, que agem
através do movimento e da forma das suas partes sensiveis,
quer num homem, de forma a fazer com que ele tenha a
ideia de calor, quer na cera, de forma a que esta seja capaz
de produzir num homem a ideia de branco.

1394]



11. Tivéssemos nds sentidos suficientemente precisos
de forma a apreender as particulas mindsculas dos corpos
e a verdadeira estrutura da qual as qualidades sensiveis
dependem, eu nio teria qualquer divida de que eles pro-
duziriam em nos ideias completamente diferentes; e a que
é neste momento a cor amarela do ouro desapareceria, e
em vez dela veriamos uma admiravel textura das suas com-
ponentes, de um determinado tamanho e forma. Os mi-
croscopios revelam-nos claramente esta textura; pois o que
a olho nu, pelo alargamento da precisio dos nossos senti-
dos, produz uma determinada forma, descobre-se que ¢é
uma coisa completamente diferente; e a consequente altera-
¢io da proporgio do volume das componentes mintsculas
de um objecto colorido observado a olho nu produz ideias
diferentes das que possuiamos anteriormente. Logo, a areia
ou o vidro martelado, que & opaco e branco a olho nu, é
transparente quando visto através de um microscopio; e
um cabelo observado desta forma perde a sua cor anterior
e &, em grande parte, transparente, com uma mistura de
algumas cores brilhantes e cintilantes, como as que surgem
na refracgio dos diamantes e noutros corpos transparentes.
O sangue, observado a olho nu, surge vermelho, mas
através de um bom microscopio onde se vejam as suas
particulas mais pequenas mostra apenas alguns glébulos
vermelhos nadando num liquido transparente, e & uma
incerteza como ¢é que estes globulos vermelhos poderiam
surgir se houvesse lentes que pudessem amplid-los mil ou
dez mil vezes mais.

12. O Criador infinitamente sibio de todos nods, e de
todas as coisas 4 nossa volta, adequou os nossos sentidos,
faculdades e 6rgdos as comodidades da vida e aos trabalhos
que temos de executar na Terra. Através dos nossos sentidos,
somos capazes de conhecer e de distinguir coisas e de as
examinar de modo a aplic-las de acordo com os nossos usos

395]



e varias maneiras de adaptar as exigéncias desta vida. Possui-
mos entendimento suficiente acerca das suas admiraveis
capacidades inventivas e dos seus maravilhosos efeitos para
admirar e ampliar a sabedoria, o poder e a bondade do seu
Criador. Nio desejamos faculdades para obter um saber
como este, que esta de acordo com a nossa presente con-
digdo. Mas nio parece que Deus pretendesse que tivéssemos
um saber perfeito ¢ adequado das mesmas, o que talvez nio
pertenga i compreensio de nenhum ser finito. Somos dota-
dos de faculdades (embora diminuidas e fracas) para desco-
brir o suficiente nas criaturas terrestres de forma a alcangar
a sabedoria do Criador e o conhecimento do nosso dever;
e sdo-nos proporcionadas capacidades mais do que sufi-
cientes para cuidarmos das comodidades da vida; estes sio os
nossos deveres neste mundo. Mas se os nossos sentidos fos-
sem alterados e se tornassem mais rpidos e mais precisos, 0
aspecto ¢ a estrutura exterior das coisas afigurar-se-nos-am
completamente diferentes; e estou inclinado a pensar que
seriam irreconcilidveis com o nosso ser, ou, pelo menos,
com o nosso bem-estar nesta parte do universo em que
habitamos. Aquele que considera o quio pouco a nossa
constituigdo ¢ capaz se suportar ser transferida para zonas da
atmosfera, nio muito mais acima das zonas em que normal-
mente respiramos, teri razdes para ficar satisfeito ao saber
que neste globo terrestre, que nos coube em sorte como lar,
o Arquitecto Todo-Sabedor adaptou uns aos outros os nos-
sos Orglos e os corpos que os afectardo. Se o nosso sentido
auditivo fosse tornado mil vezes mais rapido do que €, como
€ que um som perpétuo nos distrairia? E serfamos menos
capazes de dormir no mais calmo retiro ou de meditar no
meio de uma batalha naval? Ou melhor, se 0 mais instrutivo
dos nossos sentidos, a visio, fosse, em qualquer homem, mil
ou cem mil vezes mais preciso do que & o melhor microsco-
pio, as coisas, varios milhdes de vezes mais pequenas do que
0 mais pequeno objecto i vista neste momento, seriam para
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ele visiveis a olho nu e, assim, ele aproximar-se-ia da desco-
berta da textura e do movimento das particulas minasculas
das coisas materiais? e, em muitas delas, obteria provavel-
mente nogdes acerca das suas constitui¢des internas. Mas ai
esse homem estaria num mundo completamente diferente
do das demais pessoas, nada pareceria 0 mesmo para ele e
para os demais, as ideias visiveis das coisas seriam diferentes.
Por isso, duvido que ele e os outros homens pudessem con-
versar acerca dos objectos a vista, ou comunicar de algum
modo acerca das cores, uma vez que o seu aspecto seria
completamente diferente. E talvez tal rapidez e sensibilidade
da visdo nio pudesse suportar o sol a brilhar ou até mesmo
a luz do dia, nem poderia observar mais do que uma
pequena parte de um objecto de cada vez ¢ também, para
isso, teria de estar a uma curta distancia. E se pela ajuda
desses olhos microscopicos (se assim lhes posso chamar) um
homem pudesse penetrar mais além do que o normal na
composigdo secreta e na textura essencial dos corpos, ele
nio obteria grandes vantagens dessa mudanga se tal visdo tio
precisa nio servisse para o conduzir em direcgio ao mercado
e a0 comeércio, se ndo pudesse ver as coisas que deveria
evitar a uma distancia segura, nem distinguisse as coisas com
que teria de lidar, como os outros fazem com essas quali-
dades sensiveis. Aquele que tivesse a visio apurada o sufi-
ciente de modo a observar a configuragio das particulas
mindsculas de uma mola de relogio e de forma a observar
em que estrutura especifica e impulso depende o seu movi-
mento elistico, descobriria sem davida algo muito
admirivel. O detentor desta visio ndo poderia ser muito
beneficiado por essa precisio se os olhos, dessa forma desen-
volvidos, nio conseguissem ver de imediato o ponteiro ¢ 0s
nimeros do mostrador e s6 pudessem ver, i distincia,
que horas eram; estes olhos, enquanto lhe descortinavam o
secreto mecanismo das componentes da maquina, fa-lo-1am
perder a nogio do seu uso.
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13. Neste ponto, permitam-me propor uma hipotese
extravagante, isto €, visto que temos alguma razio (se existe
algum crédito a ser dado ao retratar coisas que a filosofia
nio pode justificar) em imaginar que os Espiritos podem
assumir corpos de diferente volume, forma e estrutura das
suas componentes, perguntemo-nos se uma das grandes
vantagens que esses Espiritos tém em relagio a nos nio se
pode basear nisto, no facto de poderem estruturar e
moldar os orgios das sensagdes ou da percepgio, de modo
a adequa-los ao seu objectivo do momento e 3s especifici-
dades do objecto que estariam a considerar. Porque,
quanto € que esse homem nio excederia os demais em
termos de conhecimento se possuisse a capacidade de
modificar a estrutura dos seus olhos, de forma a ser capaz
de todos os varios graus de visio que as lentes auxiliares
(descobertas por casualidade) nos ensinaram a conceber?
Que maravilhas nio descobriria esse que pudesse, assim,
adequar os seus olhos a todos os tipos de objectos de forma
a observar, quando tal lhe apetecesse, a forma e o movi-
mento das particulas minasculas do sangue e doutras
essencias dos animais, tio claramente como o faz noutras
alturas em relagio 4 forma e ao movimento dos proprios
animais? Mas, no nosso estado presente e possuindo orgios
inalteraveis, talvez ndo nos trouxessem grandes vantagens
uns olhos tio empenhados que pudessem descobrir a
forma e o movimento das componentes miniisculas dos
corpos, das quais dependem essas qualidades sensiveis que
no momento observamos. Sem davida que Deus os criou
como sendo o melhor para nés no nosso estado presente.
Ele equipou-nos para lidar com todos os corpos que nos
rodeiam; e embora nio possamos atingir um saber perfeito
das coisas através das nossas faculdades, estas servem-nos de
forma suficiente para as finalidades acima mencionadas e
que sdo a nossa grande preocupagio. Pego perdio ao meu
leitor por lhe expor uma concepgio tio bizarra acerca dos
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modos de percepgio dos seres superiores a nds; mas, por
mais extravagante que seja, duvido que possamos imaginar
o que quer que seja acerca do conhecimento dos anjos
para além desta forma que estd de algum modo em equi-
librio com o que encontramos e observamos em nos
proprios. E nada podemos fazer sendo admitir que o poder
infinito e a sabedoria de Deus sdo capazes de formar cria-
turas com um milhar de outras faculdades e modos de per-
cepcionar as coisas de melhor forma, sem estas estarem
presentes, do que noés que as vemos; contudo, 0s nossos
pensamentos nio conseguem it mais além. Portanto, para
nos € impossivel expandir as nossas suposi¢des para 14 das
ideias recebidas da nossa sensagio e reflexio. Pelo menos,
asuposi¢do de que os anjos por vezes assumem COrpos nio
nos surpreende, visto que alguns dos Pais mais antigos e
versados da Igreja pareciam acreditar que os anjos pos-
sulam corpos, e € certo que nos sio desconhecidos o seu
estado e o seu modo de existéncia.

14, Mas, para regressar ao assunto em andlise — as
ideias que temos das substincias e as formas como as adqui-
rimos — digo que as nossas ideias especificas das substancias
s0 apenas um conjunto de um certo niimero de ideias simples
consideradas como unificadas numa s6 coisa. Estas ideias de subs-
tincias, embora normalmente sejam apreensées simples e
0s seus nomes sejam termos simples, nos seus efeitos sio,
todavia, complexas e combinadas. Logo, a ideia que o nome
cisne significa para um ingleés é: cor branca, pescogo com-
prido, bico vermelho, pernas pretas e patas com mem-
branas, e tudo isto de um certo tamanho, com um poder
para nadar e para fazer um determinado som. Para um
homem que tenha observado este tipo de ave durante um
longo periodo de tempo, talvez ela tenha outras caracteris-
ticas, mas todas elas tém o seu término nas ideias simples
sensiveis, todas unidas a volta de um objecto comum.
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15. Para além das ideias complexas que possuimos das
substancias materiais e sensiveis, das quais acabei de falar,
através das ideias simples que obtemos dessas operagdes das
nossas mentes que experimentamos diariamente em nos,
como o pensamento, o entendimento, a vontade, o saber e
o poder de iniciar movimento, etc., coexistindo em alguma
substancia, somos capazes de formar a ideia complexa de um
espirito imaterial. E, consequentemente, ao agrupar as ideias
de pensamento, de entendimento, de liberdade e de poder
de se deslocarem e de moverem outras coisas, teremos uma
tdo nitida percepgio e uma nogio das substincias imateriais
como possuimos das substancias materiais. Assim, a0 asso-
ciar as ideias de pensamento e de vontade, ou de poder de
deslocar ou de cessar o movimento fisico, acrescentadas a
substancia, da qual nio possuimos uma ideia distinta, temos
a ideia de um espirito imaterial; e ao agrupar as ideias de
partes solidas compativeis e um poder de ser deslocado adi-
cionado a substancia, da qual igualmente nio possuimos
nenhuma ideia concreta, temos a ideia de matéria. Esta é
uma ideia tio clara e distinta como a outra, a ideia de pen-
samento ¢ de mover um corpo; e estas sio ideias tio claras
e distintas como as ideias de extensio, de solidez e de ser
deslocado. Uma vez que a nossa ideia de substancia é igual-
mente obscura, ou que nio temos qualquer ideia acerca da
mesma, em ambos o5 casos é apenas algo suposto — nio sei
0 qué — que suporta essas ideias a que chamamos acidentes.
E por necessidade de reflexio que temos uma inclinaio
para pensar que os nossos sentidos nio nos mostram senio
coisas materiais. Todos os actos da sensagdo, quando con-
siderados devidamente, oferecem-nos uma perspectiva
igual de ambas as partes da natureza, a corporea e a espiri-
tual. Pois, enquanto sei, através da visio e da audicio, etc.,
que ha algum ser corpéreo que me € exterior, o objecto
dessa sensagdo, sei realmente com mais certeza que existe
um ser espiritual dentro de mim que vé e ouve. Tenho de
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ter a certeza de que esta ndo pode tratar da ac¢do da matéria
simples insensivel e que nunca poderia existir sem um ser
imaterial pensante.

16. Pela ideia complexa de extensio, de forma, de
cor ¢ de quaisquer outras qualidades sensiveis, que & tudo
o que sabemos do corpo, continuamos tio longe da ideia
da substancia do corpo como se nio soubéssemos nada.
Nem mesmo com o conhecimento e familiaridade que
imaginamos deter em relagio i matéria e em relagio is
muitas caracteristicas que os homens asseguram conhecer e
reconhecer nos corpos, se descobrird, apos pesquisa, que
eles nio possuem nem mais ideias nem ideias primarias
mais claras pertencentes ao corpo, do que as que possuem
em relagio ao espirito imaterial.

17. As ideias primarias que temos e sio especificas do
corpo por contraste as do espirito constituem a coesdo das cotn-
ponentes sdlidas e, consequentemente, separdveis, ¢ um poder de
comunicar movimento através do impulso. Penso que estas sio as
ideias elementares adequadas e especificas do corpo, visto
que a forma ndo € sendo a consequeéncia da extensao finita.

18. As ideias que temos pertencentes e especificas do
espirito s3o o pensamento e a vontade, ou um poder de por um
corpo em movimento através do pensamento e do que ¢ dele conse-
quéncia, a liberdade. Pois, tal como o corpo nio é capaz de
comunicar o seu movimento por impulso a um outro corpo,
com que se encontra € que estd em repouso, assim a mente
é capaz de por os corpos em movimento, ou evitar con-
cretizar esse movimento, como tal lhe aprouver. As ideias de
existéneia, de duragao e de mobilidade sio comuns a ambos.

19. Nio ha razio para que se considere estranho eu
ter incluido a mobilidade como pertencente ao espirito,
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visto que ndo se tem nenhuma outra ideia de movimento
sendo a da alteragdo da distincia em relagio a outros seres
que sio considerados como estando em repouso; e desco-
brindo que os espiritos, bem como os corpos, nio sio
capazes de agir sendo no lugar onde se encontram e que os
espiritos realmente agem em multiplos momentos em
multiplos lugares, nio posso sendo atribuir a todos os seres
finitos a mudanga de espago (posto que ndo estou aqui a
falar do Espirito Infinito). Porque a minha alma, sendo um
ser tdo real como o meu corpo, & certamente tio capaz de
modificar a distincia como qualquer outro corpo, ou de
ser como o proprio corpo e, por isso, € capaz de movi-
mento. E se um matematico é capaz de ter em conside-
racio uma determinada distincia, ou uma alteragio dessa
distincia entre dois pontos, pode-se certamente conceber
uma distincia ¢ uma alteragio da mesma entre dois espi-
ritos; e, assim, conceber o seu movimento, a sua apro-
ximagdo, ou o seu afastamento em relagdio um ao outro.

20. Todos podemos observar em nés proprios que a
nossa alma é capaz de pensar, de ter vontade e de agir sobre
0 nosso corpo no lugar onde esteja, mas nio consegue agir
sobre um corpo, ou sobre um espago, a cem milhas de dis-
tancia. Ninguém pode conceber que a sua alma possa pensar
ou mover um corpo que estd em Oxford, enquanto ele esta
em Londres. E nio pode sendo saber que, estando esta unida
ao corpo, muda de lugar constantemente durante toda a
viagem entre Londres ¢ Oxford, como a carruagem ou o
cavalo que o transporta, € penso que pode ser dito que, na
verdade, tal acontece sempre que esteja em movimento.
Se 1sto ndo for aceite como uma justificagio suficientemente
clara do movimento da alma, penso que o facto de ela ser
separada do corpo aquando da morte, o serd, uma vez que me
parece impossivel acreditar que est a sair do corpo, ou que 0
abandona, e que nio tem qualquer nogio do seu movimento.
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21. Se alguém disser que a alma ndo é capaz de mudar
de espago porque ela ndo tem nenhum, ja que os espiritos
nio estdo in loco mas ubi, suponho que esse modo de falar
ndo tenha grande importincia para muitos neste momento,
numa altura em que ndo se esta muito disposto a admirar ou
a ser-se desfeiteado por tais modos de falar ininteligiveis.
Mas se alguém pensa que esta disting3o faz algum sentido e
que é aplicivel ao nosso propésito presente, desejo que o
verta para inglés inteligivel e, a partir dai, proponha uma
razio que explique que os espiritos imateriais nio sio
capazes de se movimentar. De facto, o movimento nio
pode ser atribuido a Deus, nio porque Ele nio seja imate-
rial, mas porque & um espirito infinito.

22. Compare-se entio a ideia complexa de um espi-
rito imaterial com a ideia complexa de corpo e veja-se se
hi mais falta de clareza numa do que na outra, e qual é a
menos evidente. A nossa ideia de corpo, como eu a concebo,
é a de uma substdncia solida ampliada, capaz de comunicar movi-
mento através do impulso, e a nossa ideia de alma, como um
espirito imaterial, & a de uma substinda que pensa e que tem o
poder de despertar movimento no corpo através da vontade ou do
pensamento. Penso serem estas as nossas idelas complexas de
alma e de corpo, quando contrapostas. E agora vamos
examinar qual delas é mais obscura e mostra mais dificul-
dades em ser apreendida. Sei que as pessoas cujos pensa-
mentos estio imersos na matéria e que tém subjugado a sua
mente aos sentidos, reflectindo muito poucas vezes, ou
nunca, para além dos mesmos, estio predispostas a dizer que
nio conseguem apreender uma coisa pensante. O que talvez
seja verdade, mas afirmo que, se o considerarem adequada-
mente, taimbém nio poderio entender uma coisa ampliada.

23. Se alguém afirmar que nio sabe o que € que
pensa no seu interior, quer dizer que ndo sabe qual é a
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substancia dessa coisa pensante e digo que também nio
sabe qual & a substincia dessa coisa sélida. Para além disso,
se diz que ndo sabe como é que pensa, também ndo sabe
como € que & ampliado, como ¢ que as partes solidas do
seu corpo estio unificadas, ou sio coerentes umas com as
outras, de forma a permitir essa extensio. Porque, embora
a pressio das particulas do ar possa justificar a coesio das
miltiplas componentes da matéria que sio maiores do que
as particulas do ar e que tém menos poros do que as com-
ponentes do ar, o peso, ou a pressio do ar, ndo explicara
nem podera ser a causa da conexio das particulas do ar em
si. E se a pressdo do éter ou de qualquer outra matéria mais
fina do que o ar pode unir e fixar a conexdo das compo-
nentes das particulas do ar, bem como de outras corpos,
nio ¢ capaz de construir ligagdes para si prprio, e fixar,
num todo, as partes que formam até os infimos corpos
dessa materia subtilis. Por isso, essa hipotese, mesmo expli-
cada de forma ingénua, a0 demonstrar que as partes dos
corpos sensiveis s3o fixadas num todo através da pressio de
outros corpos exteriores insensiveis, nio consegue
abranger as particulas do proprio éter. E quanto mais evi-
dente for a forma como essa hipdtese comprova que as
particulas de outros corpos sio mantidas em conjunto
atraves da pressio exterior do éter e nio podem ter outra
causa compreensivel para a sua coesio e unido, tanto mais
ficamos nas trevas em relagdo & coesio das particulas dos
corpos do proprio éter; nio podemos concebe-lo sem as
particulas, sendo estas corpos e divisiveis, nem podemos
compreender como & que as particulas se ligam, tal ¢ a falta
da causa dessa coesido, causa essa que explica a coesio das
partes de todos os outros corpos.

24. Na verdade, a pressio de qualquer fluido circun-
dante, mesmo sendo imensa, nio pode ser a causa inteli-

givel para a coesdo das partes solidas da matéria. Porque,
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uma vez que essa pressao pode impedir a repulsio mitua
de duas superficies polidas numa linha perpendicular is
mesmas, como acontece na experiéncia de duas pedras
marmore polidas, nunca pode, minimamente, impedir a
separagio através de um movimento numa linha paralela a
essas superficies. Porque o fluido circundante, tendo uma
total liberdade para se suceder em cada ponto do espago,
sem um movimento lateral, resiste a tal movimento dos
corpos, dessa forma agrupados, do mesmo modo que resis-
tiria a0 movimento desse corpo se este estivesse rodeado de
liquido por todos os lados e ndo tocasse em qualquer outro
corpo. E, por conseguinte, se nio existisse qualquer outra
causa de coesdo, todas as partes dos corpos teriam de ser
facilmente separdveis por um movimento impulsionado
lateralmente, visto que, se a pressio do éter fosse a causa
apropriada da coesdo, onde essa causa nio interviesse, nio
poderia existir coesio. E uma vez que a pressio do éter ndo
pode funcionar contra uma separagdo lateral (como foi
demonstrado), em todas as superficies imaginirias que
intersectern uma massa de matéria ndo poderi existir mais
coesio do que a de duas superficies polidas, as quais irio
sempre deslizar facilmente uma sobre a outra, independen-
temente da existéncia de uma pressio imaginivel de um
liquido. Por isso, por mais evidente que seja a nossa ideia
acerca da extensio do corpo, a qual nio é sendo a coesio
das componentes solidas, aquele que a considerar atenta-
mente podera ter bases para concluir que é tio ficil para ele
possuir uma ideia clara de como a mente pensa, como
saber como o corpo estd ampliado. Dado que o corpo nio
¢ ampliado mais, ou de outra forma, do que pela unido e
coesdo das suas partes solidas, compreendemos com difi-
culdade a extensio do corpo sem compreender em que
consiste a unido e coesdo destas partes; essa extensio pare-
ce-me tio incompreensivel quanto o modo de pensar e
como o pensamento se desenrola.
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25. Admito que é normal que, na sua maioria, as pes-
soas se interroguem sobre a possibilidade de encontrar difi-
culdade no que pensam observar todos os dias. Serd que nio
véem que (e estio prontos a afirma-lo) as componentes dos
corpos se colam firmemente umas as outras? Serd que existe
algo mais banal? E que davidas é que podem ser levantadas
acerca disto? E afirmo que o mesmo se passa em relagio 20
pensamento e a0 movimento voluntirio. Nio os experi-
mentamos em nds proprios a todo o momento e poder-
-se-4, entio, po-lo em causa? Concordo que o cerne da
questio & evidente, mas quando o observamos um pouco
mais atentamente e consideramos como se concretiza, julgo
que ficaremos atrapalhados em relagio a ambos; e poderemos
compreender tio pouco do modo como as partes dos corpos
se harmonizam como do modo como nos entendemos ou
movemos. Gostaria que alguém me explicasse, de forma
inteligivel, como & que as partes do ouro ou do bronze (que
quando estio em fusio se encontram tio soltas umas das ou-
tras como as particulas da dgua ou os grios de areia numa
ampulheta) de um momento para o outro ficam tio unidas
e aderem tio fortemente, que a maior forca dos bragos dos
homens nio é capaz de as separar? Julgo que um homem
ponderado neste assunto ver-se-i atrapalhado em satisfazer o
seu préprio entendimento ou o de outro homem qualquer.

26. Os pequenos corpos que compdem o liquido a
que chamamos 4gua sdo tio extremamente mindsculos que
nunca ouvi falar de ninguém que, através do microscopio
(apesar de ja ter ouvido falar de alguns que ampliaram dez
mil vezes, ou, melhor, até muito para além das cem mil),
fingisse compreender o seu volume, a forma ou o movi-
mento; e as particulas da dgua também se encontram tio
soltas umas das outras que a menor forga as separa de forma
visivel. Ou, melhor, se considerarmos o seu movimento
perpétuo, temos de admitir que ndo existe qualquer coesio
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entre as mesmas; e, contudo, basta deixar que um frio gélido
surja e estas unem-se, consolidam-se. Estes pequenos ato-
mos juntam-se e ndo sio separaveis, a menos que se faga uso
de uma forca consideravel. Aquele que consiga por a desco-
berto os elos de ligagio que unem estas grandes quantidades
de pequenos corpos num todo, de uma forma tio firme que
consiga tornar conhecido o cimento que faz com que eles
se colem uns aos outros tio rapidamente, descobrira um
grande segredo, ainda desconhecido. No entanto, assim que
tal tivesse acontecido, estar-se-ia ainda longe de tornar inte-
ligivel a extensdo do corpo (que € a coesdo das partes sli-
das) até ao ponto de se poder demonstrar em que consiste a
uniio ou a consolidagdo das partes desses elos de ligacio, ou
desse cimento, ou da mais pequena particula de matéria
existente, Pelo que me parece, esta caracteristica original e
supostamente Obvia do corpo, quando examinada, revelar-
—se-4 tio incompreensivel como qualquer coisa pertencente
i nossa mente, ¢ uma substincia solida ampliada revelar-se-a
tio dificil de apreender como uma substincia imaterial pen-
sante; ¢ isto independentemente das dificuldades que sejam
levantadas contra esta comparagao.

27. De modo a desenvolver os nossos pensamentos
um pouco mais, 2firmo que a pressio que é proposta como
explicagio para a coesio dos corpos ¢ tio ininteligivel como
a coesio em si. Porque se a matéria for considerada como
finita, e nio restam davidas de que assim seja, deixe-se que
alguém dirija a sua contemplagio até as extremidades do
universo e ai veja que aros concebiveis, que elos de ligagdo
ele pode imaginar unindo esta massa de matéria de forma
tio firme. Dai teria 0 ago a sua firmeza e as particulas de um
diamante a sua dureza e indissolubilidade. Se a matéria for
finita, temn de ter pontos extremos e tem de existir algo que
a impeca de se dividir em pedagos. Se, para evitar este pro-
blema, alguém abragar a suposi¢io e o abismo da matéria
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infinita, deixe-se que considere que clareza trard em relagio
a coesio de um corpo, e se se aproximard alguma vez de
uma explicagio inteligivel através da resolugio de uma
suposi¢do ainda mais absurda e incompreensivel que todas
as outras; tio distante estard a extensio do corpo (que nio
€ sendo a coesio das partes solidas) de se tornar mais clara
ou mais distinta, quando inquirimos acerca da sua natureza,
causa ou modo, como a ideia do pensamento.

28. Uma outra ideia que possuimos do corpo & o poder
de comunicar movimento através do impulso. E uma outra ideia
que possuimos das nossas almas & o poder de despertar o movi-
mento através do pensamento. Estas ideias, uma relativa ao
corpo, a outra relativa as nossas mentes, sio-nos fornecidas
claramente pelas experiéncias de todos os dias, mas se mais
uma vez questionarmos como € que isto se concretiza
estaremos igualmente no escuro. B que na comunicagio do
movimento através do impulso, em que tanto movimento ¢
perdido por um corpo como ¢ adquirido por outro — o que
é o caso mais comum —, nio podemos possuir qualquer
outra concep¢io a nao ser a da passagem do movimento de
um corpo para o outro, o que, na minha opinido, & tio
obscuro e inconcebivel como a forma como as nossas
mentes fazem mover ou parar 0s nossos corpos através do
pensamento, o que a todo o momento podemos verificar.
O aumento do movimento através do impulso, que se pode
observar, ou se cré que por vezes acontece, ¢ ainda mais difi-
cil de entender. Da experiencia didria temos uma prova clara
do movimento produzido tanto pelo impulso como pelo
pensamento, mas o modo como tal se processa dificilmente
chega i nossa compreensio, estamos num estado de igno-
rancia em relagio a ambos. Por isso, seja de que forma consi-
derarmos o movimento e a sua comunicagio, quer do
corpo, quer do espirito, a ideia que pertence ao espirito ¢,
pelo menos, tio clara como a que pertence ao corpo. E se
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tivermos em atengdo o poder activo de mover, ou a motri-
cidade — como também o posso denominar —, ele ¢ muito
mais evidente no espirito do que no corpo. Porque dois cor-
pos em repouso, colocados um ao lado do outro, nunca nos
concederdo a ideia de um deles possuir um poder para
movimentar o outro, a nio ser através de um movimento
exterior aos mesmos. Enquanto todos os dias a mente nos
concede ideias de um poder activo para a movimentagio dos
corpos, vale a pena considerar se o poder activo nio per-
tence adequadamente aos espiritos, e o poder passivo a
matéria. Consequentemente, pode-se especular se os espiri-
tos criados nio estdo de todo separados da matéria, uma vez
que ambos sdo activos e passivos. O espirito puro, quero
dizer, Deus, & apenas activo; a matéria pura é apenas passiva;
05 seres que s30 a0 MESMO tempo activos e passivos podemos
julga-los comungando do espirito puro e da matéria pura.
Seja como for, penso que possuimos tantas ideias tio claras
pertencentes a0 espirito, como as possuimos pertencentes ao
corpo, a substincia de cada um deles sendo igualmente
desconhecida; ¢ a ideia de pensamento, relativa ao espirito,
é tio clara como a ideia de extensio relativa ao corpo; e a
comunica¢io de movimento através do pensamento, que
atribuimos ao espirito, é tio evidente como a do impulso,
que atribuimos ao corpo. A experiéncia constante torna-nos
conscientes em relagio a estes dois tipos de comunicagio,
ainda que o nosso entendimento nio possa compreender
nenhum. Quando a mente olhar para além dessas ideias
primirias provenientes da sensagdo e da reflexio e penetrar
nas causas € no modo como surgem, saberemos que nio
descobrira nada sendo a sua curta visio.

29. Para concluir. Nio podemos negar que a sen-
sacio nos convence que existem substincias solidas e
ampliadas, e que a reflexio nos convence que existem subs-
tincias pensantes; que as experiéncias nos asseguram da
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existéncia de tals seres e que uma tem um poder para
mover um corpo através do impulso, e a outra através do
pensamento. Refiro que a todo o momento a experiéncia
nos fornece ideias claras tanto de uma como da outra. Mas
as nossas faculdades nio irdo para além destas ideias que sio
recebidas a partir das fontes adequadas. Se questionassemos
ainda mais acerca da sua natureza, causas ¢ modo, nio
entenderiamos a natureza da extensio de forma mais clara
do que o fazemos em relagio ao pensamento. Se as expli-
cissemos um pouco mais, verfamos que uma é t3o simples
como a outra, e que ndo existe mais dificuldade em imagi-
nar como wuta substdncia que desconhecemos pde o corpo em
movimento, através do pensamento, do que imaginar
como uma substdncia que desconhecemos pde o corpo em
movimento, através do impulso. Portanto, somos to inca-
pazes de descobrir onde as ideias pertencentes ao corpo
estio alojadas, como de o fazer em relagio as ideias per-
tencentes ao espirito. A partir daqui, parece-me provavel
que as ideias simples que recebemos da sensagio e da refle-
xio sio os limites dos nossos pensamentos, para além dos
quais a mente ndo € capaz de avangar nem um pouco,
quaisquer que sejam os esforcos que diligencie, nem ¢
capaz de fazer quaisquer descobertas quando inquira acerca
da natureza e das causas ocultas dessas ideias.

30. Portanto, e em poucas palavras, a ideia que possui-
mos de espirito comparada com a ideia que temos de corpo
apresenta-se da seguinte forma: a substancia dos espiritos
é-nos desconhecida e a substincia do corpo também nos é
igualmente desconhecida. Temos ideias claras e distintas de
duas das principais caracteristicas ou propriedades do corpo,
quer dizer, as partes sélidas coerentes e o impulso; portanto,
de igual modo, conhecemos e temos ideias claras e distintas
de duas das principais caracteristicas ou propriedades do
espirito, por exemplo, o pensamento e o poder de agir, ou

[410]



seja um poder de iniciar ou por termo a varios pensamentos
ou movimentos. Também possuimos ideias de varias carac-
teristicas inerentes aos corpos € estas sio ideias distintas. Tais
caracteristicas ndo sdo sendo as varias modifica¢es da exten-
sio das partes sOlidas coerentes e o seu movimento. Da
mesma forma, possuimos ideias dos virios modos do pensa-
mento ou seja, acreditar, duvidar, tencionar, recear, ter
esperanga, os quais ndo sio sendo os varios modos do pen-
samento. Também possuimos as ideias de vontade, de movi-
mentar o corpo em consequéncia da vontade, e também de
se movimentar com o corpo, porque, como foi demons-
trado, o espirito é capaz de se movimentar.

31. Por dltimo, se esta nogdo de espirito imaterial
apresenta algumas dificuldades de explicagio pouco facil,
nio temos, entio, mais razdes para negar ou duvidar da
existéncia de tais espiritos do que temos para megar ou
duvidar da existéncia do corpo, uma vez que a nogio de
corpo estd obstruida por algumas dificuldades muito difi-
ceis e talvez impossiveis de serem explicadas ou compreen-
didas por nos. Pois eu estaria disposto a exemplificar algo
da nossa nogio de espirito mais confusa ou que estivesse
mais proxima de uma contradi¢io, como a propria nogio
de corpo ji envolve: a divisibilidade in infinitum de uma
extensio finita que nos envolvesse, quer aceitemos quer a
neguemos, nas consequéncias impossiveis de serem expli-
cadas ou de se tornarem compativeis com as nossas apreen-
soes, consequéncias que acarretam maiores dificuldades e
um absurdo mais aparente do que algo que possa seguir-se
i nogio de uma substancia imaterial conhecida.

32. Efectivamente, isto nio nos admira, visto que
possuimos apenas algumas ideias superficiais das coisas, que
nos sdo trazidas pelos sentidos e que provém do exterior,
ou que sio determinadas pela mente através da reflexdo
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sobre a experiéncia em si mesma, mas nio possuimos qual-
quer conhecimento para além desse limite, e muito menos
da estrutura interna e da verdadeira natureza das coisas,
estando nds privados das faculdades para as atingir. E, deste
modo, ao analisar e ao descobrir conhecimento em nos
proprios, bem como o poder do movimento voluntirio,
como certamente examinamos ou descobrimos nas coisas
exteriores a nos a coesdo e a separagio das partes soOlidas,
que sio a extensdo e o movimento dos corpos, temos tan-
tas razdes para estarmos satisfeitos com a nogao de espirito
imaterial como com a nog¢io de corpo e com a existéncia
de um bem como do outro. Porquanto nio € uma maior
contradi¢io o pensamento existir separado ¢ independente
da solidez do que é uma contradigio a solidez existir sepa-
rada e independente do pensamento, sendo ambos ideias
simples, independentes uma da outra; e possuindo 1deias tio
claras e distintas acerca do pensamento como da solidez,
nio sei porque & que nio podemos aceitar a existéncia de
uma coisa pensante sem possuir solidez, isto €, imaterial, tal
como a existéncia de uma coisa sem pensamento, a matéria;
especialmente se considerarmos que nao € mais dificil de
compreender como é que o pensamento pode existir sem a
matéria, ou como é que a matéria pode pensar. Visto que
quando quer que continuemos para além destas ideias
simples que obtemos através da sensagio e da reflexio e
mergulhemos mais para diante no que respeita i natureza
das coisas, nesse momento cairemos na escuridio e na
obscuridade, na perplexidade e nas dificuldades, e nio
poderemos descobrir nada mais senio a nossa propria
cegueira e ignorancia. Mas qualquer que seja a mais clara
das ideias complexas, a do corpo ou a do espirito imaterial,
é evidente que as ideias simples que as constituem nio sio
sendo o que recebemos através da sensagio ou da reflexio,
e desta forma se passa com todas as nossas 1deias das subs-
tancias, até mesmo de Deus, Ele proprio.
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33. Porquanto, se examinarmos a ideia que possui-
mos do Ser Supremo que nos é incompreensivel, desco-
briremos que a atingimos da mesma forma e que as ideias
complexas que temos em relagdo a Deus e aos espiritos
separados sio constituidas por ideias simples que recebe-
mos da reflexio, por exemplo, a partir do que experimen-
tamos em nds, obtemos as ideias de existéneia e de
duragio, de sabedoria e de poder, de prazer ¢ de felicidade
e de muitas outras caracteristicas e poderes que ¢ melhor
possuir do que estar-se privado. Quando formissemos a
ideia mais adequada possivel do ser Supremo, aumen-
tarfamos cada uma destas ideias simples com a nossa ideia
de infinito, e, ao agrupi-las, constituiriamos a nossa ideia
complexa de Deus. Como ji foi demonstrado, a mente
tem esse poder de ampliar algumas das ideias recebidas
através da sensagio e da reflexio.

34. Se descobrir que conheco algumas coisas e que
algumas delas, ou todas, as conheco de forma imperfeita,
¢-me possivel formar uma ideia de conhecer o dobro das
mesmas, as quais posso duplicar novamente, tantas vezes
quantas puder adicionar a esse niumero e, por isso, posso
aumentar a minha ideia de conhecimento ao estender a sua
compreensio a todas as coisas existentes, ou possiveis.
Também me € possivel fazer o mesmo em relagio a conhe-
cé-las de forma mais perfeita, isto é, conhecer todas as suas
caracteristicas, poderes, causas, consequéncias e relagdes,
etc., até que se conhe¢a de forma perfeita tudo o que lhes
é inerente, ou tudo o que, de alguma forma, se possa rela-
cionar com as mesmas, ¢, deste modo, formar a ideia de
sabedoria infinita ou ilimitada. O mesmo também pode ser
feito em relagio ao poder, até que cheguemos ao que
denominamos poder infinito; ¢ 0 mesmo para a duragio da
existéncia, sem principio nem fim, e, dessa forma, construir
a ideia de um ser eterno. Nos graus, ou na medida, em que
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atribuimos existéncia, poder, sabedoria e todas as outras
perfei¢cdes (acerca dos quais ndo possuimos qualquer ideia)
a esse Ser soberano a que chamamos Deus, sendo todos
ilimitados ou infinitos, formamos a melhor ideia possivel de
Deus de que as nossas mentes sio capazes; afirmo que tudo
isto é feito através da ampliagio dessas ideias simples, que
retiriamos das operagOes das nossas mentes através da
reflexio, ou através dos nossos sentidos, das coisas que nos
sdo exteriores, até essa vastidio onde o infinito as pode
prolongar.

35. Porque é o infinito que, em conjunto com as
nossas ideias de existéncia, de poder, de saber, etc., forma
essa ideia complexa pela qual retratamos o Ser Supremo da
melhor forma que somos capazes. Uma vez que, embora
na sua propria esséncia (que certamente desconhecemos, ja
que desconhecemos a esséncia concreta de um seixo, ou de
uma mosca, ou dos nossos proprios seres) Deus seja simples
e nio composto, penso que posso afirmar que ndo possui-
mos qualquer outra ideia acerca d’Ele senio uma ideia
complexa da existéncia, da sabedoria, do poder, da felici-
dade, etc., infinitos e eternos. Estas sio todas ideias distin-
tas e algumas delas, sendo da mesma familia, sio, mais uma
vez, compostas por outras; todas sio obtidas originalmente
através da sensagdo e da reflexio, como foi demonstrado, ¢

surgem para constituir a ideia ou a nogio que temos de
Deus.

36. Adicionalmente, iremos observar que nio existe
qualquer ideia que possamos atribuir a Deus, excepto a de
infinito, que também ndo faca parte da nossa ideia com-
plexa de outros espiritos. Porque, nio sendo capazes de
nenhumas outras ideias simples, a ndo ser as pertencentes
a0 corpo, e apenas as que, pela reflexdo, recebemos da
operagio das nossas proprias mentes, nada mais podemos
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atribuir aos espiritos do que o que recebemos dai; e toda a
diferenca que possamos incluir entre eles, na nossa con-
templacdo dos espiritos, é apenas no que respeita as virias
extensoes ¢ aos graus de conhecimento, de poder, de dura-
¢io, de felicidade, etc. Uma vez que nas nossas ideias, tanto
dos espiritos como das outras coisas, estamos restringidos ds
que recebemos através da sensagdo e da reflexdo, é evidente que,
nas nossas ideias dos espiritos, apesar de serem mais per-
feitas do que as dos corpos, até mesmo do que a de infinito,
nio podemos possuir uma ideia acerca do modo como
revelam os pensamentos uns aos outros. E claro que temos,
obrigatoriamente, de concluir que os espiritos separados,
que sio seres possuidores de um conhecimento mais per-
feito e mais felicidade do que nds, também devem ter
necessidade de comunicar de um modo mais perfeito os
seus pensamentos do que nos, que estamos dispostos a uti-
lizar os sinais materiais e os sons especificos, usados pela
maioria como sendo o melhor e o mais ripido de que
somos capazes. Mas ndo temos qualquer experiéncia em
relagio A comunicagio imediata e, consequentemente, nio
temos qualquer nogio da mesma, ndo fazemos uma ideia
de como os espiritos, que nio usam palavras, podem
comunicar com rapidez, ou muito menos sabemos como é
que os espiritos, ndo tendo corpo, podem ser senhores dos
seus proprios pensamentos e podem comunici-los ou
escondé-los consoante lhes apraz, embora nio possamos
sendo supor que eles tém esse poder.

37. E, assim, vimos que tipo de ideias possuimos
acerca das substdncias de todos os tipos, em que consistiam e
como é que chegdmos as mesmas. A partir daqui, penso
que ¢ bastante evidente que:

Primeiro: todas as nossas ideias dos varios fipos de
substincias nio sdo mais do que associagdes de ideias sim-
ples, com uma suposigio de algo ao qual pertencem e no
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qual subsistem, embora nio tenhamos qualquer ideia clara
ou distinta em relagdo a esta coisa suposta.

Segundo: todas as iu. .. simples que, assim sio unidas
num substrato comum, formam as nossas ideias complexas
dos varios tipos de substincias, nio sio mais do que as que
recebemos através da sensagio ou da reflexdo. Portanto,
nio podemos ir para além dessas ideias simples, até mesmo
em relagdo aquelas que nos sio mais familiares e que sur-
gem como as mais proximas da compreensio das nossas
concep¢des mais ampliadas. E mesmo em relagio as que
nos parecem as mais remotas de todas com que temos de
lidar e que excedem infinitamente tudo o que possamos
compreender em nds proprios através da reflexdo, ou que
possamos descobrir noutras coisas através da sensagio, nada
mais podemos atingir para além dessas ideias simples que
recebemos originalmente da sensagio e da reflexio, como
¢ evidente nas ideias complexas que possuimos dos anjos €,
particularmente, do proprio Deus.

Terceiro: a maioria das ideias simples que formam as
nossas ideias complexas das substincias, quando devida-
mente consideradas, sio apenas poderes, ainda que mostre-
mos uma inclinagio para os tornar como caracteristicas
verdadeiras, quer dizer, a maior parte das ideias que forma
a ideia complexa de ouro € a cor amarela, o grande peso,
maleabilidade, a fusibilidade e a solubilidade na aqua regia,
etc., todas unidas em conjunto num substrato desconhe-
cido. Todas estas ideias nio sio mais do que varias relagdes
com outras substincias e nio estio propriamente no ouro,
quando considerado na sua simplicidade, embora essas
ideias dependam das caracteristicas concretas e primarias da
sua estrutura interna, pelas quais tém uma capacidade de
agir de forma diferenciada sobre virias outras substincias,

ou uma capacidade de sofrer a ac¢io de varias outras subs-
tancias.
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CAPITULO XXIV
Das ideias colectivas das substancias

1. Para além destas ideias complexas de varias subs-
tincias simples — como a de homem, de cavalo, de violeta,
de magi, etc. — a mente também possui ideias complexas
colectivas de substancias, que denomino deste modo porque
sio formadas por muitas substancias especificas considera-
das como um todo, como estando unidas i volta de uma
ideia, e, assim unidas, sio olhadas como sendo uma so;
quer dizer, essa ideia de um conjunto de homens que for-
mam um exército, embora consista num grande nimero de
substincias distintas, € tanto uma s ideia como a ideia de
um homem, e a imensa ideia colectiva de todos os tipos de
corpos, quaisquer que sejam, representada pelo nome
mundo € tanto uma ideia como a ideia de qualquer uma
das particulas mais infimas de matéria que o constituem.
E suficiente para a unidade de uma ideia que seja consi-
derada como uma representagio ou uma imagem, ainda
que seja composta de todos os imensos pormenores.

2. A mente constitui estas idetas colectivas de subs-
tancias através do seu poder de composi¢io ¢ pela uniio,
quer de diversas ideias simples, quer de diversas ideias com-
plexas, tal como, pela mesma faculdade, forma as ideias
complexas de substancias especificas, constituidas por uma
associagdo de diversas ideias simples, unidas numa s6 subs-
tincia. E como a mente, ao agrupar as ideias repetidas de
unidade, constitui 0 modo colectivo ou a ideia complexa
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de qualquer nimero, como uma média, ou total, etc., por-
tanto, ao agrupar varias substincias especificas, constitui
ideias colectivas de substancias, como uma companhia de
cavalaria, um exército, uma multidio, uma cidade, uma
frota, cada um dos quais todos sabemos que representamos
nas nossas mentes como uma so6 ideia, como uma so des-
crigio; e, entdo, sob esta nogio consideramos estas varias
coisas absolutamente como uma s6, como uma embar-
cagdo, ou como um itomo. Nem ¢ mais dificil conceber
como é que um exército de dez mil homens constitui uma
ideia do que como é que um homem constitui uma ideia,
sendo tio facil para a mente unir uma ideia de um grande
niamero de homens e considera-los como um, como é unir
numa s6 ideia especifica todas as ideias distintas que for-
mam a composigio de um homem e considera-las em
conjunto como um todo.

3. Entre este tipo de ideias colectivas encontra-se a
maioria das coisas artificiais, pelo menos as que sio consti-
tuidas por substancias distintas. E, na verdade, se conside-
rarmos convenientemente todas estas ideias colectivas -
como exército, constelagdo, universo — que sio agrupadas em
intimeras ideias simples, veremos que elas nio sio sendo as
seleccdes artificiais da mente que, ao aproximar coisas
muito distantes e independentes umas das outras, forma
apenas uma perspectiva, a melhor, para as contemplar e para
discorrer acerca das mesmas, unidas numa concepgio, ¢
representadas por um nome. Pois ndo existem coisas tio dis-
tantes, nem tio contrarias, que a mente nio possa agrupar
numa ideia através desta capacidade de composigio, como
se pode ver na ideia representada pelo nome universo.
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CAPITULO XXV
Da relacio

1. Para além das ideias, simples ou complexas, que a
mente tem das coisas como estas sio em si mesmas, existemn
outras que obtém através da comparagio de uma com a
outra. O entendimento, ao considerar algo, nio esti confi-
nado a esse objecto preciso, pode transmitir uma ideia
como se estivesse para além de si, ou, pelo menos, pode ver
para além dela de forma a observar como & que se posi-
ciona em relacio a qualquer outro. Quando a mente assim
considera uma coisa, de forma que a traz e a coloca ao lado
de outra, e transporta a perspectiva de uma para a outra, ou
seja, como as palavras significam, relagdo e referéncia; e as
denominacdes atribuidas a coisas positivas, anunciando essa
referéncia, e servindo como marcas que conduzem os pen-
samentos para além do sujeito, em si denominado, em
direcgio a algo distinto, a estas chamamos relativos. E is
coisas que, dessa forma, surgem em conjunto, chamamos
relacionadas. Portanto, quando a mente considera Caio
cOmMo um ser positivo, ndo toma em conta senio o que
realmente existe em Caio, isto €, quando o vejo como um
homem s6 tenho em mente a ideia complexa da espécie,
homem. Portanto, e de igual forma, quando afirmo que
Caio é um homem branco, nio possuo senio a simples
consideragio de um homem que tem essa cor branca. Mas
quando lhe atribuo o nome marido, estou a sugerir uma
outra pessoa; e quando lhe atribuo mais branco, estou a
sugerir uma outra coisa. Em ambos os casos, o meu pensa-
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mento ¢ conduzido para algo que estd para além de Caio,
e ha duas coisas que sio trazidas 3 consideragdo. E visto que
qualquer ideia, quer simples, quer complexa, pode ser a
razio por que a mente, entio, considera duas coisas em
conjunto, e & como se as perspectivasse de imediato, em-
bora continuem a ser vistas como distintas, qualquer uma
das nossas ideias pode ser a base de uma relagio. Como no
exemplo acima mencionado, o contrato e a ceriménia do
casamento com Sempronia sio as razdes para a denomi-
nagdo e para a relagdo de marido, e a cor branca ¢ a razio
por que é dito que Caio é mais branco que o arenito.

2. Estas e outras relagdes semelhantes, exprimidas por
termos relativos, que tém outros que lhes respondem, com
uma sugestio reciproca, como pai e filho, maior e menor,
causa e efeito, sio bastante 6bvios para todos; e, qualquer
um, a primeira vista se apercebe da relagio. Pois pai e filho,
marido e mulher, e outros termos correlacionados, parecem
estar tio proximos um do outro e, através do hibito, con-
cordam tio de imediato e assoclam-se tanto um ao outro na
memoria das pessoas, que, a0 nomear-se qualquer um deles,
os pensamentos sdo, de imediato, transportados para além da
coisa nomeada e ninguém pde em causa ou duvida de uma
relagio que € sugerida tdo claramente. Mas onde as linguas
falham na atribuigdo de nomes correlativos, essa relagio nem
sempre é perceptivel de forma tio clara. Concubina é, sem
davida, um nome relativo, bem como esposa. Mas em lin-
guas onde estas e outras palavras semelhantes nio possuam
um termo correlativo, as pessoas nio estio tio aptas para as
perspectivarem desse modo, visto que as palavras falta essa
marca evidente da relagio que existe entre correlativos, que
parecem explicar-se um ao outro e ndo podem existir senio
em conjunto. Consequentemente, acontece que muitos
desses nomes, devidamente considerados, incluem em st
relagoes evidentes e tém sido denominados como denomii-
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nagoes externas. Mas todos os nomes que sio mais do que sons
vazios tém de significar alguma ideia que, ou estd na coisa a
qual o nome é aplicado e, entio, é positiva e vista como
estando unida e existindo na coisa para a qual a denomi-
nagao € atribuida, ou, entdo, surge da relagio que a mente
encontra em algo diverso de si proprio, com a qual a con-
sidera e, a partir dai, inclui uma relagio.

3. Existe um outro tipo de termos relativos que nio
sio vistos nem como sendo relativos nem como denomi-
nagdes externas, e que, contudo, sob a forma e aparéncia da
significagdo de algo absoluto no objecto, escondem de facto
uma relagio subentendida, mas menos perceptivel. Entre
estes encontram-se os termos aparentemente positivos de
velho, notdvel, imperfeito, etc., dos quais terei ocasido de falar
nos proximos capitulos de forma mais pormenorizada.

4. Pode, para além disso, ser observado que as ideias
de relagio podem ser as mesmas em homens que possuem
ideias diferentes das coisas que estio relacionadas ou que,
entio, sio comparadas, ou seja, aqueles que possuem ideias
completamente diferentes de um homem, podem concor-
dar em relagio 4 nogio de um pai, que é uma nogio sobre-
posta a substincia, ou a0 homerm, e se refere unicamente a
um acto dessa coisa denominada homem, através do qual ele
contribuiu para a geragio de um ser da sua espécie, deixan-
do-se que homem signifique o que quer que seja.

5. Logo, a natureza da relagio consiste na referéncia
ou na comparagio de duas coisas, e, a partir dessa compa-
ragio, uma delas, ou ambas, acaba por ser denominada.
E se alguma dessas coisas for retirada, ou deixar de existir,
a relagdo termina e, com ela, a denominagio que se lhe
segue, embora a outra nio receba em si qualquer alteragio,
por exemplo, Caio, que hoje considero como pai, amanhi
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deixari de o ser, unicamente devido 4 morte do filho, sem
que qualquer alteragio tenha sido feita em si proprio. Nio
& apenas porque a mente muda o objecto com o qual com-
para qualquer coisa que essa mesma coisa ¢ capaz de, a0
mesmo tempo, ter denominagdes contririas: que dizer,
comparando Caio com virias pessoas, pode-se muito bem
dizer que ele ¢ mais velho e mais novo, mais forte e mais
fraco, etc.

6. O que quer que exista, ou possa existir, ou que
possa ser considerado como uma coisa, € positivo e nio sio
apenas as ideias simples e as substancias, mas também os
modos que sdo seres positivos, embora as partes que as cons-
tituem sejam muitas vezes relativas uma em relagdo 4 outra.
Todavia, o todo considerado como uma s6 coisa e pro-
duzindo em nés a ideia complexa de uma coisa, cuja ideia
esta nas nossas mentes, como um quadro, embora seja uma
associagdo de partes diversas sob um nome, € uma coisa posi-
tiva ou absoluta, ou uma ideia. Logo, num tridngulo, cujas
partes comparadas uma a outra sdo relativas, a ideia do seu
todo é uma ideia positiva e absoluta. O mesmo pode ser dito
em relagdo d familia, a2 uma melodia, etc., porque nio pode
haver relagio senio entre duas coisas consideradas como tal.
Tem de haver sempre duas ideias ou coisas em relagio, quer
sejam em si realmente separadas, quer consideradas como
distintas e, entio, forma-se um campo propicio ou uma
oportunidade para a sua comparagio.

7. Em termos genéricos e relativamente a relagio,
pode-se ter em conta o seguinte:

Primeiro, que nio existe coisa nenhuma, quer seja
uma ideia simples, uma substincia, um modo, quer seja
uma relagdo, quer seja um nome de qualquer um deles, que
nio seja capaz de um ndmero quase infinito de conside-
racOes referentes a outras coisas, €, por isso, isto tem grande
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importancia nos pensamentos ¢ palavras dos homens, isto é,
um s6 homem pode, a0 mesmo tempo, estar relacionado e
confirmar todas as relagdes seguintes e muitas mais, por
exemplo, pai, irmio, filho, avd, neto, sogro, genro, marido,
amigo, inimigo, sbdito, general, juiz, patrono, cliente, pro-
fessor, europeu, inglés, ilhéu, criado, dono, possuidor,
capitio, superior, inferior, maior, menor, mais velho, mais
novo, contemporaneo, semelhante, dissemelhante, etc., até
quase a0 infinito, sendo ele capaz de tantas relagGes quantas
oportunidades de se comparar com outras coisas possa
haver, qualquer que seja o modo, concordante, discordante,
ou referente. Porque, como disse, a relagio é um meio de
comparar ou de considerar duas coisas em conjunto e de
atribuir a uma, ou a ambas, um nome a partir dessa com-
paragio, e, por vezes, atribuir um nome até mesmo i
relagio.

8. Segundo, pode ainda considerar-se, no que res-
peita A relagio, que, embora ela nio esteja contida na
esséncia real das coisas mas em algo extrinseco e sobre-
posto, as ideias que sdo representadas pelas palavras relativas
sio muitas vezes mais claras e mais distintas do que as das
substincias is quais realmente pertencem. A nogio que
possuimos de um pai ou de um irmio € bastante mais clara
e mais distinta do que a que possuimos de homem, ou, se
se preferir, a paternidade € uma coisa acerca da qual é mais
facil ter uma ideia clara do que a humanidade; e posso con-
ceber muito mais facilmente o que ¢ um amigo do que o
que ¢ Deus, poque o conhecimento de uma acgio ou de
uma ideia simples é muitas vezes suficiente para me ofere-
cer uma nogio clara de uma relagio, mas para se conhecer
um ser concreto é necessario um conjunto de varias ideias
precisas. Um homem, se comparar duas coisas em con-
junto, muito dificilmente podera supor que nio sabe em
que € que baseia essa comparagio, logo, quando compara

[423]



coisas em conjunto, ele nio pode sendo ter uma ideia clara
dessa relagio. Portanto, as ideias de relagdes sdo capazes, pelo
menos, de ser mais perfeitas e distintas nas nossas mentes do que
as ideias de substdncias. Porque normalmente é dificil conhe-
cer todas as ideias simples que realmente se encontram em
qualquer substincia, mas, para a maioria, € bastante ficil
conhecer as ideias simples que formam qualquer relagio
em que se pense, ou para a qual se possua um nome, isto
é, a0 comparar dois homens em relagio a um pai comum
& muito facil formar as ideias de irmios sem se ter, con-
tudo, a ideia perfeita de um homem. Visto que palavras
relativas significativas, bem como outras, representando
apenas ideias e aquelas ideias sendo todas ou simples, ou
compostas de ideias simples, para conhecer a ideia precisa
que o termo relativo representa, ¢ suficiente ter uma con-
cepgio clara do que é a base de uma relacio, o que pode
fazer-se sem ter uma nogio clara e perfeita da coisa d qual
ela é atribuida. Assim, tendo a nogio de que uma ave pos
o ovo do qual o outro nasceu, tenho uma ideia clara da
relagio de mde e de pintainho entre os dois casuares no
Parque de St. James, embora talvez possua s6 uma ideia
muito obscura ¢ imperfeita dessas aves.

9. Terceiro, embora haja um niimero imenso de con-
sideragbes em que as coisas podem ser comparadas umas
com as outras e, portanto, uma multiplicidade de relagdes,
todas elas terminam em ideias simples e dizem respeito a
essas ideias simples, quer da sensagio, quer da reflexio, as
quais penso serem as (nicas formas de obter todo o nosso
conhecimento. Para esclarecer isto, demonstri-lo-ei nas
relagdes mais significativas de que temos ideia e que, em
alguns casos, parecem ser as mais afastadas dos sentidos e da
reflexio; contudo, elas irio parecer que obtém as suas
ideias a partir dai e ndo deixario davidas em relagio s
nogdes que temos delas e que apenas certas ideias simples
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e, portanto, originalmente derivadas da sensacio ou da
reflexao.

10. Quarto, sendo a relagio a consideragio de uma
coisa em relagdo a outra que lhe & extrinseca, ¢ evidente
que todas as palavras que encaminham necessariamente a
mente para quaisquer outras ideias, para além das que se
supde realmente existirem nessa coisa a qual as palavras sio
aplicadas, sio palavras relativas, isto €, um homem, preto,
feliz, pensativo, sedento, zangado, esforado; estas e as palavras
semelhantes sio todas elas absolutas, porque nem signifi-
cam nen anunciam outra colsa senao o que existe ou que
¢ suposto realmente exXistir no homem designado nestes
termos. Mas pai, irmdo, tei, marido, mais preto, mais feliz, etc.,
sio palavras que, em conjunto com a coisa que designam,
sugerem também uma outra coisa separada e exterior a
existéncia dessa coisa.

11. Explicados estes factos relativos i relagio em
geral, vou agora prosseguir e demonstrar, fazendo uso de
alguns exemplos, que todas as ideias que temos de relagio
sio constituidas somente por ideias simples, tal como sio as
outras; e que todas elas — ndo importando o quanto pare-
cem libertas e afastadas do sentido — terminam, por fim,
em ideias simples. Comegarei pela relagio mais abrangente,
i qual todas as coisas que existem, ou que possam exis-
tir, dizem respeito; essa € a relagio de causa e efeito. Con-
siderarei no proximo capitulo como é que esta ideia deriva
das duas fontes do nosso conhecimento: sensagio e
reflexdo.
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CAPITULO XXVI
Da causa e efeito, e outras relagdes

1. A partir da certeza de que os nossos sentidos se
apercebem da constante vicissitude das coisas, nio pode-
mos deixar de observar que varias qualidades e substincias
particulares comegam a existir e que recebem a sua exis-
téncia a partir da aplicagao devida e da ac¢io de um outro
ser. A partir desta observagdo, obtemos as ideias de causa e
efeito. O que produz qualquer ideia simples ou complexa, referi-
mo-lo pelo nome geral de causa e o que é produzido, por
gfeito. Portanto, ao descobrir na substincia a que chamamos
cera, fluidez, que & uma ideia simples que nio lhe perten-
cia anteriormente, ¢ que € constantemente produzida por
um certo grau de calor, chamamos i ideia simples de calor,
em relagio 4 fluidez da cera, a sua causa, e 4 fluidez o efeito.
Assim, também, ao descobrir que a substincia madeira,
que é um certo conjunto de ideias simples assim denomi-
nado, se torna, através da ac¢io do fogo, noutra substincia,
chamada cinzas, isto €, uma outra ideia complexa, consti-
tuida por um conjunto de ideias simples bastante diferente
dessa ideia complexa a que chamamos madeira, consi-
deramos o fogo, em relagio ds cinzas, como a causa, € as
cinzas como o efeito. Por isso, o que quer que seja que
consideremos que conduz ou opere a produgio de qual-
quer ideia simples especifica, ou conjunto de ideias sim-
ples, quer seja uma substancia, quer seja um modo que nio
existia antes nas nossas mentes, tem, dessa maneira, a
relagio de uma causa e € denominado dessa forma.
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2. Tendo, assim, a partir do que 0s nossos sentidos
sdo capazes de descobrir nas acgdes dos corpos, uns nos
outros, obtido a nogio de causa e efeito, quer dizer, a causa
¢ a que faz com que qualquer outra coisa comece a existir,
seja uma ideia simples, uma substancia ou um modo, € o
efeito € o que teve o seu inicio a partir de uma outra coisa,
a mente nio vé grandes dificuldades em distinguir em dois
tipos as maltiplas origens das coisas:

Primeiro: quando a coisa produzida & completamente
nova, sendo que nenhuma parte existiria jamais anterior-
mente, como quando uma nova particula de matéria inicia
de facto a sua existéncia, in rerum natura, que antes nao deti-
nha qualquer existéncia, a isto chamamos criagdo.

Segundo: quando uma coisa é formada de particulas,
existindo, todas elas anteriormente; mas essa mesma coisa,
constituida dessa forma por particulas preexistentes que,
consideradas no seu todo, constituem esse conjunto de ideias
simples que antes nio existiam de modo algum, como este
homem, este ovo, esta rosa, esta cereja, etc. E a isto, quando
se refere a uma substincia produzida no curso normal da
natureza pelo principio interno, mas posta em ac¢io por —e
recebida de — algum agente exterior, ou causa, e trabalhando
através de caminhos nio sensiveis, dos quais nio nos
apercebemos, chamamos geragao. Quando a causa é extrin-
seca e o efeito é produzido através de uma separagio sensivel
ou através da justaposi¢io das partes discerniveis, denomi-
namo-la de produgio, e assim sio todas as coisas artificiais.
Quando uma ideia simples & produzida, a qual nio estava no
objecto anteriormente, designamo-la de alteragdo. Assim, um
homem ¢ gerado, uma pintura é produzida, e qualquer um
deles & alterado quando uma das novas caracteristicas ou
ideia simples, que nio existia antes, ¢ produzida em qualquer
um deles; e as coisas que desta forma se tornaram existentes,
e que nio existiam anteriormente, sio denominadas efeitos,
e as coisas que actuaram para lhes dar existéncia sio deno-
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minadas causas. Nestes, € em todos os outros casos, podemos
observar que a nogdo de causa e de efeito surge a partir das
ideias recebidas atraves da sensagio ou da reflexio, e esta
relacio, quio abrangente ela seja, tem no final o seu término
nas mesmas. Pois para ter uma ideia de causa e efeito é sufi-
ciente considerar uma qualquer ideia simples, ou uma subs-
tincia, que inicie a sua existéncia devido 3 ac¢io de uma
outra, sem se saber como tal aconteceu.

3. O tempo e o lugar sio igualmente as bases de um
extenso nimero de relagdes e todos os seres finitos, pelo
menos, estio relacionados com elas. Mas tendo ja demons-
trado noutro capitulo como é que obtemos estas ideias,
pode ser suficiente aqui sugerir que a maioria das denomi-
nacdes das coisas recebidas a partir do tempo sio apenas
relagdes. Assim, quando se diz que a Rainha Isabel T viveu
sessenta e nove anos e reinou durante quarenta e ¢inco anos,
estas palavras significam apenas a relagdo que essa duragio
tem com outra, e nada mais significam para além disto: que
a duragio da sua existéncia foi igual a sessenta e nove anos
¢ que a duragio do seu reinado foi igual a quarenta ¢ cinco
rotagdes anuais do Sol. E o mesmo para as palavras que
respondem a questio: Quanto tempo? Mais uma vez, Gui-
lherme, O Conquistador, invadiu a Inglaterra por volta do
ano de 1066, o que significa o seguinte: que, a0 tomarmos
a duragio do tempo a partir do tempo do nosso Salvador
até agora por uma grande extensio temporal, isto mostra a
que distincia esta invasao se situou entre os dois extremos.
E o mesmo se passa com todas as palavras de tempo que
respondam i questao Quando, as quais ilustram apenas a dis-
tincia de um qualquer ponto no tempo desde o periodo de
maior duracio, a partir do qual medimos, ¢ em relagio ao
qual o consideramos, desse modo, relacionado.

4. Existem ainda outras palavras de tempo para além
dessas, que normalmente sio tidas como representando

[429]



ideias positivas, no entanto, descobrir-se-a, quando consi-
derado, que elas sio relativas, tal como o sdo novo, velho,
etc., palavras que incluem e sugerem a relagio que algo tem
com uma certa extensio de duragio, da qual temos a ideia
nas nossas mentes. Logo, tendo estabelecido nos nossos
pensamentos a ideia de que a duragio normal de um
homem é de setenta anos, quando afirmamos que um
homem ¢é novo, queremos dizer que a sua 1dade & apenas
uma pequena parte do que os homens normalmente atin-
gem, ¢ quando o designamos como velho, queremos dizer
que a sua dura¢io ja quase se encontra no final da idade que
os homens normalmente nio ultrapassam. E isto ndo é mais
do que comparar a idade ou a duragio especifica deste ou
daquele homem com a ideia dessa duragio que temos nas
nossas mentes, como normalmente é pertenga desse tipo de
animais; isto ¢ evidente na aplicagio destes nomes a outras
coisas, uma vez que um homem & denominado novo
quando tem vinte anos ¢ muito novo quando tem sete anos
de idade, mas chamamos velho a um cavalo com vinte anos
de idade e também a um cio com sete anos, porque em
cada um deles comparamos a sua idade com ideias dife-
rentes de duragdo, as quais estio estabelecidas nas nossas
mentes como pertencentes a estes varios tipos de animais
no curso normal da natureza. No entanto, ao Sol e 3
estrelas ndo os designamos como velhos, apesar de terem
sobrevivido a varias geragdes de homens, porque nio
conhecemos que periodo de vida Deus determinou para
esse tipo de seres. Este termo pertence adequadamente
aquelas coisas que podemos observar no curso normal das
coisas, a partir da sua decadéncia natural, uma vez que
alcangam o fim num determinado periodo de tempo; e,
assim, temos nas nossas mentes uma espécie de padrio em
relagio ao qual podemos comparar as virias partes das suas
duragdes; e, através da relagio que criam para isso, desig-
namo-las de novas ou velhas; ainda que tal nio possa ser
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feito em relagio a um rubi ou a um diamante, coisas cujos
periodos normais desconhecemos.

5. Também a relagdo que as coisas mantém umas em
relagdo ds outras, nos seus lugares e distincias, ¢ muito facil-
mente observivel, por cima, por baixo, a uma milha de dis-
tincia de Charing Cross, em Inglaterra, em Londres. Mas
tal como acontece com a duracio, também na extensio e
no volume hi algumas ideias relativas que representamos
através de nomes que sio tidos como positivos; assim, grande
e pequeno sdo, na verdade, relagbes. Porque tendo também
aqui, através da observagio, estabelecido nas nossas mentes
as ideias de grandeza das varias espécies de coisas, a partir
daquelas a que mais estivamos habituados, tomamo-las
como se fossem os padrdes de acordo com os quais classifi-
camos a grandeza de outras. Assim, designamos como
grande a magi que € maior que o tipo comum daquelas a
que estivamos habituados, e como pequeno um cavalo que
nio corresponda ao tamanho dessa ideia que possuimos nas
nossas mentes Como Sendo normalmente pertencente a0s
cavalos; e esse serd um cavalo grande para um galés, e ape-
nas um cavalo pequeno para um flamengo, tendo eles a par-
tir das diferentes ragas dos seus paises, adoptado ambos
ideias de tamanhos diferentes ds quais comparam, e em rela-
¢io a elas designam o que € grande e pequeno para cada um
deles.

6. Logo, de igual modo, forte e fraco nio sio senio
denominagdes relativas de poder, comparadas com algumas
ideias que tenhamos no momento acerca de maior ou
menor poder. Assim, quando dizemos que um homem é
fraco, queremos dizer que ¢ um homem que nio tem tanta
forca ou poder de agir como os homens normalmente
tém, ou que ¢ comum 0s da sua estatura terem; o que &
uma comparagio da for¢a dele com a ideia que possuimos
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da for¢a normal dos homens, ou dos homens dessa deter-
minada estatura. O mesmo se passa quando afirmamos que
as criaturas sdo todas seres fracos, sendo fraco, ai, apenas
um termo relativo, significando a despropor¢io entre o
poder de Deus e as criaturas. E, assim, a abundancia de
palavras no discurso corrente representa apenas as relacdes
(talvez a maior parte) que i primeira vista nio parecem ter
essa significagdo: por exemplo, o barco tem os depdsitos
necessarios. Necessdrios e depésitos sio ambas palavras relati-
vas, uma mantendo uma relagio com o cumprimento da
viagem programada, e a outra com o uso futuro. Todas
estas relagdes estio confinadas as ideias provenientes da sen-
sacdo e da reflexdo, e tém nelas o seu término; e isto é
demasiado Obvio para necessitar de qualquer explicagio.
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CAPITULO XXVII
Da identidade e da diversidade *

1. Um outro assunto que surge regularmente da
comparagio € a propria esséncia das coisas, quando con-
sideramos algo como existente num determinado tempo e lugar e
0 COMpAramos con a mesma coisa existindo num outro tempo,
formando, a partir dai, as nossas ideias de identidade ¢ de
diversidade. Quando consideramos que algo existe num
determinado lugar, num qualquer momento, temos a
certeza (seja ela qual for) que € essa mesma coisa, e nio
outra que existe noutro lugar, a0 mesmo tempo, apesar de
poder ser semelhante ¢ indistinta em todas as outras parti-
cularidades: e nisto consiste a identidade, quando as ideias &
qual sio atribuidas ndo variam a qualquer nivel em relagio
40 que eram nesse Momento em que consideramos a sua
existéncia prévia, ¢ em relagio i qual comparamos a pre-
sente. Uma vez que nunca descobrimos nem concebemos
a possibilidade de duas coisas do mesmo tipo poderem
existir no mesmo lugar a0 mesmo tempo, concluimos cor-
rectamente que 0 que quer que exista em algum lado, em
qualquer momento, exclui tudo o que for do mesmo tipo
e existe s6 nesse lugar. Quando, portanto, perguntamos se
algo é o mesmo ou nio, referimo-nos sempre a algo que
existiu em determinado momento, em determinado lugar,

* Este capitulo foi acrescentado na segunda edi¢io por sugestio
de Molyneux. Ver Cartas de Locke para Molyneux de 23 de Agosto
de 1693 e de 8 de Margo de 1695.
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O que nesse instante era certo ser o mesmo, ¢ nada mais.
De onde se conclui que uma coisa nio pode ter dois
principios de existéncia, nem duas coisas 0 mesmo princi-
pio, visto ser impossivel duas coisas do mesmo tipo estarem
ou existirem no mesmo momento, precisamente no
mesmo lugar, ou uma mesma coisa existir em espagos
diferentes. Portanto, aquela que teve um principio € a
mesma coisa; ¢ aquela que teve um principio diferente da
anterior no tempo e no espago, ndo ¢ a mesma, mas sim
diversa. O que trouxe dificuldades acerca desta relagio foi
o pouco cuidado e atengio utilizados na defini¢io de
nogdes precisas das coisas as quais ela é atribuida.

2. Temos apenas ideias de trés tipos de substancias:
1. Deus 2. Inteligéncias finitas 3. Corpos

Em primeiro lugar, Deus ndo tem principio, € eterno,
inalterivel e é ubiquo e, portanto, no que respeita d sua
identidade ndo pode haver qualquer divida.

Em segundo lugar, nos espiritos finitos, tendo cada um
o seu tempo e espago determinados desde o principio da
existéncia, a relagio com esse tempo e espago determinari
sempre a identidade de cada um deles enquanto existir.

Em terceiro lugar, o mesmo sera igualmente vlido
para todas as particulas de matéria, desde que nio seja efec-
tuada qualquer adigio ou subtrac¢io de matéria. Porque,
embora estes trés tipos de substancias, tal como as denomi-
namos, nio se excluam mutuamente num Mmesmo €espago,
nao podemos senio conceber que cada uma delas tenha
necessariamente de excluir uma outra do mesmo tipo que
$€ encontre no MeSmo espaco; Ou entio as nogodes € 0s
nomes de identidade ¢ de diversidade teriam sido em vio
e nio poderia haver estes tipos de distingdes de substancias,
nem de qualquer outro tipo. Por exemplo, se dois corpos
pudessem estar NO mMesmMo espago 20 Mesmo tempo, esses
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dois volumes de matéria teriam de ser um s6 e mesmo
corpo, fosse ele grande ou pequeno; mas nio s isso: todos
os corpos teriam de ser um s6 e o mesmo corpo. Supor
que, pela mesma razio que duas particulas de matéria
pudessem estar num espago, todos os corpos poderiam
estar num espago, varreria a distingdo feita através da iden-
tidade e da diversidade de um e de muitos mais corpos, e
torna-la-ia ridicula. Mas sendo uma contradi¢io o facto de
dois ou mais corpos poderem ser uma unidade, a identi-
dade e a diversidade sio relagdes e meios de comparagdo
bem estabelecidos e tteis para o entendimento.

3. Tal como todas as outras coisas nio sio mais do
que modos ou relagdes que tém, no fim de contas, o seu
término nas substancias, também a identidade e a diversi-
dade de cada ser especifico, entre os demais, irio ser deter-
minadas do mesmo modo. Apenas no que respeita s coisas
cuja existéncia se baseia na sucessio, tais como as acgdes
dos seres finitos, quer dizer, o movimento e o pensamento,
ambos constituidos por uma sequéncia continua de suces-
sio, nio podem restar ddvidas sobre a sua diversidade;
porque cada um deles morre no momento em que se ini-
cia, e assim nio podem estar em momentos diferentes ou
espagos diversos, tal como os seres permanentes podem
existir em momentos diferentes em espagos distantes. Por
conseguinte, nenhum movimento, ou pensamento consi-
derado em diferentes momentos, pode ser o mesmo, pois
cada elemento tem um principio de existéncia diferente.

4. A partir do que foi dito, & ficil determinar o que é
sobejamente discutido, o principium individuationis, o que, é
claro, é a existéncia em si mesma, facto que determina um
ser de qualquer tipo a um tempo e espago especificos,
intransmissiveis a dois seres do mesmo tipo. Embora isto
pareca mais facil de conceber em relagio as substincias sim-
ples ou modos, quando reflectimos, verificamos que nio &
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mais dificil em relagdo 3s substincias compostas, isto se for
tomado o cuidado necessario em relagio ao que se aplica,
ou s€ja, vamos supor um atomo, 1sto &, um corpo continuo
sob uma superficie imutivel, existindo um determinado
tempo e espago: & evidente que, quando considerado num
qualquer momento da sua existéncia, nesse momento ele ¢
o mesmo, em si proprio. Uma vez que € nesse momento, €
nada mais, que ele ¢ o mesmo, e dessa forma tem de con-
tinuar a ser enquanto a sua existéncia perdurar; e durante
esse periodo serd o mesmo ¢ nio outro. De igual modo, se
dois ou mais dtomos forem agrupados numa mesma massa,
todos esses atomos continuardo a ser os mesmos, segundo a
regra anterior; ¢ enquanto eles existirem agrupados, a massa,
constituida pelos mesmos atomos, tem de ser a mesma massa
ou 0 mesmo corpo, ainda que as suas partes se misturem de
formas diversas. Mas se um destes atomos for retirado ou se
um novo atomo for adicionado, deixa de ser a mesma massa,
ou o mesmo corpo. Em relacio ds criaturas vivas, a sua iden-
tidade nio depende de uma massa das mesmas particulas,
mas de outra coisa qualquer, visto que nelas a variagio de
grandes quantidades de massa nio modifica a sua identidade:
um carvalho que se desenvolve desde planta até ser uma
arvore enorme, que a seguir € podada, continua a ser o
mesmo carvalho; e um potro que se desenvolve até ser
cavalo, umas vezes gordo, outras magro, é em todo o mo-
mento o mesmo cavalo; embora em ambos os casos possa
haver uma clara modificagio das particulas, uma vez que, na
verdade, nenhum deles é a mesma massa de matéria, um
continua a ser verdadeiramente o mesmo carvalho ¢ o outro
o mesmo cavalo. A razio para tal € que, nestes dois casos —
uma massa de matéria € um corpo vivo —, a identidade nio ¢
aplicada 3 mesma coisa.

5. Portanto, temos de considerar em que € que um
carvalho difere de uma massa de matéria e isto parece-me
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que reside no seguinte: esta & apenas a coesdo das particulas
de matéria agrupadas de uma forma, a outra uma determi-
nada disposigio das mesmas que constituem as partes de
um carvalho, e essa determinada organizagio dessas partes
¢ adequada para receber e distribuir alimento de maneira a
continuar e formar a madeira, a casca e as folhas, etc., de
um carvalho, pelos quais a vida vegetal é constituida.
Sendo entio uma planta que tem uma determinada orga-
nizagio das partes, num corpo coerente, partilhando uma
vida comum, ela continua a ser a mesma planta enquanto
partilhar da mesma vida, embora essa vida seja transmitida
para novas particulas de matéria, unidas de forma vital a
planta viva numa organizagio continua e semelhante, em
conformidade com essa espécie de plantas. Porque esta
organizagio, estando em qualquer momento num qualquer
conjunto de matéria, &, nesse aspecto especifico, distinta de
todas as outras, € & ai que reside a vida singular que, exis-
tindo de forma constante a partir desse momento, dai para
a frente ¢ dai para tras, na mesma continuidade de partes
imperceptiveis que se sucedem, unidas ao corpo vivo da
planta, tem essa identidade que constitui a mesma planta e
todas as suas partes, partes essas da mesma planta, durante
todo o tempo que existirem unidas nessa organizagao con-
tinua, que ¢ adequada para transmitir essa vida comum a
todas as partes unidas dessa forma.

6. O caso nio ¢ muito diferente nos animais ira-
donais, como qualquer um observar o que constitui um
animal ¢ o que 0 mantém dessa forma. Podemos ver algo
semelhante nas maquinas e isso bem pode servir para o
ilustrar. Por exemplo, o que é um relégio? E evidente que
nio é mais do que uma organiza¢ao ou construgio ade-
quada de partes com uma certa finalidade que ¢é capaz de
atingir se uma for¢a suficiente lhe for adicionada. Se imagi-
nissemos esta Maquina como um Corpo continuo, cujas
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partes fossem todas reparadas, aumentadas ou diminuidas
através de uma constante adi¢io ou separagio das suas
partes imperceptiveis, com uma vida comum, terfamos
algo muito semelhante ao corpo de um animal, com a
seguinte diferen¢a: num animal, a adequagio da organiza-
¢3o e o movimento em que consiste a vida iniciam-se em
conjunto, o movimento vem de dentro; nas maquinas, a
forca provém manifestamente de fora, encontra-se muitas
vezes alheada quando o Orgdo esti em ordem e bem ajus-
tado para a receber.

7. Isto demonstra também em que consiste a identi-
dade de um mesmo homem, a qual nada é mais do que a
comunhio da mesma vida continua através das particulas
continuas e transitérias de matéria, que numa sucessio
estio unidas na vitalidade a0 mesmo corpo organizado.
Aquele que situar a identidade do homem em nada mais
do que, tal como acontece com os outros animais, num
corpo organizado adequadamente, tomado num qualquer
e a partir dai desenvolvido, sob uma organizagio de vida,
sucessivamente em particulas de matéria maltiplas e tran-
sitérias unidas a0 mesmo, descobrira ser dificil pensar num
embrido e num adulto que ao mesmo tempo seja louco e
racional, como sendo o mesmo homenm, através de qualquer
suposi¢do que ndo possa tornar possivel que Seth, Ismael,
Socrates, Pilatos, Santo Agostinho e César Borgia sejam o
mesmo homem. Pois se a identidade da alma constitui esse
homem, e se nio hi nada na natureza da matéria que justi-
fique que o mesmo espirito particular nio possa estar
unido a corpos diferentes, pode ser possivel que esses
homens, que viveram em épocas distantes uma das outras
e que possuiam diferentes temperamentos, possam ter sido
o mesmo homem; este modo de falar tem a ver com um
uso muito estranho da palavra homem, que é aplicada a uma
ideia da qual sdo excluidos o corpo e a forma. E essa forma
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de falar concordaria ainda da pior forma com as ideias
desses filosofos que créem na transmigragio e que sio de
opinido que as almas dos homens podem, devido aos seus
erros, ser devolvidas aos corpos dos animais, como depdsi-
tos adequados, com orgios adaptados i satisfagdo das suas
tendéncias animalescas. Contudo, penso que ninguém,
mesmo que tivesse a certeza de que a alma de Heliogibalo
estivesse num dos seus porcos, diria que esse porco era um
homem, ou o proprio Heliogabalo.

8. Nio é, pois, a unidade da substincia que abrange
todos os tipos de identidade ou que determina em todos os
casos; mas, para percebermos e ajuizarmos isto correcta-
mente, temos de ter em conta a que ideia é que a palavra
¢ aplicada e o que representa, tendo uma coisa de ser a
mesma substdncia, uma outra o mesmo homem, € a terceira
a mesma pessod, se pessoa, homem e substdncia forem trés
nomes que representam trés ideias diferentes; porque tal
como é a ideia pertencente a esse nome, assim deve ser a
identidade. Se se tivesse prestado uma ateng¢io mais cuida-
dosa, ter-se-ia possivelmente evitado grande parte dessa
confusio que ocorre regularmente em relagio a este assunto,
com grandes dificuldades provaveis, especialmente relativas
i identidade pessoal, 0 que em seguida tomaremos em con-
sideracio.

9. Um animal é um corpo vivo organizado e, conse-
quentemente, 0 mesmo animal, como ja observimos, € a
mesma vida continua transmitida is diferentes particulas de
matéria, uma vez que estas estio sucessivamente ligadas a
esse corpo vivo organizado. E, o que quer que seja dito
acerca de outras defini¢oes, a observacio inteligente escla-
rece, sem margem para dividas, que a ideia nas nossas
mentes, da qual o som ‘homem’ que sai das nossas bocas é
o sinal, nio ¢ mais do que a de um animal com uma certa
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forma. Uma vez que julgo poder estar confiante que quem
quer que visse uma criatura com a mesma forma ou estru-
tura que a sua, embora nio tivesse mais raciocinio em toda
a sua vida que um gato ou um papagaio, continuaria a
chama-la homem, ou quem quer que ouvisse o discurso de
um gato ou de um papagaio, o seu raciocinio ou a sua
especulagio filosofica ndo o denominaria nem o pensaria
sendo como um gato ou um papagaio; ¢ diria que o primeiro
era um homem irracional e estiipido e o outro era um
papagaio com raciocinio e muito inteligente. [* E suficiente
uma descrigio que é feita por um autor famoso para suster
a suposi¢do de um papagaio racional. As suas palavras sio:

«Lembro-me das palavras do proprio Principe Mau-
rice relativas a um relato de uma histdéria comum mas muito
acreditada — que ja tinha ouvido muitas vezes das bocas de
outros —acerca de um velho papagaio que ele tinha tido no
Brasil durante a sua governagio nesse pais. Esse papagaio
falava, perguntava e respondia a perguntas normais, como se
fosse uma criatura racional, por isso, aqueles que perten-
clam 4 sua comitiva geralmente concluiam que se tratava de
feitigaria ou de algo de que estava possuido. E um dos seus
capelies, que viveu muitos anos na Holanda apds ter estado
no Brasil, a partir dai nunca mais suportou papagaios,
dizendo que todos eles tinham o diabo dentro de si. Quwi
muitos pormenores desta histéria e as pessoas assegura-
ram-me que era dificil que fosse mentira, o que fez com
que perguntasse ao Principe Maurice acerca da veracidade
da historia. Ele disse, com a sua forma directa e objectiva de
falar, que havia algo de verdadeiro mas também bastante
mentira no que tinha sido relatado. Desejei saber da parte
dele o que havia a saber acerca da parte verdadeira. De
forma curta e fria, disse-me que tinha ouvido falar desse tal

* O que se segue entre paréntesis foi adicionado na quarta
edigio.
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velho papagaio quando estivera no Brasil e, embora nio
acreditasse em nada o que era dito — e que era muita coisa
—, ficara tio curioso que o mandara procurar; e que era um
papagaio grandioso e muito velho. Quando o trouxeram
pela primeira vez i presenca do principe, que estava
rodeado de um grande nimero de holandeses, o papagaio
disse nesse momento: Que grande grupo de homens brancos aqui
temos! Perguntaram-lhe o que & que pensava que aquele
homem era, apontando para o principe. Ele respondeu,
dizendo: Um general ou parecido. Quando o aproximaram do
principe, este perguntou-lhe: Doil venez-vous? O papagaio
respondeu: De Marinnan. O principe: A qui estes-vous?
O papagaio: A un portugais. O principe perguntou: Que
fais-tu 13?7 O papagaio respondeu: Je garde les poulles. O prin-
cipe riu e disse: Vous gardez les poulles? O papagaio respon-
deu: Qui, moi; ef je sais bien faire; e repetiu quatro ou cinco
vezes 0 som que as pessoas costumam fazer quando
chamam as galinhas. Eu apontei as palavras deste precioso
didlogo em franceés, tal como as ouvi do Principe Maurice.
Perguntei-lhe em que lingua & que o papagaio falava, e ele
disse que era em brasileiro. Perguntei-lhe se ele entendia
brasileiro e ele respondeu negativamente, mas que tivera o
cuidado de ter dois intérpretes junto de si, um era holandés
¢ falava brasileiro, o outro era brasileiro e falava holandés, e
questionava-os em separado e em privado, e ambos lhe dis-
seram precisamente a mesma coisa em relagio ao que o
papagaio tinha dito, sem haver qualquer diferenca. Eu ndo
podia sendo contar esta historia estranha porque é tio fora
do vulgar e, a primeira vista, pode passar como uma boa
historia, porque atrevo-me a afirmar que este principe acre-
ditava, pelo menos, em tudo o que me tinha dito, uma vez
que tinha sido sempre visto como um homem muito
honesto e pio. Deixo-a ao cuidado dos naturalistas, para que
sobre ela discorram, e aos outros homens para que nela
acreditem, conforme lhes agradar; contudo, talvez nao seja
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errado narrar e animar um episodio popular com tais digres-
sdes, quer estas venham a propésito, quer nio».

10. Cuidei que o meu leitor tivesse acesso A historia
em pormenor recorrendo as palavras do seu autor, uma vez
que me parece que ele nio a considerou como incrivel,
porque nio se pode imaginar que um homem tio capaz
como ele, que tinha competéncia suficiente para garantir
todos os testemunhos que da de si proprio, se desse ao tra-
balho, num lugar onde nio havia nada para fazer, de imputar
nio s6 a um homem que ele menciona como sendo seu
amigo, mas também a um principe, ao qual reconhece
grande honestidade e devogdo, uma historia que, se ele
achasse que era incrivel, nio poderia senio considerar
ridicula. E claro que o principe, que atesta a veracidade desta
historia, e o nosso autor, que a relata a partir do principe,
denominam ambos este falante como sendo um papagaio; e
eu pergunto a qualquer um que ache esta historia adequada
para ser contada, se este papagaio, e todos os da sua espécie
tendo falado desde sempre, como temos a palavra de um
principe a assegurar que este papagaio o fez, nio teriam pas-
sado por uma raga de animais radonais; no entanto, ¢ apesar
de tudo isto, pergunto se lhes teria sido permitido serem
homens e ndo papagaios?] Visto que presumo que nio é
somente a ideia de um ser pensante ou racional que consti-
tui a ideia de um homerm para a maioria das pessoas e para o
seu entendimento; mas a ideia de um corpo desta ¢ daquela
forma agregado a mesma e, se essa for a ideia de um homem,
0 mesmo corpo sucessivo, nio alterado de imediato, bem
como o mesmo espirito imaterial, tém de ir ao encontro da
construgio do mesmo homem.

11. Tendo ja explanado em que ¢ que a identidade
pessoal consiste, temos de ter em conta o que ¢ que pessod
representa — e que penso tratar-se de um ser inteligente
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pensante, que possui raciocinio e reflexio, e que se pode
pensar a si proprio como o mesmo ser pensante em dife-
rentes tempos e espagos; é-lhe possivel fazer isto devido
apenas a essa consciéncia que é inseparivel do pensamento
e, pelo que me parece, é essencial para este, sendo impos-
sivel para qualquer um compreender sem apreender que con-
segue compreender. Quando vimos, ouvimos, cheiramos,
sentimos, reflectimos ou desejamos alguma coisa, sabemos
0 que estamos a fazer. Portanto, é sempre em relagio as nos-
sas sensagdes e percepgdes do presente, e através disto, que
cada um € para si proprio o que ele chama de ey, nio sendo,
neste caso, considerado se o mesmo en persiste apenas na
mesma substincia ou em substancias diferentes. Porque,
uma vez que a consciéncia acompanha sempre o pensa-
mento e é o que faz com que cada um seja ele proprio e,
desse modo, se distinga de todas as outras coisas pensantes,
é somente nisto que consiste a identidade pessoal, ou seja, a
singularidade de um ser racional; e até onde esta conscién-
cia retroceder, em direc¢do a uma acgio ou pensamento
passado, ai chega a identidade dessa pessoa; é o mesmo eu
agora e no passado, e € por esse mesmo eu em conjunto
com o eu do presente, que agora reflecte acerca do passado,
que essa acgio foi realizada.

12. Contudo, questiona-se, para além disto, se este
eu é a mesma substancia idéntica. Poucos pensariam que
tinham razio para duvidar se estas percepgdes, em con-
junto com a sua consciéncia, se manteriam sempre pre-
sentes na mente, pelo que a mesma coisa pensante estaria
sempre conscientemente presente, assim como estaria o
pensamento, sendo claramente o mesmo para si proprio.
Mas, o que parece levantar dificuldades & o seguinte: esta
consciéncia, sempre interrompida pelo esquecimento, nio
nos permite momento algum nas nossas vidas, em que
terlamos diante dos nossos olhos, numa s6 imagem, a suces-
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sio completa de todas as nossas acgdes passadas. Mas, até
mesmo das recordagdes mais positivas se perde de vista uma
grande parte enquanto se estd a ter contacto Com outras e,
as vezes, na maior parte das nossas vidas, nio reflectimos
acerca dos nossos proprios passados, visto estarmos tio
ocupados com os nossos pensamentos do presente; durante
o sono profundo nio temos qualquer pensamento ou, pelo
menos, ndo temos nenhum pensamento com o grau de
consciéncia que marca os nossos pensamentos quando esta-
mos acordados. Digo que em todos estes casos, sendo a
nossa consciéncia interrompida e perdendo nos de vista os
nossos proprios passados, levantam-se davidas se seremos
Ou ndo a mesma colsa pensante, isto €, a mesma substdncia
ou ndo. O que, racional ou irracional, nio tem a ver de
forma alguma com a identidade pessoal. A questio é saber
0 que constitul a mesma pessoa € ndo se & a mesma subs-
tancia correspondente que raciocina sempre na mesma
pessoa, o que, neste caso, ndo interessa de forma alguma:
substancias diversas sio unidas numa pessoa pela mesma
consciéncia (de onde realmente comungam), bem como
corpos diferentes, através da mesma vida, sio unidos num
animal, cuja identidade é preservada nessa alteracio das
substancias pela unidade de uma vida duradoura. Porque,
se ¢ a mesma consciéncia que faz com que um homem seja
ele proprio perante ele mesmo, a identidade pessoal de-
pende exclusivamente disso, quer se associe apenas a uma
substancia particular, quer seja perpetuada numa sucessio
de varias substancias. Na medida em que um ser inteligente
conseguir repetir a idela de qualquer accio passada, com o
mesmo grau de consciéncia que tinha da mesma no inicio,
e com a mesma consciéncia que tem de qualquer acgio
presente, nessa mesma medida serd o mesmo eu pessoal.
Visto que ¢ pela consciéncia que possui dos pensamentos e
acgOes do presente que o e € agora para si proprio, e assim
sera 0 mesmo eu na medida em que a mesma consciéncia
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se possa alargar a acgdes passadas ou futuras; ¢ nio seria
duas pessoas, pela distancia temporal ou pela alteragio da
substincia, tal como um homem nio seria dois homens
por vestir hoje roupa diferente da de ontem, independen-
temente de ter dormido muito ou pouco tempo: a mesma
consciéncia une essas acgdes distantes numa mesma pessoa,
independentemente das substancias que contribuiram para
a sua produgao.

13. Possuimos algumas provas nos nossos proprios
corpos que demonstram que isto se passa desta forma; todas
as particulas dos nossos corpos sio uma parte integrante de
nés proprios — que dizer, parte do nosso eu consciente e
pensante — enquanto unidas de forma vital a este eu pen-
sante e consciente, de tal forma que sentimos quando sio
tocadas e quando sio influenciadas ou quando tém cons-
ciéncia do bem ou do mal que lhes acontece. Logo, qual-
quer pessoa considera que os membros do seu corpo sio
parte dela propria; sente por eles simpatia e preocupagio.
Corte-se-lhe uma mio, e assim se a separe da consciéncia
que tinha do seu calor, do frio e de outras influéncias, ¢ ja
nio é mais uma parte do que € ela propria, ndo mais do que
a mais longinqua particula de matéria. Portanto, vemos que
a substdncia, na qual o eu pessoal consistia num determinado
momento, pode variar num outro momento sem se alterar
a identidade pessoal, e nio existird qualquer divida de que
seja a mesma pessoa, embora lhe tenham sido cortados os
membros que ainda agora faziam parte integrante de si.

14. Mas a questao €: sera que, se a mesma substancia
que pensa é modificada, ela pode ser a mesma pessoa, ou
se, permanecendo na mesma, pode ser pessoas diferentes?

E a esta pergunta respondo: Em primeiro lugar, esta
nio pode ser de modo algum uma questio para os que
situam o pensamento numa esséncia absolutamente mate-
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rial e animal, esvaziada de uma substancia imaterial. Porque
se a sua suposi¢do for verdadeira, ou falsa, & claro que com-
preendem a identidade pessoal como algo que estd preser-
vado em algo mais do que a identidade da substincia, tal
como a identidade animal é preservada na identidade da
vida e nio na identidade da substincia. E, consequente-
mente, aqueles que situam o pensamento apenas numa
substancia imaterial, antes de poderem lidar com estes
homens, tém de demonstrar porque é que a identidade
pessoal ndo pode ser preservada nas alteragdes das substin-
clas imateriais ou na variedade das substancias imateriais
distintas, bem como a identidade animal é preservada na
alteragio das substincias materiais ou na variedade dos cor-
pos distintos; a menos que afirmem que é um espirito ima-
terial que constitui a mesma vida nos animais, assim como
& um espirito imaterial que constitui a mesma pessoa nos
homens, o que os Cartesianos, pelo menos, ndo admitirio,
receando que também se esteja a ver Os animais como
colsas pensantes.

15. Mas, continuando, e em relagdo i primeira parte
da pergunta: se a mesma substancia pensante (supondo que
apenas as substincias imateriais pensam) for modificada,
podera ser a mesma pessoa? Respondo que esta questio
nio pode ser respondida sendo por aqueles que sabem que
tipo de substincias & que sio as que pensam, e a conscién-
cia dos actos passados pode ser transferida de uma substin-
cia pensante para uma outra. Admito que, sendo a mesma
consciéncia a mesma accio individual, isso nio seria
possivel; mas sendo essa consciéncia uma representagio
presente de uma acgio passada, porque € que nio pode ser
possivel que essa possa ser apresentada 2 mente como tendo
sido algo que nunca existiu, isso ficard por demostrar.
Portanto, até que ponto € que a consciéncia estd agregada a
um agente individual de forma a que outro provavelmente
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ndo possa te-la, serd, para nds, dificil de determinar até que
saibamos que tipo de acgio é que nio pode ser realizada
sem a companhia de um acto reflexo da percepcio, e o
modo como ¢é concretizado pelas substincias pensantes,
que nio podem pensar sem estarem conscientes disso
mesmo. Sera dificil determinar a partir da natureza das
coisas o que ¢ aquilo que denominamos como a mesma
consciéncia, se esta nio for o mesmo acto individual que
uma substancia racional possa nio ter representado como
tendo sido realizada por si propria, como algo que ela
nunca fez, e que talvez tenha sido feito por um outro
agente. Por que razio, digo eu, tal representacio nio deve
provavelmente poder existir sem a realidade ou a compro-
vagio, tal como acontece com miltiplas representacdes dos
sonhos, que, embora as sonhemos, tomamos como ver-
dadeiras? Também isso sera dificil de concluir, a partir da
natureza das coisas. E tal nunca acontece dessa forma. Até
que tenhamos uma perspectiva mais evidente acerca da
natureza das substincias racionais, deixemos que isso seja
resolvido da melhor forma pela bondade de Deus que, em
relagio a felicidade ou i infelicidade de qualquer uma das
Suas criaturas racionais, nem mesmo por um erro fatal das
mesmas transferird de uma para outra essa consciéncia que
trard recompensas ou castigos. Deixo 3 vossa consideragio
que decida até que ponto este argumento pode ser uti-
lizado contra os que situam o pensamento num sistema de
espiritos animais transitorios, No entanto, para regressar i
questio que nos € posta, tem de se aceitar que, se a mesma
consciéncia (a qual, como ja foi dito, é uma coisa bastante
diferente do valor numeérico ou do movimento do corpo)
pode ser transferida de uma substancia pensante para uma
outra, sera possivel que duas substancias pensantes possam
formar apenas uma pessoa, porque, uma vez que a mesma
consciéncia & preservada, quer na mesma quer em diferentes
substancias, também a identidade pessoal é preservada.
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16. No que diz respeito a segunda parte da questio:
permanecendo a mesma substincia imaterial inalteravel,
poderio existir duas pessoas distintas? Esta questdo pare-
ce-me basear-se no seguinte: se, estando o mesmo ser ima-
terial consciente das acg¢des da sua vida, ele podera ser com-
pletamete despido de toda a consciéncia da sua existéncia
anterior, e perdé-la-a de tal forma que estard para além do
seu poder recupera-la, como se se desse inicio a um novo
ponto de partida, possuindo uma consciéncia que nio pode
ir para além deste novo estado. Todos aqueles que defendem
a preexisténcia sio, claramente, desta opinido, uma vez que
aceitam que a alma nio possui qualquer consciéncia que
tenha sobrevivido ao que fez nesse estado preexistente,
quer estivesse totalmente separada do corpo quer como
habitante de um outro corpo qualquer; e, se nio concor-
darem, é claro que a experiéncia estard contra eles. Logo, a
identidade pessoal, ndo indo para além do que a conscién-
cia consegue vislumbrar, um espirito preexistente que nio
sobreviveu durante muitos anos num estado de siléncio, ter
forcosamente de constituir pessoas diferentes. Dado que
Deus terminou todos os Seus trabalhos de criagio ao sétimo
dia, é de supor que um Cristo Platénico ou um Pitagérico
deva pensar que a sua alma existiu sempre dai para a frente
e imaginar que esta se fixou em varios corpos humanos. Tal
como aconteceu com um homem que uma vez encontrei €
que estava convencido de que a sua alma tinha sido a alma
de Socrates (ndo vou discutir acerca da racionalidade desta
afirmagio, o que sei € que na posi¢do que ocupava — que
nio era de modo algum desprezivel - ele era visto como um
homem bastante racional e a imprensa tem demonstrado
que ele nio desejava dividendos ou erudi¢io), nio estando
ele consciente de quaisquer actos ou pensamentos de
Socrates, sera que alguém poderia afirmar que ele era a
mesma pessoa que Socrates? Deixe-se que cada um reflicta
acerca de si proprio e que conclua que existe em si um
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espirito imaterial, que & o que pensa em si e que, na cons-
tante mudanga do seu corpo, é 0 que 0 mantém o mesmo
e é 0 que ele apelida como ele priprio. Deixe-se que cada um
imagine que tem a mesma alma que outrora existiu em
Nestor ou em Tersites no cerco de Tréia (esta suposi¢io nio
traz consigo qualquer absurdo evidente no que respeita
is almas, uma vez que nada sabemos acerca das mesmas,
que sdo, na sua natureza, indiferentes a qualquer parte de
matéria), o que pode ter acontecido, bem como pode ser a
alma de qualquer outro homem; mas uma vez que agora
nio possui qualquer consciéncia de quaisquer das ac¢des
quer de Nestor quer de Tersites, serd que ele acredita ou
pode acreditar que € a mesma pessoa que qualquer um dos
outros? Serd que as acgoes quer de um quer de outro lhe
podem dizer respeito? Que as pode atribuir a si proprio ou
concebé-las como suas mais do que as ac¢des de quaisquer
outros homens que algum dia tenham existido? De forma
que, nio atingindo esta consciéncia quaisquer das acgdes
desses homens, este homem ndo & tanto um eu quer com
um quer com outro, COmo se a alma, ou o espirito imate-
rial, que agora o habita, tivesse sido criada e comegasse a
existir quando comegou por habitar o presente corpo, em-
bora possa ter sido verdade que o mesmo espirito que
habitou o corpo de Nestor ou de Tersites seja numerica-
mente 0 mesmo que agora habita o dele. Assim, isto nio o
tornaria mais a mesma pessoa que Nestor do que se algumas
particulas de matéria que anteriormente fizeram parte de
Nestor fossem agora parte deste homem; a mesma substin-
cia imaterial, desprovida da mesma consciéncia, nio mais
forma a mesma pessoa através da unido com um corpo do
que a mesma particula de matéria, sem consciéncia, unida
com um corpo, forma a mesma pessoa. Mas deixe-se que
ele descubra que tem consciéncia de quaisquer das acgdes
atribuidas a Nestor; entdo, nesse caso, descobrird que ele
proprio € a mesma pessoa que Nestor.
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17. E assim, sem qualquer dificuldade, podemos ser
capazes de compreender a mesma pessoa aquando da ressur-
reigio, embora num corpo nio exactamente igual na feitura
ou nas partes do mesmo que ele tinha neste mundo a
mesma consciéncia acompanha a alma que a habita. Toda-
via, a alma sozinha, na mudanga de corpos, dificilmente
seria suficiente para constituir o mesmo homem, excepto
para aquele que considera a alma como o homem. Porque
se a alma de um principe, transportando consigo a cons-
ciéncia da vida passada de principe, penetrar ¢ habitar o
corpo de um sapateiro, mal este tenha sido abandonado pela
sua propria alma, todos poderiamos verificar que ele seria a
mesma pessoa que o principe, apenas responsivel pelas
ac¢des do principe; mas quem é que diria que era o mesmo
homem? Também o corpo contribui para a feitura do
homem e para toda a gente, suponho eu, determinaria 0
homem neste caso, pelo que a alma, comportando todos 0s
pensamentos principescos, nao constituiria outro homem,
O sapateiro continuaria a ser 0 mesmo para todos excepto
para si préprio. Sei que, na linguagem corrente, a mesma
pessoa € 0 mesmo homem representam apenas uma so € a
mesma coisa. E, de facto, todos terdo sempre liberdade para
falar como mais lhes agradar e para aplicar quaisquer sons |
articulados as ideias que considerem adequadas e para as
modificarem tdo regularmente quanto o desejarem. Con-
tudo, quando nos debrugarmos sobre o que constitui o
mesmo espirito, 0 mesmo homerm ou a mesma pessod, tere-
mos de definir nas nossas mentes as ideias de espirito, de
homem ou de pessoa — e, tendo resolvido em nés proprios
0 que queremos transmitir com as mesmas, nio serd muito
dificil determinar, em ambos os casos, ou em casos seme-
lhantes, quando tal se verifica ou quando nio.

18. Embora a mesma substancia imaterial, ou a alma
por si s6, ndo consiga constituir o mesmo homem, onde
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quer que esta se encontre e qualquer que seja o seu estado,
€ claro que a consciéncia, tio longe quanto possa ser
alargada — mesmo que seja até eras passadas —, retine exis-
téncias e acgdes muito distantes no tempo numa mesma
pessoa, bem como o faz em relagio a existéncias € a ac¢des
relativas a0 momento imediato precedente. Portanto, o
que quer que possua a consciéncia de ac¢des presentes e
passadas € a mesma pessoa, 3 qual ambas pertencem.
Tivesse eu a mesma consciéncia de ter visto a Arca e o
dilavio de Noé, como tenho de que vi uma inundagio do
Tamisa no Inverno passado, ou como tenho ao escrever
neste momento, nio poderia ter quaisquer davidas que eu,
que agora escrevo isto e que vi a inundagio do Tamisa no
Inverno passado e que presenciei o dilavio no cataclismo
global, seria 0 mesmo eu — coloque-se esse eu na substdncia
em que se desejar —, tal como eu que agora escrevo isto sou
0 Mesmo ey préprio neste momento enquanto escrevo (quer
eu seja todo constituido por uma so substincia, material ou
imaterial, quer nio) tal como o era ontem. Pois, em rela-
¢do a esta questdo de ser o mesmo eu, nio interessa se este
eu do presente & constituido pela mesma ou por subs-
tancias diferentes, e estou tio envolvido e sou tio justa-
mente responsavel por uma acgdo que foi realizada ha mil
anos, a mim agora atribuida por esta autoconsciéncia, tal
como pelo que fiz hd um minuto atras.

19. O eu é essa coisa consciente e racional, qualquer
que seja a substincia que o constitui (ndo interessando se é
espiritual ou material, simples ou composta), que ¢é sensivel
e consciente do prazer e da dor, & capaz da felicidade ou da
infelicidade e, assim, esti ocupado consigo proprio, tanto
quanto essa consciéncia o possa abranger. Logo, qualquer
um descobre que, enquanto incluido nessa consciéncia, o
dedo mindinho é uma parte tio importante de si proprio
como a mais importante parte. Se se ocasionar a separagio
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deste dedo mindinho, se a consciéncia o acompanhar e
deixar o resto do corpo, ¢ claro que o dedo seria a pessoa,
a mesma pessoa e, entio, o eu nada teria a ver com o resto
do corpo. Como acontece neste caso, € a consciéncia que
acompanha a substincia quando uma parte € separada de
outra que constitui a mesma pessoa e que forma este eu
inseparavel; assim acontece relativamente as substancias
longinquas no tempo. Aquilo com que a consciéncia desta
coisa racional presente se pode associar forma a mesma pes-
soa e & um eu em si, sem nada mais; e, assim, atribui asi e
domina todas as acgdes dessa coisa como suas, tanto quanto
essa consciéncia atinja e nio mais do que isso, como qual-
quer um que reflicta percebera.

20. Nesta identidade pessoal baseia-se toda a rectidio
e a justica da recompensa e do castigo; a felicidade e a infe-
licidade sdo o que preocupa cada um de nds em st proprio;
e nio é relevante o que acaba por acontecer a qualquer
substancia que nio esteja associada ou que ndo seja influen-
ciada por essa consciéncia. Porque, como ¢ evidente no
exemplo que acabei de fornecer, se a consciénca acom-
panhasse o pequeno dedo quando este foi cortado, seria 0
mesmo eu que ontem estava ocupado com o corpo no seu
todo, fazendo parte do mesmo, cujas acgdes nio poderia
sendo admitir como pertencentes a si proprio. Se o mesmo
corpo continuasse vivo e imediatamente a seguir i sepa-
ra¢io do dedo mindinho tivesse a sua propria consciéncia
individual, da qual o dedo mindinho nada soubesse, nio
estaria de maneira alguma ocupado com ele como sendo
uma parte de si, nem poderia dominar qualquer uma das
suas ac¢Oes, nem nenhuma delas Ihe poderia ser imputada.

21. Isto pode-nos demonstrar em que consiste a

identidade pessoal: nio na identidade da substincia, mas,
como ja referi, na identidade da consciencia. Partindo
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deste pressuposto, se Socrates ¢ o presidente da Camara de
Queinborough concordarem, serio a mesma pessoa; se o
mesmo Socrates ndo partilhar da mesma consciéncia quando
estd acordado e a dormir, entio Sdcrates ndo é a mesma
pessoa quando esti acordado e quando dorme. E punir o
Sécrates acordado por aquilo que o Sécrates adormecido
pensou e do qual Sécrates acordado nunca teve conscién-
cia seria tio errado como castigar um irmio gémeo pelo
que o seu irmio fez, e do qual o segundo nada sabia,
baseando-se apenas no seu aspecto exterior que era tio
parecido que nio podiam ser diferenciados, uma vez que ja
temos visto gémeos COmo estes.

22. Contudo, isto provavelmente pode continuar a
ser contestado. Suponhamos que eu perco completamente
a memoria em relagio a certas partes da minha vida, de tal
forma que esta para além das minhas possibilidades recupe-
ri-las, portanto, talvez nunca mais volte a ter consciéncia
das mesmas; mas et Nio sou a mesma pessoa que praticou
essas acgOes, que teve esses pensamentos, dos quais um dia
tive consciéncia, embora neste momento os tenha esque-
cido? A esta questio respondo que aqui temos de ter em
conta a que é que a palavra eu & aplicada, o que, neste caso,
¢ apenas ao homem e que, presumindo-se que o mesmo
homem seja a mesma pessoa, também aqui eu facilmente
se supde que representa a mesma pessoa. Mas se for pos-
sivel a0 mesmo homem ter consciéncias distintas e inco-
municaveis em diferentes momentos, nio temos quaisquer
davidas de que o mesmo homem constituiria diferentes
pessoas em diferentes momentos, o que podemos ver
como sendo a inteligéncia da humanidade na declaragio
mais solene das suas opinides. As leis humanas nio punem
o louco por causa das ac¢des do homem sensato, nem
punem o homem sensato devido is acgdes que o louco
praticou — desse modo, faz dos mesmos duas pessoas, o que
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é, de certa forma, explicado pelo nosso modo de falar
quando dizemos que um homem «nio ¢ ele proprio» ou
que estd «fora de si»; nestas expressbes ¢ insinuado (por
aqueles que neste momento utilizam estas expressoes, ou
que, pelo menos, as usam pela primeira vez) que pensaram
que o eu estava alterado, como se o eu da mesma pessoa ji
nio estivesse nesse mesmo homem.

23. Todavia, é dificil entender que Socrates, este
mesmo homem singular, seja duas pessoas. De forma a aju-
dar-nos um pouco neste assunto, temos de ter em conta o
que se quer dizer com Socrates ou com o mesmo hotet
singular.

Em primeiro lugar, tem de ser a mesma substincia
singular, imaterial e racional, em poucas palavras, a mesma
alma numérica e nada mais.

Em segundo lugar, o mesmo animal sem qualquer
referéncia 4 alma imaterial.

Em terceiro lugar, o mesmo espirito 1materlal unido
a0 mesmo animal.

Agora, considere-se qualquer uma destas suposigdes.
E impossivel fazer com que a identidade pessoal consista
em algo que nio seja a consciéncia, ou que v para além
daquilo que a consciéncia consegue atingir. Porque, em
relagio A primeira, tem de ser admitido como possivel que
um homem nascido de diferentes mulheres e em tempos
distantes pode ser o mesmo homem. Isto é uma maneira de
falar que, quem quer que a aceite, tem de admitir que seja
possivel para o mesmo homem ser duas pessoas distintas,
como quaisquer duas pessoas que tenham vivido em perio-
dos diferentes, sem o conhecimento dos pensamentos um
do outro.

Em relagio a0 segundo e ao terceiro, nesta vida e apds
a mesma, Scrates ndo pode ser, de forma alguma, o mesmo
homem, a nio ser através da mesma consciéncia, e assim se
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constrdi a identidade humana que consiste na mesma coisa
em que situamos a identidade pessoal, e ndo haverd qual-
quer dificuldade em admitir que o mesmo homem possa ser
a mesma pessoa. Todavia, aqueles que situam a identidade
pessoal apenas na consciéncia e nio em algo para além disso,
tém de ter em conta como é que vdo fazer com que So-
crates crianga seja o mesmo homem em relagio ao Sbcrates
pos-ressurreigio. Mas independentemente do que para
alguns homens faz um homem e, por consequencia, cons-
titui o mesmo homem singular, em relagdo a isto poucos
estario de acordo. A identidade pessoal nio pode ser colo-
cada em nada mais do que na consciéncia (que € a tnica
coisa que constrdi 0 que denominamos como eu) sem nos
envolvermos em grandes absurdos.

24. Mas ndo sera a mesma pessoa um homem
embriagado e sobrio? Por que razio é punido pelo acto
que cometeu quando estava embriagado, mesmo que
nunca mais va ter consciéncia desse acto? Tal como a
mesma pessoa, quer caminhe, quer faga coisas enquanto
sonimbulo, é a mesma pessoa, e € imputada responsavel
por qualquer ofensa que possa cometer durante o estado de
sonambulismo. As leis humanas punem ambos com a
justica adequada a sua forma de conhecimento, uma vez
que nestes casos eles nio podem distinguir com certeza o
que € real do que ¢ falso; e, portanto, a ignorincia nio ¢
permitida como justificagio na embriaguez ou no sono*.
Porque, embora o castigo esteja associado a personalidade
e a personalidade a consciéncia, ¢ o embriagado talvez nio
esteja consciente do que fez, contudo, os juizes humanos
punem-no com toda a justica, isto porque o facto é
provado contra ele e a falta de consciéncia nio pode ser
provada para o defender. Mas no Grande Dia, onde os

* Acrescentado na quarta edigio.
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segredos de todos os coragdes serdo libertados, podera ser
razoavel pensar que a ninguém serdo pedidas contas de algo
acerca do qual nada sabe, mas receberi o seu destino com
a sua consciéncia a acusi-lo ou a perdoi-lo.

25. Nada para além da consciéncia pode unir exis-
téncias distantes numa mesma pessoa: a identidade da subs-
tincia nio o fard, porque qualquer que seja a substincia,
qualquer que seja a sua forma, sem consciéncia nio ha pes-
soa; e um cadaver pode ser uma pessoa sem consciéncia,
bem como qualquer tipo de substancia o pode ser.

Se pudéssemos supor duas consciéncias distintas e
Incomunicaveis a actuar NO Mesmo COrpo, uma a actuar
constantemente durante o dia e a outra durante a noite e,
por outro Jado, a mesma consciéncia a agir em dois corpos
em intervalos, pergunto se no primeiro caso, quer de noite
quer de dia, o homem néo seria duas pessoas diferentes, tal
como Socrates e Platio o sio? E se no segundo caso nio
existiria uma pessoa em dois corpos distintos, tal como um
mesmo homem é o mesmo, vestido de duas maneiras dife-
rentes? Nem ¢ significativo afirmar que esta mesma e
distinta consciéncia, nos casos acima referidos, se deva is
mesmas e distintas substancias imateriais, trazendo-a con-
sigo para esses corpos, o que, se verdadeiro ou falso, nio
altera o caso, uma vez que € evidente que a identidade pes-
soal seria igualmente determinada pela consciencia, quer
esta consciéncia esteja agregada a alguma substincia imate-
rial especifica, quer ndo. Porque se admitirmos que a subs-
tancia racional presente num homem tem de ser pensada
como imaterial, é claro que esta coisa racional e imaterial
podera, por vezes, dissociar-se da sua consciéncia passada e
que esta podera ser restituida de novo, como acontece com
o esquecimento dos homens em relagio as suas acgdes pas-
sadas, e, muitas vezes, a mente recupera a memoria de uma
consciéncia passada, que tinha perdido ha vinte anos. Per-
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mita-se que estes ciclos de memoria e de esquecimento se
sucedam regularmente durante o dia e a noite e teremos
duas pessoas com o mesmo espirito imaterial, tal como
acontece no exemplo anterior relativo a duas pessoas com o
mesmo corpo. Portanto, o eu ndo ¢é determinado pela iden-
tidade ou pela diversidade da substincia, da qual ndo pode
ter a certeza, mas apenas pela identidade da consciéncia.

26. De facto, pode-se conceber que a substincia que
agora a constitui possa ter existido anteriormente em uniio
com © mesmo ser racional, mas se se retirar a consciéncia
essa substancia ndo sera mais a mesma ou ndo mais fara parte
da mesma do que fard parte de qualquer outra substancia.
Como é evidente que no exemplo que foi dado de um
membro ser cortado, nio tendo mais consciéncia do seu
calor ou do frio ou de outras sensagdes, nio pertence mais
a0 eu de um homem como a outra qualquer matéria do
universo. Do mesmo modo se passard em relagio a qualquer
substdncia imaterial que se encontre esvaziada dessa cons-
ciéncia através da qual sou eu préprio para mim proprio; se
houver qualquer parte da sua existéncia que eu nio seja
capaz, através da memoria, de unir com essa consciéncia
presente, através da qual agora eu sou eu proprio, nio serei
mais eu prprio, nessa parte da existéncia, de que qualquer
outro ser imaterial. Porque, o que quer que outra substincia
tenha pensado ou feito, do qual nio consigo lembrar-me, e
através da minha consciéncia realizo os meus proprios pen-
samentos e ac¢des, Ndo me pertencerd mais, 1sto se uma
parte de mim a pensou ou a realizou, ou se tivesse sido pen-
sada ou realizada por um qualquer outro ser imaterial, exis-
tente em qualquer outro lugar.

27. Concordo que a opiniio mais provavel é que esta

consciéncia esta agregada a uma substancia imaterial espe-
cifica e € um atributo desta tltima.
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Mas deixe-se que os homens, de acordo com as suas
diversas hipoteses, se decidam como lhes aprouver. Este ser
inteligente Gnico, consciente da felicidade ou da infelici-
dade, tem de admitir que existe algo que € ele préprio, do
qual se ocupa e que gostaria de ver feliz, que este eu tem
existido numa duragio continua mais do que num instante
e, por isso, & possivel que possa existir — como tem feito -
em meses e anos vindouros, sem determinados limites a
serem impostos a sua duragdo e pode ser o mesmo eu com
a mesma consciéncia prolongada em direc¢io ao futuro.
E, por isso, através desta consciéncia, ele apercebe-se de
que € o mesmo eu que realizou esta e aquela acgio ha
alguns anos atris, razio por que ele acaba por ser feliz ou
infeliz neste momento. Em tudo o que se relaciona com
0 eu — a mesma substdncia numeérica nio € considerada
como constituindo o mesmo eu, mas a mesma consciéncid
continua, na qual virias substancias se podem ter agru-
pado e, uma vez mais, separado dela e que, enquanto elas
continuaram numa unido vital com aquilo em que esta
consciéncia residiu, fez parte desse mesmo eu. Portanto,
qualquer parte dos nossos corpos, unidos de forma vital
com o que € consciente em nos, faz parte de nos préprios;
mas, se se registar a separagio desta unido vital através da
qual essa consciéncia ¢ transmitida, o que era hi um
momento atrds parte de noés proprios nio o & neste mo-
mento mais do que uma parte do eu de um outro homem;
e ndo € impossivel que num curto espago de tempo possa
vir a ser parte de uma outra pessoa. E, assim, temos a
mesma substincia numeérica a tornar-se parte integrante de
duas pessoas diferentes, e a mesma pessoa a persistir perante
a mudanga das varias substincias. Se pudéssemos imaginar
um espirito completamente despido de toda a sua memoria
ou consciéncia das acgoes passadas, como podemos veri-
ficar nas nossas mentes, numa grande parte, e, por vezes,
em todas elas, a unilo ou a separagio dessa determinada
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substancia espiritual nio provocaria nenhuma alteragio na
identidade pessoal, tal como nido o faz qualquer particula
de matéria. Uma substincia unida de forma vital ao ser
pensante actual é uma parte desse mesmo eu que ora
existe; ¢ qualquer coisa unida a0 mesmo, através da cons-
ciéncia de acgOes anteriores, também faz parte desse
mesmo eu, que € 0 mesmo agora tal como era no passado.

28. Como a concebo, pessoa & o0 nome para este eu.
Onde quer que um homem encontre o que ele denomina
como ele proprio, ai, na minha opinido, um outro homem
pode dizer que é a mesma pessoa. E um termo forense que
adequa as acgdes ao seu mérito e, portanto, pertence ape-
nas a0s seres inteligentes, capazes de uma lei e da felicidade
e do sofrimento. Esta personalidade estende-se para além
da existéncia presente em direc¢do ao que € passado unica-
mente através da consciéncia, por cle ela é responsabili-
zada e acaba por ser afectada; detém e imputa a si acgdes
passadas, baseando-se apenas no mesmo principio e pela
mesma razio com que o faz em relagio ds acgdes do pre-
sente. Tudo o que esta baseado numa procura da felicidade,
a inevitivel acompanhante da consciéncia, que tem cons-
ciéncia do prazer e da dor, deseja que esse eu, que estd
consciente, seja feliz. E, por essa razio, quaisquer acgdes
passadas que ndo consiga ajustar ou adaptar a esse eu pre-
sente através da consciéncia, nio mais o poderio preo-
cupat, como se tais acgdes nunca tivessem sido realizadas;
e, para receber o prazer ou a dor, isto &, a recompensa ou
o castigo, devido a responsabilidade por essas determinadas
acgdes, € como ser feliz ou infeliz na sua primeira existén-
cia, sem qualquer demérito. Pois, imaginemos um homem
que ¢ punido no presente por causa de uma acgio que
tinha feito numa outra vida, da qual ele nio podia ter, de
forma alguma, consciéncia: qual é a diferenga entre esse
castigo e ter sido criado infeliz? E, portanto, conformado
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com isto, diz-nos o apdstolo que no grande dia «onda os
rins e os coragdes; e retribuirei a cada um de vos segundo
as suas obras». A frase sera justificada pelas consciencias que
todas as pessoas terio, que elas proprias, em quaisquer cor-
pos em que tenham aparecido, ou em quaisquer substin-
clas a que a consciéncia se ligue, sio o mesmo que praticou
essas acghes € que merece esse castigo.

29. Em relagio ao tratamento deste assunto, con-
sidero-me capaz de pensar que propus algumas suposi¢oes
que parecerio estranhas para alguns leitores e talvez elas em
s1 proprias assim o sejam. Contudo, podem ser perdoadas,
dada a nossa ignorancia sobre essa coisa pensante que existe
em nds e que descrevemos como sendo #ds proprios. Pode-
riamos verificar o absurdo de algumas das hipoteses que
coloquei se soubéssemos o que &, ou como & que se liga
com um determinado sistema de espiritos animais tran-
sitorios, ou como consegue, ou nio, realizar as operagdes
de raciocinio e de memoria fora de um corpo organizado
como o nosso &, e se satisfaz a Deus que nenhum desses
determinados espiritos nunca se una com mais do que um
determinado corpo, devendo depender da memoria a cor-
recta constitui¢io dos seus 6rgaos. Mas, tomando a alma de
um homem - como agora normalmente fazemos (nas
trevas que dizem respeito a estas questdes) — como sendo
uma substancia imaterial, independente da matéria e indi-
ferente a toda ela do mesmo modo, pode nio ser absurdo
nenhum supor, a partir da natureza das coisas, que a mesma
alma possa estar ligada a varios corpos diferentes em tempos
diversos e constituir com os mesmos, durante esse tempo,
um homem. Bem como se pode supor que uma parte do
corpo de uma ovelha possa ter sido ontem uma parte do
corpo de um homem, e, amanhi, nessa unido, constituir
uma parte importante do proprio Melibeu, bem como da
sua ovelha.
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30. Para concluir, qualquer que seja a substincia que
comece por existir, ela tem de ser necessariamente a mesma
durante a sua existéncia; quaisquer que s¢jam as composicoes
de substincias que comecem por existir, durante a uniio
dessas substincias, a estrutura tem de ser a mesma; qualquer
que seja 0 modo que inicie a sua existéncia, durante a exis-
téncia € o0 mesmo, e, portanto, se a composi¢ao for de subs-
tancias distintas e de modos diversos, mantém-se a mesma
regra. Pelo que se percebera que a dificuldade, ou a obscuri-
dade, que se tem levantado em relagio a este assunto se baseia
mais em nomes mal aplicados do que em qualquer aspecto
obscuro nas proprias coisas. Uma vez que o que quer que
seja que forma a ideia especifica & qual um nome € aplicado,
se essa 1dela se mantiver com firmeza a distingdo entre algo
que é o mesmo e o que é diverso facilmente sera compre-
endida, e ndo poderi surgir qualquer divida acerca disso.

31. Se imaginarmos que um espirito racional € a ideia
de um homem, ¢ facil saber o que é o mesmo homem, ou
seja, 0 mesmo espirito — quer separado do corpo quer no
corpo — serd o mesmo homem. Suponhamos um espirito
racional unido de forma vital a um corpo, com uma deter-
minada estrutura das suas partes de forma a constituir um
homem; enquanto esse espirito racional, com essa estrutura
vital das partes, continuar num corpo transitorio sucessivo e
se mantivet, ser o mesmo homem. Mas se, para alguém, a ideia
de um homem nio for mais do que a unido vital das partes
numa determinada forma, desde que essa uniio vital e essa
forma se mantenham num todo, sem ser de outra forma
sendo através de uma sucessio de particulas transitorias, sera
o mestno homem. Porque, qualquer que seja a composi¢io
através da qual a ideia complexa ¢ feita, quando quer que a
existéncia a torne numa coisa especifica sob uma denomi-
nagao, a mesta existéncia continuada preserva-o como sendo o
mesmo individuo sob a mesma denominagio.
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CAPITULO XXVIII
De outras relagoes

1. Para além das ji atris mencionadas ocasides de
comparar e referir coisas umas em relagio as outras, as de
tempo, lugar e causalidade, existe, como ja disse, uma
infinitude de outras ocasides, de que falarei adiante.

Primeiro: comegarel por nomear uma ideia simples,
que, sendo susceptivel de ser dividida em partes e graus,
oferece a oportunidade de se comparar os diversos sujeitos
entre si em relagio a essa ideia simples, tais como mais
branco, mais doce, igual, maior, etc. Estas relagdes, que
dependem da igualdade e do excesso da mesma ideia sim-
ples, em diversos sujeitos, podem ser designadas, se assim se
desejar, de proporcionais. E de tal modo evidente que estas
tratam apenas daquelas ideias simples recebidas da sensagio
e da reflexio, que nio considero necessirio acrescentar
algo que o prove.

2. Segundo: outra ocasido para se comparar as coisas
entre si, ou para se considerar uma coisa de forma a incluir
nessa consideragio uma outra, é a circunstincia da sua ori-
gem ou inicio, a qual, como nio se altera, faz com que essas
relagdes dependentes durem tanto tempo quanto os sujeitos
a que pertencem, tais como pai e filho, irmios, primos em
primeiro grau, cujas relagdes se baseiam em lagos de sangue
e naquilo que partilham em diversos graus: compatriotas,
isto €, aqueles que nasceram no mesmo pais ou pedago de
terra. A estas eu chamo relages naturais: a partir destas pode-
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mos observar que a humanidade adaptou as suas nogdes e
palavras ao uso comum, e nio i verdade e extensio das
coisas. Pois é verdade que, na realidade, a relagio ¢ a mesma
entre o que gera e o que é gerado em todas as ragas animais,
assim como nos homens. Contudo, nio € usual dizer-se que
este touro € o avd daquele bezerro ou que dois pombos sio
primos em primeiro grau. E muito conveniente que estas
relagdes sejam observadas e demarcadas na humanidade
através de nomes distintivos, uma vez que surgem ocasides,
tanto na lei como noutras comunicagdes, para mencionar e
designar os homens a partir destas relagdes: daqui surgem
também as obrigagdes de diversos deveres entre os homens:
enquanto, em relacio aos animais irracionais, sentindo os
homens pouca ou nenhuma necessidade de se preocuparem
com estas relagdes, ndo se julgam aptos a atribuir-lhes nomes
distintos e peculiares. Isto, a propésito, pode-nos fornecer
alguma luz em relagio a0 estado e desenvolvimento das
linguas, as quais, servindo somente as exigéncias da comuni-
cagdo, sio proporcionais as nogdes que os homens possuem
e is trocas de pensamentos familiares entre eles, e nio i
realidade ou i extensio das coisas, nem s relagdes que se
podem estabelecer entre elas, nem as diferentes considera-
¢Oes abstractas que possam surgir acerca das mesmas. Se os
homens nio possuissem nogdes filosoficas, ndo teriam
termos para as exprimirem, ¢ ndo admira que nio tenham
criado nomes para aquelas coisas acerca das quais ndo dis-
cursam. A partir daqui € facil imaginar a razio por que, em
alguns paises, sO se possul um nome para um cavalo, e
noutros, onde sio mais cuidadosos em relagio ao pedigree dos
seus cavalos do que em relagio ao seu proprio, se possuem
nio s6 nomes para determinados cavalos mas também para
as diferentes relagdes de parentesco entre eles.

3. Terceiro: muitas vezes o ponto de partida para se
considerar as coisas entre si € um acto que surge a partir de
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um direito moral, de um poder, ou de uma obrigagio para
fazer algo. Assim, um general ¢ alguém que tem poder para
comandar um exército, € um exército sob o poder de um
general é um conjunto de homens armados que sio obri-
gados a obedecer a um homem. Um cidadio, ou um bur-
gués, é alguém que tem o direito a certos privilégios neste
ou naquele lugar. Tudo isto que depende da vontade dos
homens, ou do acordo da sociedade, eu designo de rela-
¢Oes instituidas, ou voluntarias, e podem ser diferenciadas
das naturais, uma vez que a maioria, se nio todas, pode ser
alterada e retirada as pessoas ds quais as vezes pertenceram,
sem que nenhuma das substincias, assim relacionadas,
tivesse sido destruida. Ora, embora todas estas relagdes
sejam reciprocas, assim como as restantes, € contenham em
si a referéncia a duas coisas, e porque geralmente uma das
duas coisas exige um nome relativo que inclua essa relagio,
os homens nio costumam reparar nessa coisa ¢ a relagio é
muitas vezes ignorada: ou seja, patrono ¢ dependente facil-
mente sio considerados relagdes, mas policia e ditador nio
sio assim tdo facilmente relacionados  primeira vista, uma
vez que nio existe um nome especifico para aqueles que
estio sob o comando de um ditador ou de um policia e que
exprima uma relagio com qualquer um deles, apesar de ser
6bvio que ambos possuem um certo poder sobre os outros
que os relaciona com eles, assim como um patrono se rela-
ciona com o que lhe ¢ dependente ou um general com o
seu exército.

4. Quarto: existe um outro tipo de relagio, que & a
conformidade ou a inconformidade das acgoes voluntarias dos
homens em relagio a uma regra a que se referem e pela qual
sio julgadas, e que pode ser designada de relagdo moral,
sendo esta a que denomina as nossas acgdes morais, bem
merecendo, por isso, ser examinada; esta ¢ uma parte do
conhecimento em que se tem de ser o mais cuidadoso pos-
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sivel em relagio 4 determinagio de ideias e em relagio i
qual se tem de evitar, o mais possivel, a obscuridade ¢ a
confusdo. As ac¢bes humanas, quando com os seus diversos
fins, objectos, modos, ¢ circunstancias tomam a forma de
ideias complexas distintas, constituem, como foi demons-
trado, muitos modos mistos, de que uma grande parte possui
nomes a eles anexados. Assim, supondo-se que a gratidio ¢
uma predisposi¢io para reconhecer e retribuir uma gen-
tileza; a poligamia, o acto de ter mais do que uma mulher
a0 mesmo tempo — quando assim criamos estas ideias nas
nossas mentes, temos ai tantas ideias determinadas quantos
modos mistos. Mas ndo é somente isto a que se referem as
nossas acgoes: nio € suficiente possuir ideias determinadas
acerca das mesmas e saber que nomes pertencem a esta ou
aquela combinagio de ideias. Possuimos uma preocupagio
mais profunda e maior, que € a de saber se tais acgdes, assim
concebidas, sio moralmente boas ou mas.

5. O bem e o mal, como foi demonstrado (Livro II,
cap. XX, § 2, e cap. XXI, § 43), nada mais sdo do que pra-
zer e dor, ou aquilo que nos proporciona ou que produz em
nos prazer ou dor. O bem e o mal morais sio, assim, apenas 4
conformidade ou a inconformidade das nossas acgdes voluntarias em
relagdo a uwma lei, pela qual o bem ou o mal nos sdo tragados, a par-
tir da vontade e do poder do legislador. Esse bem e mal, prazer
ou dor, atendendo a0 nosso cumprimento ou quebra do
decreto do legislador, ¢ o que chamamos recompensa e castigo.

6. Destas regras ou leis morais, a que os homens geral-
mente se referem e pelas quais julgam da rectidio ou da pre-
varicagdo das suas ac¢des, parecem existir #és fipos, cada um
com a$ suas imposi¢des ou recompensas e castigos. Tal
como parece indtil conceber uma regra em relagio as acgdes
livres dos homens sem lhes anexar alguma imposicio de
bem ou de mal em relagio i determinagio da sua vontade,
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temos, sempre que concebemos uma lei, de conceber uma
recompensa ou castigo a ela anexado. Seria indtil para um
ser inteligente determinar uma regra para as ac¢des de ou-
trem se ndo tivesse o poder de recompensar a obediéncia ¢
de castigar o desvio em relagio a essa regra, a partir de um
bem ou de um mal, que nio é um produto natural e con-
sequéncia da acgdo em si. Isto porque, sendo uma confor-
magio ou um desvio natural, surgiria por si s0, mesmo sem
uma lei. Esta, se ndo me engano, é a verdadeira natureza de
todas as leis, assim convenientemente designadas.

7. As leis pelas quais os homens regulam geralmente
as suas acgdes ¢ julgam da rectidio ou prevaricagio das
mesmas, parecem-me ser estas trés: — 1. A lei divina. 2. A lei
avil. 3. A lei da opinido ou reputagio, se assim a posso
chamar. Pela relagio que estabelecem com a primeira, os
homens julgam se as suas ac¢des sio pecados ou deveres;
pela segunda, se sdo crimes ou ndo; e pela terceira, se sio
virtudes ou vicios.

8. A primeira ¢ a lei diving, a qual Deus estabeleceu
para as ac¢des dos homens — quer promulgadas pela luz da
natureza, quer pela voz da revelagio. Ninguém é tio irra-
cional ao ponto de negar que Deus forneceu uma regra
pela qual os homens se devem governar. Ele tem o direito
de o fazer; nds somos as suas criaturas. Ele tem a bondade
e a sabedoria para guiar as nossas ac¢Oes para o que € me-
lhor, e tem o poder de fazer cumprir através de recom-
pensas ¢ castigos com peso infinito numa outra vida, uma
vez que estamos sempre nas Suas mios. Este € o Gnico
critério verdadeiro da rectidio moral e, a0 compararem as
suas acgOes a esta lei, os homens julgam acerca do bem ou
do mal moral das mesmas; ou seja, se sio deveres ou peca—'
dos provavelmente lhes trario a felicidade ou a infelicidade
proveniente das mios do TODO-PODEROSO.
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9. A segunda, a lei civil — a regra estabelecida pela
comunidade para as acgdes dos seus membros —, ¢ outra
regra pela qual os homens regulam as suas ac¢Oes e julgam se
as mesmas sio criminosas ou nio. Ninguém ignora esta lei.
As recompensas e os castigos que lhe permitem impor-se
estdo bem a vista e adequados a0 poder que os elabora, que
¢ a forga da comunidade, empenhada em proteger as vidas,
as liberdades e os bens daqueles que vivem de acordo com as
suas leis, e tendo o poder de tirar a vida, a liberdade e os bens

aqueles que desobedecem; e este ¢ o castigo resultante das
ofensas a lei civil.

10. A terceira, € a lei da opinido ou da reputagio A vir-
tude e o vicio sio nomes que em todo o lado se supde
pretenderem referir-se a accOes na sua propria natureza cor-
rectas ou erradas, e na medida em que assim forem aplicadas
sdo coincidentes com a lei divina acima mencionada. Con-
tudo, apesar do que é pretendido, € visivel que estes nomes,
virtude e vicio, nas diversas especificidades da sua aplicagio
pelas diversas nagdes e sociedades humanas em todo o
mundo, sdo atribuidos somente aquelas acgdes que em cada
pais e sociedade sio respeitivels ou condenidveis. Nio é
de estranhar que os homens em todos os lugares atri-
buam o nome de virtude aquelas ac¢des que entre eles sio
consideradas louvaveis, e que chamem de vicio is que
consideram censuraveis; pois, de outra forma, estes homens
estariam a condenar-se a si proprios se pensassem bem tudo
aquilo a que ndo atribuem qualquer louvor e deixassem
passar impune tudo aquilo que consideram errado. Assim, a
medida do que €& em todo o mundo designado e conside-
rado como virtude e vicio é a aprovagio ou a aversio, o
louvor ou a censura, que, através de um consenso secreto e
ticito, se estabelece nas diversas sociedades, tribos, e clubes
de homens de todo o mundo; de onde, diferentes acgdes
encontram a aprovagio ou o descrédito de acordo com o

[468]



juizo, maximas e costumes desse lugar; pois, embora os ho-
mens s¢ unam em sociedades politicas, delegam no puablico
a forga de todo o seu poder, de modo a que nio a podem
aplicar contra qualquer concidadio para além do que a lei
do seu pais o permite; todavia, mantém, ainda, o poder de
julgar bem ou mal, de aprovar ou desaprovar as ac¢des da-
queles com quem vivem e com quem conversam, € a par-
tir desta aprovagao e desaprovagio estabelecem entre eles o
que irdo designar como virtude e vicio.

11. Que essa é a medida comum da virtude e do
vicio, achari qualquer um que considere que, apesar de se
considerar vicio num pais o que noutro é visto como vir-
tude, ou pelo menos como nio vicio, em todo 0 mundo a
virtude e o louvor, o vicio e a censura estio sempre asso-
ciados. A virtude & em todo o lado aquilo que é louvavel,
e nada mais do que aquilo que tem a estima do pablico &
considerado virtude. A virtude e o louvor estio de tal
forma unidos que frequentemente sio designados somente
por um nome. Sunt sua premia laudi, diz Virgilio, e, do
mesmo modo, Cicero, Nihil habet natura preestantius, quam
honestatem, quam laudem, quam dignitatem, quam decus; o que
ele nos diz sio tudo nomes para a mesma coisa. Esta é a lin-
guagem dos filosofos pagios, que muito bem entendiam
em que consistiam as suas no¢des de virtude e de vicio.
E, apesar de — talvez devido aos diferentes temperamentos,
educagio, costumes, maximas ou interesses dos diferentes
tipos de homens — ter acontecido que o que era conside-
rado louvivel num lugar nio ter escapado 4 censura num
outro, e, assim, em sociedades diferentes as virtudes e os
vicios terem mudado, no que diz respeito ao essencial, vir-
tude e vicio foram mantidos na sua maior parte os mesmos
em todo o lado. Isto porque nada é mais natural do que
encorajar com estima e reputagio aquilo em que todos
encontram vantagens e censurar e desaprovar o contrario;
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assim, nio € de admirar que a estima e o descrédito, a vir-
tude e o vicio possam, em grande medida, corresponder
em todos os lugares d regra inquestionavel do que esta cor-
recto e errado, regra estabelecida pela lei de Deus. Nada
mals existe que garanta e promova assim tio segura e
visivelmente o bem geral de toda a humanidade neste
mundo do que a obediéncia 3s leis por Ele impostas, e nada
mais origina tantos enganos e confusio do que a desobe-
diéncia as mesmas. Desse modo, os homens, sem renuncia-
rem completamente a todo o bom senso e d razdo, e olhando
o proprio interesse ao qual sio sempre verdadeiros, nio
poderiam enganar-se tio completamente ao ponto de
colocarem o louvor ou a censura do lado que nio merece.
Ou melhor, mesmo aqueles homens que fizeram o contri-
ri0, que falharam em atribuir a sua aprovagio correctamente,
poucos foram tio depravados ao ponto de nio condenar,
pelo menos nos outros, os erros de que eles proprios eram
culpados, uma vez que, mesmo na corrupgio das maneiras,
os limites reais da lei da natureza, que deveria ser a regra da
virtude e do vicio, foram de facto os preferidos. De tal
modo que mesmo as exortagdes de professores inspirados
nio temeram em apelar i reputagio comum: «Tudo o que
¢ amavel, tudo o que é de boa fama, tudo o que & virtuoso
e louvavel, etc.» (Fil. I178.)

12. Se alguém pensa que me esqueci da minha
propria nogio de lei, quando vejo na lei, a partir da qual
os homens julgam da virtude e do vicio, nada mais do que
um consenso de alguns homens, que nio possuem a
autoridade suficiente para fazer uma lei, mas que desejam
aquilo que & essencial a uma lei, o poder de a executar,
penso poder dizer que aquele que considera que o louvor
e o descrédito nio sio motivos suficientes para os homens
se acomodarem s opinides e as regras daqueles com quem
convivem nio mostra grande conhecimento da historia da
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humanidade: descobriremos que a maior parte se governa
principalmente, se nio somente, por esta lei de costutmes e,
assim, faz aquilo que a mantenha de bem com os seus
semelhantes e di pouca atengdo as leis de Deus ou aos
magistrados. Muitos, ou melhor, a maioria nio reflecte
seriamente sobre as san¢des resultantes da desobediéncia
as leis de Deus, e entre aqueles que o fazem, muitos,
enquanto desobedecem i lei, t8m em mente reconciliagdes
futuras e pensam fazer as pazes em relagio a tais desobe-
diéncias. E no que diz respeito aos castigos derivados das
leis da comunidade, encantam-se frequentemente com as
promessas de impunidade. Mas nenhum homem escapa ao
castigo da censura e do descrédito quando vai contra os
costumes e opinides daqueles com quem convive e aos
quais se subjuga. Nio existe um homem em dez mil que
seja suficientemente duro e insensivel para suportar o
descrédito e a condenagdo constantes do proprio grupo.
Aquele que consegue viver em desgraga e repadio cons-
tantes perante a sua propria sociedade tem de ser de uma
constituigio pouco comum e estranha. Muitos homens ja
procuraram a solidio e reconciliaram-se com ela, mas
ninguém que tenha um minimo de inteligéncia e de senso
consegue viver numa sociedade debaixo do repadio e das
mds opinides dos seus familiares e daqueles com quem
convive. Este é um fardo demasiado pesado para o sofri-
mento humano: e aquele que sente prazer no convivio e
que, contudo, é insensivel ao desprezo e i vergonha da
parte dos seus companheiros, deve ser feito de contradi¢es
irreconciliaveis.

13. Estas trés, entio — a primeira, a lei de Deus, a
segunda, a lei das sociedades politicas, e a terceira, a lei dos
costumes, ou da censura privada —, s3o aquelas leis com as
quais os homens frequentemente comparam as suas acgdes,
¢ ¢ de acordo com a conformidade a uma destas leis que eles
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tomam as suas medidas, quando julgam da sua prépria rec-
tidio moral e designam as suas acges como boas ou mas.

14. Qualquer que seja a regra pela qual, como uma
pedra-de-toque, examinamos as nossas ac¢des voluntarias e
testamos a sua virtude e as designamos de acordo com esta,
tais designagdes sio, como sempre foram, a marca do valor
que lhes atribuimos: mesmo se, afirmo, retirarmos essa
regra dos costumes do pais, ou da vontade do legislador, a
mente ¢ facilmente capaz de observar a ligagio que qual-
quer ac¢do tem em relagio 4 mesma e de julgar se a acgio
concorda ou discorda com essa regra; e, assim, possul a
nogio de bem ou de mal moral, que ¢ a conformidade ou
a nio conformidade de uma ac¢io em relagio a essa regra;
e esta €, assim, muitas vezes designada de rectidio moral.
Nio sendo esta regra mais do que uma série de ideias sim-
ples, a conformidade em relagio a ela é somente um orde-
namento da acgio de modo a que as idetas simples que lhe
pertencem possam corresponder aquelas que a lei exige.
Deste modo, observamos como os seres e as nogdes morais
sdo formados a partir destas ideias simples que recebemos
da sensagdo ou da reflexdo e terminam nelas. Por exemplo,
consideremos a ideia complexa que designamos pela pala-
vra assassinio, e quando a considerarmos separadamente, e
examinarmos todas as suas especificidades, descobriremos
que estas se resumem a uma série de idelas simples que
derivam da reflexido ou da sensagio, a saber: — Em primeiro
lugar, da reflexdo sobre as operagdes das nossas mentes,
chegamos as 1deias de vontade, de consideragio, de inten-
¢do, de malicia, ou de desejar mal a outrem; e também de
vida, ou de percep¢io, e de movimento proprio. Em
segundo lugar, da sensagdo obtemos uma série dessas ideias
simples sensiveis que podem ser encontradas num homem
e de algumas acgdes a partir das quais damos um fim a per-
cepgio e 20 movimento no homem; todas estas ideias sim-
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ples estdo contidas na palavra assassinio. A partir desta série
de ideias, que fui buscar de modo a estarem de acordo ou
em desacordo com a estima do pais em que fui criado e
que sio consideradas pela maioria dos homens deste pais
como merecedoras de louvor ou de censura, eu designo a
ac¢io de virtuosa ou de imoral: se tenho a vontade de um
Legislador Supremo invisive]l na elaboragio da minha
regra, logo, tal como supus em relagio 4 ac¢do ordenada ou
proibida por Deus, designo essa ac¢io de bem ou de mal,
de pecado ou de dever; e se a comparo 4 lei civil, a regra
elaborada pelo poder legislativo do pais designo-a de legal
ou de ilegal, de crime ou de nio crime. Assim, seja de
onde for que obtemos a regra para as acgdes morais, ou
qualquer que seja o padrio a partir do qual formamos nas
nossas mentes as ideias de virtudes ou de vicios, elas con-
sistem apenas por [e sio formadas de] séries de 1deias sim-
ples, que recebemos originalmente dos sentidos ou da
reflexdo, e a sua rectidio ou obliquidade resume-se & con-
cordincia ou discordancia com esses padrdes prescritos por
alguma le1.

15. Para concebermos correctamente as ac¢des morais,
temos que as entender segundo esta dupla consideragio.
Em primeiro lugar, como elas sio em si mesmas, cada uma
sendo constituida por uma série de ideias simples. Deste
modo, a embriaguez ou a mentira significa, cada uma, uma
série de ideias simples, que designo de modos mistos: e,
neste sentido, elas s3o tanto ideias positivas absolutas como o
sio 0 beber de um cavalo ou o falar de um papagaio. Em
segundo lugar, as nossas ac¢des sio consideradas como
boas, més, ou indiferentes; e, no que diz respeito a isto, elas
sio relativas, isto €, a sua conformidade, ou discordincia,
em relagio a uma regra & que as torna regulares ou irregu-
lares, boas ou mis; e, assim, enquanto forem comparadas
com uma regra, e a partir desta designadas, elas surgem sob
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uma relagdo. Desse modo, o desafio e a luta com um ho-
mem, como & um certo modo positivo, ou um tipo espe-
cifico de acgio que se distingue das demais, é designado
como um duelo, o qual, quando considerado em relagio a
lei de Deus, merece o nome de pecado; em relagio a lei
dos costumes, em alguns paises, merece o nome de valor e
de virtude, e em relagio s leis municipais de alguns gover-
nos o de crime capital. Neste caso, quando o modo posi-
tivo tem um nome e em relagio a uma lei tem um outro,
a distingio é facilmente observavel, tal como em relagio is
substancias nas quais um nome, por exemplo homem, &
usado para designar a coisa, e um outro, como o de pai,
para significar a relagio.

16. Mas porque frequentemente a ideia positiva da
ac¢30 ¢ a sua relagdo moral sio reunidas sob um s6 nome,
e a mesma palavra € usada para exprimir o modo ou a
acgao e a sua rectiddo moral, ou obliquidade, a relacio em
si €, consequentemente, ignorada, e muitas vezes nio se faz
a distingdo entre a ideia positiva da acgio e a relagio que
tem com a lei. Por causa desta confusio de reunir num sé
nome estas duas consideragdes distintas, aqueles que se ren-
dem facilmente as impressdes dos sons, e estio prontos,
como consequéncia, a aceitar os nomes pelas coisas, sio
muitas vezes induzidos em erro na avaliagio das acgdes.
Assim, o tirar algo a um outro, sem o seu conhecimento
ou permissio, & adequadamente designado como roubo;
mas esse nome, visto ser geralmente aceite para significar a
perversidade moral da ac¢do e para denotar a sua con-
trariedade em relagio i lei, os homens estio prontos a con-
dena-lo e a condenar tudo o que for designado como
roubo, como sendo uma ac¢io mai, que transgride a regra
do que esta correcto. E, contudo, o tirar especifico de uma
espada a um louco para evitar que faga o mal, apesar de ser
correctamente denominado como roubo e de ter o nome
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de tal modo misto, quando comparado com a lei de Deus,
e considerado em relagio a essa regra suprema, nio é
nenhum pecado ou transgressio, nio obstante o nome
roubo geralmente possuir tal sugestio.

17. E muito mais se poderia dizer sobre a relagio
das ac¢des humanas com a lei, a qual, por isso, designo de
relagées morais,

Seria necessario um volume inteiro para percorrer
todos os tipos de relagdes; dai que nio se espere que aqui as
mencione todas. E suficiente para o nosso presente objec-
tivo mostrar a partir destas quais s3o as ideias que possui-
mos acerca desta consideragio abrangente designada de
relagdo. Esta & tio variada e as ocasides sdo tantas (tantas
quantas podem haver para comparar as coisas entre si), que
nio é muito ficil reduzi-la a regras ou a determinado
niimero de pontos. Penso que aqueles que mencionei sio
alguns dos mais consideriveis e servem para vermos de
onde obtemos as nossas ideias das relagdes e em que se
baseiam. Mas antes de encerrar este assunto, permitam-me
que, a partir do que foi dito, eu registe:

18. Primeiro, que ¢ evidente que todas as relagdes ter-
minam e que sio formadas, em (ltima anélise, a partir des-
sas ideias simples que recebemos da sensa¢io ou da reflexio,
de tal modo que tudo que temos nos nossos pensamentos
(se pensamos em algo ou se temos algum proposito) ou
aquilo que significam para os outros quando usamos pala-
vras que representam relagdes, ndo é mais do que algumas
ideias simples, ou séries de ideias simples, comparadas entre
si. Isto é de tal forma manifesto naquele tipo chamado pro-
porcional, que nada mais pode ser, visto que quando um
homem afirma «o mel ¢ mais doce do que a cera» & evi-
dente que os seus pensamentos nesta relacio terminam
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nesta ideia simples: dogura. O mesmo ¢ verdade em relagio
a todo o resto; mesmo quando as relagdes sio compostas ou
decompostas, as ideias simples que as formam sdo, prova-
velmente, muitas vezes ignoradas: por exemplo, quando a
palavra pai é mencionada, em primeiro lugar refere-se
aquela espécie especifica, ou ideia colectiva, significada pela
palavra homem; em segundo lugar, refere-se a essas ideias
simples significadas pela palavra geragio, e, em terceiro lugar,
refere-se aos seus efeitos e a todas as ideias simples signifi-
cadas pela palavra filho. Também a palavra amigo, signifi-
cando um homem que ama e esta pronto a fazer o bem a
um outro, ¢ formada pelas seguintes ideias: primeiro, por
todas as ideias simples contidas na palavra homem, ou ser
inteligente; segundo, pela ideia de amor; terceiro, pela ideia
de prontidio ou disposi¢io; quarto, pela ideia de acgio, que
¢ um qualquer tipo de pensamento ou movimento; quinto,
pela ideia de bem, que significa tudo o que contribua
para a sua felicidade, e que se resume, finalmente, quando
examinada, a determinadas ideias simples, das quais a
palavra bem, em geral, significa todas as outras; mas, quando
separada completamente de todas as ideias simples, nada
significa. E, assim, todas as palavras morais resumem-se, em
tltima analise, apesar de uma forma mais distanciada, a uma
série de ideias simples: a significagio imediata das palavras
relativas, que tem a ver muitas vezes com outras relagdes
supostamente conhecidas, se ligadas umas as outras, resu-
mem-se ainda a ideias simples.

19. Segundo, no que concerne as relagoes, temos, a
maior parte das vezes, se nio sempre, uma nogio muito
clara da relagio, tal como temos dessas ideias simples em que se
baseiam: o acordo ou o desacordo, de que depende a relagio,
sio coisas das quais possuimos ideias tio claras como das
demais; nio & mais do que a distingdo das ideias simples, ou
dos graus entre si, sem a qual nio seria possivel possuirmos
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qualquer tipo de conhecimento, uma vez que, se eu tenho
uma ideia clara de dogura, de claridade, ou de extensio,
possuo igualmente uma ideia clara de igual, ou de maior, ou
de menor em relacio a cada uma delas. Se eu sei o que é
para um homem ter nascido de uma mulher, ou seja, sei o
que ¢é para um outro homem ter nascido da mesma mulher,
Semprdnia, e tenho uma nogio tio clara, se nio mais ainda,
dos irmios como dos nascimentos. Porque se acredito que
Semprénia desenterrou Tito do canteiro de salsa (como
costumavam contar as Criangas) e, assim, se tornou sua mae
e, depois, da mesma forma, desenterrou Caio do canteiro
de salsa, possuo uma nogio tio clara da relagio entre os
irmios como se possuisse toda a habilidade de uma parteira:
a nocio de que a mesma mulher contribuiu igualmente,
como mie, para os seus nascimentos (apesar de nio saber ou
de estar enganado acerca do modo como o fez), € a base em
que estabelego a relacdo; e deixai-os pensar o que quiserem
se concordaram com estas circunstancias de nascimento.
E suficiente compari-los a partir da descendéncia da mesma
pessoa, sem saber as circunstincias particulares da mesma,
para eu estabelecer a nogio de que eles tém, ou nio, entre
si a relagio de irmdos. Mas apesar de as ideias de relagdes
particulares poderem ser tao claras e distintas quanto as de
modos mistos nas mentes daqueles que as considerarem
devidamente, e mais determinadas do que as de substancias,
os nomes referentes a relagio sao, contudo, tio dabios e de
significado tio incerto como os que se referem s subs-
tincias ou aos modos mistos, € muito mais do que os das
ideias simples. Sendo as palavras relativas as marcas desta
comparagio, que € feita somente pelos pensamentos dos
homens e que é uma ideia existente apenas nas mentes dos
mesmos, estes aplicam-nas frequentemente as diferentes
comparagdes entre as coisas, de acordo com as suas proprias
imaginagdes; o que nem sempre corresponde ds dos outros,
usando 0 mesmo nome.
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20. Terceiro, relativamente a estas que designo como
relagées morais, possuo uma verdadeira nogio de relagio ao
comparar a ac¢do com a regra, independentemente de a
regra ser verdadeira ou falsa. Visto que se eu medir qual-
quer coisa em jardas, sei se essa coisa que medi é mais com-
prida ou mais curta que a jarda que usei, apesar de a jarda
utilizada talvez nio corresponder exactamente ao padrio —
o que é sem divida outro assunto ~ porque, ndo obstante
a regra estar errada e de eu me ter enganado, o acordo ou
o desacordo observado naquilo com que a comparei faz-me
perceber a relagio. Embora tenha procedido a medigio
com uma regra errada, irei ajuizar erradamente acerca da
sua rectidio moral, uma vez que o fiz a partir de uma coisa
que nio ¢é a verdadeira regra: contudo, nio estou enganado
no que diz respeito a relagio que essa acgio possui com
aquela regra com que a comparei, que ¢ o acordo ou o
desacordo.
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CAPITULO XXIX
Das ideias claras e obscuras, distintas e confusas

1. Tendo mostrado a origem das nossas ideias e dado
uma perspectiva dos seus diferentes tipos; tendo conside-
rado a diferenga entre ideias simples ¢ complexas, e obser-
vado como as complexas se dividem nessas ideias de
modos, substincias e relagdes — tudo isto feito por todos os
que estio familiarizados com o progresso da mente, no que
concerne a sua apreensio e conhecimento das coisas —,
poder-se-a talvez pensar que me ocupei demasiado com o
exame das ideias. Devo, contudo, pedir que me seja
permitido fazer mais algumas consideragdes acerca das
mesmas.

A primeira € que algumas sio claras e outras obscuras;
umas sio distintas € outras confusas.

2. Sendo a percep¢io da mente mais bem explicada
por palavras que se relacionam com a visio, entenderemos
melhor o que se pretende dizer com ideias claras e obscuras
se reflectirmos sobre o que designamos como claro e
obscuro no que respeita aos objectos captados pela visio.
Se a luz & aquilo que nos revela os objectos, damos o nome
de obscuro ao que nao esta colocado debaixo de luz sufi-
ciente de modo a que se possam observar todos os seus
pormenores de forma e de cor, que lhe sio caracteristicos
e que seriam discerniveis, sob uma luz melhor. Do mesmo
modo, as nossas 1deias simples sio claras quando elas sio de
tal forma que os objectos em si, de onde eles foram retira-
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dos, as apresentaram ou podem apresentar numa sensagio
ou percepgio bem ordenada. Sdo ideias claras enquanto a
memédria as retiver como tal e lhe for possivel apresenti-las
4 mente sempre que se proporcionar uma ocasido. Estas
ideias tornam-se obscuras quando perdem algo da precisio
original ou quando tiverem perdido alguma da sua frescura
inicial e se tenham, desse modo, esvanecido ou embaciado
com o tempo. As ideias complexas, visto serem formadas a
partir de ideias simples, sio claras quando as ideias que
entram na sua composi¢io sio claras e quando o nimero e
a ordem dessas ideias simples, isto &, os ingredientes para
qualquer ideia complexa, é determinado e certo.

3. As causas para a obscuridade nas ideias simples
parece resultar de orglos enfraquecidos; de impressdes
muito vagas e passageiras causadas pelos objectos; ou de
uma fraqueza da memoria que se torna incapaz de as reter
tal como as recebeu. Regressemos ao exemplo dos objec-
tos visiveis para nos ajudar a compreender este assunto. Se
os orgios, ou faculdades de percepgio, forem como a cera
que, se estiver demasiado endurecida pelo frio, nio rece-
bera a impressio do timbre vinda do impulso habitual para
O IMPprimir; ou como a cera que, numa consisténcia dema-
siado mole, ndo consegue reter o timbre quando bem apli-
cado; ou, ainda, como a cera que, estando embora numa
consisténcia adequada, se o timbre nio lhe for aplicado
com forga suficiente nio retera dele uma impressio clara -
em todos estes casos, a impressio deixada pelo timbre serd
obscura. Suponho que este assunto nio necessita de mais
exemplificacdes para se tornar mais simples.

4. Tal como uma ideia clara € aquela da qual a mente
possui uma percepgio global e evidente, igual 4 que recebe de
um objecto exterior que opera ao nivel de um érgio que
esteja em boas condigdes, assim também uma ideia distinta
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surge quando a mente se apercebe de uma diferenca que a dis-
tingue das demais; e uma ideia confusa € aquela que ndo se con-
segue distinguir de uma outra da qual deveria ser diferente.

5. Se nenhuma ideia fosse confusa, se fosse suficien-
temente distinta de uma outra da qual deveria ser diferente,
seria dificil, imagino, encontrar, onde quer que fosse, uma
ideia confusa. Pois, independentemente do que é uma
ideia, esta nio pode ser outra coisa sendo aquilo que a
mente apreende, ¢ essa percepgio é suficiente para a dis-
tinguir das demais, que ndo podem ser outra coisa, isto &,
diferentes, sem terem sido percepcionadas desse modo.
Assim, nenhuma ideia pode ser indistinta de uma outra da
qual deveria ser diferente, a nio ser que sejamos nds a
torni-la diferente dela propria, uma vez que em relagio as
outras ¢ evidentemente diferente.

6. Para eliminar esta dificuldade e para nos ajudar a
perceber correctamente o que é que origina esta confusio
que muitas vezes ¢ imputada as ideias, temos de considerar
que as colsas que se organizam sob nomes distintos sido,
cré-se, suficientemente diferentes para poderem ser distin-
guidas, de tal modo que cada tipo de ideias é marcado por
um nome especifico e em diferentes ocasides é objecto de
discussio. Nao hid nada mais dbvio que a maloria dos
nomes diferentes representarem coisas diferentes. Qualquer
ideia que um homem possua, se for visivel o que ela
representa, e sendo ela distinta de todas menos de si pro-
pria; o que a torna confusa é o facto de poder ser designada
por um outro nome para além daquele que a exprime; e
quando & ignorada a diferenga que torna as coisas distintas
(e as ordena sob esses dois nomes distintos), isso faz com
que algumas delas pertengam a um desses dois nomes e
outras a0 outro, perdendo-se, assim, a distingdo que se pre-
tendia que perdurasse a partir desses dois nomes.
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7. Suponho que os erros que, de um modo geral,
originam esta confusdo sio basicamente os seguintes:

Primeiro: quando uma ideia complexa (pois sio as
idelas complexas as que estio mais sujeitas a esta confusio)
é constituida por um niimero demasiado pequeno de ideias
simples e somente essas que sio comuns a outras coisas; dai
que as diferengas, que fazem com que essa ideia mere¢a um
nome diferente, sejam ignoradas. Assim, aquele que possui
uma ideia constituida pelas mais simples de um animal com
manchas, possui uma ideia muito confusa de um leopardo,
que nio esta suficientemente dissociada da ideia de um
lince ou da ideia de qualquer outro animal que possua
manchas. Deste modo, essa ideia, apesar de possuir o nome
especifico de leopardo, nio se distingue daquelas desig-
nadas pelos nomes de lince ou de pantera, e tanto pode
surgir sob o nome de lince como sob a designagio de leo-
pardo. Deixo ao encargo de outros examinar até que ponto
o habito de definir os nomes em termos gerais ajuda a
tornar as idelas expressas por esses nomes confusas e inde-
terminadas. Isto € evidente, uma vez que as ideias confusas
tornam o uso das palavras incerto e retiram todo o benefi-
cio 20 uso de nomes distintos. Quando as ideias, em
relagio as quais usamos nomes diferentes, nio possuem
uma diferenca que justifique o uso de nomes distintos e
nio podem, em conformidade, ser distinguidas pelos nomes,
estas sao de facto ideias confusas.

8. Segundo: outro erro que torna as nossas ideias
confusas surge quando as particularidades que formam
uma ideia, apesar de serem em namero suficiente, estio de
tal modo misturadas que nio se consegue discernir se per-
tencem ao nome que lhes foi atribuido ou a outro nome
qualquer. Nio existe nada mais adequado que nos faga
perceber esta confusio do que imaginarmos uma série de
quadros que sio geralmente apresentados como pegas de
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arte surpreendentes, cujas cores, a medida que sio aplicadas
na mesa pelo lapis, marcam uma série de figuras estranhas e
pouco comuns € que nio possuem, no modo como estio
posicionadas, uma ordem discernivel. Este desenho, feito de
partes sem simetria ou ordem, nio é em s mesmo uma
coisa confusa, tal como o nio & um quadro representando
um céu nublado, o qual, apesar de nio possuir uma ordem
de cores ou de figuras, nio € considerado por ninguém
como um quadro confuso. Mas, entio, se ndo é a falta de
simetria, o que € que leva as pessoas a consideri-lo confuso?
Como ¢é evidente, nio ¢ essa falta de simetria, uma vez que
um outro desenho feito i imagem deste nio poderia ser
considerado confuso. Respondo que o que faz com que as
pessoas o considerem confuso ¢ o facto de o aplicarem a um
nome ao qual ndo pertence claramente: ou seja, quando se
diz que € o retrato de um homem, ou de César, qualquer
um que raciocine considerd-lo-a confuso, uma vez que,
naquele estado, nio € claro pertencer ao nome homem, ou
a César, ou a outro nome qualquer, como babuino ou
Pompeia; nomes que supostamente representam coisas
diferentes das significadas pelos nomes homem ou César.
Mas quando um espelho cilindrico, colocado correcta-
mente, tiver reduzido aquelas linhas irregulares da mesa e as
tiver colocado na sua ordem e proporgio respectivas, a con-
fusio deixa, entdo, de existir e o olho consegue ver agora
que o quadro representa um homem ou César, isto €, que
pertence aqueles nomes e que se distingue suficientemente
bem de um babuino ou de Pompeia, das ideias significadas
por esses nomes. O mesmo se passa com as nossas ideias,
que sio como se fossem as imagens de coisas. Nenhum
destes desenhos mentais, independentemente do modo
como as partes se combinam, pode ser designado como
confuso (uma vez que sio suficientemente discerniveis
deste modo) a ndo ser que seja considerado como perten-
cente a um nome comum ao qual ndo é mais claro per-
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tencer do que se pertencesse a um outro nome Com uma
significagdo reconhecidamente diferente.

9. Terceiro: um outro defeito que geralmente atribui
o adjectivo confuso ds nossas ideias surge quando qualquer
uma delas é incerta e indeterminada. Assim, observamos
homens que, sem esperarem para utilizar as palavras comuns
da sua lingua até que tenham aprendido o seu significado
concreto, mudam a ideia representada por este ou aquele
termo quase tantas vezes quantas o usam. Aquele que faz
isto devido 4 incerteza relativamente ao que deve colocar
de lado ou incluir na sua ideia de igreja, ou de idolatria, todas
as vezes que pensar numa delas e nio estiver seguro em
relagio 4 combinagdo precisa das ideias que a forma, con-
sidera-se como possuidor de uma ideia confusa de idolatria
ou de igreja; embora isto se passe por uma razdo idéntica 4
anterior, ou seja, porque uma ideia mutavel (se a pudermos
considerar como uma s6 ideia), nio pode pertencer mais a
um nome do que a outro, perdendo, assim, a distingio que
caracteriza os nomes distintos.

10. A partir do que foi dito, podemos observar até
que ponto 0s nomes — considerados como sinais estiveis das
coisas que através da diferenga que representam mantém as
coisas distintas que, por natureza, sio diferentes — suscitam
a ocasido de se designar as ideias de distintas ou de confusas
a partir da referéncia secreta ¢ nio observavel que a mente
faz das ideias em relagio a esses nomes. Isto provavelmente
tornar-se-4 mais claro depois de lerem e considerarem o
que digo sobre as palavras no terceiro Livro. Mas seré difi-
cil dizer o que € uma ideia confusa sem termos em conta
essa relacio das ideias com os nomes distintos, como sinais
de coisas distintas. E assim, quando um homem designa,
através de um nome qualquer, uma série de coisas, ou uma
coisa em particular distinta de todas as outras, a ideia com-
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plexa que ele anexa a esse nome ¢ tanto mais distinta
quanto mais especificas forem as ideias que a formam e
quanto maiores ¢ mais determinados forem os niimeros e a
ordem que a constituem. Por isso, quantas mais ideias o
nome tenha associadas, tantas mais diferengas perceptiveis
terd, a partir das quais se mantera separado e distinto de
todas as ideias pertencentes a outros nomes, €, assim, toda
a confusio sera evitada.

11. A confusio que dificulta a separagio de duas
coisas que deveriam estar separadas esta relacionada com
duas coisas que, por sua vez, também se relacionam. Assim,
sempre que suspeitarmos que uma ideia é confusa, temos
de examinar com que € que essa idela estd em perigo de
ser confundida ou qual ¢ a ideia que nio é facilmente sepa-
rada dessa; encontrar-se-3 sempre uma ideia pertencente a
um outro nome e que, portanto, devera ser uma coisa
diferente, mas da qual ainda nio se distingue bem, quer
porque é 0 mesmo que a outra, quer porque fazem parte
da mesma coisa, ou, pelo menos, porque é designada
adequadamente pelo mesmo nome que designa a outra.
Assim, nio se mantém a diferenga em relagio i outra ideia
que os nomes diferentes implicam.

12. Penso ser esta a confusio relativa as ideias, que
traz em si ainda uma referéncia secreta a nomes. Pelo
menos, se existit outro tipo de confusio de ideias, este
¢ o que mais desordena os pensamentos e discursos dos
homens: sio estas ideias, designadas por nomes, que os
homens usam normalmente para pensar ¢ sempre aquelas
sobre as quais conversam com os outros. Assim, onde hou-
ver duas ideias diferentes, designadas por dois nomes dis-
tintos, que ndo sejam tio distintas uma da outra quanto os
sons que as representam, havera sempre confusio, e quando
as ideias forem tio distintas quanto as ideias desses dois sons
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que as designam, nio poderd haver qualquer confusio
entre as duas. O que se pode fazer para evitar isto € reunir
e unir numa s6 ideia complexa, da forma mais precisa pos-
sivel, todos esses ingredientes que a diferenciam das
demais, e aplicar a estes, desse modo unidos por um
nimero e ordem determinados, sempre o0 mesmo nome.
Isto nio tem o objectivo de satistazer o conforto ou a
vaidade dos homens, nem de servir qualquer outro pro-
posito sendo a busca da pura verdade, que nem sempre ¢ o
que & desejado, mas cuja exactidio deve ser mais desejada
do que esperada. E como a aplicagio falsa de nomes a
ideias indeterminadas, varidveis, ou a nenhuma, sé serve
para esconder a nossa propria ignorancia, assim como para
surpreender e confundir os outros, fazendo-nos passar por
seres instruidos e superiores em conhecimentos, nio ¢ de
admirar que a maioria das pessoas que usam essa aplicagio
falsa se queixem da mesma nos outros. Embora julgue que
grande parte da confusio que se encontra nas nogdes
humanas podiam, pelo cuidado e engenho, ser evitadas,
estou longe de concluir que isso chegaria. Algumas ideias
sio tio complexas e formadas de tantas partes que a
memoria ¢ incapaz de reter a mesma combinagio precisa
de ideias sob um nome, e muito menos somos capazes de
adivinhar concretamente que ideia complexa um nome
representa quando usado por um outro homem. Na pri-
meira situaglo, surge a confusio no que diz respeito aos
pensamentos ¢ opinides de um homem, e, na segunda,
surge confusdo nas conversas e discussdes uns com 0s ou-
tros. Mas, como no proximo Livro irei ocupar-me mais
longamente com as palavras, com os seus erros e abusos,
aqui ndo direi mais nada sobre isto.

13. Sendo as nossas ideias complexas formadas a par-

tir de associages de 1deias simples e, desse modo, de varie-
dade, podem ser, por um lado, muito claras e distintas e,
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por outro, muito obscuras ¢ confusas. Um homem que fala
de um chiliaedron, ou de um corpo com mil lados, prova-
velmente possui uma ideia muito confusa da forma, apesar
de a ideia de niimero ser bem distinta. Assim, ele é capaz
de discursar sobre e demonstrar aquela parte da sua ideia
complexa que depende do nimero mil, pensando que pos-
sui uma ideia distinta de um chiliaedron; contudo, é também
certo que ndo possui uma ideia precisa da sua forma de
modo a ser capaz de o distinguir de um outro que possua
999 lados: essa nio observagio produz um erro que nio é
de forma alguma pequeno nos pensamentos dos homens
ou confusio nos seus discursos.

14. Aquele que julga possuir uma ideia distinta da
forma de um chiliaedron, deixemo-lo, para eliminar as davi-
das, pegar numa outra por¢io da mesma substancia uni-
forme, ou seja, 0 ouro ou a cera de volume semelhante, de
forma a que a transforme numa figura com 999 lados. Nio
duvido que esse homem serd capaz de distinguir estas duas
ideias a partir do niimero de lados, e de discutir e argu-
mentar acerca de cada uma enquanto basear os seus pensa-
mentos e raciocinio nessa parte das ideias que diz respeito
ao nimero; assim, dird que os lados de um podem ser divi-
didos em partes iguais e os do outro nio, etc. Mas quando
tiver que os distinguir a partir da sua forma, sentir-se-a per-
dido, e penso que ndo serd capaz de criar na mente duas
ideias, distintas uma da outra, a partir da simples forma
dessas duas pegas de ouro, ao contririo do que aconteceria
se as mesmas por¢oes de ouro tivessem formas diferentes,
uma de um cubo e a outra de uma figura com cinco lados.
Disto se conclui que as ideias incompletas, que estamos
prontos a impor a nos proprios, estio em conflito com ou-
tras, especialmente aquelas que possuem nomes especificos
¢ familiares. Como estamos satisfeitos com aquela parte da
ideia que nos € clara, e porque o nome, que nos ¢ familiar,
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aplicado a0 todo que contém também aquela parte que €
imperfeita e obscura, estamos prontos a usar esse nome por
essa parte confusa e a elaborar dedugdes a partir desse sobre
a parte obscura do seu significado, com a mesma confianga
com que fazemos o mesmo em relagdo i outra.

15. Porque usamos com muita frequéncia a palavra
Eternidade, pensamos que possuimos uma ideia positiva e
abrangente acerca da mesma, o que é o mesmo que dizer
que ndo hd nenhuma parte dessa duragio que nio esteja
claramente contida na nossa ideia. E verdade que aquele
que assim pensa pode ter uma ideia clara de duragio; e
pode ter também uma ideia clara de uma longa duracio; e
pode ainda possuir uma ideia clara da comparagio entre
esta longa duragio e uma outra ainda maior. Mas nio lhe
sendo possivel incluir na sua ideia a auséncia de duragio,
deixe-se que esta seja tdo longa quanto quiser, a extensio
completa de uma duragdo, para a qual ele ndo vé um fim, e essa
parte da sua ideia, que esti ainda para além dos limites dessa
grande duragio que ele representa a si proprio, ¢ muito
obscura e indeterminada. E por isso que, em discussoes e
argumentagées sobre a eternidade, ou sobre outra coisa
que seja infinita, estamos muito sujeitos a enganar-nos e a
envolver-nos claramente no absurdo.

16. No que respeita a matéria, nio possuimos ideias
claras acerca da pequenez das partes que estejam para além
das mais pequenas que os nossos sentidos consigam apreen-
der e, por isso, quando falamos da divisio da matéria in
infinitum, apesar de termos uma ideia clara da divisio e da
divisibilidade, e termos também ideias claras das partes for-
madas a partir da divisio, possuimos ideias muito obscuras
e confusas acerca de corpusculos, ou de corpos minds-
culos, de forma a poderem ser divididos quando, depois de
diversas divisdes, forem reduzidos a uma pequenez que
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excede a percepgdo dos nossos sentidos. Dai que tenhamos
apenas 1deias claras e distintas acerca do que ¢ a divisio em
geral ou abstractamente e da relacio de fofum e pars. Mas
penso nio termos uma ideia clara e distinta do volume do
corpo capaz de ser assim infinitamente dividido apés cer-
tas progressdes. Pergunto a qualquer um, se pegar no
dtomo de pd mais pequeno que alguma vez viu, se tem
uma ideia distinta (exceptuando ainda o nimero que nio
tem nada a ver com a extensio) entre a centésima-milésima
parte e a milionésima parte do mesmo. Ou se pensa que é
capaz de apurar as suas ideias até esse grau, sem perder as
mesmas de vista, mesmo adicionando dez zeros a cada um
desses nameros. Tal grau de pequenez nio € impossivel de
conceber, uma vez que uma divisio levada até esse extremo
nio se aproxima mais do fim da divisio infinita do que o
faz a primeira divisio em duas metades. Tenho de confes-
sar que, pela minha parte, ndo possuo nenhuma ideia clara
e distinta dos diferentes volumes e extensdes desses corpos,
tendo apenas uma ideia muito obscura de cada um deles.
Por essa razio, penso que quando falamos da divisio dos
corpos in infinitum, a nossa ideia dos seus diversos volumes,
que é o objecto e a base da divisio, acaba, depois de uma
pequena progressao, por ser confundida e quase se perde na
obscuridade. Pois essa ideia, que se cré representar somente
a grandeza, tem de ser muito obscura e confusa, uma vez
que ndo conseguimos distinguir uma coisa dez vezes maior,
a ndo ser pelo niimero; assim, temos ideias claras e distin-
tas, podemos dizer, de dez e de um, mas nio temos ideias
distintas dessas duas extensdes. A partir daqui, torna-se
claro que, quando falamos da divisibilidade infinita do
corpo ou da extensdo, as nossas ideias claras e distintas refe-
rem-se apenas aos nimeros. Mas as ideias claras e distintas
de extensio, apds algumas progressdes, perdem-se quase na
totalidade e nio temos, de forma alguma, qualquer ideia
clara de tais partes minusculas. Mas, em Gltima instancia,
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regressa-se, tal como em relagio a todas as nossas ideias de
infinito, a essa ideia do ndmero que é sempre adicionado, mas
pela qual nunca se chega a nenhuma ideia distinta de partes
infinitas reais. Possuimos, & verdade, uma ideia clara da
divisio sempre que pensamos na mesma, mas através dela
nio temos uma ideia mais clara das partes infinitas da
matéria do que uma ideia clara de um ndmero infinito a
partir da possibilidade de ainda adicionar novos nimeros a
quaisquer outros que tenhamos seleccionado: a divisibili-
dade infinita nio nos fornece uma ideia mais clara e dis-
tinta das partes realmente infinitas do que a adicio infinita
(se puder falar deste modo) nos di uma ideia clara e
distinta de um ntmero realmente infinito. Ambas estio
apenas inseridas num poder de ainda aumentar o nimero,
quio grande este seja. De tal modo que possuimos so-
mente uma ideia obscura, imperfeita e confusa acerca do
que resta para ser adicionado (no que consiste a infinidade);
nio podemos argumentar ou discutir com certeza ou
clareza sobre este assunto mais do que o poderemos fazer
em relacio 3 aritmética, relativamente a um niimero acerca
do qual nio possuimos uma ideia distinta, tal como pos-
suimos do nAmero 4, ou do 100, mas somente esta ideia
relativa e obscura que, quando comparada com uma outra,
¢ ainda maior; e nio possuimos uma ideia mais clara e
concreta da mesma quando a concebemos como maior, ou
mais do que 400000000, do que se disséssemos que €
maior do que 40 ou do que 4; 400000000 nio tem uma
propor¢io mais aproximada do final da adigio ou do
niimero do que o tem o nimero 4. Porque aquele que adi-
ciona apenas 4 a 4, e assim continua, tio cedo chegari ao
fim de toda a adigio como o que adiciona 400000000 a
400000000. E assim se passa em relagio a eternidade;
aquele que possui apenas uma ideia de quatro anos, tem
uma ideia tio completa ¢ concreta de eternidade como
aquele que possui uma ideia de 400000000 anos; porque
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0 que resta da eternidade para além desses dois nimeros de
anos € tio claro tanto para um como para o outro, isto &,
nenhum deles possui uma ideia clara e concreta da mesma.
Porque aquele que apenas adiciona 4 anos a 4 anos e por ai
adiante, tio cedo alcangari a eternidade como aquele que
adiciona 400000000 de anos e por ai adiante; ou, se
preferir, pode dobrar o aumento sempre que o desejar, € o
abismo que resta continua a situar-se tio longe do fim de
todas estas progressdes, como estd em relagio a duragio de
um dia ou de uma hora. Porque nada do que ¢ finito pos-
sui qualquer proporgio em relagio ao que ¢ infinito e, por
isso, as nossas ideias que, na sua totalidade, sdo finitas nio
possuem qualquer propor¢io. Portanto, o mesmo também
se aplica 4 nossa ideia de extensio quando a aumentamos
através da adi¢do, tal como quando a diminuimos através da
divisio, alargando os nossos pensamentos em direcgio ao
espaco infinito. Apos algumas duplicagbes dessas ideias de
extensio, que sio as maiores a que estamos habituados a
possuir, perdemos a nogio clara e distinta desse espago,
torna-se uma ideia muito mais confusa, com uma possibi-
lidade de ainda o ser mais, de tal modo que, quando quer
que discutamos ou pensemos, descobriremos que estamos
sempre um passo atras e que as ideias confusas das nossas
argumentacées ou dedugdes em relagio a essa parte das
mesmas que é confusa nos levara sempre 4 confusio.
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CAPITULO XXX
Das ideias reais e fantasticas

1. Para além do que ja foi mencionado em relagio is
ideias, outras consideragdes lhes pertencem no que respeita
as coisas das quais sdo retirados ou que se possa supor represen-
tarem e, por isso, penso que as ideias podem aparecer sob
uma tripla distingdo, a saber:

R eais fantasticas;

Adequadas ou inadequadas;

Verdadeiras ou falsas,

Em primeiro lugar, por ideias reais refiro as que tém
uma base na natureza, as que estio em conformidade com
0 ser concreto € com a existéncia das coisas ou com 0s seus
arquétipos. Por fantdsticas ou quiméricas designo as que nio
possuem qualquer fundamento na natureza, nem demons-
tram qualquer conformidade com essa realidade do ser ao
qual sio implicitamente imputadas, como a0s seus arqué-
tipos. Se examinarmos os diversos tipos de ideias anterior-
mente mencionados, descobriremos que:

2. Primeiro, as nossas ideias simples sio todas reais, todas
se reportam a realidade das coisas; nio que elas sejam as ima-
gens ou as representagoes do que realmente existe, o con-
trario do qual ja foi demonstrado em tudo, com a excep¢io
das caracteristicas primarias dos corpos. Embora a brancura
e a frieza nio estejam mais na neve do que esti a dor, essas
ideias de brancura e de frieza, etc., sio para ns os efeitos de
poderes das coisas exteriores a nos, predestinadas pelo nosso
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Criador de forma a produzir tais sensagdes em nos; para
noés sio ideias reais, pelas quais distinguimos as caracteristi-
cas que verdadeiramente existem nas coisas. Visto que estas
diversas aparéncias foram designadas para serem a marca
pela qual conhecemos e distinguimos as coisas com que
temos de lidar, as nossas ideias servem-nos igualmente esse
proposito e sdo tambem caracteristicas reais, quer sejam
apenas efeitos constantes ou, entio, semelhangas exactas de algo
existente nas proprias coisas: a realidade situa-se nessa
correspondéncia estivel que possuem com as diferentes
constitui¢des de seres reais. Mas ndo nos interessa saber se
respondem a essas constituigbes como causas ou como
padrdes; & suficiente sabermos que s3o constantemente pro-
duzidas pelas mesmas. E, assim, as nossas ideias simples sio
todas reais e verdadeiras, porque respondem a e concordam
com esses poderes das coisas que as produzem nas nossas
mentes; isso tudo é o que € necessario para as tornar reais e
nio ficgdes aleatorias. Porque nas ideias simples (como foi
demonstrado) a mente estd totalmente confinada is opera-
¢Oes das coisas que ai se operam, e é incapaz de formar uma
ideia simples, para além daquilo que recebeu.

3. Apesar de a mente ser completamente passiva em
relagdo s suas ideias simples, penso que podemos dizer que
o mesmo ndo se passa em relagio as ideias complexas. Visto
que essas sio combinagoes de ideias simples associadas e agru-
padas sob um nome geral, é claro que a mente do homem
usa uma certa liberdade para formar estas ideias complexas:
sendo, como poderia acontecer que a ideia de ouro ou de
justica de um homem fosse diferente da de um outro, s6
porque um incluiu, ou deixou de fora da sua ideia, uma ideia
simples que o outro nio tinha? A questio &, entio: quais
entre estas sdo reais e quais sio meramente combinagOes
imaginarias? Que associagdes estdo de acordo com a realidade
das coisas, e quais & que nio estio? E a isto afirmo que:
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4. Segundo, no que diz respeito aos Modos mistos e is
relagdes, uma vez que nio possuem outra realidade senio
aquela que tém nas mentes dos homens, nio existe nada
mais necessirio a este tipo de ideias para as tornar reais do
que serem desse modo formadas, para que exista a possibi-
lidade de uma existéncia que esteja conforme com as mes-
mas. Estas ideias, sendo arquétipos, nio podem divergir dos
seus arquétipos e nio podem, assim, ser quimeéricas, a nio ser
que alguém lhes misture ideias inconsistentes. De facto,
como algumas delas possuem nomes de uma lingua conhe-
cida que lhes sdo atribuidos, através dos quais aquele que os
possui na mente consegue transmitir essas ideias aos outros,
nio é suficiente a mera possibilidade da sua existéncia; elas
tém de estar em conformidade com a significagio comum
do nome que lhes foi atribuido, de forma a que nio possam
ser consideradas como algo fantistico tal como se passaria se
um homem atribuisse o nome de justica aquela ideia que o
uso corrente designa de liberalidade, Mas esta fantasia rela-
ciona-se mais com a propriedade do discurso do que com a
realidade das ideias. Para um homem permanecer impertur-
bavel perante o perigo, para decidir tranquilamente a melhor
coisa a fazer e para a executar com calma, refere-se a um
modo combinado, ou a uma ideia complexa em relagio a
uma acgdo que possa existir. Mas permanecer imperturbavel
perante o perigo sem recorrer 3 sua razio ou diligéncia, &
também algo que pode existir, e uma ideia ¢ tio real quanto
a outra. Apesar de a primeira das duas ser designada pelo
nome coragem, pode, no que respeita a esse nome, ser uma
ideia certa ou errada, mas a outra, 4 qual nio foi atribuido
um nome em nenhuma lingua conhecida, nio é capaz de
uma disformidade, uma vez que foi formada sem referéncia
a outra coisa sendo a si propria.

5. Terceiro, sendo formadas a partir de uma referén-
cia a coisas que existem exteriores a nés, e pretendendo ser
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representagdes de substancias tal como elas sio, as nossas
ideias complexas de substdncias nio sio mais reais do que a
verdadeira unifo das tais combinagdes de ideias simples, e
coexistermn nas coisas exteriores a nos. Pelo contrario, sio
fantasticas essas que sio formadas a partir de conjuntos de
ideias simples que nunca foram realmente unidas, que
nunca foram encontradas associadas em nenhuma substan-
cia, a saber: uma criatura racional, consistindo de uma
cabeca de um cavalo aliada a um corpo de forma humana,
ou a maneira como sio descritos os centauros; ou um corpo
amarelo, muito maleavel, fusivel e nio volatil, mas mais
leve do que a comum 4gua; ou um corpo uniforme desor-
ganizado, todo ele consistindo, no que respeita ao sentido,
de partes semelhantes com a adigio da percepcio e do
movimento voluntirio. Nio sabemos se tais substancias
podem de facto existir, mas, independentemente disso,
estas ideias das substiancias, nio estando em conformidade
com um padrio existente e conhecido, e consistindo de
associagdes de ideias que nenhuma substincia alguma vez
nos demonstrou existirem em conjunto, deveriam ser con-
sideradas como puramente imaginarias: mas muito mais o
sdo aquelas ideias complexas que contém uma inconsistén-
cia ou uma contradi¢do nas suas partes.
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CAPITULO XXXI
Das ideias adequadas e inadequadas

1. De entre as ideias reais algumas sio adequadas e
outras inadequadas. Aquelas que designo como adequadas
representam perfeitamente aqueles arquétipos dos quais a
mente as julga terem sido retiradas, que supde essas ideias
representarem e aos quais as refere. Ideias inadequadas sio
aquelas que sio uma representagio parcial ou incompleta
desses arquétipos aos quais se referem. A partir desta justi-
ficagio torna-se claro que:

2. Em primeiro lugar, todas as nossas ideias simples sao
adequadas, uma vez que nio sendo mais do que os efeitos de
certos poderes das coisas, ajustados e ordenados por Deus
para produzir em nds determinadas sensagdes, nio podem
ser senio correspondentes e adequadas a esses poderes: e
temos a certeza de que concordam com a realidade das
coisas. Porque, se o aglicar produz em nos ideias que desig-
namos de brancura e de dogura, temos a certeza de que
existe um poder no aglicar para produzir essas ideias nas
nossas mentes, caso contrario essas ideias nao poderiam ter
sido produzidas pelo aglcar. E, assim, cada sensagio que
responda ao poder que age sobre qualquer um dos nossos
sentidos produz uma ideia que € real (e ndo uma ficgio da
mente, que ndo tem poder para produzir uma ideia sim-

ples), que ndo pode ser sendo adequada uma vez que
responde apenas a esse poder. E, assim, todas as ideias sim-
ples sio adequadas. E verdade que das coisas que produzem
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em nos essas ideias simples apenas algumas sio denominadas
por nds como se fossem meramente as causas das mesmas,
sendo antes em geral denominadas como se fossem seres
reais em si mesmos. Porque apesar de o fogo ser considerado
doloroso quando tocado — pelo que se significa o poder de
produzir em nos a ideia de dor — & também designado de
luz e calor, como se a luz e o calor realmente fossem algo
no fogo mais do que um poder de suscitar em nds estas
ideias; e, em conformidade, sio denominadas como quali-
dades no fogo ou do fogo. Mas com estas nio passam, na
realidade, de poderes que suscitam tais ideias em nos, é
neste sentido que devo ser entendido quando falo de pro-
priedades secundarias como sendo das coisas, ou das suas
ideias como sendo os objectos que as suscitam em nds. Tal
modo de falar, apesar de adequado is nogdes comuns, sem
as quais ninguém pode ser bem entendido, na verdade nada
mais significa que esses poderes que existem nas coisas para
suscitar determinadas sensagdes ou ideias em néds. Se nio
existissern Orgaos adequados para receber as impressdes que
o fogo produz na visio e no tacto, nem uma mente unida a
esses Orgaos para receber do fogo, ou do sol, as ideias de luz
e de calor, nio haveria mais luz e calor no mundo, tal como
nio haveria dor se nio existisse uma criatura sensivel para a
sentir, ainda que o sol continuasse a existir e as erupgdes do
Etna fossem mais altas do que alguma vez o foram. A soli-
dez e a extensdo e o seu fim, a forma, juntamente com o
movimento e o repouso, dos quais possuimos ideias, con-
tinuariam a existir no mundo tal como sio agora se nio
existisse nenhuma criatura sensivel para as apreender; esta-
mos por isso certos quando as olhamos como as verdadeiras
modificagdes da matéria, assim como sio as causas de todas
as variadas sensa¢oes que temos dos corpos. Mas, nio sendo
este um assunto que pertenga aqui, nio o aprofundarei mais
e continuarei a demonstrar que ideias complexas sio ade-
quadas e quais as que o ndo sio.
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3. Em segundo lugar, sendo as nossas ideias complexas
dos modos conjuntos voluntirios de ideias simples que a
mente associa sem possuir uma referéncia a arquétipos
reais, ou a padrdes permanentes existentes em todo o
mundo, nio podem ser senio ideias adequadas. A estas nio
lhes pode faltar nada, uma vez que nio pretendem ser
copias de coisas que existem na realidade, mas de arquéd-
pos produzidos pela mente para distinguir e denominar as
coisas; cada uma delas possui essa combinagio de ideias e,
consequentemente, essa petfeicio que a mente pretendeu
que tivessem: de tal modo que a mente as aceita e nio pode
encontrar algo que lhes falte. Assim, ao possuir a ideia de
uma figura com trés lados que se cruzam em trés ingulos,
possuo uma ideia completa e ndo preciso de nada mais para
a tornar perfeita. E 6bvio que a mente esta satisfeita com a
perfeicio desta sua ideia, uma vez que nio concebe que
possa existir outro intelecto que possua, ou que possa pos-
suir, uma ideia mais completa ou mais perfeita daquela
coisa que € significada pela palavra tridngulo, partindo-se
da suposi¢io de que este existe nessa ideia complexa de trés
lados e de trés angulos, na qual estd incluido tudo aquilo
que lhe &, ou que lhe pode ser, essencial ou necessrio para
o completar, independentemente do onde e do como da
sua existéncia. Mas o contrario aplica-se as nossas ideias das
substdncias. Porque, como essas desejam copiar as coisas tal
como elas realmente existem e representar aquela estrutura
da qual todas as suas caracteristicas dependem, compreen-
demos que as nossas ideias nio atingem a perfei¢io pre-
tendida e descobrimos que ainda lhes falta algo que nos
agradaria que contivessem e, assim, todas elas sdo inade-
quadas. Mas sendo os modos mistos e as relagdes arquétipos
sem padrdes, e ndo possuindo, por conseguinte, nada para
representar a nio ser a eles proprios, nio podem ser senio
adequados, sendo 1550 0 que cada um é para si. Aquele que
em primeiro lugar juntou a ideia da apreensio do perigo,
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a auséncia da desordem do medo, a ponderagio tranquila
sobre o que € a coisa mais adequada a fazer, e a respectiva
execugdo sem perturba¢des ou sem ser desencorajado pelo
proprio perigo, possuia, com toda a certeza, na sua mente
essa ideia complexa constituida por essa combinagio.
E como nio pretendia que fosse outra coisa para além do
que de facto &, nem que tivesse outras ideias simples para
além daquelas que possui, ndo poderia ser outra coisa sendo
uma ideia adequada; e ao coloci-la na sua memoria com o
nome de coragem anexado, de forma a transmiti-la aos ou-
tros ¢ para designar a partir de entio qualquer acgio que
considere estar de acordo com essa mesma ideia, passou a
ter um padrio para medir e designar as ac¢des que concor-
dem com essa ideia. Esta ideia, assim constituida e conce-
bida para ser um padrio, tem de ser necessariamente
adequada, uma vez que nio se refere a nada mais do que a
s1 propria, e nio foi concebida por uma outra razio, mas
simplesmente pela boa vontade e desejo daquele que pela
primeira vez concebeu esta combinagio.

4. De facto, uma outra pessoa que surja depois desta,
e que aprendeu com ele a palavra coragem durante uma
conversa, pode formar uma ideia, a qual dd o nome de
coragem, diferente daquilo a que o primeiro autor aplica
esse nome ¢ diferente do que este tem em mente quando
a usa. E neste caso, se o segundo entender que a sua ideia,
quando pensada, deve concordar com a ideia do outro,
visto que 0 nome que usa quando fala estd em conformi-
dade a nivel de sons com a daquele com quem a aprendeu,
a sua ideia pode ser muito errada e inadequada; porque,
neste caso, ao fazer da ideia do outro o padrio da sua ideia
em pensamento, tal como a palavra ou som do outro
homem é o padrio da sua quando falada, a sua ideia é tio
defeituosa e inadequada quanto distante se encontra do
arquétipo e do padrio a que esse homem se refere e que
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pretende exprimir e significar através do nome que The
aplica; ele pretendia que esse nome fosse um sinal da ideia
do outro homem (2 qual foi em primeiro lugar anexado no
seu uso correcto) e da sua propria, em concordincia com
aquela. Se a sua ndo corresponde exactamente 3 outra, é
errada e inadequada.

5. Portanto, estas ideias complexas dos modos, a que a
mente se refere e que se pretende que correspondam s
ideias existentes nas mentes de outros seres inteligentes
quando exprimidas pelos nomes que lhes foram atribuidos,
podem muito bem ser defeituosas, erradas e inadequadas,
porque ndo concordam com aquilo que a mente designou
como seu arquétipo e padrio. Apenas neste sentido qual-
quer ideia dos modos pode ser errada, imperfeita ou ina-
dequada. E no que a isto concerne, as nossas ideias de
modos mistos sdo as mais susceptiveis de ser erradas. Mas
isto refere-se mais a um modo de bem falar do que a um
conhecimento correcto.

6. Em terceiro lugar, ji referi que ideias possuimos das
substdncias. Essas 1deias adquirem uma dupla referéncia na
mente: 1. As vezes referem-se a uma suposta essencia real
de cada espécie de coisas. 2. Outras vezes sio designadas
para serem apenas imagens e representagdes na mente das
coisas que de facto existem, a partir das ideias dessas quali-
dades que se podem nelas descobrir. Em ambos os casos
estas copias desses originais e arquétipos sio imperfeitas e
inadequadas.

Primeiro, é comum os homens tomarem os nomes
das substincias pelas coisas, como se estas possuissem deter-
minadas esséncias reais pelas quais pertencem a esta ou
aquela espécie: e como os nomes nada mais representam do
que as ideias que existem nas mentes humanas, estas tém de
associar constantemente as suas ideias a essas esséncias reais,

[501]



como seus arquétipos. Que os homens (especialmente
aqueles que tenham sido educados de acordo com o que se
ensina nesta parte do mundo) realmente suponham a
existéncia de algumas esséncias especificas em substincias, a
que cada individuo em particular, nas suas diversas espé-
cies, se adequa e das quais participa, estd tio longe de
necessitar de provas que seria visto como estranho se se
procedesse de outra forma. E, portanto, normalmente apli-
cam os nomes especificos, sob os quais hierarquizam deter-
minadas substancias, 3s coisas assim distintas por tais essén-
cias reais especificas. Quem se atreveria a duvidar que
designar-se a si proprio como um homem poderia ter
outro sentido que ndo o de possuir a esséncia real de um
homem? E, contudo, se se perguntar o que sio essas essén-
cias reais, é claro que os homens as ignoram e nio sabem
o que sio. Daqui se infere que as ideias que tém nas suas
mentes, referindo-se a esséncias reais, como sendo arquéti-
pos que sdo desconhecidos, estio tio longe de serem ade-
quadas que ndo se podem considerar como representagdes
das mesmas. As ideias complexas que temos das substincias
s30, como ji foi demonstrado (Cap. XXIII), determinadas
associacoes de ideias simples que constantemente tenham
sido vistas ou tidas como existindo em conjunto. Mas tal
ideia complexa nio pode ser a esséncia real de uma subs-
tancia, uma vez que deste modo as propriedades que
descobrissemos nesse corpo dependeriam dessa ideia com-
plexa, e seriam deduzidas a partir da mesma e seriam conhe-
cidas as suas indispensaveis ligacdes com ela, do mesmo
modo que todas as propriedades de um tridngulo, tanto
quanto estas podem ser descobertas, sio deduzidas a partir
da ideia complexa de trés linhas incluindo uma irea.
Todavia, é claro que nas nossas ideias complexas das subs-
tincias ndo estio incluidas tais ideias, em que se baseiam
todas as outras qualidades que possam vir a ser encontradas.
A ideia comum que os homens tém de ferro é a de um
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corpo de uma certa cor, peso ¢ dureza, ¢ uma propriedade
que véem como pertencente ao ferro, isto é, a maleabili-
dade. Contudo, esta propriedade nio demonstra uma
conexdo necessaria com essa ideia complexa ou com qual-
quer parte da mesma; e nio existe mais razio em pensar
que essa maleabilidade depende dessa cor, desse peso ou
dessa dureza, do que pensar que essa cor ou esse peso
depende da maleabilidade do ferro. E, embora nada saiba-
mos acerca destas esséncias reais, nada ha de mais normal
do que os homens atribuirem as espécies das coisas a essas
esséncias. A quantidade especifica de matéria que constitui
o anel que tenho no meu dedo &, prontamente conside-
rada pela maioria dos homens, como tendo uma esséncia
real, pela qual ele é de ouro, e, a partir dai, surgem essas
caracteristicas que ai encontro; nomeadamente a sua cor
peculiar, o peso, a dureza, a fusibilidade, a nio volatilidade,
e a alteragio da cor perante uma quantidade infima de
mercrio, etc. Quando procuro esta esséncia, a partir da
qual surgem todas estas propriedades facilmente me aper-
cebo de que nio sou capaz de a descobrir: 0 mais longe
que posso ir € acreditar apenas que, nio sendo mais do que
um corpo, a sua esséncia real, ou estrutura interna, de que
dependem estas qualidades, nio pode ser sendo a forma, o
tamanho ¢ a conexdo das suas partes solidas. Como nio
tenho uma percepgio clara de nenhuma destas, nio posso
possuir qualquer ideia da sua esséncia, a qual justifica esse
brilho amarelo especifico, um maior peso do que qualquer
outra substincia que eu conhega com o mesmo tamanho,
e uma aptiddo para ter a sua cor alterada pelo contacto com
o mercurio. Se alguém disser que a esséncia real e a cons-
titui¢do interna, das quais dependem estas propriedades,
nio ¢ a figura, o tamanho e a estrutura ou conexio das suas
partes solidas, mas outra coisa qualquer denominada como
a sua forma especifica, nesse momento estarei tio longe de
possuir qualquer ideia da esséncia real do ouro como estava
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antes. Visto que possuo uma ideia da figura, do tamanho e
da posigio das partes solidas em geral, embora nio tenha
qualquer ideia especifica da figura, do tamanho, ou da
associagdo das partes, pelos quais as qualidades acima men-
cionadas sio geradas; encontro estas qualidades nessa deter-
minada por¢io de matéria que esti no meu dedo, mas nio
estio presentes numa outra por¢io de matéria com a qual
corto a pena com que escrevo. Mas quando me dizem que
existe na sua esséncia algo para além da figura, do tamanho,
da posigio das partes solidas desse corpo, algo designado
como forma substancial, confesso que em relagio a esta nio
fago a minima ideia do que seja, apenas do som das pala-
vras, 0 que estd muito longe de dar uma ideia da sua essén-
cia real ou constituigio. O estado de ignorancia em que me
encontro em relagio a esséncia real desta substancia especi-
fica, também se aplica a esséncia real de todas as outras
substancias naturais: tenho de confessar que em relagio as
esséncias destas também nio tenho ideias claras; e tudo me
leva a supor que outros, quando examinarem o seu proprio
conhecimento, no que se refere a este assunto, encontrario
em si mesmos igual tipo de ignorancia.

7. Entio, quando os homens aplicam a esta por¢io de
matéria especifica, que estd no meu dedo, um nome gené-
rico que ja ¢ utilizado ¢ a denominam como ouro, nio se
entendera que lhe atribuem esse nome como pertencente
a uma espécie especifica de corpos que possuem uma
esséncia interna real, e que € por possuir essa esséncia que
esta substancia especifica acaba por ser dessa espécie e por
ser denominada por esse nome? Se assim for, como é claro
que é, o nome pelo qual as coisas sdo caracterizadas como
tendo essa esséncia, tem de se referir ante de tudo a essa
esséncia, e, por conseguinte, a ideia a qual esse nome é
atribuido também se tem de referir a essa esséncia, e tem
de ter por fim representa-la. Uma vez que aqueles que
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usam os nomes desta forma desconhecem esta esséncia, as
suas ideias de substincias tém de ser todas inadequadas, no
que se refere a este ponto, visto que ndo contém em si essa
esséncia real que a mente pretende que tenham.

8. Depois, aqueles que negligenciam essa suposigio
intitil das esséncias reais desconhecidas através das quais sio
distinguidas, que se esforcam por copiar as substancias que
existern no mundo ao agruparem as ideias dessas qualidades
sensiveis que se encontram coexistindo nas mesmas, embora
se aproximem muito mais de algo semelhante a elas do que
aqueles que imaginam que desconhecem quais s3o as essén-
cias reais especificas, nio chegam a ideias perfeitamente ade-
quadas dessas substancias, que assim pudessem copiar para as
suas mentes; nem essas copias contém, de forma exacta e
completa, tudo aquilo que se encontra nos seus arquétipos.
Porque essas qualidades e poderes das substincias, a partir
dos quais formamos as ideias complexas das mesmas, sio
tantas e tio variadas que nenhuma ideia complexa de um
homem as contém na sua totalidade. E evidente que as nos-
sas ideias complexas das substincias nio contém em si fodas
as ideias simples que estdo associadas nas coisas em si; e rara-
mente os homens pdem na sua ideia complexa de uma subs-
tincia todas as ideias simples que na realidade conhecem
como existentes na substincia. Visto que ao esforgarem-se
por fazer com que a significagio dos nomes seja a mais clara
e a menos ineficaz que lhes seja possivel, formam as suas
ideias especificas dos tipos de substincias, na sua maioria, a
partir de algumas dessas ideias simples que se podem encon-
trar nas Mesmas; mas como estas nio tém uma primazia
original ou direito de serem incluidas na constituigio da
ideia especifica, mais do que as outras que sio postas de lado,
é claro que em ambas as perspectivas as nossas ideias das
substancias sdo deficientes ¢ inadequadas. As ideias simples a
partir das quais formamos as nossas 1deias complexas das
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substincias (subtraindo apenas as ideias de figura e de
volume de algumas espécies) sdo fodas elas poderes, que,
sendo relagdes com outras substincias, nunca nos permitem
estar seguros em relagio ao conhecimento de fodos os pode-
res que existem num corpo qualquer, até que tenhamos tes-
tado que mudangas ele pode operar noutras substincias ou
receber de outras substincias, nos seus diversos modos de
aplicagio, o que & impossivel de ser testado num corpo, e
muito menos em todos eles, pelo que & impossivel que
tenhamos ideias adequadas de qualquer substincia formadas
por um conjunto de todas as suas propriedades.

9. Quem quer que fosse que em primeiro lugar en-
controu um pedago dessa espécie de substincia que desig-
namos através da palavra ouro, racionalmente nio poderia
considerar que o volume e a figura que observou nessa
massa dependiam da sua esséncia real, ou da sua constitui-
¢do interna. Logo, nenhuma delas entrou na sua ideia dessa
espécie de corpo, mas a sua cor peculiar, e talvez o peso,
foram as primeiras ideias que abstraiu para formar a ideia
complexa dessa espécie. Ambas nio sio mais do que po-
deres: a primeira afecta a visio de uma certa maneira e
produz em nés essa ideia a que chamamos amarelo, ¢ o
peso empurra para cima qualquer outro corpo de igual
volume, se ambos forem postos num par de pratos iguais de
uma balanga, cada um do seu lado. Talvez um outro adi-
cionasse a estes a ideia de fusibilidade e nio volatilidade,
dois outros poderes passivos em relagio d operagio que o
fogo exerce sobre o ouro; um outro, a maleabilidade e a
solubilidade em aqua regia, outros dois poderes relacionados
com a operagio de outros corpos na alteragio da sua forma
exterior, ou na separagio do mesmo em partes impercep-
tiveis. Estas, ou partes destas, agrupadas, normalmente for-
mam a ideia complexa nas mentes dos homens desse tipo
de corpo, que designamos como ouro.
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10. Mas ninguém que tenha estudado as proprie-
dades dos corpos, em geral, ou deste tipo em particular,
pode duvidar que isto, a que se chama ouro, tem uma infi-
nidade de outras propriedades nio contidas nessa ideia
complexa. Os que ji examinaram esta substancia com
mais atengdo acredito que poderiam enumerar dez vezes
mais propriedades que existem no ouro, todas elas tio
inseparaveis da estrutura interna do ouro como o sio a sua
cor e peso. E € provavel que se alguém conhecesse todas
as propriedades que sdo conhecidas por diferentes homens
acerca deste metal, haveria cem vezes mais ideias a con-
vergir na ideia complexa de ouro do que algum homem
possui na sua ideia; e, contudo isso poderia nio ser mais
do que uma milésima parte do que existe para descobrir
no ouro. As alteragdes que um corpo ¢ capaz de receber
e de originar noutros corpos, sob a operagio devida,
excedem em muito nio s6 o que conhecemos mas tam-
bém o que somos capazes de imaginar. O que nio pare-
cer4 tanto um paradoxo para aquele que considere somente
o quio longe esti ainda o homem do conhecimento
de todas as caracteristicas dessa figura, nio muito com-
plexa, que é o tridngulo, embora nio sejam em pequeno
niimero as propriedades que ji foram descobertas pelos
matematicos.

11. Portanto, todas as nossas ideias complexas das subs-
tincias sdo imperfeitas e inadequadas. O que aconteceria
também nas figuras matemaiticas se obtivéssemos as nossas
ideias complexas das mesmas somente através da associagio
das suas propriedades em referéncia a outras figuras. Nio se-
riam bastante incertas e imperfeitas as nossas ideias de uma
elipse se nio tivéssemos outra ideia em relagio 4 mesma
sendo a de algumas das suas propriedades? Porquanto, se
tivermos na nossa ideia clara a esséncia global dessa figura, a
partir dai descobriremos essas propriedades e veremos
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demonstrativamente como decorrem, e como sio insepa-
raveis, da mesma.

12. Logo, a mente possui tres tipos de ideias abstrac-
tas ou essénclas nominais:

Em primeiro lugar, as ideias simples, as €ktuna, ou
copias, mas que sio certamente adequadas. Porque, tendo
como intengdo ndo exprimir nada para além do poder iner-
ente as coisas para causar na mente determinada sensacio,
essa sensagdo, quando ocasionada, ndo pode ser senio o
efeito desse poder. Portanto, o papel em que escrevo, com
o poder de causar no homem, quando exposto i luz (falo
tendo em conta a nogio comum de luz), a sensaio a que
eu chamo branco, esta nio pode ser sendo o efeito desse
determinado poder em algo fora da mente; uma vez que a
mente ndo possui o poder de causar essa ideia em si mesma.
E tendo como tinico objectivo representar o efeito desse
mesmo poder, essa ideia simples € real e adequada; a
sensagio de branco na nossa mente, sendo o efeito desse
poder que existe no papel para o causar, é perfeitamente
adequada a esse poder, ou entio esse poder causaria uma
1deia diferente.

13. Em segundo lugar, as ideias complexas das substdn-
dlas sio éctipos, também sio cOpias, mas nio sio cOpias
perfeitas nem adequadas, o que & bastante evidente para a
mente, quando claramente concebe que perante qualquer
associagio de ideias simples de uma substincia existente
nio pode ter a certeza da sua exacta correspondéncia com
tudo o que existe nessa substancia. Uma vez que nio se
experimentaram todas as operagdes de todas as outras subs-
tincias sobre essa substincia, e nio se encontraram todas as
alteracdes que receberia, ou causaria, nas outras substin-
cias, ndo se pode ter um conjunto exacto e adequado de
todas as suas capacidades activas e passivas. E, portanto, a
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mente nio tem uma ideia complexa adequada dos poderes
de qualquer uma das substincias existentes ¢ das suas
relagdes, o que corresponde ao tipo de ideia complexa das
substancias que possuimos. E, acima de tudo, se fosse pos-
sivel, se realmente tivéssemos na nossa ideia complexa um
conjunto exacto de todas as qualidades secundarias, ou
poderes, de uma substincia, nem assim terfamos uma ideia
da esséncia dessa coisa. Isto porque os poderes ou qualidades
que sio observiveis por nds nio sio a esséncia real dessa
substincia, mas dependem da mesma e fluem a partir desta;
qualquer que seja o conjunto destas qualidades, este nio
pode ser a esséncia real dessa coisa. Pelo que & evidente que
as nossas ideias das substincias nio sio adequadas, nio sio
aquilo que a mente pretende que sejam. Para além disto,
um homem nio tem nenhuma ideia de substincia em
geral, nem sabe o que uma substincia ¢ em si propria.

14. Em terceiro lugar, as ideias complexas dos modos e
relagdes so originais e arquétipos: mas nio sio copias, nem
sdo feitas a partir de um padrio de uma qualquer existén-
cia real com a qual a mente pretenda que estejam em con-
formidade e a qual pretenda que correspondam de forma
exacta. Estas sio determinados conjuntos de ideias simples
que a mente agrupa; e desses conjuntos, cada um contém
em si precisamente tudo aquilo que a mente quer que con-
tenham, sendo arquétipos e esséncias de modos que podem
existir; assim, apenas sdo concebidos e pertencem a modos
que, quando existem, possuem uma exacta conformidade
com essas ideias complexas. Portanto, as ideias dos modos
e relagdes nio podem deixar de ser adequadas.
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CAPITULO XXXII
Das ideias verdadeiras e falsas

1. Embora a verdade ¢ a falsidade, em linguagem
rigorosa, pertencam apenas s proposigdes, as ideias, muitas
vezes, sio designadas como verdadeiras ou falsas (quantas
palavras nio ha que sio utilizadas com grande liberdade e
com algum desvio das suas significagdes rigorosas e ade-
quadas?). Penso, contudo, que, quando as ideias em si sio
designadas como verdadeiras ou falsas, existe ainda alguma
proposi¢io oculta ou implicita, que € a base dessa denomi-
nagio, COMO VETemos se eXaminarmos as situagdes especi-
ficas em que estas acabam por ser chamadas verdadeiras ou
falsas. Em todas elas encontraremos algum tipo de afir-
magio, ou de negacdo, que é a razio dessa denominagio.
Porque as nossas ideias, ndo sendo sendo simples imagens,
ou percepgdes das nossas mentes, ndo podem em si ser tidas
adequada e simplesmente como verdadeiras ou falsas, mais
do que um simples nome de algo pode ser tido como ver-

dadeiro ou falso ™.

2. De facto, pode-se dizer que sio verdadeiras tanto
as ideias como as palavras, numa acepgio metafisica da
palavra verdade; como se diz serem verdadeiras todas as

*” Anote-se que Locke reconhece finalmente, e de modo termi-
nante, a0 juizo légico, a sua fundamental fungio gnésica; a inicial com-
paragio objectiva de ideias simples passa assim a ser considerada como
uma forma judicativa sincopada.
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coisas que de algum modo existem, isto €, serem realmente
tal qual existem. Contudo, nas coisas ditas verdadeiras,
mesmo nesse sentido, talvez haja uma referéncia oculta s
nossas ideias, consideradas como padrdes dessa verdade, e
que ¢ igual a uma proposi¢io mental, embora normal-
mente nio se dé conta dela.

3. Mas ndo ¢ acerca desse sentido metafisico da ver-
dade que aqui nos debrugamos quando examinamos se as
nossas ideias sao susceptiveis de ser verdadeiras ou falsas,
mas sim da acep¢do mais comum dessas palavras: e assim,
afirmo que das ideias nas nossas mentes, sendo apenas ou-
tras tantas percepg0es ou imagens que ai existem, nenhuma
delas é falsa; a ideia de um centauro ndo contém em si mais
falsidade quando surge nas nossas mentes do que o nome
centauro contém em si quando é pronunciado pelas nossas
bocas ou quando € escrito em papel. Uma vez que a ver-
dade e a falsidade residem sempre nalgum tipo de afir-
macio ou negac¢do, mental ou verbal, as nossas ideias nio
sdo susceptiveis, nenhuma delas, de serem falsas, até que a
mente se pronuncie acerca delas, isto €, afirme ou negue
algo que existe nas mesmas.

4. Quando a mente aplica alguma das suas ideias a
algo que lhes & exterior, entdo sio susceptives de serem
denominadas verdadeiras ou falsas. Porque a mente, nessa
aplicagio, efectua uma suposigio implicita da sua con-
formidade com essa coisa; consoante essa suposigio é ver-
dadeira ou falsa, assim o sdo denominadas as ideias. Vejamos
os casos mais comuns onde isto se verifica:

5. Em primeiro lugar, quando a mente presume que
qualquer ideia que possua € congruente com aquela que
existe nas mentes de outros homens, denominada pelo mesmo
nome comum; nomeadamente, quando a mente deter-
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mina ou considera que as suas ideias de justica, de humil-
dade ou de religiio sio as mesmas a que outros homens
atribuem esses nomes.

Em segundo lugar, quando a mente presume que uma
ideia que possua em si & congruente com algum tipo de
existéncia real. Portanto, as duas ideias, a de um homem e a
de um centauro, se tomadas como ideias de substincias
reats, uma ¢ verdadeira ¢ a outra é falsa, visto que a pri-
meira mostra congruéncia com o que realmente existe e a
outra ndo.

Em terceiro lugar, quando a mente aplica uma das suas
ideias a essa estrutura real e esséncia de alguma coisa, da qual
todas as suas propriedades dependem: e assim, a maior parte,
se ndo a totalidade, das nossas ideias de substancias é falsa.

6. A mente € capaz de formular estas hipoteses relati-
vas ds suas proprias ideias. Contudo, se examinarmos bem,
descobriremos que o faz principalmente, se nio apenas, em
relagdo as suas ideias complexas abstractas. Uma vez que a
tendéncia natural da mente ¢ atingir o conhecimento, e
verificando que, se progredisse e reflectisse apenas acerca das
coisas particulares, o seu progresso seria muito lento e o seu
trabalho infindavel, para encurtar caminho para o conhe-
cimento e para tornar mais compreensivel cada percepgio,
a primeira colsa que a mente efectua — como base para um
mais ficil alargamento do conhecimento, quer através da
contemplagio das coisas que pretende conhecer, quer
através da sua comparagio realizada em conjunto com ou-
tros — € associa-las em grupos e, assim, dispo-las segundo
espécies, de forma a que qualquer tipo de conhecimento
que obtenha de uma delas possa ser, desse modo, alargado
com seguranga a todas as que constituem essa espécie.
E, assim, progride a passos largos nessa que € a sua maior
ocupagio: o conhecimento. Como ji demonstrei (Livro I11,
cap. 3), esta € a razio por que agrupamos as coisas, subor-
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dinadas a ideias compreensiveis, com nomes agregados as
mesmas, ¢ divididas em géneros ¢ espécies.

7. Assim, se prestarmos bastante aten¢io aos movi-
mentos mentais € se observarmos que caminho normal-
mente toma no encalgo do conhecimento penso que
descobriremos que, possuindo uma ideia que pensa poder
ser util quer na contemplagio quer no discurso, a primeira
coisa que a mente faz é abstrai-la e, entio, atribuir-lhe um
nome e, assim, coloci-la no seu armazém, a memoria,
como contendo a esséncia de uma espécie de coisas, em
relagio a0 qual esse nome serd sempre a marca. Nesta
conformidade e como podemos observar regularmente,
acontece que quando alguém vé uma coisa nova de uma
espécie que nio conhece, nesse momento indaga acerca do
que é, querendo saber com essa indagagdo apenas o nome.
Como se 0 nome trouxesse consigo o conhecimento da
espécie ou a sua essencia, da qual é, de facto, usado como
marca e 3 qual se considera geralmente suposto como
estando agregado.

8. Mas sendo esta ideia abstracta algo que pertence i
mente e que esta entre a coisa que existe e o nome que lhe
¢ atribuido, € nas nossas ideias que consiste tanto a exac-
tiddo do nosso conhecimento como a correcgio e a inteli-
gibilidade do nosso discurso. E, consequentemente, ¢ esta a
razio porque os homens se mostram tio ansiosos por
acreditar que as ideias abstractas que possuem nas mentes
concordam com as coisas exteriores a elas proprias, as quais
sdo aplicadas; e que também sdo as mesmas as quais os
nomes atribuidos realmente pertencem, tendo em conta o
uso ¢ a exactidio da linguagem, visto que sem esta dupla
conformidade das suas ideias descobrem que teriam nio 5o
de pensar as coisas em si de forma errada, mas também de
falar delas de uma forma ndo compreensivel para os demais.
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9. Entio, em primeiro lugar, afirmo que quando a
verdade das nossas ideias € julgada pela sua conformidade
com as ideias de outros homens, que normalmente as
representam pelo mesmo nome, qualquer uma delas pode
ser falsa. Todavia, as ideias simples sio as menos susceptiveis
de ser mal entendidas. Porque um homem, através dos sen-
tidos e através da observagio didria, facilmente pode
apreender quais sdo as ideias simples que sio representadas
pelos variados nomes no uso comum; sio em pequeno
nimero e, se tiver davidas ou se se enganar, pode facil-
mente certifici-las pelos objectos em que elas se encontram.
Por isso, é raro que alguém se engane nos nomes das suas
ideias simples, ou que aplique o nome vermelho para a
ideia de verde, ou a palavra doce para a ideia de amargo; e
os homens mostram ainda menos inclinagio para confundir
as ideias pertencentes aos diferentes sentidos e para denomi-
nar uma cor utilizando um nome de um gosto, etc. Pelo
que é evidente que as ideias simples que denominam através
de um nome, normalmente sio as mesmas que 0s Outros
possuem e que veiculam quando usam os mesmos nomes.

10. A este respeito, as ideias complexas sio muito
mais susceptiveis de ser falsas e as ideias complexas dos
modos mistos ainda mais do que as das substincias, porque
nas substancias (especialmente aquelas s quais sio aplica-
dos nomes comuns e nio importados de outra lingua)
algumas qualidades sensiveis notaveis, que em geral servem
para distinguir uma espécie da outra, facilmente protegem
aqueles que tomam algum cuidado no uso das palavras, de
as aplicar a espécies de substincias ds quais nio pertencem
de forma alguma. Contudo, nos modos mistos temos ainda
mais incerteza, nio sendo tio ficil determinar entre varias
acgdes se devem ser designadas como justica ou como cruel-
dade, como magnanimidade ou como prodigalidade. E assim,
a0 comparar as nossas ideias com as dos outros homens,
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denominadas da mesma maneira, as nossas podem ser fal-
sas; e a ideia nas nossas mentes, que exprimimos pela pala-
vra justi¢a, talvez possa ser a que deveria ter outro nome.

11. Mas se as nossas ideias dos modos mistos sio, ou
nio, mais susceptiveis, do que qualquer outro tipo de ideias,
de serem diferentes das dos outros homens que as represen-
tam pelos mesmos nomes, pelo menos é certo que este tipo
de falsidade é atribuido com muito mais familiaridade as
nossas ideias dos modos mistos do que a quaisquer outras.
Quando se pensa que um homem tem uma ideia falsa de
Justica, ou de gratiddo ou de gloria, ndo é por outro motivo
sendo pelo facto de a sua ideia nio concordar com as ideias
que cada um desses nomes representa para outros homens.

12. A razio para tal parece-me ser a seguinte: as
ideias abstractas dos modos mistos sio combina¢des volun-
tarias de um tio preciso grupo de ideias simples, ¢ cons-
tituem, portanto, a esséncia de cada espécie elaborada ape-
nas pelos homens, como nés nio possuimos dela nenhum
outro padrio perceptivel mas apenas o nome em si, ou a
definigio desse nome, ndo havendo mais nada com que
comparar estas nossas ideias dos modos mistos como um
padrdo ao qual as adaptar, mas apenas as ideias daqueles que
se pensa fazerem uso desses nomes nas suas mais adequadas
significagdes, assim, conforme as nossas ideias estio em
conformidade ou diferem das deles, passam por verdadeiras
ou por falsas. E ¢ isto que hi a dizer em relagio a verdade
e a falsidade das nossas ideias relativamente aos seus nomes.

13. Em segundo lugar, no que respeita i verdade ou
falsidade das nossas ideias relativamente a existéncia real das
coisas: quando esta € tornada em padrio da sua verdade,
nenhuma delas pode ser designada como falsa, excep-
tuando as ideias complexas de substincias.
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14. Primeiro, as ideias simples, sendo essas simples
percepgoes que Deus nos permitiu receber ao atribuir
poder aos objectos exteriores para que as produzam em nos,
através de leis e formas estabelecidas adequadas 3 sua
sabedoria e bondade, embora sejam incompreensivels para
nos, a sua verdade apenas reside nas imagens que causam em
nos, e tém de ser adequadas a esses poderes que ele colocou
nos objectos exteriores, ou entio nio poderiam ser causadas
em nos; e, desse modo, respondendo a esses poderes, 530 0
que deveriam ser: ideias verdadeiras. Nem se tornam sus-
ceptiveis a qualquer imputacio de falsidade, se a mente
considerar (como em muitos homens acredito que con-
sidere) que estas ideias existem nas proprias coisas. Porque
Deus, na sua sabedoria, as determinou como marcas de dis-
tingdo entre as coisas, atraves das quais podemos ser capazes
de discernir uma coisa de uma outra, ¢, entio, escolher uma
delas para o uso que pretendemos na ocasiio; nio altera a
natureza da nossa ideia simples, quer pensemos que a ideia
de azul estd na propria violeta ou apenas na nossa mente, ¢
somente o poder de a causar, através da estrutura das suas
partes, reflectindo as particulas de luz, seguindo um certo
modo, esti na propria violeta. Porque essa textura no
objecto, através de uma operagio regular e constante que
causa em nds a mesma ideia de azul, serve para o distinguir,
através dos nossos olhos, de qualquer outra coisa, quer essa
marca distintiva, como esta realmente presente na violeta,
seja somente uma textura especifica das partes, quer seja
essa mesma cor, cuja ideia (existente em nos) é dela uma
correspondéncia exacta. E é em qualquer caso a partir desta
imagem que se denomina o azul, quer seja essa cor real ou
apenas uma textura peculiar que causa em nos essa ideia,
uma vez que o nome azul nio designa propriamente nada
para além dessa marca de distingio que existe numa violeta,
discernivel apenas, pelos nossos olhos, consista no que con-
sistir, o que estd para além das nossas capacidades saber de
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forma precisa; e talvez fosse mesmo pouco 1til sabé-los e
tivéssemos as faculdades para o discernir.

15. Nem traria qualquer imputagio de falsidade
para as nossas ideias simples se através da diferente estru-
tura dos nossos Orgios estivesse ordenado que o mesmo
objecto devesse produzir ideias diferentes nas mentes de diversos
homens em simultineo, por exemplo, se a ideia que uma
violeta produziu na mente de um homem, através dos seus
olhos, fosse a mesma que um malmequer produziu num
outro homem e vice-versa. Porque, uma vez que isto
nunca poderia ser conhecido, porque a mente de um
homem ndo pode passar para o corpo de um outro de
forma a entender as imagens que foram produzidas por
esses Orgdos, nem as ideias destas, nem os nomes, seriam
confundidos, nem existiria qualquer falsidade em
nenhuma das ideias. Visto que todas as coisas que tenham
a textura de uma violeta causam constantemente a ideia a
que alguém chama azul, e as que tém a textura de um
malmequer causam constantemente a ideia a que ele insiste
chamar amarelo, quaisquer que sejam as imagens que este-
jam na sua mente, serd tio capaz de distinguir regular-
mente as coisas através do uso dessas imagens e perceberd
e assinalard essas distingdes marcadas pelos nomes azul e
amarelo, como se as imagens ou ideias dessas duas flores
recebidas na sua mente fossem exactamente as mesmas em
relagio as ideias nas mentes de outros homens. Contudo,
inclino-me bastante para pensar que as ideias sensiveis cau-
sadas por um qualquer objecto nas mentes de diferentes
homens sio, na maioria dos casos, muito proximas e indis-
tintamente semelhantes. Para esta opiniio penso que se
podera apresentar muitas razdes, mas como isto esti para
além do meu presente objectivo nio perturbarei o meu
leitor com elas mas pego-lhe que considere que a supo-
sigdo contriria, se pudesse ser provada, seria muito pouco
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ati] tanto para o desenvolvimento do nosso conhecimento
como para a utilidade na vida; por isso, nio necessitamos
de nos preocupar com a sua anlise.

16. Do que ja foi dito acerca das nossas ideias sim-
ples, penso que € evidente que nenhuma destas pode ser
falsa em relagdo s coisas existentes exteriormente a nos.
Uma vez que a verdade destas imagens ou percep¢des na
nossa mente consiste, como ja foi dito, apenas no facto de
serem respostas aos poderes que existem nos objectos exte-
riores e que produzem essas imagens em nos através dos
sentidos, e uma vez que cada qual existe na mente tal como
é, de acordo com o poder que a produziu e que unica-
mente representa, nos termos desta justificagio, ou em
referéncia a este padrdo, nio pode ser falsa. Azul e amarelo,
amargo ou doce nunca podem ser ideias falsas: na mente
estas percepgdes sio apenas tal como ai existem, respon-
dendo aos poderes designados por Deus para que fossem
produzidas. E, assim, sdo verdadeiramente aquilo que sio e
o que se designou que fossem. De facto, os nomes podem
ser mal aplicados mas isto nio torna falsas nenhumas das
ideias: como se um homem, por mau conhecimento da
lingua, chamasse escarlate A cor parpura.

17. Em segundo lugar, também as nossas ideias com-
plexas dos modos ndo podem ser falsas em relagio 4 essén-
cia de algo que realmente existe, porque quaisquer que
sejam as ideias complexas que formei de um modo, este ndo
tem qualquer referéncia com nenhum padrio existente e
originado pela natureza; nio se considera que contenha em
si mais ideias para além das que tem, nem represente sendo
esse conjunto de ideias, como realmente representa.
Portanto, quando me ocorre a ideia de determinada acgio
de um homem que proibe a si proprio alimentos, bebidas,
roupas e outras necessidades da vida que a sua riqueza e
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posses sio suficientes para providenciar e a sua posi¢io
requet, no possuo nenhuma ideia falsa, mas uma determi-
nada ideia que representa uma ac¢io, quer a encontre na
realidade quer a imagine, e, assim, ndo é passivel nem de
verdade nem de falsidade. Mas quando atribuo o nome fr-
galidade ou virtude a esta acglo, entio pode ser chamada
ideia falsa se, desse modo, se supuser que estd de acordo
com a ideia a que, no discurso correcto, o nome frugalidade
realmente pertence, ou que esti em conformidade com a
lei que € o padrio da virtude e do vicio.

18. Em terceiro lugar, as nossas ideias complexas das
substancias, referindo-se todas elas a padrdes nas coisas em
si, podem ser falsas. E tio evidente, que nio € necessario
dizer nada acerca do facto de todas serem falsas quando vis-
tas como representa¢cdes das esséncias desconhecidas das
coisas. Portanto, irei passar por cima desta suposigio qui-
mérica e considera-las-ei como associagdes de ideias sim-
ples existentes na mente, retiradas das combinagdes de
ideias simples que existem constantemente em conjunto
nas coisas, de cujos padrdes sio consideradas como copias;
nesta sua referéncia a existéncia das coisas, sio ideias falsas:
(1) Quando associam ideias simples que na existéncia real
nio tém qualquer unido, como quando em relagio a forma
e a0 tamanho que existem em conjunto num cavalo, i
mesma ideia complexa é adicionado o poder de ladrar
como um cdo; estas trés ideias, embora sejam agrupadas
numa s na mente, nunca existiram unidas na natureza,
logo, esta pode ser considerada uma ideia falsa de um
cavalo. (2) As ideias das substincias também sio, a este
respeito, falsas, quando, de um grupo de ideias simples que
realmente existern sempre em conjunto, uma qualquer ideia
simples € separada — a partir de uma negagio directa —,
a qual se encontra constantemente associada as demais.
Assim, se 4 extensdo, a solidez, a fusibilidade, ao peculiar
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peso e a cor amarela do ouro alguém adiciona, nos seus
pensamentos, a negacio de um maior grau de nio volati-
lidade do que o que existe no chumbo ou no cobre, pode
ser dito que ele tem uma falsa ideia complexa, bem como
quando adiciona a essas outras ideias simples a ideia de nio
volatilidade perfeita e absoluta. Porque em ambos os casos
pode ser considerada falsa a ideia complexa de ouro que é
constituida por determinadas ideias simples que nio tém
qualquer unido na natureza. Mas se deixar de fora desta sua
ideia complexa a da nio volatilidade sem realmente a
incluir, nem a separar do resto na sua mente, essa ideia,
penso eu, pode ser considerada como uma ideia inade-
quada e imperfeita, mais do que ser considerada como
falsa, visto que nao contém todas as ideias simples que exis-
tem unidas na natureza mas nio associa sendo as que real-
mente existem em cornjunto.

19. Embora tenha demonstrado, de acordo com a
linguagem corrente, em que sentido e sobre que funda-
mento as nossas ideias podem, por vezes, ser denominadas
verdadeiras ou falsas, se observarmos um pouco mais aten-
tamente este assunto, em todos os casos em que uma ideia
é considerada verdadeira ou falsa, é a partir de um juizo que
a mente decide, ou se cré decidir, que é verdadeira ou falsa,
Porque a verdade ou a falsidade, nunca aparecendo sem
alguma afirmagio ou negagio, explicita ou implicita, ndo
se encontra sendo onde os sinais sdo associados ou sepa-
rados, de acordo com a concordincia ou discordancia das
coisas que representam. Os sinais que usamos maioritaria-
mente ou sao ideias ou palavras com as quais fazemos
proposi¢des mentais ou verbais. A verdade baseia-se em
agrupar ou separar dessa forma estes representantes, con-
soante as coisas que representam realmente concordam ou
discordam em si mesmas; e ao contririo para a falsidade,
como adiante se demonstrard mais pormenorizadamente.
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20. Entio, qualquer ideia que tenhamos nas nossas
mentes, quer esteja em conformidade, quer nio, com a
existéncia das coisas ou com qualquer ideia nas mentes de
outros homens, nio pode apenas por esta razio ser deno-
minada falsa de forma adequada, uma vez que estas repre-
sentagdes, se ndo contém nada em si mesmas sendo o que
realmente existe nas coisas exteriores, ndo podem ser con-
sideradas falsas, sendo representagdes exactas de algo; nem
se tiverem em si mesmas alguma coisa que seja diferente da
realidade das coisas poderio ser vistas correctamente como
sendo representagdes falsas ou ideias de coisas que nio
representam. Mas o engano e a falsidade sio:

21. (1) Quando a mente possui uma ideia, a julga e
conclui que € a mesma que existe nas mentes dos outros
homens, significada através do mesmo nome, ou que esta
em conformidade com a significagio comum, ou definigio
dessa palavra, quando, de facto, nio esti. Este é o engano

mais normal nos modos mistos, embora outras ideias tam-
bém estejam sujeitas a0 mesmo.

22. (2) Quando a mente tem uma ideia complexa
formada por um determinado grupo de ideias simples que
a natureza nunca associa, julga-a de forma a concordar com
uma espécie de criaturas que realmente existem; como
quando associa o peso do estanho 3 cor, fusibilidade e a nio
volatilidade do ouro.

23. (3) Quando na sua ideia complexa a mente uniu
um certo nimero de ideias simples que realmente existem
associadas nalguns tipos de criaturas, mas também deixou de
fora outras tdo inseparaveis quanto as outras, € a julga como
sendo esta a ideia completa e perfeita de um tipo de coisas
que na verdade ndo é; ou seja, tendo associado as ideias de
substancia, de amarelo, de maledvel, de bastante pesado e de
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fusivel, toma essa ideia complexa como sendo a ideia com-
pleta de ouro, quando a sua peculiar nio volatilidade e a
solubilidade em agua regia sio tio insepariveis dessas outras
ideias, ou qualidades desse corpo, como aquelas o sio umas
das outras.

24. (4) O engano ¢ ainda maior quando julgo que esta
ideia complexa contém em si a esséncia real de um corpo
existente, quando contém apenas algumas dessas pro-
priedades que advem da sua esséncia e constituigio reais.
Digo que sio apenas algumas dessas propriedades, uma vez
que consistindo elas maioritariamente nos poderes activos
e passivos que um corpo possui em relagio s outras coisas,
todos os que em geral sio conhecidos dele, e dos quais a
ideia complexa desse tipo de coisas &€ normalmente cons-
tituida, sio muito poucos em comparagio com o que um
homem, que verificou esse corpo de virias formas e que o
examinou, sabe desse tipo de coisas; e tudo aquilo que o
homem mais sabedor conhece é apenas um pouco em
comparagio com o que realmente existe nesse corpo e que
depende da sua constituigdo interna, ou essencial. A essén-
cia de um tridngulo centra-se em algo restrito, consiste
em muito poucas ideias: trés linhas incluindo um espaco
formam essa esséncia, mas as propriedades que emanam a
partir desta esséncia sio mais do que as que poderdo ser
facilmente conhecidas ou enumeradas. Consequente-
mente, imagino que assim é em relacio as substincias:
as suas esséncias reais centram-se¢ num circulo restrito,
embora as propriedades que emanam dessa constituigio
interna sejam infindaveis.

25. Para concluir, um homem que nio tenha nogio
de uma coisa que lhe seja exterior a ndo ser pela ideia dessa
coisa que tem na mente (ideia essa que ele tem o poder de
denominar como desejar) pode, sem divida, formar uma
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ideia que nem responde i razio das coisas nem concorda
com a ideia normalmente significada pelas palavras das ou-
tras pessoas; mas nio pode formar uma ideia errada ou falsa
de uma coisa que para ele nio é conhecida de outro modo
sendo através da ideia que possui dela: quer dizer, quando
formo uma ideia das pernas, dos bragos e do corpo de
um homem e lhes adiciono a cabega e o pescogo de um
cavalo, eu nio formo uma ideia falsa de nada, porque isto
nio representa nada exterior a mim proprio. Mas quando
a denomino como um homem ou um tdrtaro e imagino que
esta ideia representa um ser real que me ¢ exterior, ou que
¢ a mesma ideia que outros denominam usando o mesmo
nome, em ambos os caso eu posso errar. E & por esta razio
que acaba por ser considerada uma ideia falsa, embora de
facto a falsidade se baseie niio na ideia mas nessa proposi¢ao
mental implicita em que a conformidade e a semelhanga
sdo atribuidas ao que nio a tem. Contudo, se, ao formar
uma tal ideia na mente sem pensar se a existéncia, ou o
nome homem ou tartaro, Ihe pertence, The chamar homem ou
tartaro, poderei com justiga ser visto como excéntrico nessa
nomeag¢ao, mas niao errado no meu julgamento, nem a
ideia é de algum modo falsa.

26. Acerca do assunto em geral, penso que as nossas
idelas, como s3o consideradas na mente — quer em relagdo
a significagdo adequada dos seus nomes, quer em relagio
realidade das coisas —, podem muito adequadamente ser
denominadas ideias cerfas ou erradas de acordo com a sua
concordancia ou discordancia com esses padroes aos quais
se reportam. Mas se houver alguém que goste mais de as
denominar verdadeiras ou falsas, justifica-se que use a liber-
dade que qualquer um possui para chamar as coisas pelos
nomes que considere melhores; contudo, no discurso ade-
quado, penso que verdade e falsidade muito dificilmente
concordardo com as mesmas, a nio ser na medida em que,
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de uma maneira ou de outra, virtualmente contenham em
si alguma proposi¢gio mental. As ideias que existem na
mente de um homem, consideradas de forma simples, nio
podem estar erradas, a ndo ser as ideias complexas onde
partes inconsistentes sio misturadas. Todas as outras ideias
sdo certas em si mesmas e o conhecimento acerca das mes-
mas é correcto e € verdadeiro conhecimento; mas quando
acabamos por as aplicar a alguma coisa, como aos seus
padrdes ou arquétipos, entdo sio passiveis de estar erradas,
desde que discordem em relagio a esses arquétipos.
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CAPITULO XXXIII
Da associacdo de ideias

1. Nio deve existir ninguém que nunca tenha obser-
vado algo que lhe pareca estranho, e que de facto é real-
mente extravagante, nas opinides, nos raciocinios e nas
acgdes dos outros homens. Qualquer um é bastante perspi-
caz para descobrir num outro a mais pequena imperfeigio
deste tipo, se for diferente da sua, e, através da autoridade
da razio, o condenar em seguida, apesar de ele proprio
poder ser culpado de uma irracionalidade ainda maior nos
seus principios e conduta, da qual nunca se apercebe e
muito dificilmente, ou nunca, se convencera.

2. Isto ndo resulta inteiramente da estima por si
mesmo, apesar de, por norma, esta ser uma das grandes
responsaveis. Os homens de mente justa, e que ndo cedem
a presungio da sua propria lisonja, sio frequentemente cul-
pados de tal €, em muitos casos, & com surpresa que se
assiste ds discussdes e se fica admirado com a obstinagio de
um homem com valor, que nio cede i evidéncia da razio,
apesar de esta se encontrar i sua frente, tio clara como a luz
do dia.

3. Esta falta de razoabilidade é normalmente impu-
tada a educagio e aos preconceitos, e na maior parte dos
casos com razdo, apesar de tal nio chegar ao fundo da
questio nem demonstrar distintamente quando ela surge
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ou em que reside. A educacio costuma ser correctamente
designada como causa ¢ o preconceito ¢ um bom nome
geral para a designar. Contudo, penso que se deve olhar
um pouco mais longe, ¢ tem de se perseguir este tipo de
loucura até a raiz de onde provém e, assim, explica-la de
forma a saber onde esta falha tem origem em mentes muito
sobrias e racionais e em que consiste.

4. Deverei ser perdoado por lhe atribuir um nome tio
duro como loucura, uma vez que se considera que a oposi-
¢do a razdo merece esse nome, ¢ que é de facto loucura.
E quase nio haveri ninguém tio livre dessa loucura que nio
possa ser considerado mais proprio para o manicémio do
que para a conversagio civilizada, se argumentar e actuar
sempre como por vezes o faz. Nio me refiro aqui a situa-
¢Oes em que as pessoas se encontram sob o poder de uma
paixdo desgovernada, mas sim quando se encontram no
rumo calmo e seguro das suas vidas. Aquilo que ird descul-
par ainda mais este duro nome, e tal imputagio ingrata d
maior parte da humanidade, é que ao inquirir um pouco a
proposito da natureza da loucura (Livro II, Capitulo XI,
§ 13) descobri que deriva da mesma raiz e que depende da
mesma causa de que estamos aqui a falar. Esta consideragio
sobre o problema numa altura em que nio pensava sequer
sobre o assunto que estou agora a tratar, sugeriu-me esta
ideta. E se esta ¢ uma fraqueza i qual todos os homens estio
sujeitos, se este ¢ um mal que tio universalmente infecta a
humanidade, mais cuidado se deve ter em exp6-lo sob o seu
nome adequado, para assim suscitar um cuidado maior na
sua prevengao e cura,

5. Algumas das nossas ideias possuem entre si uma
correspondéncia ¢ uma conexio naturais: é obrigagio e
exceléncia da nossa razio descobri-las ¢ manté-las juntas
nessa unido e correspondéncia que se baseia nas suas
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naturezas particulares. Para além disto, existe outra cone-
xdo de ideias que se deve exclusivamente a0 acaso ou ao
costume. Ideias que em si ndo possuem nada de comum,
aparecem tio associadas nalgumas mentes que se torna
muito dificil separd-las; permanecem sempre juntas e,
mal uma emerge no entendimento, logo a sua associada
surge com ela; e se sio mais do que duas que estio assim
unidas, o grupo inteiro, sempre Inseparavel, emerge em
conjunto.

6. Esta forte combinagio de ideias, que nio estio
unidas pela natureza, é produzida pela mente de forma
voluntaria ou por acaso; e, em conformidade, revela-se
muito diferente para homens diferentes, de acordo com as
suas diferentes inclinagoes, educagio, interesses, etc. O cos-
tume fixa habitos de pensamento no entendimento, assim
como de determina¢do na vontade e de movimentos no
corpo: todos nio parecem ser nada mais do que sequén-
cias de movimentos nos espiritos animais que, uma vez no
seu Curso, continuam no mesmo passo a que estavam
habituadas, e que, pelo uso frequente, abrem um caminho
suave onde o movimento se torna facil, como se fosse
natural. Tanto quanto podemos compreender o pensa-
mento, assim as ideias parecem ser produzidas nas nossas
mentes, ou, s¢ ndo o forem, isto pode servir para explicar
como elas se seguem umas is outras, numa sequéncia
habitual, logo que sio postas no seu trajecto, assim como
serve para explicar tais movimentos do corpo. Um misico
habituado a uma melodia descobrird que mal esta se inicie
na sua cabega, as ideias das diversas notas dessa melodia se
seguirio umas as outras de uma forma ordenada no seu
entendimento, sem um cuidado ou atengio especial,
como os seus dedos se movem ordenadamente sobre as
teclas do drgdo para tocar a melodia que iniciou, embora
0s seus pensamentos possam vaguear distraidamente. Nao
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irei determinar se a causa natural destas ideias, assim como
dessa danga regular dos seus dedos, é o movimento dos
seus espiritos animais, por mais provavel que a partir deste
exemplo assim parega ser; mas isto pode-nos ajudar um
pouco a entender os habitos intelectuais ¢ a associagio das
ideias.

7. Penso que ninguém questionara que existem deter-
minadas associagdes de ideias que sio formadas pelo cos-
tume na maioria dos homens, se ja reflectiu acerca de si
proprio e dos outros atentamente; e a isto talvez se possam
atribuir a maioria das simpatias e aversdes observaveis nos
homens, as quais funcionam com tal vigor e produzem
efeitos tio regulares como se fossem naturais, e, por isso,
sio assim denominadas; embora no principio nio tivessem
nenhuma outra conexio original senio a acidental de duas
ideias, que a for¢a da primeira impressio ou a posterior
indulgéncia uniram de forma a manté-las juntas na mente
desse homem como se fossem uma so6 ideia. Digo a maio-
ria das aversdes, nio digo que sejam todas porque algumas
sio verdadeiramente naturais, dependem da nossa consti-
tui¢io original e nascem connosco. Mas uma grande parte
das aversdes tidas como naturais, se tivessern sido devida-
mente observadas seriam consideradas como tendo origem
em impressdes a que ndo se prestou atencdo, talvez dos
primeiros tempos de vida, ou em fantasias de circunstancia.
Uma pessoa adulta empanturrada com mel, mal ouve esse
nome e logo a sua imaginagio transporta o enjoo e a
niusea ao seu estomago, e nio pode suportar nem mesmo
a ideia do mel; outras ideias de aversio e de enjoo e de
vomito a acompanham nesse momento, ¢ a pessoa fica per-
turbada; mas sabe determinar a origem desta fraqueza e é
capaz de dizer como € que contraiu esta indisposi¢io. Se
isto lhe tivesse acontecido através de uma dose muito
excessiva de mel ingerida quando era crianga, todos os
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mesmos efeitos se teriam seguido, mas a causa teria sido
mal compreendida e a aversio seria tida como natural.

8. Menciono isto nio porque haja uma grande neces-
sidade nesta presente discussio de distinguir de forma
exacta entre aversdes naturais e adquiridas, mas porque o
penso importante para outro proposito, nomeadamente
para que aqueles que tém criangas, ou que se encarregam
da sua educagio, considerem que vale a pena observar dili-
gentemente e evitar cuidadosamente a indevida conexio
das 1deias nas mentes dos jovens. Este ¢ o periodo mais sus-
ceptivel a impressdes duradouras; e embora as que se rela-
cionam com a saide do corpo sejam mais notadas e cui-
dadas pelas pessoas prudentes, estou inclinado a pensar que
as impressdes que se ligam mais especificamente i mente e
que terminam no conhecimento ou nas paixdes tém sido
muito menos consideradas do que realmente merecem;
mais ainda, suspeito que aquelas que se ligam apenas ao
entendimento tém sido completamente ignoradas pela
maioria dos homens.

9. Esta conexio errada nas nossas mentes de ideias em
s1 mesmas soltas e independentes umas das outras tem uma
tal influéncia e é de tio grande forga para nos conduzir
erradamente nas nossas acgdes, tanto morais como naturais,
nas paixdes, nos raciocinios, € nas proprias nogoes, que
talvez nada merega maior atengio.

10. As ideias de espiritos maléficos e de duendes ndo
tém realmente mais a ver com a escuridio do que com a

% Note-se que o filésofo, que tanto desvalorizou o inconsciente,
considerando a impossibilidade de nele ocorrerem conhecimentos
como argumento decisivo em favor da sua negagio do inatismo, aqui
subscreve uma tese quase freudiana no que se refere i vida afectiva.
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luz; contudo, deixe-se que uma criada insensata as imprima
regularmente na mente de uma crianca e as faca ai apare-
cer em conjunto, e possivelmente a crianga nunca mais sera
capaz de as separar de novo enquanto for viva, mas, dai
para a frente, a escuriddo trard consigo essas ideias ater-
radoras, ¢ estas assim serdo unidas, de forma que ela nio
podera tolerar uma mais do que a outra.

11. Um homem ¢ vitima de uma agressio fisica por
um outro homem, pensa no homem e nessa acgio vezes
sem conta e pela forte meditagdo nisso, de tal modo liga
essas duas ideias na sua mente que quase as transforma
numa $0; nunca pensa apenas no homem, mas a dor e o
sofrimento que sofreu vém-lhe 4 mente ao mesmo termpo,
de maneira que quase nio os consegue distinguir; demons-
tra tanta aversio por uma ideia como pela outra. Assim, 0s
6dios sio muitas vezes originados por incidentes insignifi-
cantes e inocentes e as altercagdes propagadas e perpe-
tuadas no mundo.

12. Um homem sofreu uma dor ou uma doenga
num qualquer lugar, viu o amigo morrer num determi-
nado quarto; embora por natureza estas ideias nada tenham
a ver uma com a outra, quando a ideia do lugar lhe vem a
mente traz consigo (por a impressio ter um dia sido con-
cretizada) a ideia de dor e de sofrimento, ele confunde-as
na sua mente e nao pode tolerar nem uma nem a outra.

13. Quando esta combinagio estd estabelecida, e
enquanto durar, nio estd no poder da razio ajudar-nos e
aliviar-nos dos efeitos da mesma. As ideias nas nossas
mentes, quando 1a se encontram, actuario de acordo com
as suas naturezas e circunstancias. E aqui vemos a causa por
que o tempo cura certas feridas, as quais a razio, embora
com direito e poder para o fazer, ndo domina nem é capaz
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de combater, mesmo naqueles que lhe dio ouvidos nou-
tros casos. A morte de uma crianga que era a alegria diaria
dos olhos da mide e a alegria da sua alma, arranca do seu
coragao todo o conforto da vida e confere-lhe todo o tor-
mento imaginavel. Faca-se uso das frases de consolagio
provenientes da razio neste caso e ter-se-a um efeito tio
positivo como se se aconselhasse, fazendo uso dos discursos
racionais, tranquilidade a alguém na mesa de tortura e espe-
ranga para aliviar a dor das suas articulacdes que se despe-
dagam. Até que, por desuso, o tempo separe o sentido dessa
alegria e da sua perda da ideia da crianga a regressar i
memoria da mie, todas as argumentagdes, embora muito
razoaveis, sio em vio; e, portanto, alguns daqueles em quem
a unido entre essas ideias nunca se dissolve passam as suas
vidas a carpir e levam para o timulo uma dor incuravel.

14. Um amigo meu conhecia um homem completa-
mente curado da loucura através de uma cruel e agressiva
operagio. O cavalheiro que assim foi recuperado, com
grande sentido de gratidio e reconhecimento, considerou
a sua cura por toda a sua vida como o maior favor que
poderia ter recebido; contudo, por muito que a gratidio e
a razio o recomendasse, ele nunca mais pdde suportar ver
0 operador: essa imagem trazia consigo a ideia dessa ago-
nia que tinha sofrido s suas mios, a qual era demasiado
grande e intoleravel para que ele a suportasse.

15. Muitas criangas, imputando o sofrimento que
suportaram na escola aos livros por causa dos quais foram
punidos, uniram essa ideias de tal forma que um livro se
torna numa aversio € nunca mais na vida se reconciliam
com o seu estudo e uso; e assim a leitura torna-se num tor-
mento, quando poderia ter sido o grande prazer das suas
vidas. Existem salas suficientemente cémodas onde alguns
homens nio conseguem estudar, e existem espécies de vasi-
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lhas pelas quais, apesar de estarem sempre limpas e de serem
amplas, eles ndo conseguem beber, e isso por causa de algu-
mas ideias acidentais que lhes vém anexadas e que as tornam
desagradaveis; e quem € que ainda nio observou um homem
a diminuir-se perante o aparecimento ou a companhia de
uma determinada pessoa, que nio é superior a ele mas que,
tendo, em determinada ocasido, adquirido sobre ele a ideia
de ascendente, levou a que a ideia de autoridade e de distin-
cia acompanhasse a ideia dessa pessoa, sendo aquele que uma
vez a ele se subjugou incapaz de separar essas ideias.

16. Exemplos deste tipo existem em abundancia por
todo lado, que se acrescento mais um é apenas pela sua
agradavel bizarria. Trata-se de um jovem cavalheiro que
tinha aprendido a dangar, e com grande perfeigio. Ora
acontecia que havia uma velha arca na sala onde aprendeu
a dancar. A ideia dessa notivel peca de mobilidrio domés-
tico tinha-se misturado de tal forma com as voltas e os
passos de todas as suas dangas que, apesar de naquela sala
conseguir dan¢ar de forma excelente, tal s acontecia
enquanto a arca la se encontrava; nem conseguia dangar
bem em nenhum outro lugar, a menos que aquela ou uma
arca semelhante ocupasse a posi¢io devida nessa sala. Se
suspeitarem que esta historia estd adornada com algumas
situagdes comicas, um pouco para além da normalidade,
respondo em minha defesa que me foi comunicada hi
alguns anos por um homem sébrio e de valor que a tinha
experienciado, tal qual a descrevo; atrevo-me a afirmar que
existem muito poucas pessoas inquiridoras que leiam isto e
que nio tenham conhecimento de relatos, se nio de exem-
plos, desta natureza e que possam ser postos em paralelo
ou, pelo menos, possam justificar o que aqui conto.

17. Habitos intelectuais ¢ defeitos desta forma adqui-
ridos nio sio menos frequentes e poderosos, embora sejam
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menos conhecidos. Deixe-se que as ideias de ser e de
matéria se unam fortemente quer pela educagio quer por
muito raciocinar: enquanto estas continuarem combinadas
na mente, que nogoes, que raciocinios existirio acerca de
espiritos separados? Deixe-se que o costume a partir da
propria infincia associe imagem e forma i ideia de Deus:
que absurdos nio seri essa mente capaz de elaborar acerca
da Divindade? Deixe-se que a ideia de infalibilidade seja
unida de forma inseparivel a qualquer pessoa, e estas duas
possuirio a mente em conjunto e constantemente; €, entio,
um corpo em dois lugares a0 mesmo tempo, d primeira
vista poderi ser tido como uma verdade certa por uma fé
implicita, quando quer que essa pessoa infalivel e imaginada
dite e ordene assentimento sem averiguagio.

18. Algumas destas combinagdes de ideias erradas e
contra-natura encontrar-se-o na base da oposi¢do irrecon-
cilidvel entre diferentes escolas filosdficas e religiosas,
porque ndo conseguimos imaginar cada um dos seus segui-
dores a enganar-se a si proprio voluntariamente ¢, com
conhecimento, a recusar a verdade proposta pela evidéncia
da razio. Nio se pode pensar que o interesse, apesar de
desempenhar um grande papel no caso, move sociedades
inteiras de homens em direc¢io a uma tio universal per-
versidade, de tal modo que cada um deles mantém cons-
cientemente a falsidade; pelo menos alguns deveriam poder
fazer o que todos fingem fazer, isto é, procurar com sin-
ceridade a verdade. Portanto, deve haver algo que lhes cega
o entendimento e que faz que nio vejam a falsidade da-
quilo que adoptam como pura verdade. Aquilo que assim
cativa as suas razdes, e que cegamente afasta homens sin-
ceros do senso comum, quando devidamente considerado,
descobrir-se-a tratar-se daquilo de que estamos a falar:
algumas ideias independentes, sem qualquer relagio entre
si, s3o, pela educagio, pelo costume e pela constante repe-
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tigdo da facgdo a que pertencem, de tal modo associadas nas
suas mentes que al aparecem sempre jl]l'lms; € C]CS nunca
mais conseguem separa-las nos seus pensamentos, onde
existem como se fossem uma s6 ideia, ¢ funcionam como
tal. Isto atribui sentido ao calio, demonstragio aos absurdos
e consistencia ao disparate e € a base dos maiores, quase que
dizia de todos, os erros que existem no mundo, ou, se nio
vai tdo longe, ¢ pelo menos o erro mais perigoso de todos,
uma vez que, desde que concretizado, impede os homens
de verem e de inquirirem. Quando duas coisas, sem relagio
entre si, aparecem a vista constantemente unidas — se os
olhos observam estas coisas unidas, quando sio na realidade
independentes —, onde se comegara a rectificar os erros que
resultam de duas ideias que os homens se habituaram a unir
nas suas mentes, de tal forma que uma substitui a outra, e,
como estou inclinado a pensar, muitas vezes sem sequer se
aperceberem desse erro? Enquanto estiverem sob o efeito
deste engano, isto torna-os incapazes de ser persuadidos e
leva-os a regozijar-se como defensores zelosos da verdade,
quando na realidade estio a bater-se por um erro; e a con-
fusio de duas ideias diferentes, que uma conexio habitual
existente nas suas mentes tornou de facto numa so,
preenche as suas cabegas com opinides falsas e 05 seus
raciocinios com consequéncias falsas.

19. Tendo deste modo feito uma descricio das ori-
gens, das espécies e da extensio das nossas IDEIAS junta-
mente com outras consideragdes acerca dos (ndo sei se
poderei afirmar) instrumentos ou materiais do nosso conhe-
cimento, o meétodo que em primeiro lugar me propus
requereria neste momento que procedesse imediatamente a
demonstragio do uso que o entendimento faz delas e de
que CONHECIMENTO adquirimos a partir das mesmas. Isto
era o que pretendia fazer acerca deste assunto numa
primeira anilise geral, e era tudo o que pensava dever fazer,
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mas, depois de uma analise mais profunda, descobri que hi
uma conexio tio proxima entre as ideias e as PALAVRAS,
e que as nossas ideias abstractas e os termos gerais tém uma
relagdo tio constante uns com os outros, que ¢ impossivel
discursar clara e distintamente sobre o nosso conheci-
mento, que consiste totalmente em proposiges, sem con-
siderar, em primeiro lugar, a natureza, o uso e a signifi-
cagio da Linguagem, o que terd de ser o assunto do Livro
seguinte.
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