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Para o Ralpho, que nunca deu a
minima a nada disso, sempre nas
redondezas do vértice S do cone

(in memoriam).



La nature devient la propriété de [’homme mais elle cesse
de lui étre immanente. Elle est sienne a la condition de lui
étre fermée. S’il met le monde en son pouvoir, c’est dans
la mesure ou il oublie qu’il est lui-méme qui est nié (...)
Tout cela est étranger a 'immensité immanente, ou il n’y
a ni separations, ni limites. Dans la mesure ou il est
Uimmensite immanente, ou il est [’étre, ou il est du monde,
[’homme est un étranger pour lui-méme.

Georges Bataille, Théorie de la religion (1973).
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RESUMO: Este trabalho pretende ser uma andlise das afinidades que apresentam as filosofias
da natureza de Gabriel Tarde e Henri Bergson quando se trata de pensar a significacdo, o
lugar e o papel do homem no seio das obras da natureza. Tomaremos como fio condutor um
duplo postulado compartilhado. Primeiramente, a admissdo que uma natureza que é criadora
cumpre, no ato da criagéo, a exigéncias bem definidas. Por toda a natureza encontraremos em
operacdo um esforco de criacdo do qual se originam todos os seus produtos, da matéria ao
homem. Em segundo lugar, a constatacdo de que esses produtos prolongam as exigéncias nas
quais encontram sua razao de ser com maior ou menor sucesso. Uma vez discernida a cadeia
dos seres que se desprende dessa grande empresa de criacdo, Tarde e Bergson localizardo o
homem em seu topo. Este serd ao mesmo tempo tratado como um de seus produtos,
aparentado a tudo o que preside sua aurora, e como um produto excepcional, aquele no qual
sera possivel a natureza encontrar uma solucgéo as suas exigéncias fundamentais de criacdo de
maneira excepcionalmente exitosa. Mas o homem saido do movimento geral da natureza, ao
prolongar exigéncias que sdo pré-antropoldgicas, ndo se fara, pelo exercicio de sua liberdade,
sociabilidade e inventividade, um éxito absoluto de saida. Serd preciso aguardar a acdo de
individualidades excepcionais que, arrastando a humanidade com seu exemplo, resolverdo os
contrassensos que 0 génio inventivo da natureza apenas contornou relativamente. Essas
individualidades serdo os misticos, figuras que encontraremos nas obras de Tarde e de
Bergson cumprindo papel andlogo. Tomaremos os devidos cuidados em demonstrar que essas
afinidades ndo nos autorizam, contudo, a um total paralelismo entre os desenvolvimentos
tardiano e bergsoniano. Para Tarde, o esforco que encontramos por toda a natureza € um
esforco de harmonizacdo progressiva que visa colocar em unissono uma multiplicidade
pulsional que faz fundo ao que ha de regular no universo. Para Bergson, tratar-se-4 de um
esforco de insercdo de indeterminacdo no universo da necessidade, obra realizada pela
evolucdo do mundo vivo, que cria organismos cujas a¢Ges contrastardo com a inércia da
matéria. Para o primeiro, a natureza se apresenta como grande plano de composicao no qual
matéria, vida e homem aparecem como etapas de um processo que conduz a harmonias
progressivamente compreensivas. Para o0 segundo, uma cosmologia que se ocupa da
integracdo entre os estratos do cosmos € inseparavel de uma filosofia da vida e mesmo de um
transformismo bioldgico sui generis. Em vez de etapas bem delimitadas, Bergson apresenta
vida e matéria enquanto tendéncias que se contradizem, de cujo embate resulta o conjunto do
mundo organizado e, em seu interior, a humanidade, uma das solu¢Ges que a vida encontrou
ao instrumentalizar a materia que lhe fazia obstaculo.

Palavras-chave: criagdo — esforgo — homem — natureza.



ABSTRACT: This thesis analyses the affinities between Gabriel Tarde's and Henri Bergson's
philosophies of nature, focusing on their ideas about the man’s meaning, place and role
among the works of nature. | will draw from a double shared postulate: Firstly the admission
that a nature, which is creative, fulfills well-defined requirements on the act of creation.
Throughout the entire nature we will find an effort of creation operating, which is the source
of every one of its products, from matter to man. Secondly the evidence that these products
extend the requirements in which they find their purpose or reason of existence with more or
less success. Once having discriminated the series of beings which emerges from that great
enterprise of creation, Tarde and Bergson locate the man at its crown. This man will be
described at the same time as one of its products tied to all that forego his dawn and, as an
exceptional one, the product in which will be possible for nature to find a solution to its
primordial requirements of creation in an exceptional successful way. Nevertheless this man
emerged from the general movement of nature, and by prolonging requirements that are pre-
anthropological, will not be made an immediately absolute success only by the exercise of his
freedom, sociability and inventiveness. It will be required the action of exceptional
individuals who, dragging humanity by their example, will solve the contradictions that
nature's inventive genius just relatively evaded. These individualities will be the mystics that
accomplish an analogous role in both Tarde's and Bergson's works. Yet, | will carefully
demonstrate that despite these affinities we are not allowed to state a full parallelism between
Tardian and Bergsonian developments. According to Tarde the effort that we find throughout
nature is an effort of progressive harmonization which seeks to place in agreement one
pulsive multiplicity that makes background to what is regular in the universe. According to
Bergson it consists on an effort to introduce indeterminacy in the universe of necessity, work
achieved by the evolution of the living world that creates organisms whose actions will fight
against the inertia of matter. To the former, nature appears as a great compositional plan in
which matter, life and man figures as stages in a process that leads to progressively
comprehensive harmonies. To the latter, a cosmology which deals with the integration
between the cosmos strata is inseparable from a philosophy of life and even from a sui generis
biological transfomism. Instead of well-delimited stages, Bergson presents life and matter as
tendencies that contradict themselves, from whose clash results the whole organized world
and, inside its limits, the humankind as one of the solutions that life found when it has
converted the matter, obstacle at first, to instrument.

Keywords: creation — effort — man — nature.
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Introducéo

Expor o resultado de uma investigacdo que pretendeu realizar uma analise
comparativa entre as obras de Henri Bergson (1859-1941) e de Gabriel Tarde (1843-1904)
ndo é tarefa isenta de riscos. Supondo que esse sentimento acompanhou o itinerario da
investigacdo e a apresentacdo dos resultados que nela obtivemos, o apontamento de sua
natureza ndo é desprovido de sentido. De um lado poderiamos, em prol da identificacdo de
uma unidade que aparenta os autores em questdo, localizar sobre um néo sei 0 que de comum
0 que ha de original e irredutivel em cada uma das obras. Uma palavra, um conceito
compartilhado: natureza, homem, sociedade, moral, religido, etc. O resultado seria — caso
tomassemos a simples preocupacdo de ambas as partes com determinados fendmenos como
signo de unidade — diminuir a sofisticagdo propria que pertence a cada um dos autores. De
outro lado, poderiamos julgar a tarefa irrealizavel. Pois nas poucas vezes que Bergson se
endereca a Tarde e que Tarde se endereca a Bergson ndo encontramos o0 anuncio de um
problema compartilhado, um convite autoral de um ou de outro que nos encorajasse a
realizacdo da tarefa a que nos propomos: algo como uma assumida inspiracdo tardiana da
parte de Bergson ou uma assumida inspiracdo bergsoniana da parte de Tarde. Mas, seria
realmente necessario tomar como ponto de partida uma inspiracdo assumida por alguma das
partes, na auséncia da qual estariamos condenados a um puro exercicio vao?

A bem da verdade, caso tivéssemos de aguardar um aval daqueles que fazemos
nossos objetos de pesquisa para que Ihes confrontdssemos com seus pares, deparariamos com
um atavismo decerto nefasto a investigacdo filosofica. Porém, como se portar diante do
primeiro risco? Decerto imperioso, pois ndo acreditamos poder virar as costas, em um
trabalho comparativo, a uma unidade, a algo que encontramos em Bergson e em Tarde. Um
cuidado decorre dessa necessidade incontornavel: evitar, tanto quanto possivel, o arbitrério na
escolha de um ponto de partida, de um problema que julgamos compartilhado. Contra uma
excessiva liberdade na orquestracdo de direito ilimitada de ideias e de teses produzidas por
autores distintos, nada podemos fazer sendo apelar a um esforco que nos permita reconhecer
que ha um problema que atravessa as obras que se pretende analisar. Desse esforgo podemos e
devemos assumir a autoria e, com ela, a responsabilidade por uma eventual conversdo do

sentimento do risco de que falamos em lacunas efetivas.
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Ao assumir a cadeira de filosofia antiga no Collége de France em maio de 1900
Bergson dividird com Tarde o mesmo espaco institucional por breve periodo. Tarde ocupou
precisamente a cadeira de filosofia moderna que disputara com Bergson e que Bergson, por
sua vez, ocuparad quando da morte de Tarde, em 1904. Nada de animosidade em torno dessa
distribuicdo de cadeiras (SOULEZ; WORSM, 2002). Ao menos € o que observamos nas duas
ocasides — ocasides comemorativas, é verdade — em que a filosofia de Tarde se fez objeto da
analise de Bergson. Trata-se de um discurso pronunciado na ocasido da inauguracdo de um
monumento de Tarde em Sarlat e de um prefacio assinado por Bergson em uma coletanea de
ensaios organizada pelos filhos de Tarde postumamente. Um mesmo tom de entusiasmo
ocupa os dois breves textos. “Entre as manifestacfes as mais originais do pensamento do
século XIX” um lugar eminente deve ser atribuido “a filosofia da imitagdo”, pretende
Bergson (1909b, p. 379).

Grande e importante ideia! Tarde a deduziu de certas visdes metafisicas profundas
sobre a natureza do universo, dos elementos que o compdem e das a¢Bes que esses
elementos exercem uns sobre os outros. E ele a ela ligou milhGes de consideragdes
engenhosas sobre a estrutura de nosso espirito e sobre o funcionamento das
sociedades (BERGSON, 1909a, p. 376).

E inegavel que a ideia de imitagdo, objeto de tamanho entusiasmo da parte de
Bergson, foi por ele levada em consideragdo quando da descricdo da possibilidade de uma
humanidade absoluta, de uma sociedade Unica na origem da qual h4 um individuo que é
imitado®. Dos limites e da real natureza desse recurso nos ocuparemos ao longo da exposicao.
Retornando a questdo do reconhecimento de méritos entre as partes de que nos ocupamos, as
referéncias de Tarde a Bergson sdo menos inflamadas. Elas aparecem no momento em que
Tarde (1880, 1890b), fundamentando seu ideal de medida dos fatos psiquicos e sociais,
admite ser da opinido de Bergson quanto a incomensurabilidade essencial do que ha de
qualitativo na vida do espirito. Com uma diferenca essencial: se ha fatos refratarios a medida
Tarde ndo deixara de reconhecer que ha uma dimens&o essencial da vida do espirito que, ao

contréario, define-se pela quantidade. Disso igualmente nos ocuparemos. Ora, esse duplo

! Interessante notar que a ideia de imitagdo é algcada a uma importancia por parte de Bergson que contrastara com
seu destino na histdria da ciéncia que Tarde pretende, com ela, fundar, uma sociologia dita “pura”.

2 Bergson ndo negligencia a sociologia na edificagio de As duas fontes da moral e da religifo. E o que
observaremos com a precisdo da natureza de seu recurso a Tarde, bem como com a critica a principios
fundamentais do durkheimianismo, critica essa que presidira a localizagdo da sociedade ao longo da evolugéo do
mundo vivo. Tentemos “encarar a experiéncia de tdo perto quanto possivel”, convida Bergson (1901, p. 257), e
“aceitemos a ciéncia com sua complexidade atual”. Essa complexidade engloba a sociologia de que se ocupara
em As duas fontes: “E preciso romper os quadros matematicos, levar em consideragdo as ciéncias biologicas,
psicologicas, socioldgicas, e sobre essa mais ampla base edificar uma metafisica”.
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recurso — & imitacdo por parte de Bergson e aos limites da quantificacdo da vida espiritual por
parte de Tarde — possui a forga necessaria para que se justifique nosso intento de colocar
frente a frente obras que ndo permitem um total paralelismo em termos de objetivos,
desenvolvimentos e efeitos? Preterimos, € verdade, pelo reconhecimento de uma ordem de
problemas outra que essa anunciada por tal matua referéncia para guiar nossa exposicao. Mas,
em se tratando de combater a ameaga de arbitrariedade na escolha dos termos para uma
comparacdo efetiva, essa mutua referéncia nos é util. Afinal, observamos Bergson e Tarde
compartilhando questdes que trazem a marca de seu tempo €, 0 que ndo € sem importancia,
apelando as solugfes encontradas por outrem na resolucdo de seus problemas: a abertura da
sociedade para Bergson, os limites da quantificacdo da vida do espirito para Tarde.

Tarde, o crimindlogo, o jurista, 0 aspirante a poeta e literato, o paladino de um
projeto de sociologia assumidamente cientifica — que defende o nimero e a medida —, o
filésofo da natureza de inspiracdo leibziniana e schopenhauriana. Bergson, o filésofo que
perpassa temas caros a historia da filosofia, o problema da liberdade, da relagdo e da unido da
alma com o corpo, dos limites do mecanicismo e do finalismo nas obras da vida, a natureza do
dever e a significacdo do fato moral. Como utilizar-se do artificio e ardil necessarios a uma
investigagdo que pretende unir elementos & primeira vista tdo dispares sem que, com a escolha
de um terreno por sobre o qual seréa efetuada a comparagdo, fagamos violéncia ao que ha de
original e irredutivel em cada uma das obras? Para tentar evitar esse contrassenso apontemos
as tentativas daqueles que nos precederam e que nos ajudaram de alguma maneira em nosso
intento.

Milet (1970, p. 387) foi 0 primeiro a atestar a exigéncia de um trabalho detido
sobre as relacdes entre Bergson e Tarde pontuando possiveis termos dessa relacdo. Ele elenca
cinco pontos nos quais reconhece uma influéncia “manifesta de Tarde sobre Bergson”.
Abandonemos esse laco de influéncia que Milet pretende estabelecer. Esse género de ligacédo
entre Tarde e Bergson ndo nos interessard em nossa analise. Mas, 0s pontos levantados por
Milet sdo relevantes. A distincdo entre o estatico e 0 movente e a opgdo pela primazia do
segundo; o problema da significacdo do célculo infinitesimal; descrigdo de uma evolugdo que
é criadora; o recurso a causalidade exemplar na acdo do mistico; a significacdo metafisica da
experiéncia mistica. Excecao feita ao segundo ponto, os demais serdo abordados na medida
em que subsumidos aquela que é a questdo que anima nossa analise. O trabalho de Milet nos
foi atil na medida em que, diante da diversidade incontornavel de problemas que animam o0s

desenvolvimentos de nossos autores, ele identificou pontos precisos a partir dos quais uma
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relacdo mais geral pdde ser de nossa parte identificada. Mas é o trabalho de Montebello que
nos permite melhor situar aquele que é o nosso problema fundamental.

Segundo Montebello (2003), o importante para uma filosofia da natureza como
aquela que se desprende dos escritos de Bergson e de Tarde é pensar tudo o que pertence a
natureza. Nada de novo, a bem da verdade. Talvez o cosmos grego e mesmo a natureza que
nos foi entregue pelo mecanicismo de inspiracdo cartesiana o facam a sua maneira. Porém,
ndo se trata de uma simples soma de ontologias dispares, da submissao de algumas partes do
ser a outras sem o0 apontamento de uma comunicac¢do interna. Projetar uma filosofia da
natureza “sem uma integracao dos estratos da natureza ¢ ilusorio”, afirma Montebello (2003,
p. 30). Pelo simples fato de que somos, na qualidade de seres vivos e pensantes, a soma dos
estratos fisico, vital e psiquico, “é preciso que esses estratos se comuniquem”
(MONTEBELLO, 2003, p. 12). Essa exigéncia foi levada em consideracdo na descricdo do
campo da natureza operada por Bergson e Tarde. E com isso algo essencial pode ser afirmado

em torno de suas obras.

(...) a tendéncia dessa filosofia foi a desumanizagdo total do homem (ligar o0 homem
ao ser) tanto quando a humanizacéo total da natureza (proximidade de todas as
formas naturais com o homem). Essa outra metafisica, nem racionalista, nem
transcendente, nem relativista, ecoa como a mais humana das metafisicas do cosmos
e como a mais cosmica das metafisicas do homem posteriores a revolucéo
copernicana (MONTEBELLO, 2003, p. 12).

Para que nossos autores tenham chegado a essa concepgéo das relagdes entre o
homem e a natureza, prossegue Montebello (2003, p. 12), um Unico método se apresentou
como coerente: aquele que prezou pela descricdo de “um processo comum, transversal,
universal, sem o qual ndo compreenderemos o embotamento dessas expressoes da natureza”,
a saber, a matéria, a vida e o homem. Esse processo € aquele de uma natureza que se
apresenta como grande plano de engendramento e brotamento de diferencas, no termo do qual
encontraremos o0 homem, ser inteligente e sociavel, ocupando um local preciso e, no mais,
cumprindo a um papel essencial. Ao menos € o que pretendemos mostrar.

Temos enfim condi¢cdes de colocar nosso objeto de analise, o problema que
julgamos compartilhar as filosofias de Bergson e de Tarde, cujos desenvolvimentos nos
esforcaremos em descrever. Trata-se de pensar o estatuto desse homem aparentado ao
movimento de criacdo que lhe precede e, mais precisamente, de que modo exigéncias que se
desenham ao longo da historia das criacGes da natureza encontram nele sua expressao e como

gue seu acabamento. Para tanto, cunhamos um termo que permite melhor expressar nosso
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problema e a contribui¢do de nossa analise as investigagdes filosoficas em torno da natureza
desenvolvidas em territorio francés nos seculos XIX e XX. Trata-se de discorrer acerca do
modo como Bergson e Tarde apresentam o homem como implicado na empresa criadora da
natureza ndo apenas como um de seus produtos, mas também como sua obra privilegiada,
aquela que permitird ao esforco que preside sua criagdo reaver-se consigo mesmo de maneira
relativamente exitosa, que lhe permitira resolver aquele que é o seu problema fundamental:
um esforco de harmonizacao progressiva para Tarde, um esfor¢co para contornar os obstaculos
do universo material para Bergson.

Lidaremos em ambos 0s casos com uma natureza cujo génio inventivo carrega
consigo exigéncias que se ligam a resolucdo de um problema, exigéncias essas que se
desenham e prolongam em seus efeitos, em cada uma de suas obras, na matéria, na vida e no
homem, e que sdo, em cada um desses mundos, cumpridas com maior ou menor eficécia.
Nosso objeto de andlise serd, portanto, tendo como pano de fundo essa natureza
essencialmente movente e criadora, 0s atributos essenciais do homem nas filosofias da
natureza de Tarde e de Bergson. Esses atributos, essa “humanidade do homem” por assim
dizer, encontram-se implicados no movimento geral do cosmos. Uma cosmologia deve
“necessariamente implicar alguma coisa como uma antropologia”, reconhece Brague (1999, p.
16). Trata-se de uma cosmologia que incorpora em seus quadros “uma reflexao sobre o modo
pelo qual o homem pode realizar plenamente aquilo que ele é”, ¢ que ndo pode fazé-lo, a bem
dizer — ao menos é o que encontraremos em Bergson e Tarde —, sem prolongar exigéncias na
origem das quais encontraremos sua razao de ser.

Uma cosmologia que se ocupa da pertinéncia do homem ao cosmos e vice-
versa € 0 que observaremos em Bergson e de Tarde. Dai a implicacdo que pleiteamos como
espécie de fio condutor de nossa analise. O homem, realizando plenamente o que ele &,
acabara por prolongar exigéncias fundamentais na origem das quais devemos encontrar ndo
apenas a razao de ser de sua humanidade, mas igualmente de todas as obras que se encontram
suspensas no movimento de criacdo do universo. E esse homem ndo € apenas uma das
expressdes do esforco de criagdo continuado que encontraremos com Bergson e Tarde no
fundo da natureza. E 0 meio pelo qual esse esforgo encontrara algo como que seu acabamento
ou arremate. Trata-se de uma humanidade que participa ativamente da historia na qual vem
ocupar um lugar ao prolongar suas exigéncias fundamentais de criacdo. E eis que
depararemos com algo essencial. Serd na possibilidade de instauracdo de uma sociedade Unica

que Tarde e Bergson localizardo esse acabamento de que falamos.
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Do 4tomo ao homem a unidade de um problema e de um esforgo — esforco e
problema estes essenciais a caracterizagdo do génio inventivo imanente da natureza
bergsoniana e tardiana — terd de aguardar uma sociedade humana pacificada, cujas vontades
vibrardo em unissono, para que um éxito possa ser reconhecido enquanto tal. Na passagem de
uma multiddo de individuos associando-se em uma miriade de sociedades distintas a uma
Sociedade Unica que abole toda diferenca, Bergson e Tarde encontrardo algo que se encontra
muito além de um fenémeno simplesmente sociol6gico ou moral. E por esse meio — que
exigira em ambos 0s casos a acdo de individualidades privilegiadas e, sobretudo, misticas —
que a Vida ou a Natureza, pelo prolongamento caracteristico de suas exigéncias através de
suas obras, encontrardo uma solucdo que ganhard o qualificativo de exitosa. Ressarcimento,
pela obra moral do mistico, da mobilidade essencial e definidora da vida a uma de suas tantas
paradas ou distensGes, 0 homem inteligente e social (Bergson). Estabelecimento de um
Espirito Unico ou socialidade absoluta na vida humana em sociedade, um unissono espiritual
incomensuravel com relacdo as associagdes inter-espirituais na origem das quais se encontram
igualmente 0 mundo material e vivo (Tarde).

Nossa contribuicdo pretende, portanto, ser uma analise da implicacdo das obras
humanas em sociedade na resolucdo de problemas que precedem e que presidem, a bem da
verdade, a constituicdo das disposi¢des essenciais da humanidade. Para tanto, dois aspectos
terdo de ser enfatizados, aspectos que sdao como que duas dimensdes interiores a uma Unica e
mesma historia. Primeiramente, essa implicacdo do humano no natural se da em termos de
uma génese, de um fundo comum ou parentesco essencial do homem com os demais estratos
do cosmos. Desse primeiro ponto de vista tratar-se-a de localizar o homem e, com ele, seus
atributos essenciais (moral, religido, inteligéncia, técnica, etc.), ao longo de uma evolucédo que
da conta de sua génese. Em segundo lugar, tratar-se-a de tomar as obras humanas como
implicadas na histdria geral das criagdes da natureza na qualidade de local de resolucédo de
problemas absolutamente pré-antropoldgicos em sua esséncia. Obras que poderiam se passar
como simplesmente humanas acabam por ser o ponto no qual se colocam em novos termos
exigéncias cujo testemunho nos é oferecido pelo esforco de criagdo que precede a aurora da
humanidade. Criacbes que se esforcam por subir a encosta que a matéria desceu, dira
Bergson, uma natureza que, pulverizada em uma multiplicidade de agentes espirituais,
esforca-se por constituir acordos progressivamente compreensivos e penetrantes, dira Tarde.

E verdade que ndo ha um total paralelismo entre os desenvolvimentos de

Bergson e de Tarde a respeito dessa unidade viva, dindmica, na qual sdo descritas as
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implicacOes entre homem e natureza. Afirmar que em ambos 0s casos assistimos a descri¢do
de um esforco presente por toda a natureza e que esse esforgo se prolonga nas obras humanas
ndo deve dissimular o fato que esse esforco € distintamente caracterizado. No limite ndo sera
com a mesma natureza que depararemos. Temos com Bergson uma natureza de certo modo
suspensa em um ato temporal original, em uma continuidade indivisa de mudanca na qual ndo
sdo necessarias solucdes de continuidade que fagam frente a um descontinuismo elementar,
algo essencial para a caracterizacdo tardiana das exigéncias de criacdo da qual se desprendem
0os mundos material, vivo e humano. Isso por si s justificaria a op¢do em dividir nossa
exposicao em duas partes, uma voltada a Tarde e a outra a Bergson. Com isso preservariamos
0 que h& de préprio a cada visdo da natureza sem perder de vista 0 que permite sua
comparacéo.

Mas essa divisdo se justifica ainda por um segundo motivo, que possui como que
duas razbes complementares. Primeiramente, a filosofia de Tarde ndo é tema dos mais
comuns nas pesquisas que se voltam ao contexto filosofico francés dos séculos XIX e XX.
Logo, temos a oportunidade de, no interior de nosso intento principal, apresentar em filigrana
0s principios que animam as visdes de Tarde. Em segundo lugar, uma mesma intencéo de
esclarecimento acerca de um tema pouco explorado se apresenta com relagdo ao proprio
Bergson. Temos igualmente a oportunidade de lancar alguma luz em torno de As duas fontes
da moral e da religido, obra que, em comparagdo com as precedentes, ndo nos parece ter sido
0 objeto principal das investigacdes. De modo que assim se dividird a exposicdo dos
resultados obtidos ao longo da investigacdo: duas partes, cada qual contendo trés capitulos e
cada qual devotada a um dos autores. Julgamos essa maneira de proceder mais razoavel ndo
apenas pelas vantagens acima elencadas, mas também em virtude de, digamos, um bom senso
expositivo. Em vez de tomar como ponto de partida da arquitetbnica da exposicdo supostos
problemas compartilnados pelos autores para entdo estabelecer suas relagbes
progressivamente, optamos por respeitar 0 movimento préprio a cada obra e, no interior de
sua descricdo, apontar as relagdes que se trata de instaurar. Obviamente, tendo como pano de
fundo nosso problema fundamental. Se essa escolha foi ou ndo bem-sucedida, se ela nos
privou de certos problemas ou se, ao contrério, langou-nos a dificuldades incontornéveis, ndo
nos cabe julgar. Trata-se de uma escolha, e, enquanto tal, € preciso assumir seus riscos.

Comegaremos com a filosofia da natureza e a ciéncia dos fatos sociais tardianas
pretendendo demonstrar como elas sdo indissociaveis. Indissociabilidade, alias, que ¢ um dos

motivos pelos quais Tarde acabara por figurar como corpo estranho a normatividade cientifica
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da sociologia entdo nascente que ele, ndo obstante, pretende fundar. No primeiro capitulo
trataremos do recurso tardiano a monadologia de Leibniz. E na revisio de pressupostos caros
a Leibniz que Tarde encontrara aquele que para ele € o problema gue anima a constitui¢éo de
todo e qualquer fendmeno do universo. O que é necessario explicar de seu ponto de vista é
como nascem 0s acordos que encontramos por toda parte, acordos que demonstram um
esforco profundo de harmonizagéo progressiva no campo da natureza. E pela associacio de
agéncias espirituais de direito independentes e refratarias as repeticdes fenoménicas que se
explicam as cria¢cBes nos mundos material, vivo e humano.

Reconhecendo espiritos por toda parte, reconhecendo que esses espiritos
constituem associag¢fes na origem das quais encontramos tudo o que ha de regular no cosmos,
resta explicar como esses acordos se operam, 0 que € mobilizado nessa conversdo espiritual
generalizada na direcdo de unissonos cada vez mais compreensivos. Para tanto Tarde
recorrerd a causalidade exemplar, cujo modelo ser& buscado em sua ciéncia dos fatos sociais.
Com isso passamos ao segundo capitulo. Apos o reconhecimento dos limites e insuficiéncias
do leibzianismo Tarde demonstrara que as coisas se passam na natureza de modo estritamente
analogo ao que se passa na vida do homem em sociedade. Veremos de que modo Tarde define
a causalidade exemplar e a maneira como ela é estendida a totalidade do cosmos para iluminar
precisamente aquilo que o leibzianismo deixava por explicar. Para tanto ha toda uma
discussdo em torno do que faz da sociologia uma ciéncia, de que modo apenas ha ciéncia
guando ha numero e medida. Tarde se esforca por reconhecer um método e um dominio
préprios a sociologia, por mais paradoxal que isso seja, na medida em que com os resultados
obtidos por essa ciéncia ele desejard esclarecer tudo o que nos é dissimulado nas
profundidades inacessiveis da natureza®. A ciéncia dos fatos sociais permite uma visdo direta
do espirito pelo espirito, uma transparéncia que falta na observacdo das associac@es vitais ou
materiais. Assim, Tarde vai da natureza a sociedade pelo reconhecimento de um esforco que
preside a constituicdo de ambas, em seguida da sociedade a natureza para iluminar as lacunas
inerentes a um sistema monadoldgico como o de Leibniz na explicacdo do que se repete e 0

que é regular nos mundos material, vivo e humano.

3 Sobre esse ponto é preciso ressaltar que nosso intento se apresentard um tanto quanto démodé. Né&o
pretendemos encampar a espécie de apologética que acompanha o atual recurso das ciéncias sociais ao
pensamento de Tarde sob a inspiracdo de Bruno Latour (2005). Para este deveriamos tomar Tarde como uma
espécie de alternativa a sociologia durkheimiana, a qual lhe relegara a um injusto esquecimento. Nossa pretenséo
é mais modesta. N&o pretendemos julgar acerca do valor da historia em termos de vitoriosos e derrotados, menos
ainda pretende corrigir 0 que se cré uma injustica. Tomaremos Tarde como um tipico homem de seu tempo,
preocupado com um ideal de ciéncia que é analogo ao de Durkheim em seus principios essenciais, ainda que
diferente nos resultados, preocupado, de outro lado, em repensar o estatuto da relacdo do homem e da natureza
em um contexto filos6fico marcado por certo criticismo kantiano.
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No terceiro capitulo descreveremos como o plano de composi¢do progressiva pelo
qual Tarde definira a natureza se realiza da matéria, passando pela vida, até chegar ao homem.
Observaremos o que faz das repeticdes imitativas — cujo exercicio continuado conduz a uma
Comunidade humana universal ou socialidade absoluta — algo excepcional em termos de seus
efeitos quando comparada as repeticdes vibratorias e hereditérias, bem como de que modo, no
interior dessa excepcionalidade, a religido e o misticismo vém ocupar um papel privilegiado.
N&o sem antes demonstrar como os atributos essenciais da humanidade, saida do movimento
geral da natureza, vém cumprir exigéncias que se encontram por toda parte, exigéncias
Ldgicas, exigéncias de acordo e de harmonia, de unissono e unidade entre agéncias
espirituais.

Abordaremos, enfim, a filosofia de Bergson. No primeiro capitulo que lhe
dedicaremos tratar-se-a de demonstrar como Bergson pode reconhecer no campo da natureza
algo como um problema fundamental, uma exigéncia que acompanha todas as obras da vida.
Isso que convencionamos chamar de um problema da vida é a necessidade de resolucao das
tensdes que se insinuam na relacdo entre vida e matéria. Nessa ocasido demonstraremos que,
ao contrario de Tarde, a cosmologia bergsoniana se liga intimamente a uma filosofia da vida.
As diferencas essenciais de Tarde para com Bergson em torno do génio inventivo da natureza
serdo ai tratadas de modo a ndo deixar uma falsa impresséo de paralelismo absoluto.

No segundo capitulo demonstraremos como o homem, ocupando um lugar no
mundo Vvivo, expressa ao seu modo as exigéncias de que falamos no primeiro capitulo, a
saber, uma instrumentalizacdo da matéria, uma insurgéncia da liberdade contra o terreno da
necessidade que se trata de converter e subsumir aos designios da vida. Trataremos de cada
um dos aspectos que permitem tomar esse homem saido da evolugdo do mundo vivo como
um éxito: inteligéncia e técnica, moral e vida em sociedade, religido. Teremos a oportunidade
de verificar como Bergson concede uma significacdo biologica a todos os elementos que
concedem a humanidade sua fisionomia particular e irredutivel. Concederemos especial
énfase ao debate que se insinua ao longo de As duas fontes com a filosofia moral de Kant e
com a sociologia de Durkheim em torno da vida do homem em sociedade e da natureza do
dever.

No terceiro e ultimo capitulo acabaremos por relativizar tudo aquilo que no
capitulo anterior nos foi permitido apresentar como tragos do éxito evolutivo representado
pela humanidade especifica, pois um novo género de éxito se encontrara em jogo. Néo se

tratard simplesmente de converter os obstaculos que o movimento da vida encontra em
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instrumentos de liberdade; tratar-se-& de suprimir esses obstaculos ou, na verdade, colocar em
novos termos a relacdo entre 0 movimento que quer se prolongar e as paradas que realiza na
constituicdo das espécies. Se 0 homem que apresentamos no capitulo anterior sera uma dentre
as tantas paradas da vida, esse mesmo homem sera recolocado em movimento pela obra moral
do mistico. E essa obra, moral em principio, vital ou cosmica em seus efeitos Ultimos,
representard um éxito ou solucdo ao problema da vida que deve ser tomado como
excepcional. Descreveremos com cuidado a natureza do recurso bergsoniano a figura do
mistico, recurso extremamente proximo aquele de Tarde, seja por sua excepcionalidade na
resolucéo de entraves cosmicos, seja nos efeitos que sua acdo sobre a sociedade obtém. Sera
igualmente a ocasido em que observaremos os alcances e limites do recurso bergsoniano a

noc¢do de causalidade exemplar que Tarde elabora em sua filosofia da imitagéo.
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CAPITULO 1
A neo-monadologia de Tarde:

a espiritualizacédo da natureza e o problema da harmonia do ponto de vista

de um leibzianismo revisitado

1.1. O recurso de Tarde a monadologia de Leibniz e o papel da ciéncia no

reconhecimento de sua necessidade

Se podemos de fato reconhecer uma filiagdo da monadologia de Tarde para
com aquela de Leibniz, devemos atentar também para a ruptura que Tarde estabelece com
aquele que denomina o “pai das monadas”. Tal é o que faremos nas proximas paginas,
comecando pela maneira pela qual Tarde justifica o recurso a monadologia em pleno finais de
século XIX.

As monadas, filhas de Leibniz, realizaram um longo caminho desde seu pai. Por
diversas vias independentes elas se insinuam, a revelia dos proprios cientistas, no
coragdo da ciéncia contemporanea. E assinalavel que todas as hipGteses secundarias
implicadas nessa grande hipétese no que ela tem de essencial, sendo de leibziniana,
estdo prestes a ser estabelecidas cientificamente. Ela implica, com efeito, em
primeiro lugar a reducdo a uma Unica dessas duas entidades, a matéria e o espirito,
confundidos na segunda, e a0 mesmo tempo a multiplicacdo prodigiosa dos agentes
espirituais do mundo. Ela sup8e, em outros termos, a descontinuidade dos elementos
e a homogeneidade de seu ser. Alias é somente sob essa dupla condi¢do que o
universo é translucido até o seu fundo aos olhos da inteligéncia (TARDE, 1893a, p.
33).

Afirmar que a ciéncia caminha na direcdo do espiritualismo leibziniano
significa nela observar a multiplicacdo dos agentes do universo e uma tendéncia a unificar a
dualidade cartesiana da matéria e do espirito. Significa que a ciéncia, “apds ter pulverizado o
universo, acaba por espiritualizar necessariamente sua poeira” (TARDE, 1893a, p. 55). Tarde
ndo economiza no recurso as ciéncias nas quais deveriamos encontrar essa inevitavel
inclinacdo: a hipotese dos dtomos dos atomos-turbilhdes de Thompson, a teoria da evolugédo
por associacdo dos organismos de Edmond Perrier, a teoria celular de Schwann, o

transformismo de Haeckel*, etc. E mais ainda. Seria preciso remontar ao passado essa

4 Este, afirma Tarde (1876, p. 53), “o mais fervente ¢ um dos mais sébios discipulos de Darwin, d4 a doutrina da
evolugdo uma interpretacdo monadoldgica, leibziniana, das mais assinalaveis. Ndo poderiamos espiritualizar a
matéria de modo mais completo. “4 alma do dtomo”, diz Haeckel com razdo”.
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tendéncia que se insinua no coragdo da ciéncia contemporanea, a ciéncia ou filosofia

matematica da natureza de Newton.

Por essa visdo muito mais original do que ela pode nos parecer, Newton rompeu,
pulverizou a individualidade do corpo celeste, observado até entdo como uma
unidade superior cujas relacfes internas ndo se assemelhariam em nada com suas
relacbes com corpos estranhos. Foi preciso grande vigor de espirito para resolver
essa unidade aparente em uma multiplicidade de elementos distintos ligados entre si
e com elementos de outros agregados. Os progressos da fisica e da astronomia datam
do dia em que essa maneira de ver se substituiu ao pré-julgamento contrario. Nisso
os fundadores da teoria celular se mostraram os continuadores de Newton. Eles
romperam do mesmo modo a unidade do corpo vivo, eles o resolveram em um
nimero prodigioso de organismos elementares, isoladamente egoistas e avidos de se
desenvolver a custa do exterior, entendendo por exterior tanto as células vizinhas e
fraternais quanto as particulas inorganicas do ar, da agua e de qualquer outra
substancia. Nao menos fecunda que a visdo de Newton foi aquela de Schwann a esse
respeito (TARDE, 1893a, p. 35).

N&o nos cabe aqui verificar o paralelismo entre as teses de Leibniz e as
conclusdes da teoria celular de Schwann e de Newton. Certamente encontrariamos
dificuldades® em observar em ambos os casos a inclinagdo “inevitavel” de que fala Tarde. O
que importa € discernir o sentido e a significacdo do recurso tardiano a ciéncia. O recurso as
monadas nada tem de artificial, é o que defendera nosso autor. E a propria ciéncia que
caminharia nessa direcdo desde a pulverizacao da individualidade dos corpos celestes operada
por Newton®. “Vemos aonde essa tendéncia levada ao limite nos conduz: as moénadas que

ocupam a resolucdo a mais ousada do espiritualismo leibziniano” (TARDE, 1893a, p. 35), ao

® Na verdade essa dificuldade ndo seria tdo grande em se tratando da teoria celular de Schwann. Segundo
Canguilhem (1965a), a biologia dos séculos XVIII e XIX emprega com frequéncia o termo monada para
designar o suposto elemento do organismo. No mais as hipoteses de Schwann parecem condizentes com o
leibzianismo tal qual interpretado por Tarde. Contra uma exigéncia fundamental do vitalismo que havia
presidido a fundacdo da biologia, para Schwann distinguir o vivo do inanimado ndo implica ver em cada ser uma
totalidade indivisivel (JACOB, 1970). As propriedades do vivo ndo podem ser atribuidas ao todo, mas a cada
parte, a cada célula que possui de alguma maneira uma vida independente. O organismo ndo é tomado como uma
estrutura monolitica, autocracia cujos poderes escapam aos individuos sob sua tutela. Ele se torna, afirma
Frangois Jacob (1970, p. 134), um “estado celular”, uma coletividade na qual cada célula é uma cidadd. Teremos
a oportunidade de observar de que maneira afirmacdes dessa natureza sdo do feitio da apropriacdo tardiana da
monadologia de Leibniz.

& A matéria se apresenta no universo newtoniano a partir de um némero infinito de particulas separadas, isoladas
e ndo idénticas. Ou seja, a pulverizacdo de que fala Tarde. Mas teriamos problemas em atribuir a cada uma
dessas particulas o carater de “agentes espirituais” — a0 menos ndo no sentido que deseja Tarde. No mundo
newtoniano tudo esta unido por uma lei matematica de conexdo e de integracao, a lei da atracéo, pela qual cada
particula se encontra relacionada com cada uma das outras (KOYRE, 1950). Se a filosofia corpuscular de
Newton manifesta, com efeito, a tdo cara pulverizag@o de que fala Tarde, o carater “espiritual” desses mesmos
corpusculos ndo tera para Tarde um sentido que podemos afirmar estritamente newtoniano. A forca que Newton
reconhece na origem da agdo dos elementos uns sobre os outros, “energia ndo mecanica, imaterial e mesmo
‘espiritual’”, ndo deixa de ser “exterior a matéria” (KOYRE, 1957, p. 252). Mas deixemos de lado esses detalhes
e nos contentemos em observar que Newton, assim como Leibniz, destitui a possibilidade de uma filosofia da
natureza puramente mecanicista, de um modelo puramente material da natureza como aquele de Descartes.
Quanto a questdo de saber como Newton, Leibniz e o leibzianismo de Tarde vdo estabelecer (ou ndo) a
identidade entre espirito e matéria, ela nos afastaria de nossos objetivos.
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reconhecimento de uma atividade em todos os planos da natureza que é da al¢ada do espirito.
A cada unidade ou agregado material, 4&tomo, molécula, célula, “¢ inerente um principio
animado, um eu mais ou menos rudimentar” (TARDE, 1876, p. 65).

Ha almas ou monadas por toda parte, e a natureza é plena de diferencas.
Leibniz (1714a, p. 109) afirmara que se cada “por¢ao da matéria pode ser concebida como um
jardim cheio de plantas, e como um lago cheio de peixes”, igualmente “cada ramo da planta,
cada membro do Animal, cada gota de suas disposicdes é ainda semelhante jardim ou
semelhante lago”. Tarde estd de acordo com Leibniz a esse respeito. Mais que de acordo, esse
é, de seu ponto de vista, 0 unico modo de a natureza se tornar transltcida, “até seu fundo”, aos
olhos da inteligéncia. O infinitesimal leibziniano possui um alcance ontolégico e cosmolégico
(MILET, 1974) que Tarde parece ter reconhecido ao afirmar que “o fendmeno ndo ¢ todo o
ser” (TARDE, 18933, p. 39), que a fonte e a razdo do ser, do finito “esta no infinitamente
pequeno, no imperceptivel: tal é a convicgdo profunda que inspirou Leibniz” (TARDE, 1893a,

p. 38).

(...) a matéria ndo é somente divisivel ao infinito, como reconheceram os antigos,
mas também subdividida atualmente sem fim, cada parte em partes, das quais cada
uma possui algum movimento proprio: de outro modo seria impossivel que cada
porcdo da matéria pudesse exprimir todo o universo. Por onde vemos que ha um
Mundo de Criaturas, de vivos, de Animais, de Enteléquias, de Almas na menor parte
da matéria (LEIBNIZ, 17144, p. 108).

Dificil ndo reconhecer que passagens como essa nao tenham acometido o
espirito de Tarde e despertado sua atencéo. Tarde encontra em Leibniz, na multiplicacdo das
substancias que ele opera’, espécie de antidoto as tentativas da ciéncia e da filosofia em
“Estreitar profundamente esse grande Universo e torna-lo pequeno ao ponto de fazer com que
entre em uma formula” (TARDE, 1876, p. 64). O principio leibziniano dos indiscerniveis
pode ser reconhecido como verdadeira inspiragio & monadologia que Tarde quer edificar. “E
realmente preciso”, afirma Leibniz (1714a, p. 96) “que cada Mdnada seja diferente de todas as
outras. Pois nunca existe na natureza dois Seres que sdo perfeitamente um como o outro”.
Mas a inspiragdo leibziniana que anima a filosofia da natureza de Tarde ndo pode dissimular
seu intento reformador, caso contrario sua monadologia ndo seria acompanhada do

qualificativo “renovada”, ndo se intitularia uma “neo-monadologia”.

7 Néo é propriamente, ou ao menos nio diretamente, o dualismo cartesiano que é visado por Tarde nessa
reabilitacdo do leibzianismo, mas a filosofia de Spencer. “Malgrado a forma de bronze em que Spencer se
vangloria de té-lo moldado™, afirma Tarde (1876, p. 53), “o préprio Evolucionismo evolui; ele caminha
claramente para uma fase mais elevada em que ele compreendera, sem nenhuma divida, que reduzindo a um
Gnico movimento todas as mudangas do mundo, ele mutila a ideia de transformacio”.
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E certo que Tarde e Leibniz visam explicar a presenca da diversidade no
mundo. Mas ndo é menos verdade que o problema das harmonias e dos acordos é igualmente
objeto de suas investigacdes, ponto sobre o qual se dara o rompimento essencial de Tarde para
com Leibniz. Mas mais que a mera constatacdo de um rompimento, interessa-nos saber “o
que” vem se insinuar na lacuna que Tarde reconhece em todo sistema monadoldgico uma vez
descartada a tese da harmonia preestabelecida na explicacdo dos acordos entre os elementos
da natureza. Tarde opera uma abertura das monadas, caracterizando sua atividade como
produtiva e ndo meramente como um desdobramento de carater expressivo, como faz Leibniz.
Como consequéncia, Tarde tera de tratar das composi¢cGes harménicas da natureza sem o
recurso ao acomodamento ideal entre as substancias, sem o sistema da harmonia
preestabelecida, que serd como que substituida pelo modelo da causalidade exemplar. Antes
de tratarmos diretamente da filosofia da natureza de Tarde € preciso apontar algumas teses
essenciais de Leibniz. Nosso objetivo é apenas ilustrar os pontos nos quais a filosofia de

Leibniz sera objeto de exame critico e de reformulacao por parte de Tarde.

1.2. O carater ideal das interacdes monadicas na monadologia de Leibniz

As monada leibzinianas sdo substancias simples, destituidas de partes, que
entram nos compostos (LEIBNIZ, 1695, 1714a). Se alma pode ser dito de tudo o que possui
percepcdes ¢ apetites, “todas as substincias simples ou Monadas criadas poderiam ser
chamadas de Almas” (LEIBNIZ, 1714a, p. 98). Por toda parte existe determinado esfor¢o ou
poténcia de agir primitiva que € uma lei imanente impressa pelo decreto divino em cada

substancia particular.

N&o penso que se afaste com horror dessa tese 0 homem célebre e judicioso que
sustentou recentemente que o corpo é feito de matéria e de espirito; somente é
preciso tomar o espirito ndo pela coisa inteligente (como se tem, alias, o habito de
fazer), mas pela alma ou forma analoga a alma; e ndo por uma simples modificago,
mas por alguma coisa de constitutivo, de substancial e de permanente, que tenho o

costume de chamar “mdnada” e na qual ha como que uma percepgdo e um apetite
(LEIBNIZ, 1698, p. 348).

Conhecemos a célebre assertiva leibziniana segundo a qual “As Monadas ndo
possuem janelas pelas quais alguma coisa possa entrar ou sair” (LEIBNIZ, 1714a, p. 96). Essa
tese fundamental de Leibniz — contra a qual Tarde se manifestard — ndo Ihe impede de afirmar
que a variacdo é constitutiva das moénadas, e mesmo continua em cada uma delas: “as

mudancas naturais das Monadas vém de um principio interno, pois uma causa externa ndo
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poderia influir em seu interior” (LEIBNIZ, 1714a, p. 96). Toda substancia individual envolve
0 universo inteiro em suas percepcdes mais ou menos confusas e a sequéncia dessas
percepcbes € regulada pela natureza particular da substancia. As agOes internas das
substancias simples sdo as percepcdes que lhe sdo interiores e suas mudancgas. O estado
passageiro que envolve uma multiddo na unidade € o que Leibniz chama de percepgdo. A
acdo do principio interno que realiza a passagem de uma percepc¢do a outra € chamada de
apeticdo. E a multiddo contida na unidade representada pela ménada nao € outra coisa sendo o
préprio mundo ou série de todas as coisas existentes (LEIBNIZ, 1710, 1714a).

Com a multiddo infinita de substancias simples ha uma miriade de universos
diferentemente contidos que sdo, na realidade, perspectivas diferentes de um Unico universo
segundo os diferentes pontos de vista de cada ménada. Esse perspectivismo se liga ao fato de
a ménada possuir um corpo. Ainda gue cada uma represente todo o universo ao inclui-lo em
suas percepgdes internas, ela representa mais distintamente aquilo que afeta o corpo do qual
ela é a enteléquia ou alma e que esta conectado no pleno com toda a matéria que constitui o

mundo expressamente contido em cada uma (LEIBNIZ, 1714a).

(...) como tudo esté ligado devido a plenitude do mundo, e cada corpo atua em maior
ou menor medida sobre cada um dos demais, segundo a distancia, sendo por sua vez
afetado por reacdo, segue-se que cada Monada é um espelho vivo, ou dotado de agdo
interna, representativo do universo, segundo seu ponto de vista, e tdo regulado como
0 proprio universo (LEIBNIZ, 1714b, p. 154).

N&o devemos, porém, confundir o perspectivismo que se liga a zona clara de
expressdo devido ao fato de as mbnadas possuirem um corpo com a causalidade ideal que
preside 0 acomodamento entre as substancias e, particularmente, entre uma alma e seu corpo.
Ha uma conformidade natural entre a alma e o corpo® que pode ser estendida a todas as
existéncias espirituais. A alma segue suas proprias leis, 0 corpo as suas, encontrando-se em
virtude de uma harmonia preestabelecida entre todas as substancias. As almas agem segundo
as leis das causas finais por apeti¢des, 0s corpos, segundo as leis das causas eficientes ou dos

movimentos, e 0s dois reinos sdo harménicos entre si sem possuirem influéncia reciproca.

8 Leibniz se utiliza da tese da harmonia preestabelecida para demonstrar a correspondéncia da alma com o corpo.
Negando uma influéncia fisica de modo que um problematizasse as leis do outro, ele ndo nega sua unido e
correspondéncia. Em um sistema onde tudo é harménico a alma é representativa do corpo, ela é criada de
antemdo de modo que as representacfes que nascerdo nela umas das outras por uma sequéncia natural
correspondam as mudangas nos corpos. Leibniz ndo deixa de sublinhar, contudo, que a alma é a enteléquia ou o
principio ativo: o principio de acdo se encontra nas almas (LEIBNIZ, 1710). Tomada em sua individualidade,
toda monada é uma substancia simples, forca ativa primitiva, unidade de a¢do ou de mudanca interna. Ela tem
um corpo, poténcia passiva ou matéria primeira.
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H& uma influéncia ideal de uma ménada sobre outra que sé pode ocorrer pela
intervencdo de Deus, que regulou suas relagdes mutuas desde o principio. Se uma influéncia
fisica de uma sobre a outra é impossivel, é somente por esse meio que sua comunicacao pode
ser afirmada (LEIBNIZ, 1714a). A m6nada € como um compartimento sem porta e sem
janela. Mas elas expressam o mundo, representam um mesmo universo, logo, por mais que
sejam fechadas, afirma Deleuze (1988, p. 227), “as monadas ndo sdo monacais, ndo sdo celas
de monges, pois incluem o mesmo mundo, solidarias e ndo solitarias”. Para tal é necessario
um artificio divino que Leibniz denomina o sistema da harmonia preestabelecida. Ele pode ser
demonstrado pela relagdo da alma com o corpo que lhe pertence, entre o “ponto metafisico”,
principio interno de acdo, € o “ponto matematico”, seu ponto de vista para exprimir o universo

(LEIBNIZ, 1695, p. 72).

(...) hd uma harmonia perfeita entre as percep¢des da Monada e os movimentos dos
corpos, preestabelecida de antem@o entre o sistema das causas eficientes e 0 das
causas finais, e nisto consiste 0 acordo e a unido fisica da alma e do corpo, sem que
um deles possa mudar as leis do outro (LEIBNIZ, 1714b, p. 105).

Uma monada ¢ incapaz de receber uma influéncia do exterior. Ao contrario do
universo cartesiano, no qual a causalidade natural se liga a0 movimento e ao contato, “a acdo
de uma monada sobre outra ndao pode ser mais chamada fisica”, a0 menos nao no sentido de
uma matéria extensa que se choca no espago, “é preciso lhe chamar ideal” (BELAVAL, 1960,
p. 433). Detenhamo-nos por um momento sobre esse carater ideal das relaces monadicas. Ele
sera de suma importancia — ainda que para ser descartado — na edificacdo da monadologia de
Tarde. Deus criou a alma ou todo tipo de unidade real fazendo com que tudo brote de seu
préprio fundo a partir de uma completa espontaneidade e, ndo obstante, em uma perfeita
conformidade com as coisas do exterior (LEIBNIZ, 1695). H4 uma ligacdo e acomodamento
ndo apenas da alma ao corpo que lhe é préprio, mas também entre todas as coisas criadas, de
modo que cada substancia simples possui relacdes que exprimem todas as outras. Que
exprimem, em outros termos, o universo do qual fazem parte (LEIBNIZ, 1714a).

O acordo ou simpatia entre a alma e o corpo permite afirmar e comprovar um
artificio divino que formou desde o inicio cada uma das substancias que, seguindo as leis que
receberam com o seu ser, entram em acordo com as demais por meio de uma acomodacéo
reciproca. Tao perfeito acordo entre substancias que ndo possuem comunicagdo direta apenas
pode vir de uma causa comum, identificada a Deus, que deu as substancias uma forca interna

que produz tudo o que lhe acontecera sem o recurso a nenhuma criatura que Ihe seja exterior
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(LEIBNIZ, 1695). Tudo esté regulado de antemdo com tanta ordem e correspondéncia quanto
possivel, “o presente estd prenhe de futuro, o futuro poderia ser lido no passado, o longinquo
esta expresso no proximo” (LEIBNIZ, 1714b, p. 160).

A solidariedade de todos os seres faz da harmonia universal, da qual a
correspondéncia da alma com o corpo é apenas um caso, embora dos mais ilustrativos, algo de
completamente distinto de um acordo resultante de atividades individuais independentes. O
concerto, nesse caso, € originariamente orquestrado (FICHANT, 1998). A causalidade entre
as moénadas € ideal. H4 uma concertacdo originaria cuja harmonia € estabelecida entre cada
expressante. As acdes se devem a sua espontaneidade e interioridade, mas em virtude de um
expresso comum, o mundo na qualidade de concerto de todas as espontaneidades expressivas,
nas quais nada estd incluido sem que o mundo inteiro esteja. Se 0 mundo preexiste as
monadas, ele apenas existe atualmente nos existentes que o incluem mais ou menos
perfeitamente em suas expressdes individuais (DELEUZE, 1967, 1988). Cada substancia é
um espelho do universo. Cada uma exprime confusamente “tudo o que acontece no universo,
passado, presente e futuro” (LEIBNIZ, 1686, p. 44), cada uma inclui todos os acontecimentos
que lhe ocorrerdo. Tomadas individualmente, ou em seu acomodamento e correspondéncia
com o restante do universo, todas as sequéncias dos acontecimentos que constituem uma
substancia individual sdo a realizagdo de um plano harmonicamente engendrado pela
sabedoria divina.

A partir desse esboco de algumas teses de Leibniz temos condicGes de tratar da
monadologia tardiana que, em detrimento da realizacdo de um plano divino, deixard ampla
margem aos encontros e influéncias entre as monadas. Tarde rompera com Leibniz ao
caracterizar distintamente a forca espiritual que anima 0s Sseres e ao “abrir” as monadas na
direcdo de uma interacao e interpenetracao reciproca. Veremos que se em Leibniz a harmonia
¢ “preestabelecida”, regendo as relagdes entre as substincias, em Tarde ela ndo deixa de
existir, mas ao prego de ser “progressivamente estabelecida”. A harmonia existe ndo como
expressdo de uma causalidade ideal, mas como expressdo de um esforco geral presente em
todo o campo da natureza cujas criagdes, regularidades que brotam da associacdo de ménadas
livres e independentes, buscam durar em meio a uma predagdo generalizada. Micropolitica e

ndo plano de composicdo ideal, tal sera a natureza descrita pela neo-monadologia tardiana.



29

1.3. A universalidade de crencas e de desejos como tracos distintivos da

vida do espirito

Tarde afirmou que a ciéncia caminhava na direcdo do espiritualismo
leibziniano ao multiplicar os agentes do universo e aparentemente unificar a dualidade
cartesiana da matéria e do espirito. Desembocando assim em um “psicomorfismo inevitavel”
resta admitir, com os monadologistas, “que todo o universo exterior ¢ composto de almas
outras que a minha, mas no fundo semelhantes a minha” (TARDE, 1893a, p. 44). Tarde
reconhece que Leibniz ndo obedece a uma tendéncia unitaria. Ao lutar contra as duas
substancias cartesianas, “ele as multiplicou ao infinito” (TARDE, 1876, p. 66). Tantas
monadas, tantas substancias distintas, caracterizadas individualmente. Mas Tarde lamenta

que, embora honrosa, a reabilitacdo da idéia de diferenca por parte de Leibniz foi incompleta.

Note bem isso, diferentes; esse grande espirito teve o cuidado de ndo impor a esse
belo Universo rico e variado elementos exatamente iguais, calcados uns sobre os
outros identicamente, como o0s &tomos hipotéticos de nossos quimicos; suas
mdnadas eram distintas, caracterizadas individualmente, como nds somos entre nos,
como todas as coisas sao entre elas; e ele mostrou assim a importancia que é preciso
conceder a diversidade dos fendmenos, ou seja, a sua esséncia e beleza. Somente
lamentamos que ele ndo tenha levado mais longe ainda a idéia da diferenciacdo das
monadas; por que se deter na diferenca de grau? Por que, ao invés de considera-las
todas como eus, ndo admitiu que muitas dentre elas, a julgar pela natureza de suas
manifestacBes exteriores, possuem um interior proprio, radicalmente distinto de
nosso interior, que chamamos de eu? (TARDE, 1876, p. 67).

Comecamos a observar que se, de fato, a reabilitacdo da ideia da diferenca
leibziniana é cara a Tarde, verdadeira inspiracdo, ai se detém o paralelismo entre os dois
autores. As manifestacoes exteriores das monadas testemunham “propriedades interiores”
universais, afirmou Tarde. Na verdade o termo “propriedade interior” deve ser interpretado de
duas maneiras: “propriedades” que caracterizam uma existéncia espiritual qualquer e
“propriedade” no sentido de possessdo reciproca de uma moénada por outra. De um lado
crencas e desejos, propriedades da alma, de outro a acdo monadica, que é uma acao
possessiva. Tratemos pelo momento do primeiro sentido, que implica a substituicdo da
dualidade leibziniana percepcgdes-apeticOes pela dualidade crencas-desejos, fundamento do

psiquismo universal que encontramos na filosofia da natureza tardiana.

(...) se o desejo e a crenca sdo forcas, é provavel que em sua saida do corpo em
nossas manifestacdes mentais, elas ndo difiram essencialmente de si mesmas tais
como elas eram em sua entrada, sob a forma de coesbes ou afinidades moleculares.
O fundo dltimo da substancia material nos seria entreaberto por ai; e vale a pena
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examinar se, seguindo as consequéncias desse ponto de vista, permanecemos de
acordo com os fatos adquiridos pela ciéncia. E aqui eu tenho a vantagem de poder
me apoiar sobre os trabalhos acumulados de Schopenhauer, de Hartmann e de sua
escola, que foram bem sucedidos, de meu ponto de vista, a0 mostrar o carater
primordial e universal, ndo da vontade, mas do desejo (TARDE, 1893a, p. 50).

Podemos afirmar com Milet (1970, p. 171) que Tarde nao representa 0 mundo
a imagem do homem, mas sim nos convida a ver no homem uma imagem do mundo,
“exemplar privilegiado do ‘psiquismo universal’”. Toda a matéria ¢ animada por forcas
psiquicas®. Elas ndo sdo posteriores a sensacdes e representagbes, ndo nascem de sua
agregacao, sdo estas é que possuem sua origem em diferentes composicdes e combinagdes das

duas poténcias constitutivas da alma.

(...) se, entre nossos estados internos outros, por hipdtese, que a sensacéo,
encontramos alguns quantitativamente variaveis, como tentei demonstrar alhures,
esse carater particular permitira talvez através deles a espiritualizagdo do universo.
Do meu ponto de vista, os dois estados da alma, ou, melhor, as duas forcas da alma
chamadas crenca e desejo, de onde derivam a afirmacéo e a vontade, apresentam
esse carater eminente e distintivo (TARDE, 18933, p. 45).

N&o podemos nos furtar a observacdo de Tarde em torno da dificuldade em
definir essas poténcias. “Poderdo me perguntar”, diz Tarde (1880, p. 239), “o que ¢ a crenca?
O que é o desejo? Admito minha impossibilidade em defini-los”. Mas algumas observacdes
sdo possiveis e delas podemos discernir as direcdes essenciais da atividade psiquica ou
espiritual. Essas observagdes Tarde Ihes retira de uma situacdo que podemos dizer elementar
em se tratando da atividade do espirito: a acdo de crencas e desejos por sobre a
heterogeneidade qualitativa das sensagdes, por sobre “a heterogeneidade multicolor dos
estados da alma” (TARDE, 1897a, p, 218). E certo que a atividade do espirito se emanciparé
de seu dado primitivo, mas é a partir dele que devemos buscar definir 0 que sdo as crencas e
0s desejos.

Na sensacao a mais elementar ha uma duracao cuja multiplicidade de instantes
é integrada pela acdo dessas duas forcas, pela propriedade de atribuir ou desfazer atribuicGes
ja feitas, de reter ou afastar impressdes. No fundo dos fendmenos internos existem trés

elementos irredutiveis, dira Tarde (1880). A crenca, 0 desejo e 0 seu ponto de aplicagdo, 0

® Esse panpsiquismo refuta ao mesmo tempo pretensdes idealistas e materialistas. Em primeiro lugar o universo
exterior, que Tarde afirmou composto de almas, ndo se reduz a uma representacdo do intelecto. Em seguida, ndo
se trata de negar a existéncia da matéria, ou entdo afirmar que os principios dindmicos da vida espiritual
existiriam a imagem da matéria e dela derivariam. A matéria é apenas um efeito das a¢fes das almas, como o
sera igualmente 0 mundo vivo e 0 mundo humano, como o sera qualquer fendbmeno. A matéria aparece no
universo tardiano como “uma fase, ou entdo um modo de reagrupamento no interior da multiplicidade das acdes
espirituais que agem umas sobre as outras” (DEBAISE, 2008, p. 452).
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sentir puro (extraido, por hipotese, das proposi¢des nas quais se encontra engajado). Os dois
primeiros termos séo as forgas inatas ao sujeito, moldes nos quais recebe ele os materiais
brutos da sensacdo. O que € mais importante que uma definicdo precisa, inalcancavel no
estado atual da psicologia, afirma Tarde (1880, p. 239), é observar que “a crenga, nao mais
que o desejo, ndo € logicamente nem psicologicamente posterior as sensacoes; que, longe de
nascer de sua agregacao, ela ¢ indispensavel a sua formagao”.

As sensacdes sdo o suporte de forcas que ndo anulam a heterogeneidade das
coisas ligadas em seu seio. Crenca e desejo as penetram sem constitui-las, as fazem variar e
estabelecem entre elas relacbes sem confundi-las (TARDE, 1880). As sensagdes s&o
heterogéneas, mas a crenca, a energia de contracdo mental que se liga aos estados diversos da
alma, permanece a mesma, do mesmo modo que o desejo é sempre o desejo, malgrado a
diversidade de seus objetos: “a crenca e o desejo apenas sdo susceptiveis de diversos graus de
intensidade” (TARDE, 1876, p. 111). Como definir entdo essa dualidade psicol6gica, essas
“aptidOes constitutivas do sujeito”, abstragdo feita de seu ponto de aplicagdo? Trata-se da
“aptiddo em afirmar ou negar, ¢ a aptiddo em reter ou afastar” (TARDE, 1876, p. 114). A
psicologia tardiana ndo comecga com as representacdes, imagens, lembrancas ou conceitos.
Tudo isso tera lugar na atividade mental humana. Mas, mais profundamente e, sobretudo,
universalmente, ha ritmos e oposicOes essenciais da alma, sem as quais nenhuma associacao e
ligacdo entre imagens, perceptos ou conceitos seriam possiveis (MONTEBELLO, 2003).
“Afirmar e negar, atribuir e desatribuir: eis os estados entre os quais o espirito alterna
continuamente. E eles sdo tdo opostos quanto podem o ser os dois polos de um iméa ou de uma
pilha elétrica” (TARDE, 1895b, p. 80).

Além de agir sobre as sensaces, crencas e desejos se combinam. O objeto do
desejo é o mais das vezes uma crenca, uma certeza. Temos dificuldade em extrair aquilo que
h& de puramente afetivo sob nossos julgamentos, e isto ndo pode ser o objeto especial do
desejo (TARDE, 1880). O que Tarde esta dizendo na verdade é que o elemento sensacional
ndo se apresenta enquanto tal no curso da vida do espirito. Ele é fruto, j&, de uma longa
elaboracgdo. A crenca, que permite diferenciar os seres exteriores e estados interiores, fazendo-
o0s variar, ligando o conhecido ao desconhecido, precede o desejo, pois antes de perseguir um

objetivo € preciso observa-lo. O desejo é aquilo que tende e a crenga 0 que torna certo,
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bifurcacdo psicoldgica e eixo da reacdo do eu as sensagdes e impressdes exteriores, bem como

as crengas e desejos de outrem!® (TARDE, 1876).

A atividade do seu se exprime por uma dupla reagcdo contra as impressdes do
exterior. Longe de ser o resultado de uma simples justaposicdo, a ligacdo das
imagens e das sensacdes em nos se realiza em virtude de um duplo cimento: a
crenca e o desejo. Pela crenca o eu se distingue e distingue; pelo desejo ele se
modifica e modifica. Ora, do mesmo modo que o objeto da fé é sempre uma
caracteristica diferencial captada por ela e acrescentada aquelas ja captadas, o objeto
do desejo, — ou seu efeito, a agdo —, € sempre uma mudanca; ndo uma mudanca
qualquer, mas uma mudanca sempre nova, variavel e renovadora, determinada pelas
mudancas anteriores ou posteriores do ser que age e pelas mudancas exteriores dos
outros seres, pois € certo que nossos designios 0s mais precisos comportam uma
parte de indeterminacdo em que se mostra a necessidade que eles possuem de ser
arrematados pelos designios de outrem (TARDE, 1895a, p. 391).

Forcas fundamentais e ndo antropomorficas do espirito, crencas e desejos se
fazem presentes em toda a escala cosmica. Podemos encontrar na animalidade inferior, por
exemplo, inumeraveis sensacdes que nos sdo desconhecidas. Quando o cdo fareja ndo temos
idéia da notacdo sensitiva que Ihe permite diferenciar o odor. Mas, quando ele segue uma
lebre, ele “cré” se aproximar dela ¢ “deseja” alcanga-la; quando, despistado, ele hesita, depois
de ter “afirmado” a aproximagao da lebre, ele a “nega”. Observando suas atitudes, suas idas e
vindas, podemos ter uma ideia dos julgamentos que ele realiza, dos desejos que o0 animam
(TARDE, 1895b). Podemos ainda explicar por um sentido elétrico que nos falta e que nos é
desconhecido, ou por um inimaginavel desenvolvimento do olfato, as migracdes de
determinados animais. Seja la qual for essa explicacdo, temos sinais manifestos de desejos ou
repulsGes mais ou menos enérgicas com relacdo a alguns objetos, e sinais ndo menos claros de

afirmacdes e negacOes que, por ndo serem verbais, ndo deixam de ser distintos.

Todo animal que reconhece sua presa afirma, in petto, que o que ele vé é semelhante
ao que ele ja viu e ja comeu, e todo animal que discerne tal espécie de alimento
como ndo sendo aquele que lIhe convém realiza uma proposicdo negativa sem o
saber. Todo discernimento implica uma negacdo, do mesmo modo que todo
reconhecimento uma afirmacéo (TARDE, 18973, p. 180).

N&o ha animal que, sensivel, ndo seja dotado de crenca e de desejo, que nao
una e que nao separe, que ndo retenha e afaste suas impressdes ou signos sensacionais com
mais ou menos intensidade. Afinal, afirma Tarde (1880, p. 242), “mesmo o infusorio pode

pronunciar esse julgamento mudo: Tenho calor”. E se ¢ de fato possivel penetrar no segredo

10 Esse segundo aspecto é de suma importancia. Ele se apresentara em todo o seu alcance no momento em que
apontarmos para o carater associativo das mdnadas e, sobretudo, quando ele se fizer objeto da investigacdo da
“interpsicologia” ou ciéncia social tardiana.
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interno da psicologia do infusério é simplesmente porque possuimos uma chave para esse
enigma em nds mesmos, a saber, “as duas propriedades primitivamente inerentes a um ser
espiritual qualquer” (TARDE, 1880, p. 241). Trata-se de “uma relagdo que nao muda, ao
passo que o0s termos mudam, quase da mesma maneira que a forca motora que, outra relacao,
permanece a mesma, qualquer que seja a natureza quimica da matéria” (TARDE, 1895b, p.
87). Se os psicdlogos fisiologistas se deixassem ajudar pelas descobertas da biologia em vez
de restringirem seus recursos a fisiologia cerebral, reconheceriam o papel singular da crenca e
do desejo e de sua persisténcia idéntica pela comparacdo com os animais, afirma Tarde
(1897a).

Estamos diante de um modo particular de fundamentagéo da universalidade da
presenca de crengas e desejos. Trata-se de uma analogia que vé “em nds”, em nossa
psicologia, a chave para a compreensdo da “psicologia” inerente a um ser espiritual qualquer,
do &omo ao animal. Cabe observar que essa verificacdo € complementada com outra, de
carater genético, ocasido em que observamos crencas e desejos como tributarias de uma
origem comum, em uma Energia sub-fenomenal que se atualiza em cada um dos elementos do

universo, em cada um dos andares superpostos da natureza.

As crengas e 0s desejos que a invencdo e a imitacdo especificam e que nesse sentido
criam, mas que preexistem virtualmente a sua acdo, possuem sua fonte profunda
abaixo do mundo social, no mundo vivo. E assim que as forcas plésticas e as forgas
funcionais da vida, especificadas, empregadas pela geracéo, tém sua fonte abaixo do
mundo vivo, no mundo fisico, e que as forgas moleculares e as forgas motoras deste,
regidas pela ondulagdo, tém também sua fonte, insondavel aos nossos fisicos, em um
mundo hypophysique que alguns nomeiam NuUmeno, outros Energia, outros
Incognoscivel. Energia € 0 nome o mais comum desse mistério. Por esse termo
Gnico designamos uma realidade que, como se vé&, é sempre dupla em suas
manifestacBes; e essa bifurcacdo eterna, que se reproduz sob metamorfoses
surpreendentes em cada um dos andares superpostos da vida universal, ndo é o
menor dos tragos comuns a assinalar entre eles (TARDE, 1890b, p. 205).

E certo que com essa declaracio Tarde ndo é muito claro. No mais, conjecturas
dessa natureza sdo de nimero reduzido em sua obra se comparadas a simples afirmagéo da
universalidade do psiquismo. Ele simplesmente coloca aqui ao lado da universalidade de
crengas e de desejos um “fundo comum”, profundidade movente e “inacessivel a observacao”
da qual brotariam as crencas e desejos que animam as ac¢fes que se desenrolam em cada um
dos andares da realidade. Energia, ele diz. Nimeno. E nada mais. Cabe-nos estabelecer
algumas hipoteses a respeito desse ponto obscuro. Vejamos brevemente em que medida Tarde

nos autoriza a buscar em Schopenhauer um ponto de apoio.
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Em determinada ocasido, descrevendo o carater antropomorfico da nocéo de
forca utilizada pela biologia e pela fisica, forjada & imagem de nossos esfor¢os (desejo), mas
ndo de nossas convicgcbes (fé, crenca), Tarde demonstra espanto ao se dar conta de que
ninguém tenha buscado na “objetivacdo” da crenga, ¢ ndo apenas do desejo, a solugdo dos
problemas da fisica e da vida. Na mesma ocasido, Tarde (1893a, p. 48) afirma que
“Schopenhauer levantou a mascara dessa no¢do chamando-a quase de seu verdadeiro nome,
vontade”. Mas a vontade, precisa Tarde, “€ uma combinagdo da fé e do desejo, e os discipulos
do mestre, entre outros Hartmann, tiveram de acrescentar a vontade a ideia”. Essa
identificacdo sem rodeios permite que nos perguntemos se Tarde, como Schopenhauer, néo
nos apresentaria a natureza como a expressdo visivel'! de uma forga “psiquica”, sub-
fenomenal, fonte do dinamismo que anima a vida césmica. Como supde Milet (1970), a
leitura de Schopenhauer parece ter levado Tarde a observar na natureza um eld irresistivel que
ergue o mundo, anarquico, proteiforme. A Energia se apresentaria desse ponto de vista como
analoga da vontade schopenhauriana. Porém, ndo sem algumas diferencas instrutivas, e que se
ligam a principios fundamentais da monadologia que Tarde esta em vias de fundar.

Enquanto Schopenhauer (1818) identifica na objetivacdo da vontade uma
irremediavel automutilacdo, Tarde restringe esse carater predatério da objetivacdo de uma
Energia sub-fenomenal a, digamos, um capitulo no interior do processo geral de
engendramento da natureza, espécie de prelidio a constituicdo dos acordos pelos quais se
definem os fendmenos naturais. E com essa diferenca acabamos por introduzir as questdes
gue abordaremos na sequéncia. Tarde descreverd a atividade monadica pela afirmacdo de
forgas que querem conformar o universo a sua “ideia” associando-Se com outras forgas. Trata-
se de uma relacdo entre forca-forcas, plural, tributaria de uma unidade primitiva que se
diferenciou e abasteceu cada uma das agencias espirituais que buscam conformar o universo a
sua imagem. Dinamismo que acaba por ser a expressdo de uma Energia que se atualiza em
quantidades diferenciais de crencas e de desejos, poténcias de afirmacéo e de negacéo e, nessa

grande empresa de associacdo pela qual se apresentara a natureza tardiana, poténcias de afetar

11 Quando Rosset (1967) afirma encontrar em Schopenhauer o que chama de uma “filosofia genealogista”
anterior a Nietzsche, a quem cabe a designagdo de uma perspectiva genealdgica propriamente dita, ele define
essa postura de um modo que, de nosso ponto de vista, aplica-se a relagcdo Energia-fenémeno tal qual figura no
universo tardiano. Segundo Rosset (1967, p. 02) trata-se ndo de buscar uma filiagdo cronologica, mas “um
engendramento mais fundamental, que liga uma manifestacdo qualquer a uma vontade secreta que apenas
consegue realizar os seus designios por uma série de transformagdes”. Ora, ndo ¢ algo desse género que
encontramos na afirmac¢ao tardiana de que “metamorfoses surpreendentes” expressam um mesmo fundo comum
onde podemos encontrar a origem das crengas e dos desejos que animam as a¢cdes nos mundos material, vital e
humano? N&o h& um caréter insondavel preservado a Energia, ao passo que — como veremos — hada impede de a
ciéncia descrever as variagGes e as repeticdes do mundo fenoménico no qual ela se objetiva?
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e de ser afetado. A Energia tardiana é a fonte de um psiquismo universal que da conta ao
mesmo tempo da universalidade das propriedades espirituais e do carater diferencial de sua
composicao.

Atualizando-se, diferenciando-se em cada uma de suas manifestacdes, a
Energia oferece o meio pelo qual as almas se afetam reciprocamente na composicao de
regularidades fenoménicas que sdo o que h& de observavel na natureza. O dinamismo que a
Energia sustenta e informa é aquele entre forcas que se interpenetram por meio de uma
conversdo espiritual na origem da qual se encontram, como veremos com mais detalhes, as
associacoes e repeticdes. O mundo visivel — repeticdes fisicas, vivas e sociais — é a expressao
de uma forca da ordem dos afetos que preexiste as suas manifestacdes. Sua visibilidade é
tributaria de uma luta, é verdade, mas ela vem seguida de um acordo. Cada embate acaba por
se resolver em formas mais compreensivas de acordos, em uma composicao ética entre forcas
de natureza afetiva. No termo desse processo ndo depararemos com a Energia primitiva em
um divorcio consigo mesma, como é o caso da Vontade schopenhauriana. Tarde (1890b, p.
419) chega a afirmar que os acordos que a natureza apresenta ndo sdo apenas o resultado de
lutas e ambi¢des, mas também o sinal de um “amor dissimulado”.

Enquanto a Energia tardiana se expressa por meio de um grande plano de
composicdo entre uma pluralidade de forcas a Vontade schopenhauriana, por sua vez —
igualmente estranha ao principio de individuacdo dos fenbmenos através dos quais adquire
visibilidade — se define a partir de um divércio consigo mesma. Enquanto coisa em si ela é
“absolutamente diferente de seu fendmeno e independente de todas as formas fenomenais nas
quais ela penetra para se manifestar”, as quais “apenas dizem respeito a sua objetidade”
(SCHOPENHAUER, 1818, p. 155). E verdade que o fendmeno que aparece sob as formas do
tempo, do espaco e da causalidade possui uma “significa¢do”, afirma Schopenhauer (1818, p.
163). Ele “deve exprimir a coisa em si”. Mas, existindo fora do tempo e do espago, e enquanto
tal “separada do fendmeno”, a vontade nao conhece a pluralidade, ela ¢ “una” e “presente
inteiramente em cada objeto da natureza, em cada ser vivo” (SCHOPENHAUER, 1818, p.
174).

O carater fenoménico de cada homem, seu desenvolvimento no tempo por
meio de atos isolados, de cada animal e de cada planta, bem como das forgas manifestadas no
mundo material, sdo todas, portanto, manifestagdes de um ato indivisivel da vontade. Presente
“inteiramente” em cada fenomeno por meio do qual ela fornece uma existéncia objetiva a sua

esséncia intima, a Vontade acaba por “cravar em sua propria carne os seus dentes, sem se dar
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conta de que é a si propria que ela esmaga”. E gracas a maneira pela qual ela se individua,
objetivando-se na multiplicidade fenomenal sem deixar de ser estranha ao principio da
individuacao, una e indivisivel, que ela mostra essa “hostilidade interior que ela carrega em
sua esséncia” (SCHOPENHAUER, 1818, p. 446), cujo corolério sera nada mais nada menos
que a “guerra eterna” que Schopenhauer se esfor¢a por descrever.

Ao passo que a vontade se objetiva una e indivisivel, essencialmente a mesma
em cada um dos fendmenos nos quais se objetiva, a Energia tardiana apenas se objetiva ao
preco de se diferenciar em composicOes distintas de crencas e desejos, universalmente
presentes, é verdade, mas essencialmente parciais em cada uma de suas manifestacGes. De
modo que a expressdo da Energia (sua visibilidade fenoménica, caso queiramos nos utilizar
do vocabulario de Schopenhauer) sera tributaria do embate entre uma multiplicidade pulsional
que resulta na constituicdo de acordos progressivos. A Vontade, ao contrario, ndo € uma
pluralidade complexa de for¢as sequer quando adquire objetidade, mas espécie de energia que
se derrama indiferentemente em toda e qualquer criatura. Como se crencas e desejos, uma vez
atualizadas nos mundos material, vivo e humano, diferencialmente estabelecidas, guardassem
uma incompletude essencial: uma abertura, na verdade, que faz com que o mundo dos
fendmenos seja tributario de sua associacdo. Esse € plano de composi¢do, ndo expressdo de
uma contradicdo interior.

E se ha uma predacdo generalizada das ménadas, que disputam entre si a
matéria por sobre a qual sera conformado a sua imagem o universo, ela € seguida de acordos e
harmonias, de modulacdes temporariamente estabilizadas de diferenciais de energia psiquica.
Pulverizada em uma infinidade de universos em projeto, inaugurando, assim, aquilo que
Tarde reconhecera como 0 “mundo dos possiveis”, em vez de ser essencialmente a mesma por
toda parte, ndo podendo se objetivar sem contradizer-se a si mesma, a Energia tardiana como
que se utiliza do embate para fomentar a constituicdo harménica da natureza. Elementos que

ficardo claro na exposi¢édo que se segue.

1.4. A associacdo de mdnadas que se interpenetram a partir de uma acéo

possessiva

Acabamos de observar o0 modo pelo qual Tarde pdde afirmar que encontramos
espiritos por toda a natureza. Vimos que, de certo modo, essa resolucdo é atribuida por nosso

autor a Leibniz, o “pai das monadas”. Mas essa espiritualizacao da natureza que opera Tarde,



37

ela se d& exatamente nos mesmos moldes que aquela que encontramos na monadologia de
Leibniz? Ou, antes, ela anuncia, na prépria maneira como Tarde nos apresenta as
caracteristicas essenciais do espirito, uma ruptura? Tarde assinalou a presenca de uma dupla
reacdo do eu as impressoes do exterior, um “exterior sensitivo” das impressdes produzidas no
espirito e um “exterior relacional” frente as intensidades psicoldgicas presente em outros
seres. Dualidade em que se reflete o duplo funcionamento — centripeto e centrifugo — do
espirito. “Pela crenga, pela captagdo atrativa e assimiladora, o ser psiquico adquire e cresce;
pelo desejo, pela expansédo de si, ele se exterioriza e se consome” (TARDE, 1897a, p. 181).
H& uma exteriorizacdo da acdo que marca jA um distanciamento para com as mbénadas
leibzinianas que, se apresentam algum designio, trata-se do desdobramento de suas proprias
leis internas, criadas por Deus no momento da criacdo do universo. Aquilo que é
caracteristico do espirito em termos de suas “propriedades internas” (universalidade de
crencas e de desejos) ndo é sem relagdo com o universo exterior. Damos assim 0s primeiros
passos na direcdo da supressao da clausura das ménadas leibzinianas.

Uma vez mais 0s progressos da ciéncia sdo o ponto de apoio de Tarde. Porém,
dessa vez, a ciéncia convida a uma ruptura com a monadologia leibziniana. A mesma ciéncia,
alias, que antes trilhava os caminhos do espiritualismo leibziniano. Ela convida a uma
concepcdo de monadas abertas que se interpenetram reciprocamente, a uma monadologia
renovada. A descoberta newtoniana da atracdo e da acdo a distancia dos elementos materiais
uns sobre 0s outros coloca em cheque a suposta impenetrabilidade da matéria. Cada atomo,
afirma Tarde (1893a, p. 57), torna-se uma esfera de acdo infinitamente ampliada. O atomo se
torna um meio universal ou que aspira a sé-lo, “ndo somente, como queria Leibniz, um
microcosmo, mas 0 cosmos inteiro conquistado e absorvido por um unico ser”. Como se a
investigacdo fisica tivesse suscitado em Tarde a esperanga “de penetrar no segredo
metamorfico da natureza pela dissolucdo nela de todos os fragmentos da matéria inerte em
proveito da atividade e da energia das ondas de for¢a” (MONTEBELLO, 2003, p. 118). Essa
dissolucdo, sinbnimo de uma abertura das ménadas que passam a se interpenetrar, entre-

possuir, é talvez o traco mais saliente da reformulacdo tardiana da monadologia de Leibniz.

(...) muitos mistérios abarcam singularmente a filosofia. Podemos esperar resolvé-
los ao conceber mbnadas que se entre-penetrariam reciprocamente ao invés de serem
exteriores umas as outras? Creio que sim, e observo que, por esse lado ainda, 0s
progressos da ciéncia, ndo digo somente contemporanea, mas também moderna,
favorecem a eclosdo de uma monadologia renovada (TARDE, 18934, p. 56).
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Enqguanto as moénadas leibzinianas, por seu acomodamento reciproco,
“expressam” o mundo no qual Deus fez tudo de modo a preestabelecer toda ordem e artificio
futuro, regulando de antemdo todas as coisas de modo que guardem uma perfeita harmonia
entre si (LEIBNIZ, 1710), as de Tarde “fabricam” o mundo por um processo de conversao
espiritual e de associacdo generalizada: a interpenetracdo de que fala Tarde é uma acdo a
distancia de um espirito sobre o outro, como veremos. A individuagdo dos seres “ndo vai do
universo a suas expressdes (as monadas); mas das atividades possessivas as concentracoes
graduais que ddo origem as formas cada vez mais complexas do universo” (DEBAISE, 2008,
p. 457). Na auséncia do Deus leibziniano que institui as correspondéncias entre as monadas,
as regularidades fenoménicas se explicam pela afirmacdo temporaria de ménadas que imp&em
seu designio a outras monadas. As ménadas leibzinianas ndo possuem entre si relacdo a ndo
ser por Deus. A harmonia preestabelecida € o meio de colocar uma relacdo universal que
interdita toda relag&o intramundana de interdependéncia e interagcdo por conexdes horizontais
entre as monadas. Contra o que Tarde investe as monadas de uma atividade produtiva que as
libera da harmonia que impedia toda acdo real e influéncia fisica, e que reservava a Deus a
razao plena da compossibilidade das coisas (ALLIEZ, 1999). Acao real e influéncia “fisica” é
bem verdade; mas com a condicdo de ndo suprimir desse realismo monadico o carater
“espiritual” das influéncias que se trata de estabelecer entre os elementos que compartilham a
tarefa de “construir” o plano da natureza.

Cada monada possui uma avidez caracteristica, uma “ambicao imensa preenche
e move todos os seres” (TARDE, 18933, p. 95). Cada monada ndo é apenas uma totalidade,
mas também uma virtualidade de determinado género que encarna uma idéia cosmica sempre
chamada, mas raramente destinada a realizar-se efetivamente. Uma moénada sozinha nada
pode fazer. Obrigada a entrar em relagdes comensais com outras monadas, seu universo em
projeto ganha em realidade na exata medida em que abandona um pouco de si mesmo na
conversdo de seus pares que uma monada se v€ obrigada a realizar. “Entregue a si mesma
uma monada nada pode. E o fato capital, e ele serve imediatamente a explicar outro, a
tendéncia das ménadas a se associar” (TARDE, 1893a, p. 67).

Como se operam essas associagdes que sao verdadeiras conversoes espirituais?
Elas se ddo através de um processo generalizado de possessdo reciproca. Do mesmo modo
que os elementos sdo agentes, eles sdo proprietarios. Sua acdo, na verdade, revela-se como
uma mudanga produzida na natureza de sua possessdo. A verdadeira propriedade de um

proprietario € sempre um conjunto de outros proprietarios, ou seja, outras ménadas,
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elementos-chefe que formam toda coisa a partir de um ponto. Tal é o segundo sentido das
“propriedades internas” as monadas, para o qual chamei a aten¢do acima. Propriedades no
sentido de uma predacdo e avidez caracteristica de todo e qualquer elemento, ndo mais no

sentido dos atributos de um ser espiritual.

Cada uma delas absorve o mundo a si, o que significa apreenderem-se melhor a si
mesmas. Elas realmente fazem parte umas das outras, mas elas podem se pertencer
mais ou menos, e cada uma delas aspira ao mais alto grau de possessdo; dai sua
concentragdo gradual; em outros termos, elas podem se pertencer de mil maneiras
diferentes, e cada uma delas aspira conhecer novas maneiras de se apropriar de suas
semelhantes. Dai suas transformacdes (TARDE, 1893a, p. 93).

A possessdo é um fato universal. O termo que melhor exprime a formacdo e o

crescimento de um ser ou fenémeno qualquer, afirma Tarde, é a aquisicao.

Todo ser quer ndo se apropriar aos seres exteriores, mas lhes apropriar. Aderéncia
atbmica ou molecular no mundo fisico, nutricdo no mundo vivo, percep¢do no
mundo intelectual, direito no mundo social, a possessdo de formas inumeraveis ndo
cessa de se estender de um ser aos outros seres por um entrecruzamento de dominios
variados, cada vez mais sutis (TARDE, 1893a, p. 90).

Isso sugere uma apropriacdo que ndo pode ser submetida a uma nocéo
antropomorfica de propriedade, pois ndo se trata de um proprietario que se apropria de uma
“coisa”, de algo ja feito e de natureza outra daquela do proprietario. As apropriagdes sao
interpenetracdes de existéncias espirituais que se modulam reciprocamente. S&o as almas que
possuem e que sao possuidas, sdo elas que formam as associacdes ou sociedades de todos 0s
tipos, atbmicas, moleculares e humanas, pontos de interseccdo em que se ddo as conexdes
entre crengas e desejos de uma infinidade de seres. Modulagdes entre diferenciais de crencgas e
desejos, associacOes entre espiritos, em suma, sociedades de todos os tipos.

Prossigamos nossa analise sem perder de vista que as coisas apenas se tornardo
absolutamente claras a esse respeito quando demonstrarmos que ¢ o modelo da “causalidade
exemplar”, encontrado pela “ciéncia dos fatos sociais humanos”, quem fornecerd a chave para
a compreensdao do que se passa no restante do universo, nesses obscuros “pontos de
intersec¢do” entre os espiritos. Prossigamos como se estivéssemos condenados pelo momento
a lidar com a insuficiéncia de um sistema monadoldgico aos olhos de Tarde (1893a), que
reside na incapacidade de explicar os acordos entre monadas nascidas independentes em uma
natureza na qual ndo ha plano de execucdo de um artificio divino. Contentemo-nos, enfim,

com uma Vvisdo “do exterior”, ja que ndo abordamos, pelo momento, as analogias que os
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fendmenos materiais e vitais possuem com os “fatos sociais” que conhecemos “do interior” na
vida do homem em sociedade. Mesmo sem esse procedimento metodoldgico que serd objeto
de nosso proximo capitulo podemos ja dizer que os acordos monadicos sao, todos, sociedades
de uma miriade de tipos.

Um principio decorre necessariamente da tese do psiquismo universal ou
“psicomorfismo”, a tese do “sociomorfismo™: “toda coisa ¢ uma sociedade” ¢ “todo fenébmeno
¢ um fato social” (TARDE, 1893a, p. 58). Tarde (1893a, p. 85) define a sociedade como
“possessdo reciproca, sob formas extremamente variadas, de todos por cada um”. A
possessao, como vimos, é um fato universal, termo que melhor explica a formacgdo e o
crescimento de um fendbmeno qualquer: seja no mundo fisico, vivo, ou mental, todo ser quer
apropriar-se dos seres que lhes sdo exteriores. Dar ao conceito de possessao uma aproximacao
metafisica nos termos de Tarde é lhe fornecer uma extensdo maximal, afirma Debaise (2008),
é seguir as linhas comuns que caracterizam as formas de existéncia fisicas, bioldgicas e
humanas. Pela possesséo Tarde resolve aquilo que, aos seus olhos, permanece obscuro em um
sistema monadoldgico cuja harmonia ou acordo entre as pequenas diferencas ndo remete “aos
arcanos da visdo de Deus”. Uma vez espiritualizado o universo, “o psicomorfismo apenas sera
elevado a condicgdo de sociomorfismo ao fazer fundo sobre a espontaneidade e o querer desses
‘cidaddos infinitesimais’” (ALLIEZ, 1999, p. 22) ou mdnadas. A nocdo da propriedade que

Tarde apresenta implica uma ontologia do “haver”.

Toda a filosofia se fundou até aqui sobre o verbo Ser, cuja defini¢do parecia a pedra
filosofal destinada a ser descoberta. Podemos afirmar que, caso ela tivesse sido
fundada sobre o verbo Haver, muitos debates estéreis, muitos rodopios do espirito
sobre o lugar teriam sido evitados. — Desse principio, eu sou, é impossivel de
deduzir, malgrado toda a sutileza do mundo, nenhuma outra existéncia sendo a
minha; dai a negacdo da realidade exterior. Mas coloque de saida esse postulado:
“eu hei”, como fato fundamental, o havido e o havendo sdo dados ao mesmo tempo
como inseparaveis. Se 0 haver parece indicar o ser, 0 ser certamente implica o haver.
Essa abstracdo vazia, o ser, apenas pode ser concebida como a propriedade de
alguma coisa, de outro ser, ele préprio composto de propriedades, e assim em
diante, indefinidamente (TARDE, 18933, p. 86).

A acdo possessiva de mbnada a monada € a relacdo que explica a formacéo de
fendmenos os mais variados. Ndo podemos nos esquecer de que se a possessdo € o fato
fundamental, ela se d4, ainda que universalmente segundo os mesmos principios, “sob formas
extremamente variadas”. Ela explica a formag¢do dos mecanismos celestes nos quais, em
virtude da atracdo mutua, cada ponto € centro, ela explica a criagdo dos organismos vivos nos

quais partes s@o solidarias e tudo é ao mesmo tempo meio e fim, assim como ela explica a
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constitui¢cdo de uma cidade. A vida em sociedade nos mostra que “Pela persuasdo, pelo amor
e pelo ddio, pelo prestigio pessoal, pela comunidade de crencas e de vontades” uma rede se
estende sem cessar, “ligando e esticando de mil maneiras os elementos sociais”. E Tarde
(1893a, p. 91) se pergunta: “As maravilhas da vida ndo nasceriam de ac¢ao similar de elemento
vital a elemento vital, sem davida de &tomo a atomo?”.

E importante que permanecamos pelo momento no nivel da descricio dos
principios gerais da filosofia da natureza tardiana. Quanto ao desenvolvimento dessas
analogias acima apontadas, sobretudo em torno do mundo vivo, voltaremo-nos sobre elas
mais adiante. Os temas permanentes da natureza asseguram temporariamente a reproducao
daquilo que foi, em sua origem, instituido por uma interpenetracdo e apropriacdo monadica,
imposicdo mais ou menos unilateral que se da sobre uma multiplicidade pulsional. Se cada
uma das regularidades que sdo passiveis de observacdo na natureza parece, com efeito, durar
indefinidamente, a maneira pela qual essas proprias regularidades sdo constituidas ndo nos

permite, do ponto de vista de Tarde, nos furtar a percepcao de sua contingéncia irredutivel.

Insistamos sobre essa verdade capital: vamos ao seu encontro ao observar que, em
cada um desses grandes mecanismos regulares, no mecanismo social, no mecanismo
vital, no mecanismo estelar, no mecanismo molecular, todas as revoltas internas que
acabam por lhes romper séo provocadas por uma condi¢do analoga: seus elementos
componentes, soldados desses diversos regimentos, encarnacdo temporéria de suas
leis, apenas lhes pertencem por um lado de seu ser, e por outros lados escapam ao
mundo que eles constituem. Esse mundo ndo existiria sem eles; mas, sem aquele,
estes ainda seriam alguma coisa. Os atributos que cada elemento deve a sua
incorporagdo no regimento ndo formam sua natureza completa; ele tem outras
inclinagdes, outros instintos que procedem de arregimentacfes diferentes; outros
enfim, consequentemente (veremos a necessidade dessa consequéncia), que lhe vém
de seu amago, de si mesmo, da substancia propria e fundamental na qual pode se
apoiar para lutar contra a poténcia coletiva, mais vasta, porém menos profunda, da
qual faz parte, e que ndo é sendo um ser artificial, composto de lados e fachadas de
seres (TARDE, 1893a, p. 80).

O polimorfismo dos elementos, seu pertencimento reciproco a mundos
distintos pela manutengdo de sua autonomia originaria, mostra que os temas permanentes sao
objeto de dissidéncias virtuais, espécie de criatividade interior — um universo de possiveis

como veremos em seguida — aos temas uma vez constituidos (TARDE, 1893a)'?. Cada

12 Segundo Latour (2011) hé dois sentidos da palavra propriedade. Um que remete ao espaco e outro ao tempo.
O primeiro diz respeito a zonas exclusivas de interesse delimitadas por fronteiras nitidas; o segundo — tardiano —
designa uma acdo cujas fases sucessivas exigem que atores coordenem suas intervencfes em um dispositivo de
conjunto, momento de um script compartilhado por todos, mas do qual cada um ocupa apenas uma porcao. Se
nos dois casos temos fronteiras delimitadas, certamente ndo se tratam das mesmas. Na primeira versdo a nogao
de propriedade remete exclusivamente ao interior da zona exclusiva; na segunda ela remete a uma posi¢do que
permite a cada um dos agentes se situar necessariamente e ao mesmo tempo fora, numa situacao de relaxamento
e de espera, e dentro, em plena possessdo de seus meios. Pois uma vez constituidas as regularidades fenoménicas
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elemento empresta uma fracdo infima de sua propria complexidade a uma simplificacdo
provisoria e parcial que apenas retém dele uma parcela de seu ser. Uma totalidade desse modo
obtida é mais simples que as partes no interior das quais ela circula ao modo de um agregado
de formatacdes provisoriamente ligadas. O todo é apenas uma parte entre outras que circula
ao modo de uma nuvem de qualidades agrupadas no interior das monadas, muito mais
complexas e muito mais embaralhadas que esse todo. “O todo ndo ¢ uma totalidade, mas um
esboco, traco fino como um traco de lapis, que percorre as totalidades e que chega a fazé-las
consentir e confiar uma parte de si mesmas” (LATOUR, 2011, p. 30).

O estabelecimento de sociedades de todos os tipos (associagfes que s&o
acordos temporarios) manifesta uma tendéncia profunda da natureza, verdadeiro contrapeso a
avidez generalizada que garante a repeticdo daquilo que, caso contrario, ndo duraria sequer
um instante. Um poder constituinte do socius € o que faz fundo a algo que Tarde identificara
como atravessando todos os andares da natureza, do atomo ao homem, um esforco de
harmonizagdo progressiva. Estamos em vias de precisar a natureza da monada tardiana pela
articulacdo de trés principios: autonomia inicial, designio e apetite cosmico, tendéncia a
associacdo sob a forma da apropriacao de outras monadas. Tomar esses trés principios em sua
imbricacdo ¢ demonstrar a passagem necessaria do “psicomorfismo” ao “sociomorfismo” e,
ao fazé-lo, apontar para o que, na filosofia da natureza tardiana, vem substituir a tese
leibziniana da harmonia preestabelecida.

Como afirma Latour (2011, p. 27), “A harmonia ¢ simplesmente o efeito”,
fréagil, provisorio de certo ponto de vista, “pelo qual totalidades se deixam percorrer por uma
parte a0 menos de suas qualidades e por um tempo somente, por um grupo de caracteristicas
que as torna um todo um pouco mais semelhante entre si”. De modo que “abrir” as monadas
dotadas de crencas e de desejos, insurgir-se contra a ideia de um plano césmico de
acomodamento que preside suas acdes, ndo € afirmar que ndo existem harmonias ou acordos
observaveis na natureza — estes apenas nao traduzem um acomodamento ideal, € bem verdade,
e sua origem ndo se encontra no entendimento divino. O que circula entre essas totalidades
especiais que sdo as mobnadas é apenas o designio espiritual que homogeneiza

temporariamente a multiplicidade que atravessa: “a formacdo de toda coisa a partir da

os elementos que compdem essa espécie de exército ndo perdem sua avidez originaria, sua ambigdo propria de
possuir, ao seu modo, o universo. E como se as monadas vivessem em uma situacao de tensdo constante. De um
lado elas sdo as totalidades especiais que descrevemos, virtualidade ou meio universal que encarna uma ideia
césmica; de outro, apropriando-se dos seres que lhe sdo exteriores — e que lhe continuardo parcialmente
exteriores mesmo uma vez apropriados — para a efetivacdo de sua ideia césmica prdpria, as monadas mostram
que nada podem sozinhas.
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propagacgdo de um ponto ndo é duvidosa, e isso nos permite afirmar a existéncia de elementos-

chefe”, afirma Tarde (1893a, p. 98). Tomemos um exemplo para ilustrar esse ponto de vista.

Objetar-me-30 a dificuldade em descobrir, entre a populacdo de suditos de um
desses Estados moleculares ou estelares, organicos ou urbanos que imagino, o
mestre real, o fundador, centro e foco dessas esferas e dessas irradiacdes de acOes
similares harmoniosamente repetidas e regulares. E que na realidade trata-se aqui de
centros e focos infinitamente maltiplos, de pontos de vista e graus diferentes. Para
nos atermos apenas aos mais eminentes, existe ainda, diriamos, no seio do sol, o
atomo conquistador que, por sua agdo individual estendida por graus a toda nebulosa
primordial, rompeu o feliz equilibrio com do qual esta, nos asseguram, gozava.
Pouco a pouco, sua influéncia atrativa fez uma massa, ao passo que, ao seu redor,
outros atomos, vassalos coroados, agruparam separadamente sob seu exemplo
algumas fracBes de seu vasto império e arredondaram os diversos planetas. E, desde
esse primeiro nascimento do tempo, esses atomos triunfantes, imitados por seus
escravos eles proprios atrativos, deixaram, ainda que por um Unico instante, de
vibrar e de atrair? Por ter-se espalhado contagiosamente no espago ilimitado, seu
poder de condensacdo diminuiu? N&o, seus imitadores ndo sdo somente seus rivais,
mas seus colaboradores (TARDE, 18934, p. 98).

Ao que devemos nos ater nesse extravagante exemplo? Ele ndo seria carregado
de um antropomorfismo do qual Tarde se vangloria afastar? Como interpretar o aparente
excesso conjectural dos termos da comparacdo? Notemos que Tarde mobiliza os termos
“imitacdo” e “exemplo”. Temos aqui uma clara referéncia ao procedimento metodoldgico do
qual ainda ndo nos ocupamos, e que sera central a edificacdo da filosofia da natureza tardiana.
E pelo recurso aos dados obtidos em uma sociologia que sera designada de “pura” que Tarde
elucidara o que até aqui, com efeito, foi simplesmente deduzido do reconhecimento de uma
insuficiéncia do leibzianismo associado a alguns indicativos retirados dos progressos das
ciéncias da natureza e, sobretudo, da atracdo newtoniana. Quando Tarde substitui a tese da
harmonia preestabelecida pela tese de que 0 que encontramos por toda a parte sdo harmonias
instituidas sobre a base do socius, ele ndo deixa de descrever “como” os espiritos se entre-
possuem, bem como ele ndo deixa de reconhecer a “necessidade logica” que preside os
acordos monadicos nos mundos material, vivo e humano. Mas, para tal, serd necessario
aguardar sua definicdo do fendbmeno da imitacdo. Pelo momento prossigamos com o intento
renovador que anima a investida de Tarde pela monadologia de Leibniz na edificacdo de sua

filosofia da natureza, ndo sem antes passar pela teoria tardiana dos possiveis.

1.5. O real como dispéndio do possivel

Toda homogeneidade que encontramos em uma natureza que foi pulverizada

em uma infinidade de agentes independentes, avidos e, nesse sentido, paladinos de seus
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universos em projeto, € uma similitude entre partes que apenas existe ao preco de um acordo
que devemos ler na chave de uma “conversdo”. Toda similitude é o resultado de uma
assimilacdo produzida por uma repeticdo daquilo que foi, no inicio, uma inovacao individual.
Tudo que € regular e fruto de um “acordo” — termo que dissimula uma atividade monéadica
predatoria, uma conversdo que é na realidade uma usurpagdo de uma infinidade de designios
individuais — comegou por ser a imposicdo de um elemento-chefe. Toda a realidade
fenoménica observavel aos olhos do cientista (veremos que as repeticdes sdo o0 objeto proprio
da ciéncia aos olhos de Tarde) preexistia virtualmente, na qualidade de designio monadico, a
imolacéo e recrutamento através do qual ela encontra sua expressao. O que é claro na propria
definicdo das principais formas da Repeticdo universal, “instrumentos de governo e

procedimentos de conquista”.

As trés principais formas de repeti¢do universal, a ondulacdo, a geracéo, a imitacéo,
eu disse alhures, sdo instrumentos de governo e procedimentos de conquista que dao
lugar a esses trés tipos de invasdo fisica, vital, social: a irradiacdo vibratoria, a
expansdo geradora, o contagio do exemplo (TARDE, 18934, p. 96).

N&o héa condicdes de todas as virtualidades ou universos em projeto se realizar:
“para um unico desenvolvimento, milhares de abortos!”, dirda Tarde (1910, p. 96). A
afirmacdo de uma diferenca é um ato de selecdo e de constituicdo que edifica uma nova
cooperacdo entre forcas. Ela exprime uma selecdo da multiplicidade de relacBes entre as
forcas que, em meio a infinitude de suas combinagdes virtuais, atualiza apenas uma
(LAZZARATO, 2002). Nao é possivel afirmar a necessidade efetiva dos fatos que resultam
de determinados encontros sem afirmar ao mesmo tempo a necessidade de outros fatos que
jamais existiram ou existirdo, mas que teriam existido se outros fatos tivessem tido lugar. O
possivel ndo pode ser reduzido ao real (TARDE, 1910). As necessidades condicionais ou
possiveis continuam a existir uma vez constituido o real. Para que um fendmeno passe a
existéncia € preciso que condi¢des sejam reunidas, e tal € o sentido da nogao do “necessario
sob condi¢do”. E o que define a rede de condi¢des necessarias a cada existéncia é o proprio
conjunto das ménadas e a totalidade das relagBes inter-monadicas com todos seus encontros
possiveis (MONTEBELLO, 2003).

Ora, 0 que € esse mundo dos possiveis sendo as potencialidades elementares
temporariamente adormecidas sob 0 jugo de uma monada dominante, temporariamente

desempenhando o ritmo imposto? E a infinitude que ndo apenas constitui o fundo de cada
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coisa, mas que subsiste em estado de laténcia naquilo que ajuda temporariamente a constituir.

Nada se apoia sobre o vazio.

— Desse modo estaria afastada, da forma a mais simples, a objecdo fundamental que
se pode fazer a toda tentativa atomistica ou monadoldgica de resolver o continuo
fenomenal em descontinuidade elementar. Com efeito, o que colocariamos no
descontinuo Gltimo sendo o continuo? Colocamos, como serd explicado novamente
mais adiante, a totalidade dos outros seres. No fundo de cada coisa, ha toda coisa
real ou possivel (TARDE, 1893a, p. 58).

A realidade possui um excesso de poténcia sobre o ato'3, conjunto de possiveis
ndo realizados ou certezas condicionais: “o real”, dira Tarde (1910, p. 25) “é apenas um

dispéndio do possivel”.

(...) toda realidade é concebida como contendo essencialmente um excesso da
poténcia sobre o ato. E justamente esse excesso da poténcia sobre o ato que constitui
aos nossos olhos o conjunto dos possiveis ndo realizaveis ou, caso se prefira, das
certezas condicionais. Consequentemente, o possivel é parte intima do real, ainda
que ele ndo seja o real: e esses dois termos sdo solidarios. A inteligéncia dos fatos
exige, portanto, o conhecimento dos possiveis (TARDE, 1910, p. 15).

A teoria dos possiveis de Tarde testemunha de uma visdo particular sobre 0s
limites e a exuberancia da natureza. A realizacdo de todos os possiveis é impossivel por duas
razdes: “a infinidade dos possiveis e a finitude do mundo” (TARDE, 1910, p. 25). Ela seria
um obstaculo a mudanga assim como “a ubiquidade impediria todo o movimento. Como entéo
um Ser infinito, realizacdo simultanea de todos os possiveis, poderia passar de um fenémeno a
outro? O infinito deve ser imutavel” (TARDE, 1910, p. 27). A atualizacdo de todos os
possiveis €, pois, contraria a variacdo implicada nas instituicdes e subversdes continuadas das
relagdes monadicas. Ela implicaria uma paralisia. Dai a “imperiosa e irresistivel necessidade
que leva a natureza a se repetir, a multiplicar, para exprimir seu rico contetdo virtual, os
exemplares de suas obras” (TARDE, 1902a, p. 36). Pois as repeti¢cdes, os acordos, as leis
assim instituidas sdo “temas, ou seja, harmonias fecundas em novas harmonias, adaptacdes
susceptiveis de variagoes” (TARDE, 1902a, p. 02).

A lei da diferenciacdo e da variacdo ndo cessa de intervir. Similitudes e
repeticbes (em outros termos, o real menos o possivel) sdo intermediarios entre as

diversidades elementares e geradoras das similitudes e repeticbes de amanha (TARDE,

13 Tarde parece ter levado a sério — e a desenvolvimentos insuspeitados, é bem verdade — a afirmagdo de
Aristdteles (Metafisica, ® 1048 a, 6, 30-35) segundo a qual “o ato é, para a coisa, o fato de existir, mas ndo da
maneira pela qual dizemos que ela existe em poténcia”. “A distingdo aristotélica da poténcia e do ato se impde”,
afirma nosso autor (Tarde, 1910, p. 13).
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1893a). Sobretudo porque o possivel, “efeito” da sele¢do pela qual o atual veio a tona,
oferece-se como espécie de reservatorio de indeterminagdo, causalidade incorporal ou
memoria cosmica que ndo é menos atuante que a influéncia atual entre os fendmenos
consolidados. “A agdo do futuro, que ndo existe ainda, ndo me parece nem mais nem menos
concebivel que a agdo do passado, que ndo existe mais” (TARDE, 1901a, p. 121).

De modo que Tarde (1901a, p. 124) pode se perguntar: o possivel ou certo
condicionalmente “seria simplesmente a irradiagao do real, sem 0 qual ele seria um puro nada,
— ou, antes, ndo seria o real a pura concentracdo e a colocacdo em relacao das diversas ordens
de possiveis, sua luta fecunda ¢ mutua mutilagdo?”. O embotamento dos possiveis forma uma
série que vai dos possiveis ao atual. Como é preciso um conjunto de condigdes para que algo
passe a existéncia, cada condicao aproxima em um grau o possivel da existéncia, o impossivel
do possivel, o virtual do atual** (MONTEBELLO, 2003). Mas, a0 mesmo tempo, ndo existe
um Unico movimento no universo que, uma vez realizado, ndo aniquile outros mundos
possiveis: “quando observar esse universo, diga que ele deve sua existéncia a imolagdo de
milhGes de outros universos, entre 0s quais se encontrariam talvez, malgrado Leibniz,
melhores e mais belos do que este — mas nio, creio, mais diferenciados!”*® (TARDE, 1910, p.
28). E por mais “belo que seja o mundo ele apenas ¢, acima de tudo, a amputacio necessaria,
caos; por bela que seja a estatua, ela € apenas um fragmento do bloco de marmore; e trata-se

de explicar tanto as lascas do marmore como a estatua” (TARDE, 1895a, p. 404).

Para temperar o amargor da verdade que me esforco em demonstrar, convém
acrescentar que esse holocausto universal tem por resultado a harmonia das coisas.
Se desenvolver, é se empregar. E nos utilizando que a vida nos revela. A
necessidade de abortos significa, consequentemente, que nada poderia ser utilizado
por inteiro. Somos um composto de possiveis inGteis através dos quais se desenrola
por algum tempo uma mesma cadeia de possiveis utilizados. A prova disso é que

14 Os possiveis admitem graus. Sdo de primeiro grau aqueles que sdo relagdes entre realidades existentes; um
novo fato, ao mesmo tempo em que afasta algumas possibilidades, traz a0 mundo uma nova série de possiveis.
Continuando essa deducdo, concluiriamos que o impossivel é um possivel de grau infiniéme, saido de realidades
hipotéticas de milionésimo grau (TARDE, 1910). “Desse modo, a cada vez que uma realidade, principalmente
uma descoberta ou uma invencdo, é sufocada ou impedida de nascer, ela enterra com ela seu cotejo de possiveis;
mas também, a cada vez que uma realidade nasce, ela faz avangar em um grau seu cotejo de possiveis. Podemos
entdo dizer que o possivel se encaminha para a existéncia ou dela se afasta, e que ele se move antes de existir”
(TARDE, 1895b, p. 259).

15 Inferir sobre 0 mundo de possiveis para Tarde (1910) € utilizar-se da particula “se”, monossilabo que contém a
metafisica em germe, para percorrer a série das necessidades condicionais. E preciso, para conceber o ndo
existente como possivel, saltar para fora do espirito. Operacdo da imaginacdo filosofica que possui efeito
analogo aquele operado no espirito de Candido ao perceber que nem tudo era necessariamente arranjado e
encadeado para o melhor. Se o0 caso tardiano implica a passagem por outros continentes que néo os geograficos
percorridos por Candido, ele diria com este, ap6s percorrer o limbo formado pelos possiveis, que ele é bem
diferente da Vestefalia e do castelo do bardo; “se nosso amigo Pangloss tivesse visto o Eldorado, ele ndo teria
mais dito que o castelo de Thunder-ten-tronckh era o que havia de melhor sobre a terra; é certo que é preciso
viajar” (VOLTAIRE, 1759, p. 89).
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puros possiveis ndo sdo puros nada, eles lutam visivelmente para aparecer e seu
recalcamento é doloroso. A beleza tem a mesma fonte que a harmonia. Suponhamos
que todos os brotos de uma arvore, por exemplo, um carvalho, cresgcam e prosperem
em ramos igualmente belos; que monotonia! Que mediocridade essa riqueza! Um
carvalho deve sua graca e seu porte expressivo ao aborto de um grande nimero de
seus ramos, notadamente na parte inferior de seu caule. Se ele apenas cresce com a
condicdo de sufocar as pequenas plantas em sua sombra, ele apenas se embeleza
com a condicédo de sacrificar-se a si préprio — Nos anos em que a maioria das flores
das arvores frutiferas chega a maturidade os frutos sdo pequenos e mediocres
(TARDE, 1910, p. 33).

Estamos longe de uma matematica do entendimento divino tal como figura na
teoria dos possiveis leibziniana. E, ao lado da garantia da variacdo que um mundo dos
possiveis oferece — signo da criacdo continuada —, € uma natureza schopenhauriana que Tarde
nos apresenta — signo da luta e da morte. “Nascimento e morte”, afirma Schopenhauer (1818,
p. 351), “polos desse mesmo fendmeno, a vida, tomada como conjunto”®. A mutilacio, o
aborto, a morte, o impedimento de viver, é apenas um traco da variacdo para Tarde. Ela ndo
apenas cria limitando os possiveis, mas alimenta os possiveis com aquilo que teve negado o
direito de existir! A existéncia em geral se encontra, desse ponto de vista, afirma Espinas
(1910, p. 176), ora “em um estado vivo, ora em um estado torpe; ora as monadas sdo radiantes
e conquistadoras, ora aguardam nos limbos do indiferenciado o0 momento de tornar a entrar na
luz e na gloria”. Uma contraposi¢do com a natureza do possivel na filosofia de Leibniz é de

suma importancia. Ela nos reconduzira a tematica da harmonia, mas agora em condicdes de

16 Mas a morte e o sacrificio, recalcamento doloroso dos possiveis na qualidade de fator de variagio para Tarde,
é coisa distinta da morte enquanto “fim verdadeiro da vida”, aquela que, “no momento em que se produz”,
decide a respeito daquilo que “o curso inteiro da vida ndo foi outra coisa sendo a preparagdo”
(SCHOPENHAUER, 1818, p. 1410): ou seja, expressdo fenomenal de uma Vontade que ndo encontra outro
meio de se objetivar a ndo ser em uma guerra generalizada. No caso schopenhauriano ndo se trata de um
panpsiquismo, de desejos elementares que disputam entre si a matéria para Ihe imprimir sua ideia de universo.
Mas ha uma luta, assim como “Nao ha vitoria sem combate: a ideia superior, ou objetivagdo da vontade, apenas
pode se produzir arrebatando as inferiores, e ela tem de triunfar sobre a resisténcia destas que, ainda que
reduzidas a serviddo, aspiram sempre manifestar sua esséncia de um modo independente e completo”
(SCHOPENHAUER, 1818, p. 193). A predacdo monadica tardiana é, com efeito, coisa distinta da luta entre os
graus de objetivacdo da vontade schopenhauriana. Mas 0s tracos gerais da natureza, bem como os exemplos
mobilizados por Schopenhauer, remetem indiscutivelmente a figura da mutilacdo perpétua presente na natureza
tardiana. Schopenhauer (1818, p. 1081) descreve uma situagdo que denomina verdadeiro “campo de batalha”.
Tartarugas da ilha de Java deixam o mar para depositar seus ovos. Imediatamente sdo atacadas por caes
selvagens que “lhes arrancam a carapaga inferior, as pequenas escamas do ventre, e as devoram, assim, todas
vivas. Mas, frequentemente um tigre se precipita sobre os cdes. Essa desolacdo se repete milhares e milhares de
vezes, de ano em ano (...) Por que todas essas cenas de horror? Para essa questdo ha uma Unica resposta: assim se
objetiva 0 querer-viver”. Um suplicio dessa natureza Tarde admitiria sem dificuldades. “Quando assistir ao
batismo de uma crianca, pense no 6vulo que ele impediu de ser fecundado, no embrido que ele impediu de
nascer. Quando olhar para uma flor, imagine os outros gréos dos quais ela tomou o lugar sob o sol e na boa terra
nutritiva; quando observar um belho carvalho, pense, além disso, nas pequenas plantas sufocadas por sua
sombra” (TARDE, 1910, p. 28). Mas, em vez de observar nesses fatos o modo habitual de objetivagdo da
vontade, Tarde diria que eles sdo o corolario da necessidade da variacdo e, paradoxalmente, de uma harmonia ou
acordo nascente.
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apontar para o carater “problematico” dos acordos em Tarde, expressdo do esfor¢o geral que

atravessa 0s andares da natureza.

1.6. O carater contingente dos acordos e a identificacdo de um esforco de

harmonizagéo progressiva no campo da natureza

Em Leibniz (1697) a razdo de existéncia do mundo, Deus, reside em uma
realidade que Ihe é exterior, que difere da cadeia dos seres de cujo agregado o mundo ¢ feito.
Deus nada fez fora de ordem. Ao criar o mundo, ele escolheu aquele que é ao mesmo tempo o
mais simples em hipoteses e 0 mais rico em fendmenos: em suma, o mais perfeito (LEIBNIZ,
1686). Como todos o0s possiveis ndo sdo compativeis em uma mesma sequéncia do universo
Deus escolheu, dentre todos aqueles pretendentes a existéncia, 0 que contém a maior
perfeicdo. HA um combate ideal entre os possiveis, conflito de razGes no entendimento divino
que escolhe o mais perfeito. Deus conhece todos 0s possiveis, sua sabedoria 0s penetra e
compara num espécie de matematica divina no qual se encontra a determinacdo de um
maximum de existéncia (LEIBNIZ, 1697, 1710). Ao decretar a passagem de um possivel a
existéncia, Deus considerou todas as sequéncias das coisas em seu entendimento. Seu decreto
consiste nas resolucdes que ele toma ap6s ter comparado 0s possiveis, trazendo a existéncia
um mundo cuja constituicdo se encontrava representada na idéia de sua possibilidade. Em um
mundo assim constituido, em que Deus tudo pesou, nada decretando sem antes haver
considerado, todas as coisas sdao harmodnicas entre si e continuam, em sua sequéncia, a
conspirar ao mais belo acordo (LEIBNIZ, 1710).

Estamos muito distantes do universo tardiano, no qual de um embate universal
resulta a harmonia das coisas. As harmonias, contingentes e temporarias, testemunham a
necessidade da diferenca. A realidade dura apenas um instante e traz, em seu bojo, suas
diferencgas internas e temporariamente constituintes, seus possiveis. As harmonizagdes, ao
excluir possibilidades e permitir outras subsistentes, sdéo um freio a realizacdo de todos os
possiveis. Harmonia e perfei¢do ndo sdo o fim ou fundamento das coisas. A diferenca produz
a harmonia que, por sua vez, torna a engendrar a diferenca, diferenca que nunca deixa de lhe
ser interior, mesmo pelo breve periodo em que participa de sua constituicdo. A harmonia €
apenas uma operadora da diferenca, é sempre uma harmonia passageira localizada entre a
variacdo da qual se origina e a atividade renovadora que ela revigora (TARDE, 1895b).

Tocamos uma questdo fundamental, que pautard de modo determinante o desenvolvimento da
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exposicdo em torno da obra de Tarde: o estatuto das harmonias e dos acordos no campo da
natureza. Segundo Tarde, a monadologia de Leibniz deixa por explicar o acordo entre 0s
fendmenos. Na verdade ela o explica, mas por meios que sdo estranhos ao universo tardiano.
O acordo em Leibniz é dado ao mesmo tempo em que 0 mundo é criado, ao passo que em
Tarde ele é imprevisivel, passageiro, fragil, refratario a realizacdo de um plano. Em um
mundo com o qual a esfera dos possiveis faz corpo, reais em poténcia recalcados,
dissimulados, mas ndo inoperantes, e que sdo tdo ou mais causa de variagdo quanto o que
podemos observar atualmente entre os fenbmenos, ndo ha lugar para uma hipdtese como
aquela da harmonia preestabelecida.

Para Tarde, em um sistema monadoldgico como o leibziniano, todo fendémeno
¢ como uma nebulosa decomposta em acdes emanadas de uma multiddo de agentes. Diante
disso, nosso autor se pergunta: como explicar o acordo entre os fendmenos, entre monadas
que nascem separadas, independentes e autbnomas? Vemos elas se agruparem na natureza, e
muitas renunciarem a sua liberdade, reconhece Tarde (1893a). Vemos também a concentracdo
crescente que resulta de suas relacBes, uma ordem relativa e contingente. Diante disso a
monadologia de Leibniz, que faz de cada mdnada uma cadmara obscura em gue as demais se
inscrevem sob um angulo especial, € incapaz de se manifestar, pois o acordo é anterior, de

direito, a espontaneidade dos agentes.

Em um sistema monadoldgico ou atomistico qualquer, todo fendmeno é uma
nebulosa resoltvel um a¢es emanadas de uma multiddo de agentes que séo tantos
pequenos deuses invisiveis e inumeraveis. Esse politeismo, eu diria, esse
miriateismo, deixa por explicar o acordo universal dos fendmenos, por imperfeito
que ele seja (TARDE, 1893a, p. 55).

Tarde explica esse acordo pelas interacGes entre ménadas avidas por implantar
seus designios no universo conformando-o a sua imagem e, para tanto, impondo seu jugo a
outras moénadas. Enquanto o Deus leibziniano carrega em seu entendimento todos o0s
possiveis, as monadas leibzinianas, “pequenos deuses”, sao cada qual como que um Deus no
sentido leibziniano. Aquilo que em Leibniz se encontra nas regides do entendimento divino é,
em Tarde, como que multiplicado e projetado para fora, no mundo e em seus componentes,
como se a resultante de todos os diferenciais de poténcia presentes em cada mbénada,
resultante de todos os projetos de universo, fosse algo andlogo aquilo que em Leibniz ocupa o
entendimento divino, os mundos possiveis. A passagem a existéncia de alguns deles, em
Tarde, ndo depende de nenhuma sabedoria divina, mas de uma mutilacdo de possibilidades

inerente a diferenciagdo propria a um cosmos em que o possivel esta “contido” no real.
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Se o Deus de Leibniz cria 0 melhor dos mundos possiveis, no qual as criaturas
0 expressardo por relagcdes ideais que sdo fruto de um decreto divino primitivo, 0s pequenos
deuses de Tarde constroem o mundo sem o recurso a nenhum acomodamento ideal, mas a
partir de suas interacfes e associacOes reais e atuais. Ndo se vai de uma virtualidade primeira
aos atuais expressivos, mas sim de um atual prenhe de virtualidades que, caso acedam ao
estatuto de atual, trazem novas virtualidades em seu cerne e empurram outras para um pouco
mais longe. Atingimos dessa maneira um ponto central da filosofia tardiana: a questdo do
estatuto dos acordos, das regularidades fenoménicas, das harmonias que a natureza apresenta.
Questdo que ndo € indiferente a sua monadologia e tampouco secundéria diante da variacéo
universal tomada como dado ontoldgico primordial. De fato é preciso levar em consideragdo a
assertiva tardiana segundo a qual a diferenca ¢ o “alfa e o dGmega do universo”, que por ela
tudo comeca e tudo termina, e que todas as similitudes sdo “apenas intermediarios inevitaveis
entre as diversidades elementares” (TARDE, 1893a, p. 73).

Contudo, sacrificar o amplo espaco que ocupa nas conceituacgdes tardianas o
problema dos acordos e das harmonias a afirmacdo das diferencas é simplificar aquilo que
temos, talvez, de mais original no pensamento de Tarde em termos de sua releitura do
leibzianismo: a economia especifica que é estabelecida entre variagdo e harmonia. Todas as
adaptac0es, acordos, tipos e similitudes sucessivamente produzidos séo pontos de interseccgéo,
“diferencas ora convergentes, ora divergentes, focos nos quais banalidades combinadas
formam um ser original” (TARDE, 1895a, p. 420). O que nos interessara na sequéncia da
exposicao (sobretudo nos capitulos seguintes) ¢ saber “como” esses acordos sdo constituidos e
acomodados reciprocamente na constituicdo de uma natureza que sera caracterizada como
grande plano de composic¢do entre matéria, vida e homem. E, mais ainda, interessar-nos-a
saber se eles apresentam algo que podemos reconhecer como uma “direcdo” essencial ou,
como dira Tarde, se eles se apresentam como expressdo de uma necessidade imanente a vida
do espirito. Responder a essas questdes exigird a passagem pela ciéncia dos fatos sociais
tardiana, cujas conclusdes em torno da vida do espirito, por meio de sua observacdo na
dimensdo antropoldgica do psiquismo universal, precisard o que um sistema monadoldgico
porventura deixa em suspenso.

Mas ndo precisamos aguardar o desenvolvimento dessa tematica para
reconhecer com Tarde, ainda nos limites de sua releitura do leibzianismo, um aspecto
essencial da natureza. Assumir a heterogeneidade pulsional que fomenta suas criagdes, nada

mais nada menos que acordos ou associa¢fes temporérias e mais ou menos eficazes entre
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diferengas, leva Tarde a encontrar no campo da natureza uma “harmonizacio progressiva” a
partir e por meio das diferengas, originariamente livres e indiferentes a um plano que lhes
seria preexistente. Os acordos existem e apontam para uma tendéncia que ndo € menos
importante que a variagdo, a0 mesmo tempo seu motor e seu obstaculo: “Veriamos entdao em
qual sentido é preciso entender o grande e belo principio da diferenciacdo, que Spencer
compreendeu sem chegar, contudo, a concilid&-lo como convém com o principio da
coordenagao universal” (TARDE, 1893a, p. 71). Essa conciliagdo necessaria entre dois
principios em aparéncia tdo contraditérios mostra claramente a necessidade da ndo submisséo
absoluta do principio de coordenagdo ou harmonizag&o ao principio de diferenciagéo.
Podemos admitir com Tarde que ha fins na natureza, ndo um fim tal qual
aquele manifestado pelo acomodamento das substancias leibziniano, “grande concerto que
chamariamos Plano divino da natureza, edificio ideal e regular” (TARDE, 1898a, p. 112), mas
fins reais, de inumeraveis agentes elementares (TARDE, 1895b). Da concatenacéao desses fins
isentos de finalidade, simplesmente avidos, Tarde identifica na natureza uma “poténcia de
harmonia” ou “forca harmonizante”, contraparte da predacdo generalizada que,
paradoxalmente de certo ponto de vista, estabelece os “acordos”. Os mundos fisico, vivo e
humano mostram que é sempre uma harmonia que se repete: toda regularidade fenoménica,
na qualidade de repeticdo de um ritmo que € o designio que uma modnada imp6s as demais, €
“também” uma harmonizagdo. E Tarde € preciso ao demonstrar a no¢ao de finalidade
implicada na descricdo dos acordos da natureza. O problema dos adeptos das causas finais ndo

é exatamente o uso abusivo da noc¢éo de finalidade, diz Tarde, mas um uso muito restrito.

N&o h& um fim na natureza, um fim com relacéo ao qual todo o resto é meio; hd uma
multiddo infinita de fins que buscam se utilizar uns aos outros. Cada organismo cada
célula, e mesmo talvez em cada célula, cada elemento celular tem sua pequena
providencia propria e em si. Aqui entdo, como mais acima, somos conduzidos a
pensar que a forca harmonizante — aquela ao menos da qual a ciéncia positiva tem o
direito de se ocupar, sem negar absolutamente a possibilidade de uma outra — néo é
imensa e Unica, exterior e superior, mas infinitamente multiplicada, infinitesimal e
interna (TARDE, 18983, p. 112).

Tal é o sentido de afirmar uma espécie de multiplicagcdo, pelas mdnadas, do
Deus de Leibniz, pequenos deuses com suas providéncias préprias, cada qual com seu
universo em projeto, de cuja possessdo reciproca brotam os acordos e repeticdes que
configuram — em meio a essa heterogeneidade originaria e elementar — as regularidades
fenoménicas que a natureza apresenta. E, mais ainda, dessa negocia¢do continuada entre

pequenas diferencas, verdadeira mobilidade universal de pequenas finalidades acordadas
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temporariamente, Tarde deduz uma poténcia de harmonia, uma direcéo da evolugédo universal
no sentido de harmonias “superiores”. A finalidade geral, aquela da harmonia preestabelecida,
se opde uma doutrina da evolu¢ao tomada como harmonia “co-estabelecida” (TARDE, 1901a,
p. 121). A ordem, nesse caso, ndo é o principio da atividade dos elementos, tal como ocorreria
com as monadas de Leibniz: “aos olhos de Tarde, ao contrario, a ordem é o resultado”
(BOUGLE, 1905, p. 314). Temos assim elementos que apontam para um transformismo sui
generis que alia, a0 mesmo tempo, uma “progressdo” (esforco de harmonizacdo ou
homogeneizacao do heterogéneo) isenta de finalidade e uma espécie de “diminui¢do” na
determinagdo fenomenal com relagdo a sua fonte (tomando como “fonte” a multiplicidade
pulsional monéadica).

Uma evolugao “digressiva”, como afirmara Milet (1970, p. 183), no sentido de
prosseguir do mais diferenciado ao menos diferenciado. Ou, se preferirmos, como define
Espinas (1910), um evolucionismo & contracorrente, que coloca nas virtualidades elementares
a plenitude do ser, nas quais a diferenca é mais acentuada que no seu subsequente
desenvolvimento temporal e espacial, fenoménico, e que faz do devir do mundo uma “série”
(observemos bem, “série” — o carater serial e progressivo desse evolucionismo é de suma
importancia para distinguir o cosmos tardiano do bergsoniano, suspenso na unidade de seu
desenvolvimento temporal) de camadas sucessivas de variagdes e uniformidades, flutuacdo
ritmada nas quais ondas de diferencas elementares surgem e se reabsorvem mutuamente sem
outro fim que ndo elas préprias, dirda com razdo Espinas, mas ndo alheias a edificacdo de um
todo gue vibra — e cada vez mais — em unissono!

A natureza tardiana serd assim apresentada como um grande plano de
composicdo no qual matéria, vida e homem corresponderdo a formas, ritmos, “temas” ou
“repeti¢des” que sdo a expressao de um esforco que pode ser designado como tnico. Diante
das diferencas de fato profundas que se apresentam entre os mundos material, vital e humano,
Tarde (1902a, p. 7) ndo deixa de reconhecer uma “surpreendente continuagdo”, repetigdes que
testemunham uma “mesma expansividade essencial, essa mesma ambi¢do propagadora”, e na
origem das quais encontramos as harmonias que compdem progressivamente o cosmos. Cada
obra da natureza — que é uma nova modulacao instituida entre uma multiplicidade espiritual —
vem realizar de modo mais completo e complexo o que se passara nas modulagdes anteriores
por sobre as quais ela vem se inserir. Como se Tarde viesse aliar a composicéo tragica da
natureza, na qual universos sdo abortados a todo instante, ndo propriamente um otimismo no

sentido leibziniano (aquele do “melhor dos mundos possiveis”), mas uma criacao incessante
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que se “eleva” a cada nova composi¢do, complexificando-se no sentido de uma supresséo
crescente das contradi¢cbes que todo fendmeno comporta na direcdo de uma unanimidade
espiritual que tera de aguardar, € verdade, a obra de individuos excepcionais na sociedade dos
homens. Encontraremos ao fim de nossa exposicdo a paz social presente na sociedade dos
homens, efetivacdo ou arremate do esfor¢co de harmonizagdo progressiva que se encontra no
fundo da natureza. E analogias surpreendentes com a natureza da agdo do mistico bergsoniano
se oferecerdo a analise.

Sabendo que as harmonias sdo estabilizacdes relativas da variacdo universal, e
que elas se apresentam como associagcdes entre monadas nascidas independentes e, de direito,
indiferentes a “corporagdo” atdmica, molecular ou humana cujas partes vém compor, algumas
questdes permanecem em suspenso. “Como” esse paradoxo se realiza? A qual necessidade da
vida do espirito respondem esses acordos tdo custosos a vida universal? E chegado o
momento de tratar da maneira pela qual Tarde recorre as descobertas de sua ciéncia dos fatos
sociais humanos para elucidar o que se passa no conjunto da natureza. E verdade que ja
pudemos observar que todo fenbmeno € um fato social aos olhos de Tarde, que o espirito se
caracteriza pela dualidade psicoldgica da crenca e do desejo e que as associacbes monadicas
se caracterizam por uma agdo possessiva. Mas ndo sabemos ainda como se operam as
conversdes monadicas, 0 que € mobilizado quando as agéncias espirituais entram em
associacdo, 0 que se passa “no interior” das associagcdes que consolidam progressivamente os
mundos material, vivo e humano.

Uma filosofia da natureza que ird se ancorar por sobre uma sociologia que se
preocupa em se reconhecer como “ciéncia dos fatos sociais” ¢, parece-me, a posic¢ao particular
de Tarde em meio ao cenario filosofico e, sobretudo, de instituicdo da sociologia em territério
francés nos finais do século XIX. E se é verdade que Durkheim (adversario de Tarde em
muitos aspectos) soube consolidar um programa de investigacdo sob as bases de um
racionalismo cientifico que Ihe permitiu, segundo Mucchielli (1998, 2000), dar corpo e
impuls&o a sociologia que viria a se constituir, ao passo que Tarde ndo conseguiu fazé-lo, isso
ndo se deve ao carater pré ou anticientifico e simplesmente diletante de suas hipbteses. Como
Durkheim, Tarde buscard uma normatividade propria a uma ciéncia do social, abstracdo feita
do material e do biologico. Mas, eis a diferenca: ele acabara por observar na sociologia — na
causalidade que ela descobre na vida social do homem — uma ferramenta para compreender o

que se passa no restante do universo! E desse aspecto da obra de Tarde que trataremos a
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seguir. Contra o que haveria de simplesmente conjectural em uma interpenetracéo de espiritos

nas profundezas moventes da natureza Tarde opora a “clareza” dos fatos sociais.
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CAPITULO 2
A ciéncia dos fatos sociais tardiana:

0s imperativos de consolidacdo de uma ciéncia autdbnoma e o privilégio excepcional da

sociologia na elucidacéo da vida universal do espirito

2.1. As promessas da ciéncia dos fatos sociais

A réplica de Tarde a uma critica que Ihe foi enderecada por Espinas é instrutiva
a respeito do ponto a que chamaremos a atencdo neste momento da exposicao: a natureza da
ciéncia social tardiana e sua mobilizacdo para a compreensdo das criacdes que se desenrolam
no terreno da natureza. Dessas pudemos observar principios gerais no capitulo anterior,
ocasido em que descrevemos a neo-monadologia de Tarde e 0 ponto preciso que 0
espiritualismo leibziniano deixava a explicacdo em suspenso, lacuna onde se trata, agora, de
inserir a causalidade exemplar observada por Tarde na vida do homem em sociedade.
Sabemos que monadas se associam e que os fendmenos (acordos e repeticdes) sdo, todos,
fatos sociais. Mas ndo sabemos “como’ essa associagdo € conversao espiritual se operam.

O intento de Espinas (1901) na ocasido em que mencionamos € demonstrar 0s
perigos inerentes a marcha da sociologia entdo nascente!’. Como toda ciéncia que acaba de
eclodir, ela ndo pode deixar de se afirmar em primeiro lugar confeccionando para si um objeto
préprio, ao qual nenhuma outra ciéncia teria o direito e os meios de lidar, e, em seguida,
dizendo o que ela é por contraposi¢cdo a um terreno do saber outro, do qual se trata de
demarcar a distancia. No caso da ciéncia social francesa, esse saber hostil seria determinado
“espiritualismo” que teria pela sociologia, ao menos segundo Espinas (1901, p. 455), uma
aversao irredutivel. Esse espiritualismo ao qual se liga ndo apenas Tarde, mas também o

criticismo de Renouvier acabou, “pressionado por sua propria necessidade nativa de

1" Desses “perigos” Espinas (1901, p. 451) afirma que caberia ao socidlogo defender-se. Como? Simplesmente
reconhecendo a ciéncia do social as condi¢oes de seu desenvolvimento proprio e auténomo, admitindo “que as
sociedades existem, que a consciéncia social é alguma coisa acima das pessoas individuais, que
consequentemente os fendmenos sociais constituem um grupo a parte e para além dos fendmenos psicoldgicos,
que eles s3o dados a observagdo e submetidos a leis”. A essas exigéncias, Durkheim responderia pela afirmativa.
J& Tarde nédo o faria de modo absoluto. As sociedades existem e suas leis sdo acessiveis ao observador; mas sua
existéncia ndo é tributaria de uma existéncia independente e acima dos fendmenos psicol6gicos.
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fragmentac&o, por adotar o monadismo Leibziniano!8. O que é mais surpreendente, afirma
Espinas, ¢ que esses espiritos eminentes, “que conservaram o fundo platonico da Teologia
cristd e que misturam segundo férmulas variadas Leibniz e Kant”, e cujas obras “sdo
inspiradas no mais puro monadismo, se dizem ao mesmo tempo socidlogos”. E, ao referir-se
diretamente a Tarde, Espinas ndo dissimula seu descontentamento. Seu amigo e adversario
teria gasto todo seu génio inventivo “para produzir uma miragem social com elementos
invencivelmente individuais, em transformar sua interpsicologia em uma sociologia
aparente”. Vejamos como Tarde responde a essa objecao. Nao nos interessa propriamente a
distingdo entre o realismo social de que Espinas se diz o defensor e a monadologia de Tarde,

mas sim um elemento essencial que Tarde mobiliza para se livrar da critica de seu “terrivel

amigo™!®,

Malgrado meu pouco gosto pelo tempo perdido em polémicas, me sinto obrigado a
me defender com algumas palavras contra a excomunhao laica, mas maior, com a
qual me fulmina meu terrivel amigo Espinas na ultima edi¢do da Revista. Porque eu
combati a metafora do organismo-sociedade, parece que neguei ao grupo social toda
vida prépria e toda realidade. Se, por prodigios de imaginacdo (e disso eu ndo
duvido), dei a minha inter-psicologia um ar falso de sociologia, ndo cometo por isso
uma usurpacéo de titulos qualificando-me como sociélogo. No fundo apenas sou, e
ndo dos menores, tal como Fouillée, um tedlogo disfargado. E o espiritualismo
cristdio que causa o malogro do realismo social, contra o qual se unem o0s
nominalistas ressuscitados (pois nadamos em plena escoléstica). E, como prova
disso, Espinas cita uma passagem minha sobre as ménadas, a qual ele foi buscar no
fundo de um de meus ensaios de juventude, e que, segundo ele, seria uma livre
traducdo do catecismo. Muito livre seguramente. Em todo caso, € por vias
absolutamente cientificas que fui outrora conduzido a tal concepg¢éo, de modo algum
leibziniana, antes panteistica, de ménadas abertas, se entre-penetrando intimamente
e infinitamente, co-eternas; de resto hipotéticas. Mas eu nunca as tomei de outro
modo que enquanto tal, e sempre tive o cuidado de estabelecer expressamente, em
diversas ocasides, entre essa hipotese e minhas teorias sociais fundadas sobre fatos
de observacdo, uma barreira absoluta, que meu sébio contraditor se obstina a romper
a despeito de todas as minhas recomendag6es (TARDE, 1901b, p. 661).

18 Cabe observar que, de fato, em 1899, seis anos ap6s Monadologia e sociologia de Tarde, Renouvier publica A
nova monadologia.

1% Em uma ocasido mais solene, na qual ndo seria prudente uma investida feroz contra Tarde — em discurso
pronunciado na inauguracdo de um monumento de Tarde em Sarlat, na qual igualmente Bergson (1909a) tomou
a palavra — Espinas traz algumas consideracdes que podem ser de alguma utilidade. Primeiramente ele afirma — o
que nos convida a pensar a préprio recurso de Bergson a sociologia em As duas fontes da moral e da religido —
que “do mesmo modo que no século XVII toda filosofia comportava uma fisica e no século XVIII uma biologia
geral, no século XIX uma filosofia contém necessariamente uma sociologia como parte inerente e essencial”
(ESPINAS, 1910, p. 171). Em seguida Espinas parece reconhecer entre a filosofia de Tarde e sua ciéncia uma
complementaridade que faltava quando estabeleceu sua critica ao filésofo da neo-monadologia. As ménadas
tardianas, de um novo género, afirma Espinas (1910, p. 174), “as Ideias de Platdo localizadas nos dtomos de
Epicuro”, foram “concebidas com vistas a uma sociologia”. Na verdade nossa proposigdo €, de certa maneira,
ndo propriamente inverter essa ordem estabelecida entre neo-monadologia e sociologia, mas observar que, se
relacdo ha, com efeito, e ndo um abismo intransponivel, passa-se da segunda & primeira em virtude do
reconhecimento de uma necessidade precisa: esclarecer com o que melhor conhecemos, “do interior”, aquilo que
os mais das vezes nos “escapa” quando se trata de observar os espiritos se interpenetrando no vasto campo da
natureza.
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O que concluir dessa réplica, sendo um cuidado preciso em distinguir o carater
hipotético de uma filosofia da natureza de natureza monadoldgica (sem deixar de reconhecer
ao mesmo tempo algo que insistimos no capitulo anterior, a saber, que é a prépria ciéncia
quem conduz as resolugdes leibzinianas) e uma ciéncia social fundada sobre “fatos de
observagao”? Se isso decorre diretamente da leitura da passagem acima, resta-nos tentar
identificar o sentido dessa afirmacdo, bem como reconhecer o que ela teria de exagerada
frente ao recurso tardiano a sua ciéncia do social, que acabara por erigir, como afirma Milet
(1970, p. 195), a imitagdo em “principio metafisico”. De modo que o abismo entre filosofia da
natureza vs. ciéncia do social, cuja afirmacéo se liga, decerto, a uma necessidade imperiosa de
defender para si um espaco no interior de um novo campo do saber em vias de constituicéo,
ndo deve dissimular sua contraparte. Pois se “abismo” ha, de direito, entre especulagdo e
observacdo, serdo os resultados da segunda que ressarcirdo o déficit a que estaria condenada a
descri¢do da natureza caso Tarde ndo possuisse, ele proprio, uma “visdo direta do espirito”,
para nos utilizarmos de uma atitude que reconhecemos facilmente na filosofia de Bergson.
Claro, em se tratando de uma vida do espirito muito distinta daquela do eu que dura. N&o se
trata de uma visdo sobre si mesmo, aprofundamento na duracdo que é fugidia, pois
espacializada, ao préprio sujeito, mas uma visdo do espirito se fazendo outro, inserindo-se no
tecido da vida espiritual que constitui a sociedade através de imitacdes sucessivas.

Como se Espinas tivesse desconhecido em sua critica, a0 mesmo tempo em que
o “abismo”, a natureza de sua supressdao pelo proprio autor de uma distin¢do precisa entre
ciéncia (do social) e filosofia (da natureza), bem como o papel da primeira na elucidacdo de
elementos essenciais da segunda. Se filosofia e ciéncia se constituem, de fato, como dominios

distintos, Tarde reconhece ao mesmo tempo sua complementaridade.

O trabalho modesto e frutifero dos cientistas, em todas as épocas e em todos 0s
lugares, se opera na sombra e sob a dominagdo, consciente ou ndo, de alguma
grande filosofia reinante, por muito tempo o cartesianismo, ontem o kantismo, o
evolucionismo atualmente, que anima ou suscita os trabalhos. E esses trabalhos por
sua vez elaboram, a sua revelia, os elementos de uma filosofia ulterior, que
destronara a precedente. A filosofia é assim, desse modo, o alfa e 0 6mega da
ciéncia. Ha em toda ciéncia a marca de uma filosofia da véspera e o germe de uma
filosofia do amanhd. Toda ciéncia se move em uma atmosfera filoséfica que a
precede e que a envolve, que ela respira e que ela transforma em substancia solida.
Pois, do mesmo modo que 0s seres vivos puderam ser observados como ar
condensado, as ciéncias podem ser definidas como filosofia solidificada. E toda
ciéncia contém em seu foro interior uma filosofia que saira dela, que serd essa
propria ciéncia dilatada, erigida em explicagdo universal, sucessivamente
matematica, fisica, vital, social em nossos dias (TARDE, 1900, p. 242).
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Deixemos de lado a leitura que essa visdo da relacdo intestinal entre ciéncia e
filosofia nos permitiria realizar da histéria de ambas. Tentemos observar como essa ligagdo se
manifesta no pensamento tardiano. Vimos que a mesma ciéncia que conduzia as resolucfes do
que Tarde reconhece como o espiritualismo leibziniano apontava para a direcdo do
rompimento necessario para com ele. Resultado: uma monadologia renovada, na qual
monadas livres dos elos da harmonia preestabelecida se interpenetram, se entre-possuem e se
associam. Ou seja, uma filosofia da natureza com a assinatura de Tarde. Mas, como pudemos
observar na réplica de Tarde a Espinas, 0 mesmo autor de uma neo-monadologia € o paladino
de uma ciéncia dos fatos sociais. E se ainda ndo o dissemos claramente, ou melhor, se o
dissemos sem explicar de que modo, sabemos que é 0 modelo da sociedade que sera acionado
para a elucidacdo da possessdo espiritual inter-monadica que anima os mundos material e
vivo. Néo sera, portanto, a ciéncia do social ou sociologia, erigida em explicacdo universal, o
terreno de uma filosofia que habita em seu foro intimo, tal como Tarde reconhecera na
passagem acima? De fato as conviccOes de Tarde em torno do poder dessa nova ciéncia, do
que ela carrega em seu foro intimo beiram, talvez, certo exagero. Como veremos, com ela
Tarde pretende nao apenas explicar o que Leibniz ndo saberia fazer abstracdo feita da tese da
harmonia preestabelecida como todo e qualquer ramo da ciéncia como que estaria condenado
a se tornar um simples braco da sociologia.

Retroagindo sobre a filosofia da natureza que a subentende, talvez tivéssemos
dificuldade em designar um qualificativo a filosofia tardiana que nasce do cruzamento de
questdes encontradas em sua neo-monadologia e de respostas encontradas em sua sociologia
dita “pura”. Filosofia social? Filosofia da natureza? Nao importa — €, ainda, da vida do
espirito que se trata, sob sua forma material ou vital, de um lado, sob sua forma antropoldgica,
de outro. A ciéncia progride descobrindo “fatos novos e leis novas”, afirma Tarde (1902-
1903, p. 101), e a filosofia, “escavando cada vez mais os dados de seus problemas”, progride
por via de aprofundamento e rejuvenescimento. Nada mais afeito a relacdo entre a ciéncia
social tardiana e sua filosofia da natureza. Cabe-nos agora investigar em filigrana a ciéncia
social tardiana, seu objeto, método e instrumental (em se tratando de ciéncia, ideais de
quantificacdo). Serd igualmente a ocasido em que veremos um Tarde — ao contrario do que
salta aos olhos em uma leitura pouco afeita aos detalhes — ndo tdo distante de Durkheim. E
verdade que a pergunta “o que ¢ a sociedade?” ambos responderdo de modos distintos; mas o

ideal cientifico que Ihes anima acaba por aproxima-los em alguns pontos.
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Para a compreensdo adequada do “enxerto” de uma ciéncia do social por sobre
uma filosofia da natureza, ndo podemos nos esquecer de dois principios que se deduziram da
neo-monadologia tardiana, implicitamente contidos, dissimulados sob o aspecto “humano” do
psiquismo universal, na edificacdo de uma ciéncia dos fatos sociais. S&o eles a associacdo sob
a forma de possessdo reciproca (0 que permitiu a Tarde afirmar que por toda parte existem
sociedades sem que, reitero, fundamentasse propriamente o modo “como” essas operacdoes
possessivas se realizam) e o laco desse processo de constituicdo universal com uma
harmonizacdo progressiva, tendéncia que denota um esforco profundo da natureza em
constituir fenémenos regulares e estaveis. Esses elementos continuam a animar o que Tarde
(1890b, p. 53) denominou de uma “sociologia pura e abstrata”, que abstrai do fendomeno
humano aquilo que nele se funda sobre o fisico e o vital, ciéncia que discernird na vida
humana em sociedade as leis, l6gicas e teleoldgicas, da invencdo e da imitacdo. Veremos em
que medida a questdo — geral e universal — do estabelecimento de acordos se manifesta na
dimensdo antropoldgica da vida cdsmica para entdo em seguida, no capitulo seguinte,
descrever a histéria cdésmica na qual a sociedade dos homens vem ocupar um papel
privilegiado, “implicada” que ela se encontra no esfor¢o geral que se observa por toda a
natureza.

Voltemos brevemente a Monadologia e sociologia. Causa espanto ap6s o
apontamento das insuficiéncias do leibzianismo e das reformulagdes que ele exige a
afirmagdo de que algo ainda continua em suspenso. “Acima de tudo”, reconhece Tarde
(1893a, p. 65), “o fundo das coisas nos ¢ inacessivel”, de modo que “a necessidade de fazer
hipGteses para nele penetrar se impde”. Como se uma abertura essencial se desenhasse no
horizonte da analise, a espera de dados que possam iluminar esse “fundo”. Sob o risco de ser
repetitivo, afirmo uma vez mais: trata-se, em suma, de possuir fundamentos soélidos que
permitam afirmar “como” os espiritos se associam; que género de causalidade se encontra em
jogo; que necessidade acompanha a vida do espirito em todos os seus niveis. Pois sabemos
que se trata de uma associa¢do, que 0 que Se associam S0 agéncias espirituais nascidas
independentes, que elas constituem acordos na origem dos quais encontramos 0s fenébmenos
da natureza; mas ndo sabemos o que se passa no fundo do mundo material e vivo, ndo
sabemos “como” o carater multiplo e pulsional de sua populagdo de monadas, como seus
designios de direito discordantes, que disputam entre si a matéria com a qual fabricardo um

“mundo” a sua imagem, deixam-se possuir, deixam-se colocar em unissono com designios
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que lhe sdo estranhos para, assim, participar, sem tomar a dire¢cdo, do processo de
engendramento da natureza.

A hipotese que Tarde afirmou acima como necessaria ¢ seu “ponto de vista
sociologico universal”: toda coisa ¢ uma sociedade, todo fendmeno ¢ um fato social. E, de
imediato, o que haveria de demasiado “hipotético” em uma hipotese dessa natureza, é
colmatado pela profissdo de fé em torno das possibilidades que abre ao conhecimento da
natureza em geral uma universalidade desse género. Ainda que, uma vez mais, “o que ¢” um
fato social ndo nos seja dito de imediato. Estamos ainda no terreno da hipotese, por mais
promissora que Tarde possa, ja, reconhecé-la. Restara, em seguida, reconhecer sua validade

por meio de algo que uma ciéncia “do” social pode reconhecer “do interior”.

O que had de perigoso nas ciéncias ndo sdo as conjecturas bem construidas,
logicamente seguidas até as Ultimas profundezas ou aos Ultimos precipicios; sdo os
fantasmas de idéias em estado flutuante no espirito. O ponto de vista sociolégico
universal me parece ser um desses espectros que atormentam o cérebro de nossos
contemporéneos especulativos. Vejamos de imediato onde ele deve nos conduzir.
Sejamos exagerados com o risco de passar por extravagantes. Nessa matéria
especialmente, o temor do ridiculo seria o mais antifiloséfico dos sentimentos.
Assim todos os desenvolvimentos que se seguirdo terdo por objeto mostrar a
profunda renovagdo que a interpretacdo socioldgica de todas as coisas devera ou
deveria impor a todos os dominios do conhecimento (TARDE, 18934, p. 66).

Afirmada a possibilidade de ganhos com uma generalizacdo que se quer
universal, resta precisar a natureza da causalidade que rege os fendmenos sociais, humanos e
naturais. Resta saber, em suma, o que é um fato social — aos olhos da ciéncia, e ndo da
filosofia da natureza, que afirma a universalidade do fato sem dizer como ele se opera —, bem
como 0 que permite afirmar que aquilo que observamos na vida humana em sociedade pode
ser estendido a natureza em sua totalidade. Se a natureza, para se tornar “translicida a
inteligéncia”, apenas tem de ser observada através, digamos, de uma lente leibziniana (como
Tarde insistiu ao erigir sua neo-monadologia), para que seu génio inventivo se torne
igualmente transltcido é preciso observar como individualidades humanas agem vivendo em
sociedade. Esse género de fendmenos — caso particular de uma processualidade universal — é
0 Unico que nos permite acessar diretamente as “causas verdadeiras” ndo apenas de uma
associacédo entre individualidades humanas distintas, mas, como veremos, de uma associa¢ao

espiritual qualquer que seja o andar da realidade em que se opera.

Acreditou-se que o Unico meio de fornecer a sociologia um ar cientifico seria lhe
concedendo um ar biol6gico, ou, melhor ainda, um ar mecénico. Tratava-se com isso
de tentar esclarecer o conhecido pelo desconhecido, tratava-se de transformar um
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sistema solar em nebulosa néo resolivel para melhor compreendé-lo. Em matéria
social, temos sob nossas méos, por um privilégio excepcional, as causas verdadeiras,
os atos dos quais elas sdo feitas, 0 que nos é absolutamente subtraido ao olhar em
qualquer outro objeto. Somos entdo dispensados, me parece, de recorrer para a
explicacdo dos fendmenos da sociedade a suas causas, ditas gerais, que os fisicos e
os naturalistas foram obrigados realmente a criar sob o nome de forcas, de energias,
de condicBes de existéncia e outros paliativos verbais de sua ignorancia do fundo
claro das coisas (TARDE, 1890b, p. 61).

Explicar tudo sociologicamente significa para Tarde suplantar o que ha de
obscuro no fundo da natureza. Significa reconhecer que do atomo ao homem, sem hiatos ou
abismos, tudo se passa socialmente. A interpretacdo socioldgica de todas as coisas deve
provocar uma renovagdo em todos os dominios da ciéncia. “Todas as ciéncias parecem
destinadas a tornarem-se ramos da sociologia”, afirmara Tarde (1893a, p. 58), sem nenhum
cuidado de prudéncia. Desse ponto de vista “vé-se 0 objeto da ciéncia social apresentar uma
analogia assinaldvel com os outros dominios da ciéncia em geral e se reincorporar desse
modo, por assim dizer, ao resto do universo no seio do qual ela fazia o efeito de um corpo
estranho” (TARDE, 1890b, p. 64).

Primeiramente Tarde defenderd a existéncia de analogias “assinalaveis” entre o
que se passa na vida do homem em sociedade e 0 que se passa nos mundos material e vivo.
N&o se trata, ainda, propriamente, do poder de esclarecimento do fundo obscuro do génio
inventivo e social da natureza que a sociologia ou interpsicologia carrega em seu bojo. Em
grande medida essas analogias Tarde ja pdde concluir do panpsiquismo resultante de sua
releitura da monadologia de Leibniz.

O homem que vive em sociedade é essencialmente imitador, e a imitacéo
desempenha nas sociedades “papel analogo” aquele da hereditariedade nos organismos vivos
e da ondulagdo nos corpos brutos. Do mesmo modo, uma invencdo humana, ao inaugurar um
novo género de imitacdo (por exemplo, a invencdo do canhdo a pdlvora, dos moinhos de
vento) “é para a ciéncia social o que a formagdo de uma nova espécie animal ou vegetal” é
para a biologia, ou ainda o que ¢ “para a fisica a apari¢do de um novo modo de movimento
que vem se alinhar ao lado da eletricidade, da luz, etc.”, ou, ainda, “o que € para a quimica a
formagdo de um novo corpo” (TARDE, 1890b, p. 72). Essas analogias permitem que
comecemos a entrever que nada ha de propriamente singular no objeto das ciéncias sociais
com relagcdo as ciéncias da natureza, e “Cada progresso do saber, com efeito, tende a nos
fortificar na convicgéo de que todas as similitudes se devem a repeti¢cdes” (TARDE, 1890b, p.
74). Todas as similitudes observadas nos mundos fisico, quimico, astronébmico tém como

explicagdo movimentos periddicos, vibratorios. Todas as similitudes do mundo vivo resultam
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da nutricdo e da geracdo hereditéria. Todas as similitudes sociais sdo fruto da imitacdo de um
individuo por outrem.

Cabe observar que o principio geral que se encontra no fundo desse
enraizamento de tudo o que ha de regular no cosmos por sobre uma repeticdo de um designio
individual vem retomar algo que a propria neo-monadologia ja havia dado conta de
demonstrar. A propagacdo geométrica de toda coisa a partir de um ponto, de monadas as quais
Tarde (1893a) reconheceu o estatuto de “elementos-chefe” 2°. Mas prossigamos com as
analogias que Tarde propde, ‘“assinalaveis”, como insiste nosso autor. Elas permitem
identificar o que ha de comum entre os andares do cosmos a partir de “formas de repeti¢ao”
que, distintas em sua forma, ndo deixam de ser expressdes mais ou menos eficazes desse
mesmo intento dominador que anima cada existéncia espiritual mas que, como sabemos, nao
pode se realizar sem que outras existéncias do mesmo género sejam de algum modo

congregadas.

Se pensarmos nas diferengas tdo profundas que separam, sob todos os pontos de
vista, 0 mundo fisico, nele compreendido o mundo astronémico e 0 mundo quimico,
do mundo vivo, e esse do mundo social, que é a sua surpreendente continuagéo, nos
impressionaremos ao observar todos esses mundos heterogéneos apresentar, sob as
formas as mais diversas, essa mesma expansividade essencial, essa mesma ambicao
propagadora, e ndo possuirem, por assim dizer, nada de comum a ndo ser essa
caracteristica fundamental. E, se nos perguntamos também o que ha de comum
mesmo nas formas sob as quais se manifesta esse mesmo designio de expansdo
universal, deveremos ser impressionados pelo fato de que — a ndo ser que o habito
nos torne cegos — de constatar que elas séo todas repeticdes. Repeti¢do, a série das
ondas luminosas, elétricas, sonoras, a gravitagdo dos astros, o turbilhonar interior
das moléculas. Repeticdo, o turbilhdo vital, a nutrigdo, a respiracdo, a circulagio,
todas as fungdes organicas, a comecar pela geragdo, que abarca a todas. Repeticdo, a
linguagem, a religido, o saber, a educagdo, o trabalho, todas as atividades sociais, em
uma Unica palavra, a imitacdo (TARDE, 19024, p. 08).

Que o semelhante seja proveniente de algo que, de inicio, propunha-se como
uma inovacao por sobre o campo de repeti¢des no qual surgira, que todo fenémeno é um fato

social, e que toda similitude assim estabelecida se liga a expansdo propagadora de uma

20 Uma vez reconhecida — e descrita em filigrana, como veremos — essa tendéncia na vida humana em sociedade,
na qual invengfes e descobertas individuais se propagam imitativamente, Tarde (1902a, p. 07) observa que ela
testemunha simplesmente “esse designio de propagacao de si, de expansdo radiante, que se encontra no fundo de
todo ser”. De modo que, se, com efeito, as causas que a sociologia descobre no terreno da vida humana em
sociedade servirdo ao esclarecimento do fundo obscuro da natureza, lente com a qual as ciéncias devem observar
seu objeto proprio e a filosofia operar suas generalizagfes, ndo € menos verdade que o que, aqui, aparece como
um privilégio da ordem do método, outrora foi identificado como principio geral da descricdo ontogenética da
natureza. Ou seja, 0 humano ndo é apenas um caso do universal por sua extensdo analdgica do que se passa com
ele ao que lhe precede na histdria do cosmos, ele o é, igualmente, devido a um principio que anima as aces em
toda e qualquer dimensédo da vida csmica, um principio que define, por assim dizer, a prépria vida do espirito.
O que retirar disso, sendo um trago da complexa relacdo entre ciéncia e filosofia que estamos em vias de
descrever?
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“ideia” cosmica, tudo isso pudemos deduzir ja nos limites da releitura tardiana da
monadologia de Leibniz. Mas, para que, com efeito, todas as ciéncias se tornem “ramos da
sociologia”, € preciso que nos voltemos, enfim, ao que ¢ essa ciéncia talhada na exata medida
de seu objeto por Tarde. O que é a sociologia? O que é o fato social elementar, a imitacdo? E
0 que trataremos de responder agora. Veremos que a “sociologia” ou “interpsicologia”
permite estender ndo apenas a forma e os efeitos da relagcdo entre invencdo-imitagcdo no
terreno da vida do homem em sociedade a natureza em sua totalidade. Sabemos ja que todo
fendmeno é uma associacdo entre pequenas diferencas que se fazem convergentes, temas que
se repetem por toda a natureza. O que Tarde desejard demonstrar por meio da ciéncia dos
fatos sociais “do homem” € como esses espiritos se interpenetram, o que se comunica nessa
conversdo generalizada que é fonte das regularidades fenoménicas, bem como uma
necessidade “logica” de estabelecimento de acordos que atravessa todos os andares da vida
espiritual. Mucchielli (1994, p. 451) reconhece a possibilidade de o fim da sociologia tardiana
ser, precisamente, “compreender os mecanismos dessas interagdes entre as monadas
leibzinianas” em detrimento de toda causalidade tomada de empréstimo das ciéncias naturais
— e, claro, como ja sabemos, de um regime de causas finais. Tenhamos, no entanto, cuidado
quando, ao reconhecer a complementaridade essencial entre filosofia da natureza e ciéncia do
social, atribuir uma antecedéncia ou primado dessa natureza de uma sobre a outra. Mas, com
efeito, podemos afirmar que se trata para Tarde de acionar, como que para cimentar as
extensdes analdgicas de que estamos tratando, aquilo que uma visdo direta da vida do espirito
fornece ao observador. Ndo se trata de uma intuicdo no sentido bergsoniano, diga-se. Essa

visdo quem fornecera sera a sociologia ou interpsicologia, uma ciéncia dos fatos sociais.

2.2. A sociologia na qualidade inter-psicologia e o fato social elementar

A imitacdo é uma acgdo a distancia de espirito a espirito. Um ser age sobre outro
suscitando nele uma reacdo que tende a tornar-lhe semelhante ao primeiro. “— Eu entendo por
imitacdo toda marca de fotografia inter-espiritual, por assim dizer, quer ela seja desejada ou
ndo, passiva ou ativa” (TARDE, 1890b, p. 46). A similitude das a¢des humanas resultante
dessa interacédo entre espiritos é o fato social elementar, a verdade que a sociologia perseguiu
afirma Tarde (1898a, p. 54), “e que ela deve alcangar para eclodir”. Uma sociedade de

homens se apresenta assim como um “tecido de agdes inter-espirituais, de estados mentais que
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agem uns sobre os outros”?* (TARDE, 1902a, p. 01). Interessa-nos saber como Tarde
descreve, nos quadros precisos de sua ciéncia do social, a causalidade exemplar ou imitacao.
E somos de subito surpreendidos com uma necessidade que precisa ter seu sentido elucidado.
“A questdo que haviamos colocado de inicio: o que é a sociedade? respondemos, é a imitagao;
e resta-nos perguntar agora: o que é a imitacdo? Aqui o socidlogo deve ceder lugar a fala do
psicologo” (TARDE, 1890b, p. 134).

O que é a imitacdo? E a acdo a distancia de um género especial exercida por um
cérebro sobre outro, uma marca mental fornecida ou recebida que se propaga, assim,
por um modo de contagio absolutamente diferente dessa transmissdo de movimentos
periédicos que se produz quando duas substancias quimicas estdo em vias de se
combinar, e dessa transmissdo de fases vitais reguladas que se opera, quando, de um
6vulo fecundado que se multiplica, sai um ser vivo em vias de crescer. Essa marca
mental possui duas caracteristicas: primeiro, ela € uma marca, uma reprodugdo exata
da articulagdo verbal, do rito religioso, do ato comandado, da ideia ensinada, do
procedimento industrial ou artistico aprendido, da virtude ou do vicio inculcados, do
modelo qualquer do qual ela é a copia, do cliché do qual ela é a tiragem tornada por
sua vez clich; em segundo lugar, ela é mental, espiritual, psicolédgica
essencialmente. Donde a impossibilidade de expulsar a psicologia da ciéncia social,
como se tentou desprezando toda evidencia, e a inutilidade de buscar outro
fundamento a psicologia (TARDE, 1898b, p. 49).

Segundo Tarde (1901c, p. 168) a psicologia é o estudo dos fendémenos
produzidos no eu por suas relacbes com o conjunto dos seres exteriores que compdem 0
universo. Mas entre esses seres “‘existem alguns, os eus dos outros homens, que desempenham
um papel capital e completamente a parte na formagao e desenvolvimento da pessoa”. Essas
relagdes mutuas entre “eus” merece ser estudada a parte, tendo para tanto o direito a um ramo
da ciéncia que delas se ocupe com os meios adequados: “Chamemo-la, caso se queira, a
psicologia inter-espiritual, ou, simplesmente, a inter-psicologia”. Se a psicologia habitual se
ocupa dos fenémenos de primeiro tipo, com as relacdes do espirito com a universalidade dos
outros seres, a segunda deve estudar as relagdes matuas entre os espiritos. Se, afirma Tarde
(1901e, p. 5), a diferenca entre a primeira e a segunda é aquela do género a espécie, trata-se
de uma espécie “de natureza tdo singular e tdo importante que ela deve ser separada do género
e tratada por métodos que lhe sejam proprios”. O contato de um espirito com outro espirito,
cuja explicagdo ndo pode ser abandonada a simples psicofisiologia, diz respeito a uma

psicologia inter-cerebral??.

21 Disso resulta que um grupo social é uma colecdo de seres que se encontram “em vias de se imitar, ou entdo
gue, mesmo sem se imitarem atualmente, se assemelham e cujos tracos comuns sdo cdpias de um modelo antigo”
(TARDE, 1890b, p. 128).

22 Tarde (1890b, p. 46) ndo deixou de reconhecer que a agdo interespiritual é uma agdo “que consiste em uma
reproducdo quase fotografica de um cliché cerebral pela placa sensivel de outro cérebro”. Ele ndo parece ter
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(...) é, acima de tudo, da psicologia inter-cerebral, aquela que estuda as relagdes
conscientes de muitos individuos, e em primeiro lugar de dois individuos, que
convém tomar o fato social elementar, cujos agrupamentos ou combinacGes
multiplas constituem os fendmenos supostamente simples, objeto das ciéncias
sociais particulares. O contato de um espirito com outro espirito é, com efeito, na
vida de cada um deles, um acontecimento completamente a parte, que se destaca
vivamente do conjunto de seus contatos com o resto do universo e da lugar a estados
de alma dos mais imprevistos, dos mais inexplicados pela psicologia fisiolégica.
Essa relacdo de um sujeito com um objeto que é ele proprio um sujeito ndo é uma
percepcdo que em nada se assemelha a coisa percebida e que autoriza desse modo o
cético idealista a colocar em dlvida a realidade desta, mas sim a sensagdo de uma
coisa que sente, a volicdo de uma coisa que deseja, a crenca de uma coisa que
acredita, em uma pessoa, em uma palavra, na qual a pessoa que percebe se reflete e
que ela ndo poderia negar sem negar & si propria. Essa consciéncia de uma
consciéncia é o inconcussum quid que buscava Descartes e que o eu individual ndo
Ihe pbde fornecer. Além disso, essa relacdo singular é ndo uma impulsdo fisica
recebida ou dada, um transporte de forga motora do sujeito ao objeto inanimado ou

rompido (a0 menos ndo com a radicalidade com que Bergson o fizera) com a psicofisiologia francesa que tem
em Taine figura eminente e em Ribot espécie de continuador, e cuja orientacdo geral demonstra uma rejei¢do
para com a doutrina espiritualista. Ndo podemos deixar de observar que as primeiras publicacbes de Tarde
aparecem justamente na Revue philosophique, fundada por Ribot em 1876 (MUCHIELLI, 1994, 1998). Como
exemplo da orientagdo da psicofisiologia & qual Tarde ndo pdde ser absolutamente indiferente, citemos uma
conjectura de Ribot em torno das condi¢Bes orgénicas da personalidade. A psicologia metafisica pouco se
ocupou dessas condigdes, afirma Ribot (1883, p. 620), o que ¢é 16gico, “pois para ela o eu vem do alto ¢ ndo de
baixo. Para nés, ao contrario, é nos fendmenos os mais elementares da vida que é preciso buscar os elementos da
personalidade; sdo eles que lhes ddo sua marca propria, seu carater”. Em determinado momento Tarde (1898a, p.
213) chega a reconhecer que a memoria individual e o pensamento sdo uma “fungdo do cérebro”, e chega a
afirmar que Taine tinha razdo ao reconhecer no cérebro o 6rgdo repetidor dos centros sensitivos, que multiplica
0s abalos nervosos que lhe sdo transmitidos por um ponto qualquer de sua superficie irradiando-lhes por todas as
partes. Mas é preciso observar a usurpacao de sentido original de proposi¢des dessa natureza por parte de Tarde.
Reconhecer no suporte cerebral o meio de reproducdo de ideias comunicadas ndo implica afirmar que a
conversdo espiritual operada na imitagdo é mero epifendmeno de movimentos da massa cerebral. Pelo contrério,
uma vez mais € a clareza dos fatos sociais que seré elencada para esclarecer o que se passa nas profundezas vida
neurofisiolégica. Se as ciéncias da natureza, como vimos, sdo destinadas a se tornar ramos da sociologia, 0
mesmo ¢ valido para a psicologia. “Qual é a natureza intima”, pergunta-se Tarde (1890b, p. 136), “dessa
sugestdo de célula a célula, que constitui a vida mental? Nada sabemos dela”. Se para esclarecer um fato
psicoldgico assinala-se, costumeiramente, a similitude com um fato vital, “essa constatacdo, embora interessante,
ndo satisfara de modo algum nossa curiosidade; ndo se esclarece o claro-obscuro pela obscuridade completa; ao
passo que, se constatamos a similitude desse mesmo fato com um fato social, nos sera facil, elucidando esse até
seu fundo, elucidar por analogia seu fendmeno intimo. A sociologia ¢ o microscopio solar da psicologia”
(TARDE, 1890a, p. 118). O resultado dessa operacéo € o reconhecimento de que ndo existem duas psicologias
(psicofisiologia e psicologia social ou coletiva), mas uma Unica. Ela estuda separadamente os trés tipos de a¢des
que se exercem sobre um mesmo sujeito para a produgdo de estados interiores. Uma acgdo “intra-mental” na qual
0 sujeito se sugestiona a si proprio, uma agdo “extra-mental” na qual ele sofre uma impressdo da natureza
exterior e que nunca é reciproca e, por fim, o que interessa propriamente a inter-psicologia, uma agdo “inter-
mental” na qual ele sofre uma sugestdo de outrem (TARDE, 1904). Se o primeiro género de acdo € aquela que se
desenrola ao longo da vida orgénica da personalidade, imitagdo de si por si, irradiacdo de percep¢des, imagens,
lembrancas e sensagdes ao longo da estrutura neurofisiologica, esta €, ela propria, uma sociedade de determinado
tipo. A consciéncia, o surgimento do eu que vem contrastar com as repeticdes do mundo natural e instaurar um
novo universo de repeti¢cdes, nesse caso, “internas”, ¢ uma gloria cerebral (1893a). Que se diga célula nervosa ao
invés de dizer ménada, pouco importa, reconhece Tarde (1890a, p. 123). O essencial é que seja reconhecida no
cérebro a supremacia de um elemento central. A pessoa humana ¢ semelhante a uma “teocracia antiga, o eu ¢
talvez o rei-deus do cérebro, centro e lar de um grupo de consciéncias vassalas e sugestivas”; pequenas almas
comensais do mesmo sistema nervoso, todas aspirantes a hegemonia, concurso de inumeraveis estados nervosos
diferentes que, provavelmente nascidos cada qual em um lugar distinto do cérebro, visam todos sua propagagédo
de elemento a elemento, entre-sufocar-se, entre-conquistar-se ou, para tudo isso, entre-persuadir-se (TARDE,
1895b).
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vice-versa, segundo se trate de um estado ativo ou passivo, mas uma transmissao de
alguma coisa de interior, de mental, que passa de um dos sujeitos ao outro sem ser,
coisa estranha, perdida nem diminuida em nada pelo primeiro (TARDE, 18983, p.
56).

E, portanto, a uma inter-psicologia que reconheca a irredutibilidade de uma
relagdo entre elementos sui generis, entre sujeitos que se comunicam, que se deixam
influenciar, que compdem um acordo e inauguram uma dire¢do a uma agdo conjunta, que €
preciso se enderecar para atingir uma explicacdo psicologica dos fatos sociais (TARDE,
1904). Essa acdo inter-espiritual é o fato social elementar. A combinacdo de uma série deles,
por seu lado, inaugura a série de repeticdes propriamente social, a imitacdo, fenémeno que
define o objeto das ciéncias sociais tardiana e expressa a forma que o acordo e a harmonia
adquirem em se tratando da dimensdo antropoldgica do psiquismo que, como sabemos, €
universal. “Partindo dai, ¢ facil compreender que € somente nos casos em que a agdo do
sujeito que modifica sobre o sujeito modificado reflete o estado mental do primeiro no
segundo, que o laco social é criado ou reforcado entre eles” (TARDE, 1902a, p. 3). A
harmonia social apenas pode ser um unissono assim estabelecido. Assim se explica a
fecundidade do fenémeno da imitacao.

Insistamos sobre o carater espiritual da conversdo assim operada, ndo apenas
importante em termos de seus efeitos (dos acordos que produz), mas, sobretudo, importante
para o problema da edificacio de um objeto “préprio” a uma ciéncia do social. E um regime
causal proprio que é identificado na constituicdo de regularidades no terreno da sociedade. Ele
diz respeito ao contato entre espiritos, relacdo distinta daquelas que o eu estabelece com a
exterioridade fenomenal ndo humana, fechada a uma comunicacdo tal qual aquela que
inaugura as correntes de imitacdo e da qual se ocuparia a psicologia corrente ou
psicofisiologia. Mas a introducéo, no terreno da propria psicologia, de um novo regime causal
apenas é possivel, bem entendido, uma vez reconhecido um género irredutivel de relaces
entre os seres e de fendmenos que resultam dessa intera¢do. Essas “ondas de alma”, como
Tarde (1901d, p. 5) descreve a resultante das interagdes entre os espiritos individuais, “agdo
contagiosa de espirito a espirito”, exige a redefini¢do das fronteiras da ciéncia psicolégica
(intra, extra ou inter-espiritual) e a legitimacéo de uma psicologia talhada na exata medida de
uma dimensdo irredutivel da atividade do eu (inter-espiritual) no interior de uma ciéncia do
social. O que, decerto, como veremos, caminha na contramao de uma sociologia de inspiragao
durkheimiana que, em detrimento dessa revisdao de fronteiras, defendera a recusa dos

instrumentos da psicologia para a edificacdo de uma sociologia.
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O contato do eu com 0s outros eus apenas €, antes de tudo, uma das relagdes do eu
com o conjunto dos seres exteriores, mas é uma relagcdo completamente especial,
caracterizada pelo minimum de dissemelhanca ou 0 maximum de similitude entre o
sujeito e o0 objeto. O objeto aqui é ele proprio um sujeito; o que é sentido é ele
préprio sensivel, o que é pensado é ele préprio pensante, o0 que é acreditado, amado,
desejado, € ele proprio crente, amante, desejoso, voluntério... O espirito,
reencontrando assim sua prépria imagem viva no enigmatico universo, toma melhor
consciéncia de sua propria realidade por esse reflexo que lhe aparece como uma
realidade paralelamente indiscutivel, subtraida aos golpes do ceticismo idealista. Ele
tocou ai um inconcussum quid no qual se apoia e que se apoia sobre ele, que se
assemelha ja com ele e que se esforca consciente ou inconscientemente em se
assimilar ainda mais, seja por simpatia seja da propria antipatia que nasce entre eles.
Parece-me que essas relacdes e essas agoes de espirito a espirito, que se encontra em
tdo alto relevo na lembranga que guarda o individuo de suas relagdes com o universo
ambiente, merecem ndo permanecer confundidas com estas e ser estudadas a parte.
Eu daria voluntariamente a ciéncia que tem esse estudo por objeto o nome de
psicologia inter-espiritual, mais claro e mais preciso que aquele de psicologia social;
tanto mais que nem todas as acgOes de espirito a espirito sdo proprias a criar ou
fortificar o lago social, e que muitas contribuem a lhe dissolver. A psicologia inter-
espiritual, vemo-lo, ndo poderia se confundir nem com a sociologia, que ela
ultrapassa e que ela explica, mas que ela ndo constitui, - nem com a psicologia
propriamente dita, intra-espiritual, a qual ela ndo se opBe, mas que ela completa
(TARDE, 1901d, p. 5).

A acdo interespiritual coloca em questdo o regime causal habitualmente
admitido nas séries sociais e psicoldgicas ao rejeitar a necessidade de um transporte de
matéria nas relagBes instituidas. E como se Tarde néo fizesse nada além de conceder & nogéo
de influéncia seu sentido préprio, aquele de uma causa que age a distancia, sem sair de si
mesma, para produzir seu efeito; redes imateriais de influéncia reciproca que se desenvolvem
na superficie dos seres, alterando-os sem os tocar (KARSENTI, 1993). O fato social
elementar, as acGes de um espirito sobre outro espirito, sdo acbes a distancia. Por meio delas
“se realiza uma causalidade de natureza superior”, que ndo consiste, insiste Tarde (1901d, p.
5), “na incompreensivel produ¢do de um efeito heterogéneo, completamente dissemelhante a
sua causa, como quando vibragdes do éter produzem em nos uma sensacdo de calor, mas na
reprodugdo da causa que se imprime e se marca em seu efeito”. Trata-se de uma agdo sui
generis que se propaga de espirito a espirito, admite Bergson (1909b, p. 379), e que ndo se
liga “a nenhum dos tipos de causalidade descritos pelos fisicos e metafisicos”; simplesmente
um “contagio psicologico se propagando em uma dire¢do determinada”.

Uma coisa, pois, é uma relacdo que o eu pode estabelecer com os elementos do
mundo, sem comunicacdo, sem uma modulacdo ou adequacdo do espirito frente ao objeto
com o qual entra em relagdo. Outra € uma relagdo que pode ser dita um lago social. Quando
uma paisagem sugere um sentimento a um paisagista, quando um animal sugere uma ideia ao

naturalista, paisagem e paisagista, animal e naturalista, ndo entram em relagdo social. “Por
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qué? Porque o laco social ndo é somente uma acao inter-mental, mas sim, e acima de tudo, um
acordo inter-mental nascido dessa acdo” 2 (TARDE, 1902a, p. 2). Se a psicologia “corrente”
se ocupa do primeiro género de acdes, a psicologia inter-espiritual deve se ocupar do segundo.
De modo que Tarde (1904, p. 81) pode concluir em torno das relacdes entre psicologia e
sociologia afirmando que “o progresso da sociologia consiste em se psicologizar cada vez
mais”. Faz-se necessaria aqui uma breve digressdo. E preciso saber o que constitui a natureza
propria do espirito e do “mental” que se comunica contagiosamente nas interagdes sociais, 0
que é agenciado na relacdo entre dois espiritos que lhes coloca em uma relacdo que merece o
nome de social. O esforco de Tarde, para além de delimitar uma causalidade especifica, a
causalidade imitativa, é também de precisar o contetdo especifico que circula nesses moldes.
Deles ja tratamos, mas ndo no agenciamento inter-espiritual que constitui o fato social
elementar. Ora, 0 que caracteriza a vida espiritual sendo a dualidade psicologica da crenca e

do desejo, poténcias de afirmacéo e de negacgéo, de atracéo e de repulséo?

O que pode entdo ser desse modo transmitido de uma alma a uma alma por sua
colocacdo em relacéo psicoldgica? Suas sensacdes, seus estados afetivos? Né&o, isso
é incomunicével, essencialmente. Tudo o que dois sujeitos podem se comunicar
tendo consciéncia de sua comunicacdo, de modo a se sentirem desse modo mais
unidos e mais semelhantes, sdo suas nocdes e suas voli¢Bes, seus julgamentos e seus
designios, formas que podem permanecer as mesmas malgrado a diferenca de seu
conteddo, produtos da elaboracdo espiritual que se exerce sobre ndo importa quais
sinais sensitivos quase que indiferentemente (TARDE, 1898a, p. 56).

O que é imitado, o que circula por meio da imitacdo, contagiosamente,
soldando as almas em um unissono que funda a repeticdo social, sdo crencas e desejos. A
imitacdo é um fendmeno de contagio da crenca e do desejo, de transmissdo dessas duas forcas

intimas.

23 0 gue encontramos na raiz dessa ciéncia dos fatos sociais em vias de edificacdo sdo duas ideias médicas, as
descobertas de Pasteur e as experiéncias de Bernheim: a ideia de contagio e a ideia de sugestio (BOUGLE,
1905). Quanto a esta Ultima, Tarde ndo esconde seu entusiasmo. Suponhamos um homem, prop8e Tarde,
hipoteticamente subtraido de toda influéncia extra-social, subtraido & visdo direta dos objetos naturais, que
apenas se encontre em comunicacdo com seus semelhantes: ndo é por meio de um objeto assim escolhido que
convira ser realizado o estudo, “por experiéncia e observagdo”, das “caracteristicas verdadeiramente essenciais
da relacdo social, separada assim de toda influéncia de ordem natural e fisica prépria a complica-la? O
hipnotismo e o sonambulismo n&o seriam precisamente a realizagdo dessa hipotese?” (TARDE, 1890b, p. 137).
O modelo da hipnose que Tarde recorre na elucidacdo da acgdo interespiritual era algo em voga na psicologia
cientifica de finais do século XIX em territdrio francés. Em 1882 Charcot relanga as investigaces sobre o
hipnotismo, e Janet realiza, trés anos depois, comunicacdes sobre o tema, fundando em 1886 a Revue de
I’hypnotisme éxperimental et thérapeutique. No mesmo interim surgem os trabalhos de Richet e Bernheim,
alusdo frequente em artigos e obras de Tarde. Trata-se de um periodo no qual questdes em torno da hipnose, do
fendmeno da sugestdo, da dupla personalidade e outros fendmenos inconscientes se encontram no topo da
atualidade intelectual. Questdo que fascina tanto em termos de problemas filos6ficos gerais em torno da natureza
do espirito quanto por suas aplica¢cdes em problemas da vida social como a criminalidade (MUCCHIELLI, 1998,
2000).
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A invencéo e a imitacdo sdo o ato social elementar, nés o sabemos. Mas qual é a
substancia ou a forca social das quais esse ato é feito, das quais ele ndo é sendo a
forma? Em outros termos, 0 que é inventado ou imitado? O que é inventado ou
imitado, o que é imitado, é sempre uma ideia ou um querer, um julgamento ou um
designio, no qual se exprime determinada dose de crenca e de desejo, que &, com
efeito, toda a alma das palavras de uma lingua, das preces de uma religido, das
administracBes de um Estado, dos artigos de um cédigo, dos deveres de uma moral,
dos trabalhos de uma industria, dos procedimentos de uma arte. A crenca e o desejo:
eis entdo a substancia e a forca, eis entdo as duas quantidades psicoldgicas que a
analise encontra no fundo de todas as qualidades sensacionais com as quais elas se
combinam; e quando a invencao, depois a imitagdo, delas se apodera para organiza-
las e empregé-las, ai se encontram, paralelamente, as verdadeiras quantidades sociais
(TARDE, 1890b, p. 205).

Tratar do problema especificamente humano na sociologia tardiana, do modo
como os fluxos imitativos agem na conformacéo das sociedades, significa compreender como
desejos e crencas exercem seu poder por meio da imitacdo. E, como podemos observar na
passagem acima, trata-se de algo que pode ser tratado sob a égide de uma quantificacdo
possivel — nada de mais afeito ao ideal da ciéncia, como veremos. Pelo momento, apenas
observemos que a analise da imitacdo, identificada a acdo a distancia de um espirito sobre
outro, permite apreender as modalidades segundo as quais uma forca age sobre outra forca,
uma acao das forcgas psicolégicas crenca e desejo sobre os desejos e crengas de outro espirito.
Uma relacdo dessa natureza, que mobiliza forcas psicoldgicas precisas, possui uma direcéo,
ela vai “do interior do homem para o exterior” (TARDE, 1890b, p. 257). Tal é a marcha da
imitacdo, eletrizacdo psicologica pela via da influéncia, inoculacéo de ideias e de vontades de
um espirito sobre outro. O modelo deve antes de tudo alcancar a alma, 0s coracGes. Essa
marcha do interior para o exterior deve significar duas coisas: “1° que a imitacao das ideias
precede aquela de sua expressdo; 2° que a imitacdo dos fins precede aquela dos meios. Os

interiores sdo fins ou ideias; 0s exteriores, meios ou expressdes” (TARDE, 1890b, p. 265).

Quando uma pessoa copia outra, quando uma classe de uma nacdo coloca-se a se
vestir, a se mobiliar, a se divertir, tomando como modelo as vestimentas, 0s
mobiliarios, os divertimentos de outra classe, € que ela ja havia tomado de
empréstimo dessas 0s sentimentos e as necessidades dos quais os modos de agir sao
a manifestacdo exterior. Consequentemente, ela pode e teve de lhe tomar emprestada
também suas voli¢Ges, ou seja, de querer conforme sua vontade. Seria possivel negar
que a volicdo seja, com a emogdo? e a convicgdo, 0 mais contagioso dos estados
psicoldgicos? (TARDE, 1890b, p. 256).

24 Podemos presumir quanto uma afirmagdo dessa natureza, que reconhece na emogdo um poder de contagio
consideravel, pode ter sido importante para Bergson quando ele apresenta a obra do mistico como a propagacao
de uma emoc&o sui generis.



70

O que significa essa distin¢do entre o que é mobilizado na agdo imitativa e sua
expressdo subsequente? O que significa dizer que ha algo de intimo, intestinal, que é
mobilizado na relacdo entre dois sujeitos e que precede, ou melhor, fundamenta a copia de um
modelo considerado em seu aspecto puramente formal e exterior, inimitavel sem que algo da
alcada do espirito pudesse fazer entrar em comunicacdo individuos distintos? Em suma, o que
é mobilizado sdo forcas ou poténcias psicoldgicas de direito pré-representativas, crencas e
desejos, convicgles e volicdes, que, se vem se agenciar com um conteido preciso (0 objeto
variavel da crenca e do desejo), ndo perdem seu estatuto de motor essencial da conversdo
espiritual. A imitacdo é a colocagdo da atividade do espirito em uma direcdo determinada a
partir da mobilizacdo de suas convicgdes e voliches, de suas crengas e seus desejos, cuja
expressao exterior serdo atitudes, gestos, movimentos, representacfes, etc. — incomunicaveis
se ndo alavancadas pelas forcas do espirito. Assim se configuram as conformidades dos
espiritos e das vontades a partir de uma sugestdo-imitacdo de uma ideia ou designio que se
propaga pelo exemplo. Convergéncia de diregdo que torna as energias individuais susceptiveis
de formaram um todo, de constituir um socius, um acordo entre homens no qual se adicionam
crengas e desejos com a condi¢do — em se tratando de um acordo —, “de ter 0 mesmo objeto,
de voltar-se sobre uma mesma ideia a afirmar, sobre uma mesma agdo a executar” (TARDE,
1898b, p. 58).

Ou seja, se para que haja convergéncia de uma multiplicidade em uma unidade
de dire¢do ¢ preciso um mesmo “objeto” onde se agarrardo crengas e desejos, ndo € esse
objeto, tomado em si, o elemento que soldara as vontades individuais, mas sim as forcas
psicoldgicas de que Tarde se ocupa incansavelmente ao longo de suas obras. A multiplicidade
aparentemente cadtica desses objetos em torno dos quais se agenciam crengas e desejos em
nada usurpa a facticidade pela qual o fato social elementar se apresenta ao investigador. A
preponderancia funcional das forcas psicoldgicas por sobre os meios pelos quais elas realizam
suas operacOes de soldagem na arquitetdnica dos elementos individuais da vida social aparece
com toda forca na passagem abaixo.

- Remontemos ainda mais alto, nessa aurora da pré-historia na qual a arte da fala era
desconhecida. Como entéo, de um cérebro a outro, se operava o transvasamento de
seu contelido intimo, de suas ideias e de seus desejos? Ele se operava, com efeito, se
julgamos esse estado de coisas através daquilo que se passa nas sociedades animais
cujos membros parecem se compreender quase sem signos, COMo por uma espécie
de eletrizacdo psicolégica via influéncia. Devemos admitir que, desde entéo, e talvez
com uma intensidade assinalavel, decrescente ainda depois, se exercia uma acao
intercerebral a distancia, da qual a sugestdo hipnotica pode nos dar vagamente a
ideia da mesma maneira que um fendmeno mérbido pode se assemelhar a um fato
normal. Essa acdo é o problema elementar e fundamental que a psicologia
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sociologica (que comeca la onde acaba a psicologia fisiologica) deve se esforcar em
resolver (TARDE, 1890b, p. 262).

Nesse nivel antropoldgico da vida psiquica sobre o qual Tarde estabelece sua
sociologia “pura”, e a qual a designacdo “psicologia sociologica” ¢ a que melhor serve a
sintese do social e do psicolégico em uma sociologia que se define por uma psicologia inter-
espiritual, tudo se passa aos moldes de uma espécie de magnetizacéo, relacdo entre modelo e
copia que mobiliza potenciais de crenca e de desejo a partir de uma simpatia “que ¢ a fonte
primeira da sociabilidade e a alma aparente ou dissimulada de todas as espécies de imita¢ao”
(TARDE, 1890b, p. 139). A imitacdo € o tecido do qual a sociedade € feita, insistimos ja
suficientemente. A vida social se constitui como uma cascata de imitacGes sucessivas e
encadeadas, uma sugestdo de pessoa a pessoa: “O estado social, assim como o estado
hipnotico, é apenas uma forma de sonho, um sonho de comando e acdo. Ter apenas ideias
sugeridas e acredita-las espontaneas: tal é a ilusdo propria ao sondmbulo e ao homem social”
(TARDE, 1890b, p. 137). Associados, 0s homens sdao muito mais crédulos do que quando
tomados isoladamente. Concentrando sua atencdo sobre um objeto Unico, espécie de
“monoideismo coletivo”, eles se aproximam do estado do sonho ou da hipnose. Assim
definida — carater alucinatorio sobre o qual voltaremos — a vida social, composta de acGes
elementares entre individuos que se entre-imitam, que se deixam invadir por designios ou
volicdes de outrem, sobre as quais se agarram suas crencas e seus desejos, sao verdadeiras
“alucinacodes coletivas” (TARDE, 1901e, 50).

2.2.1. O recurso de Durkheim a critica ao epifenomenismo em psicologia

Antes de passar a questdo da quantificacdo dos fatos sociais e a descricdo da
ideia geral de ciéncia que anima a sociologia ou interpsicologia de Tarde, e antes ainda de
demonstrar como uma “interlogica” vem se alinhar ao lado da interpsicologia, sdo necessarias
algumas palavras em torno da relacdo entre psicologia e sociologia aos olhos de duas
tentativas de edificacdo de uma ciéncia autbnoma dos fatos sociais: aquela de Tarde, de que
nos ocupamos aqui, e aquela de Durkheim. Uma condenagdo comum vinda de concepcdes da
vida social orientadas pelo durkheimianismo é aguela que afirma que Tarde, ao apelar de
sobremaneira a psicologia na analise dos fatos sociais, destituiria 0 que ha de irredutivel na
analise desses. Mas sera mesmo verdade que se trata pura e simplesmente de uma

identificagdo do psicoldgico (individual) e do social? Ndo observamos, pelo contrério, todo
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um esforco em observar na causalidade exemplar uma série de fenémenos superiores e
irredutiveis aqueles perante os quais se detinha, por exemplo, certa psicologia “corrente” que
Tarde identifica a psicofisiologia? De outro lado Durkheim ele proprio ndo se apropriaria de
modo bastante original de certa visdo em torno da vida do espirito individual na elaboracéo de
sua nogdo de sociedade? Detenhamo-nos por um momento nessas questdes. Para tanto, ha
algo realmente inegavel que é preciso admitir de saida, e que o préprio Bergson (1933)

chamou a atencdo com preciséo.

A corrente positivista advinda de Comte? prosseguiu sua marcha ampliando-se cada
vez mais, mas tendendo, sobretudo, & constituicdo de uma ciéncia dos fatos sociais.
Essa ciéncia foi buscada inicialmente no prolongamento de outras ciéncias: a
biologia (Espinas) ou a psicologia (Tarde). Mas rapidamente se reconheceu que ela
exigia uma inteira autonomia, na qual suas caracteristicas proprias, especificamente
distintas, fossem colocadas em plena luz. Assim orientada, a obra da escola
sociolégica francesa foi consideravel (BERGSON, 1933, p. 466).

Dessa escola sociologica francesa Bergson destaca duas figuras, Lévy-Bruhl,
do qual ndo nos ocuparemos aqui, e Durkheim, apresentado como o verdadeiro fundador da
escola, e cuja nog¢do de representagdes coletivas, admite Bergson, “conduziu a vias
autenticamente metafisicas” — e veremos abaixo quanto isso é verdadeiro. A distingdo que
Bergson estabelece entre dois ramos da sociologia, um no qual se encontra Tarde, que
“prolonga” certa psicologia, e outro que se quer “auténomo”, no qual se encontra Durkheim,
merece ser levada em consideracdo. E inegavel esse prolongamento no primeiro caso, e
Bergson (1909b, p. 379) lhe reconhece com precisdo. “Entre a ciéncia do homem individual e
aquela do homem social Tarde operou uma sintese” na origem da qual encontrariamos “uma
sociologia nitidamente psicologica e uma psicologia prestes a desabrochar em sociologia”.
Vimos na sessdo acima que 0s progressos da sociologia, do ponto de vista de Tarde,
consistem em fazer com que ela se “psicologize” cada vez mais. A essa indistingdo para com
a psicologia (ndo qualquer psicologia, € bem verdade) podemos acrescentar ainda outro
prolongamento: aquele da filosofia da natureza que informa a sociologia (generalidade da
vida psiquica) que, por sua vez, abastece a primeira com uma causalidade estritamente social
que pode esclarecer 0 que se passa no restante da natureza. Nao encontraremos em Durkheim

extensdes ou admissdes dessa natureza, e Bergson tem razdo em lhe reconhecer esse ideal de

%5 Segundo Boutroux (1895a), Comte foi o0 primeiro a conceber nitidamente a ideia de uma sociologia analoga as
outras ciéncias: para ele uma lei social ndo é a expressdao de um designio, mas sim de fatos observados com
imparcialidade. Nao obstante essa analogia com as outras ciéncias, a sociedade conservaria igualmente uma
natureza propria, irredutivel as formas inferiores do ser. Bem, de modos distintos, e principalmente com
intensidades distintas, Tarde e Durkheim partilnam desse pressuposto da irredutibilidade.
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autonomia. Admitir que os fatos sociais possuam uma existéncia psiquica, que a sociedade
possui uma vida representacional, ndo implica subsumi-los as leis da psicologia individual
para Durkheim. Com relacéo a psicologia, Durkheim (1898, p. 2) afirmard o seguinte. Se a
vida individual e a vida coletiva sdo, ambas, constituidas por representacdes, € presumivel que
essas representacOes sejam comparadveis. Mas, prossegue o sociologo, essa aproximacao
“longe de justificar a concep¢do que reduz a sociologia a ser mero corolario da psicologia
individual colocard ao contrario em relevo a independéncia relativa desses dois mundos e

dessas duas ciéncias”.

(...) separando assim a vida social da vida individual, ndo pretendemos de modo
algum dizer que ela nada tem de psiquico. Ao contrario, é evidente que ela é
essencialmente constituida de representacdes. Apenas, as representagdes coletivas
tem natureza totalmente diferente daquelas do individuo. N&o vemos nenhum
inconveniente em dizer que a sociologia é uma psicologia, desde que tenhamos o
cuidado de acrescentar que a psicologia social tem suas leis proprias, que ndo sao as
da sociologia individual (DURKHEIM, 1897, p. 401).

Se, no caso tardiano, vimos a necessidade de instaurar um novo ramo da
psicologia para se ocupar dos fatos sociais, no caso durkheimiano trata-se de se utilizar de
métodos e encontrar leis as quais a psicologia, seja la qual ela for, ndo pode aceder. O simples
fato de uma natureza representacional animar as duas ordens de realidade ndo justifica a
extensdo dos instrumentos de uma ciéncia a outra. Se a propria sociedade, de certo modo,
realiza-se por meio das consciéncias individuais — fato caracteristico da ubiquidade dos fatos
sociais — eles ndo deixam de constituir um mundo a parte e, como tal, possuir leis que séo
irredutiveis a sua manifestacdo inferior, igualmente representacional, mas nos limites da
psique individual. Os fatos sociais sdo maneiras de agir, pensar e sentir “exteriores ao
individuo, e dotados de um poder de coer¢cdao em virtude do qual se impdem a eles”. Eles nao
podem se confundir com os fenémenos psiquicos, afirma Durkheim (1894, p. 5), “os quais
apenas possuem existéncia na consciéncia individual e por meio dela. Eles constituem uma
espécie completamente nova e é a eles que deve ser dado e reservado o qualificacdo de
sociais”.

O ultimo ponto que gostaria de chamar a atencdo nesse apontamento das
relacOes fronteirigcas entre psicologia e sociologia nos escritos de Durkheim e de Tarde é que o
primeiro, tal como o segundo, realiza uma critica que é fundamental a psicofisiologia. Se isso
é em si sintomatico em termos da natureza do debate nas fronteiras dos saberes positivos que
disputam entre si um objeto essa critica ndo se dara, contudo, aos mesmos moldes que a

critica tardiana. E o procedimento durkheimiano merece ser tratado com atencdo, pois ele
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mobiliza elementos de grande alcance e que vao além, na verdade, de uma mera partilha de
métodos e instrumentos entre psicologia e sociologia; ele implica a colocacdo de questdes que
remontam a uma reflexdo de significacdo filosdfica em torno da natureza do social com
relacdo ao individual. E serd a Bergson que Durkheim nos remetera diretamente ao abordar
questdes em torno da vida do espirito. Durkheim, em uma rara ocasido na edificagdo de seu
método socioldgico, fard voto de humildade e relegara a metafisica a resolucdo de questdes
por demais obscuras a sua ciéncia dos fatos sociais. Permito-me, portanto, um paréntese na
descricdo da ciéncia social tardiana para o trato de questfes tdo convidativas. Estas na
realidade ndo sé@o exteriores ao intento de nossa investigacao: toda a discussdo que apresento
abaixo € parte constituinte do intento durkheimiano, analogo, mas distinto ao de Tarde, de
constituir um saber autoral sobre um objeto que exige meios inéditos para ser descrito e
acessado.

Durkheim tomard de empréstimo certa critica realizada a concepcao da vida
psiquica como epifendmeno da atividade organica, critica que ele apresenta como o “grande

% que combateram “todas as

servico prestado a ciéncia” pelos filosofos espiritualistas
doutrinas que reduzem a vida psiquica a ndo ser outra coisa sendo a eflorescéncia da vida
fisica” (DURKHEIM, 1893, p. 340). O que se encontra em jogo nessa afirmacdo ndo ¢
simplesmente o reconhecimento da validade dessa critica, mas a chance que Durkheim nela
encontra em afirmar que ao lado da vida do “espirito” ha algo a0 mesmo tempo espiritual e
mais que espiritual. Se Tarde, ao criticar a psicofisiologia, propde a introducdo de uma
psicologia de novo género Durkheim, por seu lado, ao fazé-lo, encontrard o caminho para
justificar aquela que € sua nocdo em torno dos fatos sociais irredutiveis a psicologia
individual.

Em um artigo capital, Representacdes individuais e representacdes coletivas,
Durkheim (1898) realiza uma leitura disso que chamou vagamente de “filosofos
espiritualistas” na qual, sem que mencione o nome de Bergson em momento algum, remete-

nos indiscutivelmente a teses desenvolvidas em Matéria e memoéria em torno da

% No prefacio de As regras do método socioldgico, ocasido em que Durkheim (1894, p. VII) elenca os elementos
daquilo que define como um esforgo para a extensdo do “racionalismo cientifico” a analise das condutas
humanas, todo o débito para com o espiritualismo em questéo é legitimado: “a esséncia do espiritualismo néo se
encontraria na ideia que os fendmenos psiquicos ndo podem ser imediatamente derivados dos fendmenos
orgénicos? Ora nosso método apenas ¢ em parte uma aplicagdo desse principio aos fatos sociais”. Nao ha
dificuldade em observar com afirmacGes dessa natureza um adversério que Durkheim compartilna com Tarde, a
ciéncia psicoldgica tal qual se desenvolve de Taine a Ribot. Mas se Tarde reconhece a insuficiéncia desta para
introduzir como que no interior ainda dos fen6menos psicolégicos elementos irredutiveis a pura psicologia,
Durkheim serd mais radical e, como observaremos, ira superpor a realidade psicolégica uma psique de outra
ordem.
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irredutibilidade (mas ndo independéncia) da vida do espirito (consciéncia, memdria) ao seu
substrato neurofisiolégico. O exame dessa relagdo precisa entre Bergson e Durkheim
mereceria uma andalise a parte. Limito-me a indicacdo de alguns aspectos essenciais dela.
Segundo Durkheim (1898), a vida psiquica individual € um curso continuo de representacfes
onde mal temos a possibilidade de dizer onde uma comega e a outra termina. E mais. Se as
representacfes morressem assim que elas nascessem, pergunta-se Durkheim (1898, p. 13) “do
que poderia ser feito o espirito? E preciso escolher: ou bem o epifenomenismo é verdadeiro,
ou bem hd uma memoria propriamente mental”. A opcao de Durkheim ¢ pela segunda
hipdtese. A tUnica maneira de escapar a psicologia epifenomenista ¢ “admitir que as
representacdes sao susceptiveis de persistir enquanto representagdes” (DURKHEIM, 1898, p.
25). Mas essa vida psiquica assim constituida ndo é um absoluto que néo se liga ao restante do
universo. E aqui Durkheim se aproxima em muito da relacdo que Bergson (1896) reconhecera

entre o cérebro e o sistema sensorio-motor e o espirito ou memoria.

Para reconhecer ao espirito essa autonomia limitada que é, no fundo, tudo o que
contém de essencial e de positivo nossa nocdo de espiritualidade, ndo é necessario
imaginar uma alma, separada de seu corpo, e levando em ndo sei qual meio ideal
uma existéncia sonhadora e solitaria. A alma se encontra no mundo; ela mistura sua
vida aquela das coisas e podemos dizer, caso queiramos, de todos 0s nossos
pensamentos, que eles se encontram no cérebro. E somente preciso acrescentar que,
no interior do cérebro, eles ndo sdo localizaveis a rigor, que eles sequer sdo nele
situados em pontos definidos mesmo que eles se encontrem mais em relacdo com
algumas regides do que com outras. Sozinha, essa difusdo basta para provar que eles
sdo algo de especifico; pois, porque eles sdo assim difusos, é preciso de toda
necessidade que seu modo de composicdo ndo seja aquele da massa cerebral e que,
consequentemente, eles tenham uma maneira de ser que lhes é especial
(DURKHEIM, 1898, p. 39).

Passemos a intencdo durkheimiana com essa profissao de fé ao que denomina
“espiritualismo”. Trata-se de demonstrar que a sociedade, ndo com relacdo ao cérebro
individual apenas, mas com relagdo a somatdria das consciéncias individuais, possui
igualmente uma maneira de ser especial e irredutivel e “mais” que espiritual. Ainda que
residindo no substrato coletivo pelo qual ela se liga ao restante do mundo, a vida social ndo se
define estritamente por ele. Ela é, com relacéo a ele, ao mesmo tempo dependente e distinta,
realidade parcialmente autbnoma que vive uma vida propria. Meu objetivo com essa
passagem pela critica ao epifenomenismo em psicologia, afirma Durkheim (1898, p. 45), é
demonstrar “porque nos dedicamos com tanta insisténcia em distinguir a sociologia da
psicologia individual”. Trata-se de aclimatar em sociologia “uma concep¢ao paralela aquela

que tende cada vez mais a prevalecer em psicologia”. Trata-se de uma apropriacdo dos
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resultados de certa psicologia que acaba por ser uma verdadeira usurpagdo de sentido seguida
de uma usurpacéo de terreno. Pela apropriacdo de resultados a que chega uma psicologia de
orientacdo espiritualista tratar-se-a em seguida de declarar sua propria inoperancia ou, ao
menos, seus limites. Ao contrario de Tarde, a sociologia ndo tem de se “psicologizar”. Se a
“espiritualidade” ¢ o que define a vida representativa do espirito, a vida social se define por
uma “hiper-espiritualidade”. Os atributos que constituem a vida psiquica se encontram nela,
“mas elevados a uma poténcia muito mais elevada e de modo a constituir algo de inteiramente
novo” (DURKHEIM, 1898, p. 48). Ela excede de tal modo em complexidade a vida psiquica,
prossegue Durkheim, que um mundo novo se abre a ciéncia, irredutivel aquele ao qual pode
aceder a psicologia individual, mesmo armada com as verdades que a filosofia espiritualista
Ihe ajudou a estabelecer.

O papel que desempenha a consciéncia individual com relacdo a vida social é
aquele que representa o cérebro com relacdo a memoria e as representacées individuais. Ponto
de contato com o universo presente em uma espécie de inconsciente que possui sua vida
propria®’. A relagdo que une a vida social ao seu substrato é analoga aquela que se admite
entre o substrato fisioldgico e a vida do espirito. E a sociedade “que pensa, que sente, que
deseja, ainda que ela apenas possa querer, sentir ou agir por intermédio das consciéncias
particulares” (DURKHEIM, 1898, p. 36). Psiquicos de alguma maneira, pois modos de pensar
e de agir, os “estados de consciéncia coletiva” (DURKHEIM, 1894, p. XV) s3o de outra
natureza, qualitativamente distintos dos estados de consciéncia individuais. Sao
representacdes de outro tipo. Mas a sociedade ndo pode se passar dos individuos. Ela apenas
pode se realizar “nos e através dos individuos”. Ela entdo penetra nas consciéncias individuais
suscitando nelas todo um sistema de representagdes sui generis que a exprime, “ela acrescenta
assim em nosso ser individual um ser psiquico de um género novo”. E, prossegue Durkheim
(1913, p. 12), se as Ideias de Platdo se bastam a si mesmas, ndo tém necessidade da matéria
para que existam e ndo podem se misturar a ela sem uma espécie de queda, na sociedade as

coisas se passam de modo distinto: “a sociedade tem necessidade dos individuos para existir”.

27 Segundo Mucchielli (1998) a teoria das representacdes coletivas durkheimiana é uma retomada ou
formalizacdo original de um modelo de causalidade psiquica que marca presenca nas ciéncias humanas em finais
do século XIX: aquele do inconsciente. Mucchielli traz um dado historico que ilustra o espirito intelectual no
qual germina de certo modo tal concepgdo da vida psiquica, e que veremos, por exemplo, tocar as reflexdes
bergsonianas de Matéria e memoéria. Em agosto de 1889 ocorre em Paris o 1° Congresso Internacional de
Psicologia, ocasido em que se discutem temas que fascinam os psicélogos franceses (hipnose, alucinagdes, etc.).
Sob a presidéncia de Jean-Marie Charcot, o evento retine figuras como Espinas, Ribot, Taine, Janet, além de
figuras internacionais como William James, Bain e Wundt. Entre os auditores desse congresso, ao lado de Tarde,
se encontravam Durkheim e Freud.
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Mas, dotada de uma ubiquidade que a libera das determinacbes de seu
substrato, a vida coletiva ndo pode ser dita como residindo absoluta e completamente nele.
Ela é dependente e distinta a0 mesmo tempo. Tem a marca de sua origem, decerto, ndo se
apoia sobre o vazio, mas, uma vez que um primeiro fundo de representacfes se constitui em
um estado de efervescéncia coletiva de individualidades reunidas (DURKHEIM, 1912), elas
se tornam realidades auténomas, “vivem uma vida propria” (DURKHEIM, 1898, p. 43). Sem
duvida, na elaboracdo do resultado comum cada consciéncia individual realiza sua parte, mas
0s sentimentos privados apenas se tornam sociais “na medida em que se combinam sob a agdo
de forcas sui generis que desenvolve a associacdo; na sequéncia dessas combinagdes e
alteracGes mutuas que resultam dela, elas se tornam outra coisa” (DURKHEIM, 1898, p. 36).
Durkheim ndo entra em muitos detalhes em torno dessa génese, desse processo responsavel a
elevacdo das representacGes individuais ao estatuto de representacdes coletivas que
desenvolvem uma vida propria. Ele se limita a afirmar que se trata de uma sintese sui generis
que introduz um afastamento, uma distancia em termos da natureza dos elementos que entram
em sua composicdo e a resultante de sua fuséo.

A investigacdo dessa heterogeneidade entre causa e efeito ndo cabe a
investigagdo cientifica: “é¢ tarefa da metafisica encontrar uma concepgdo que torne essa
heterogeneidade representavel; para nos, basta que sua existéncia ndo possa ser contestada”
(DURKHEIM, 1898, p. 38). Ndo obstante, uma vez mais ndo podemos deixar de observar
analogias impressionantes com a argumentacao de Bergson em torno dos fatos da memoria.
Pois se Durkheim ndo se preocupa propriamente com a concepg¢ao da “passagem” do psiquico
individual ao psiquico coletivo, limitando-se, ao tratar do fenémeno religioso (DURKHEIM,
1912), em demonstrar que as representacdes coletivas séo o signo da acdo do coletivo sobre o
individual, expressdo confusa da coercdo da sociedade sobre o individuo?®, ele ndo deixa de
demonstrar que nessa misteriosa operacdo é uma sintese que se opera, cujos resultados se
autonomizam com relacdo aos elementos de que se compdem. Quando fendmenos resultam da

combinacdo de elementos quaisquer em virtude de sua combinacdo, é preciso admitir que

28 Quanto & observacdo da necessidade que vem expressar as representagdes coletivas, limito-me a tratar dela na
ocasido em que abordar o problema das representacdes religiosas em Durkheim e Bergson. Apenas digamos pelo
momento que Durkheim (1912) Ihes descreverd como delirios bem fundamentados. Elas expressam
confusamente, com meios tomados do proprio universo sensivel (o totemismo das sociedades australianas serd o
caso entdo privilegiado para essa demonstracdo), o sentimento da forca moral que é a sociedade. Apenas para
ndo deixar absolutamente em suspenso essa tematica, digamos que a ideia de Deus é como que o protétipo desse
modo de proceder, desse delirio representacional. A religido é o sistema de simbolos pelos quais a sociedade
toma consciéncia de si mesma, “¢ a maneira de pensar propria ao ser coletivo”. Os deuses sdo “sua forma
hipostasiada” (DURKHEIM, 1897, p. 402).
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esses fenomenos se encontram situados “ndo nos elementos, mas no todo formado por sua
unido” (DURKHEIM, 1894, p. XIV).

Durkheim estabelece entdo uma série de analogias. A célula viva apenas
contém particulas minerais do mesmo modo que a sociedade apenas contém individuos, mas
“¢ impossivel que os fendmenos caracteristicos da vida residam nos dtomos de hidrogénio,
0xigénio, de carbono e de azoto”. O mesmo principio se aplica a relagdo entre o substrato das
representacdes coletivas, colecdo de consciéncias individuais e a sintese sui generis que da
origem ao que ha de irredutivel a esse suporte ndo menos necessario. Nessas analogias
Durkheim se detém. A génese da consciéncia coletiva, a natureza particular da sintese que
produz os fenémenos coletivos, Durkheim ndo a considera como objeto passivel de
explicacdo cientifica (FEDI, 2004). Admissdo assinalavel se pensarmos no esforco
empreendido por Durkheim em tornar o fato social objeto da investigacdo cientifica. Diante
do reconhecimento desse limite, dessa lacuna, sera que ndo encontrariamos elementos para
representar a heterogeneidade entre a sintese das partes (substrato social) e a unidade da
sintese (consciéncia coletiva) que Durkheim atribui como tarefa a “metafisica” por meio da
descricdo bergsoniana do inconsciente psicoldgico formado pela totalidade de nossos estados
passados? N&o pudemos j& observar analogias assinalaveis entre Durkheim e Bergson no que
toca a critica a psicofisiologia no momento em que o primeiro reconheceu os “méritos” de
certo espiritualismo? Vejamos a validade de tal tentativa.

Bergson chamou a atencdo para a necessidade em conceber a conservacdo do
passado a revelia dos elementos neurofisiologicos. “Concebemos que fendomenos fisico-
quimicos tenham lugar no cérebro, que o cérebro esteja no corpo, o corpo no ar que lhe banha,
etc.; mas o passado, uma vez realizado, se ele se conserva, onde ele se encontra?”
(BERGSON, 1896, p. 165). Denunciando as ilusbes a que nos condena nossa atencao
pragmaticamente orientada, Bergson (1896, p. 167) dird que uma sobrevivéncia “em si do
passado se impde”. Ao lado de uma memoria corporal Bergson (1896, p. 168) reconhece
entdo uma memoria outra: “Coextensiva a consciéncia, ela retém e alinha na sequéncia uns
dos outros todos os nossos estados na medida em que eles se produzem”. O passado, que
assim se conserva de maneira latente, que permanece nas sombras de uma situacdo presente
que ndo informa — o que néo faz dele inexistente —, € uma sintese sui generis, progresso pelo
qual se define nosso carater, “sintese atual de todos os nossos estados passados”. Sob essa

forma condensada, prossegue Bergson (1896, p. 162), “nossa vida psicoldgica anterior existe



79

mais para nés que o mundo externo, do qual percebemos apenas uma pequena parte, a0 passo

que ao contrario nos utilizamos da totalidade de nossa experiéncia vivida”.

A memoéria, como tentamos provar, ndo é uma faculdade de classificar as
lembrancas em uma gaveta ou de lhes inscrever sobre um registro. N&o ha registro,
ndo ha gaveta, ndo ha sequer aqui, propriamente falando, uma faculdade, pois uma
faculdade se exerce de modo intermitente, quando ela quer ou quando ela pode, ao
passo que o amontoamento do passado sobre o passado prossegue sem trégua. Na
realidade o passado se conserva a si proprio, automaticamente (BERGSON, 1907a,

p. 5).

O que Durkheim abriu méo de explicar ao tratar de uma sintese que toma uma
multiplicidade de individualidades psiquicas e obtém como resultado uma unidade irredutivel
as partes de que provém, uma consciéncia coletiva, Bergson explica sem dificuldades em se
tratando da relacdo entre percepcgdes presentes, de certo modo parcialmente cravadas nos
mecanismos neurofisioldgicos, e sua lembranga que se conserva e que, enquanto tal, adquire
outro estatuto que o presente do qual se origina. A duracdo € insepardvel de um ato de
conservacao, sintese imanente do passado com o presente que ele ajuda a formar e que torna a
agir sobre ele transformando a propria totalidade indivisivel que se prolongou no presente
para informar e, em certo sentido, criar. Passa-se, afirma Worms (2004a, p. 156), de uma
individualidade irredutivel de nossa vida “que se torna lembranga” a cada momento a
“individualidade global da nossa prépria vida”. A sintese se opera do acontecimento no
presente sensorio-motor a continuidade indivisivel do carater que se transforma com ele, por
meoo dele, de modo ininterrupto e continuo. O presente que se torna lembranca adquire uma
existéncia de outra natureza, “impotente”, dird Bergson, mas ndo “inexistente”.

Nas analogias que Durkheim mobiliza ele tem em mente conjecturar a respeito
de uma sintese que transforma o individual em coletivo e que impossibilita localizar o
segundo no primeiro, o efeito, qualitativamente distinto, em sua causa. Talvez ndo possamos
afirmar categoricamente que a consciéncia coletiva funciona tal como o carater bergsoniano.
Sobretudo porque ao passo que no caso da memoria o presente se reveza com 0 passado na
tessitura da indivisibilidade do carater ininterruptamente (traco essencial da abertura da
duracdo na direcdo de um futuro imprevisivel), no caso da consciéncia coletiva ou “memoria
social” apenas temos a certeza de que ela informa sua “ponta moével”, as consciéncias

individuais, ao passo que como esta, por sua vez, forma a primeira, Durkheim nada diz
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veementemente?®. Mas decerto niio pode se tratar de uma “forma” impassivel que coleciona as
contribuic6es individuais a0 modo como a memoria guardaria suas lembrangas em gavetas.
Ela se torna outra coisa na sintese ativa que faz com que o efeito possua mais que a causa
pode fornecer caso ela ndo mude de natureza atraves de um ato sintético sui generis, sem que
ela se torne outra no efeito que a incorpora. O que o instrumental bergsoniano da
transformacdo do presente em passado pode nos indicar uma vez admitida a validade da
comparacao € que a transformacéo do individual em coletivo se opera por uma sintese ativa e
criadora e, no mais, nao localizavel. Ela ndo pode encontrar sua explicacdo no seu suporte,
naquilo que garante seu contato com o “restante do universo”, como disse Durkheim. Ela nao
pode encontrar sua explicacdo em outra coisa sendo no ato sui generis, indefinivel com os
meios da ciéncia, que atestaria essa transformacéo.

O que “¢” esse ato, “como” se realiza, pela sintese, a passagem do individual
ao coletivo, ndo nos seré dito por Durkheim. Concebé-lo como o trabalho de uma espécie de
“memoria social” incorporal ¢ o maximo que podemos fazer recorrendo a metafisica da
memoria de Bergson. Mas ha algo que nos convida a um paralelo mais direto entre os dois
autores. Trata-se do modo pelo qual reconhecem os problemas que a concep¢do de uma
causalidade psiquica inconsciente coloca ao entendimento, que insiste em tratar de sua
“localizagdo”, espécie de critério que atestaria sua “existéncia”. Para evitar os contrassensos
que a palavra inconsciente apresenta, afirma Durkheim (1898, p. 31), somos obrigados a nos
representar uma consciéncia seu eu, sem apreensdo de um estado psiquico por um sujeito
dado. Isso ndo contraria a proposi¢ao fundamental de sua sociologia, a saber, “que fendmenos
se passam em nos, que sao de ordem psiquica e, no entanto, ndo sdo conhecidos do eu que nds

somos”. Mas contraria habitos fundamentais pela qual concebemos a vida psiquica.

No fundo a nogdo de uma representacéo inconsciente e aquela de uma consciéncia
sem eu que apreende sdo equivalentes. Pois quando dizemos que um fato psiquico é
inconsciente, dizemos somente que ele ndo é apreendido. Toda a questdo é saber
qual expressdo ¢ melhor empregar. Do ponto de vista da imaginacdo, uma e outra
tém o mesmo inconveniente. Ndo nos é mais facil imaginar uma representagdo sem

2 0 que Durkheim preza é ndo a representacdo do individual se tornando coletivo, mas do coletivo agindo
através das consciéncias individuais. Sem ddvida o individuo desempenha um papel em sue génese, ele o admite.
Para que exista fato social, “é preciso que muitos individuos tenham misturado sua agao e que dessa combinacéo
tenha se desprendido um produto novo”. Mas como essa sintese “tem necessariamente lugar fora de cada um de
no6s” (DURKHEIM, 1894, p. XX), ela fixa e institui fora das consciéncias individuais modos de pensar e agir, e ¢
dessa realidade que se ocupara a sociologia. Do ponto de vista dessa preeminéncia metodoldgica, as consciéncias
individuais seriam o que é o corpo para a memoria no caso de Bergson. Durkheim se ocuparia entdo menos,
falando em termos bergsonianos, do processo de sintese na formacdo das lembrangas e mais do processo de
atualizacdo das lembrangas! Entre as duas ordens de fato reconhecidas, o individuo forma a sociedade e a
sociedade conforma o individuo é da segunda que a sociologia se ocupa principalmente. N&o por
desconhecimento da realidade da primeira, mas pela auséncia de meios em aceder a sua processualidade.
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sujeito que se representa do que uma representacdo sem consciéncia (DURKHEIM,
1898, p. 32).

Na verdade o problema se colocaria aquele que se encontrasse na
impossibilidade de compreender a imaterialidade e a ubiquidade de uma consciéncia que,
coletiva, ocupando a0 mesmo tempo todos os espacos, informando todos os sujeitos, ndo é
localizavel em nenhum local preciso do tecido social (DURKHEIM, 1912). Ele se colocaria
aquele que fosse incapaz de se representar uma existéncia representativa fora de uma
consciéncia que representa. O mesmo inconveniente Bergson encontrara na representagédo da
totalidade de nosso passado ndo apenas fora do cérebro, mas independente da agdo presente®.
O entendimento tem dificuldades analogas em admitir sua existéncia as dificuldades que
encontra em assumir a existéncia de uma representacdo que ndo tem como condicdo

necessaria um sujeito consciente que possui a representacdo em ato.

(...) limitemo-nos a observar que nossa repugnancia em conceber estados
psicoldgicos inconscientes vem sobretudo do fato que tomamos a consciéncia como
propriedade essencial dos estados psicolégicos, de modo que um estado psicoldgico
ndo poderia deixar de ser consciente, pareceria, sem deixar de existir. Mas se a
consciéncia é apenas a marca caracteristica do presente, ou seja, do atualmente
vivido, ou seja, enfim, do agente, entdo o0 que ndo age poderé deixar de pertencer a
consciéncia sem deixar necessariamente de existir de alguma maneira. Em outros
termos, no dominio psicoldgico, consciéncia ndo seria sinbnimo de existéncia mas
somente de acdo real ou eficacia imediata, e a extensdo desse termo se encontrando
assim limitada, teriamos menos dificuldade em nos representar um estado
psicoldgico inconsciente, ou seja, em suma, impotente (BERGSON, 1896, p. 157).

Com a diferenga que enquanto o inconsciente social durkheimiano ndo pode
existir sem ser agente (o individuo é informado e constituido pela sociedade a cada ato, a cada
sensacdo, a cada desejo pelos quais a sociedade age, sente e deseja por e através dele) o
inconsciente mnemdonico ou temporal bergsoniano espreita a sombra indiviso e atualizando ou
inserindo apenas uma parte de si em cada percepc¢do presente que lhe convida a acdo, as
dificuldades reconhecidas por Bergson e por Durkheim em termos da concep¢do de uma
maneira de existir inconsciente sdo similares em muitos aspectos. Elas caminham na
contramao de uma visdo da vida do espirito incapaz de admitir a existéncia daquilo que, de
um lado, ndo ¢ “presente” e que, de outro, ndo € estritamente fruto de uma “representagao

individual” sem deixar de ser “existente”. A essa ilusdo Bergson oferece uma série de

30 E verdade que o passado bergsoniano néo é ubiquo como a consciéncia coletiva de Durkheim, ele ndo esta por
toda parte a0 mesmo tempo em uma sociedade dada (sequer pode ser dito dele que ele estd em algum lugar),
ainda que esteja totalmente e inteiramente presente em cada a¢do com a qual faz corpo. A meméria pura
bergsoniana ndo tem necessidade de ser ubiqua para ser real. Basta que ela seja latente e virtual.
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fundamentos em nossa vida pratica. Durkheim, por seu lado, ndo tomara cuidados dessa
natureza. Mas, uma vez mais, algo dessa fundamentagcdo, ao menos em seu aspecto formal,
pode ser aplicado a critica durkheimiana a concepg¢ao habitual da relacdo entre “consciéncia”
e “representacao”. Do ponto de vista bergsoniano a incapacidade em conceber estados
psiquicos inconscientes se deve a atribui¢do “a série das lembrangas, no tempo, essa
necessidade de conter e ser contida que apenas é verdadeira para 0s corpos instantaneamente
percebidos no espago” (BERGSON, 1896, p. 166). E essa mesma necessidade que coloca
dificuldades, do ponto de vista de Durkheim, na concepcdo de representacGes que, para
existir, ndo tem necessidade de um sujeito que lhes represente. A representacio “coletiva” nao
encontra sua razao de ser no suporte que a “contém”, no individuo pela qual ela se realiza, ou
no estado mental individual no qual ela se manifesta. A ilusdo socioldgica analoga a iluséo
espacial segundo a qual apenas o agente e atualmente presente é existente é aquela que
afirmaria que apenas a representacdo em ato, que tem sua fonte nas disposi¢des do individuo,
é digna do mesmo caréater. Diante dessa ilusdo, resta afirmar com Durkheim (1913) que o
homem completo é formado de dois sistemas de estados de consciéncia que, ndo possuindo a
mesma origem, ndo nos orientam no mesmo sentido.

Bem, os aspectos que acabo de descrever da sociologia de Durkheim apenas
vém confirmar algo que Bergson (1910, p. 381), uma vez mais, reconheceu com precisdo ao
seu respeito. Ainda que, para tanto, sejamos obrigados a, de certo modo, fazer violéncia ao
intento de insurgéncia contra a filosofia que acompanha Durkheim em sua ansia de constituir
um campo proprio a sociologia. Bergson afirma que a psicologia “se constituiu em ciéncia
independente e que ndo quer se solidarizar com nenhum sistema filoséfico. Ela é representada
principalmente por Ribot, Pierre Janet, Binet, Dumas, etc.”. Quanto a sociologia, aquela que
ele reconhecera ja como uma continuacdo do comtismo, poderiamos também coloca-la a
parte, prossegue Bergson, “ainda que essa seja a menos facil de isolar da filosofia
propriamente dita”. Bem, esse carater, quanto a Durkheim, acaba de ser demonstrado. Quanto
a Tarde, grande parte de nosso esforco vem se dando nesse sentido, desde a releitura do
leibzianismo até a edificacdo de uma filosofia da natureza que se caracteriza por um ponto de
vista sociolégico universal.

Nosso objetivo com essa digressdo em torno da relacdo da sociologia de
Durkheim com a psicologia (com aquela que critica e com aquela de que se apropria para
usurpar seu sentido), uma vez tendo sido realizada a descricdo dessa mesma relagdo, muito

mais natural, diga-se, do ponto de vista de Tarde, foi simplesmente demonstrar que, em
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ambos o0s casos, essa relacdo se coloca como um problema, e que, de modo algum, ele é
resolvido da mesma maneira. Tarde, como vimos — e como Bergson chamou a atencdo de
modo tdo prudente — ndo se vé obrigado a abandonar a psicologia. Mas néo se trata de uma
continuagdo da psicofisiologia ou psicologia “corrente”. A propria natureza dos fatos sociais
elementares, acdo interespiritual que é um contagio das duas forgas constitutivas do espirito,
exige uma psicologia interespiritual, capaz de tratar da relacdo de um espirito com uma
realidade igualmente espiritual. Durkheim, ao contrario, ndo tem a flexibilidade do
pensamento de Tarde com relacdo ao mesmo problema. Ndo ha concessdo a fazer, ndo ha
ramo da psicologia a criar. A realidade irredutivel do social por sobre o individual exige que a
psico-logia seja, de fato, substituida pela socio-logia. O que ndo se da sem um procedimento
engenhoso que passa pelo reconhecimento da realidade igualmente irredutivel do psicologico
ao fisioldgico que convida a sua propria superacdo na direcdo de uma realidade outra, que a
ultrapassa, e que deve conduzir, igualmente, a um saber tanto ou mais irredutivel que a
realidade a qual deve se voltar.

Deleuze e Guattari (1980) souberam identificar a diferenca essencial de Tarde
e de Durkheim quanto ao carater relativamente — e, de certo modo, irremediavelmente —
psiquico de seus objetos. Enquanto Durkheim encontrou seu objeto em grandes
representacdes coletivas, Tarde se ocupou de pequenas imitacbes que constituem — pelas
forcas que mobilizam — toda uma matéria sub-representativa que encontra nas representacdes
e ideias simplesmente o material de sua composic¢do, mas ndo 0 meio do exercicio de algo que
Ihes ultrapassa. Pois ndo ha, no caso tardiano, um inconsciente transcendente, uma poténcia
moral que ultrapassa essas combinacdes pulsionais de que deve se ocupar sua inter-psicologia
ou “psicologia sociologica”. A expressao “psicologia coletiva” ou “psicologia social”, afirma
Tarde (1901e, p. 05), “é frequentemente compreendida em um sentido quimérico que ¢
importante afastar”. Elas consistem em conceber um espirito coletivo, uma consciéncia social,
um “nds” que existiria fora ou acima dos espiritos. De nossa parte, prossegue Tarde, “nds ndo
temos necessidade, de nosso ponto de vista, dessa concepcao misteriosa” para tracar entre a
psicologia geral e a psicologia social uma distin¢do clara. Dai as inumeraveis denominagdes:
psicologia sociolOgica, inter-espiritual ou inter-cerebral, inter-psicologia. Afirmar essa
auséncia de um nos, de uma “consciéncia coletiva”, contudo, como o quer o mais das vezes
uma leitura deleuziana, ndo denota uma superioridade de ponto de vista. Os procedimentos de
Durkheim, as teses que mobiliza, as digressdes que realiza, ndo guardam menos

engenhosidade.
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Uma ultima observagdo. Ndo devemos confundir essa partilha do saber,
concessdes ou restricdes a psicologia na edificacdo de uma ciéncia dos fatos sociais, como
sinal de uma maior ou menor parte deixada ao individuo no seio da sociedade. Tem-se 0
habito de afirmar, com efeito, que, enquanto Durkheim negligenciaria o individuo, Tarde, por
seu lado, reconhecer-lhe-ia uma absoluta autonomia. Mas reconhecer a sociologia como
prolongamento de uma psicologia reformada implicaria necessariamente instituir o individuo
como realidade independente da sociedade? N&o o creio. Afinal, que sentido haveria
despender um esforco consideravel para o estabelecimento de uma ciéncia “dos” fatos sociais
se esses fatos ndo implicassem, ndo trouxessem a vida do individuo fendmenos que,
abandonadas a si mesmas, as consciéncias individuais ndo poderiam manifestar? Uma ciéncia
dos fatos sociais € acompanhada do reconhecimento de uma dimensdo que,
sobreacrescentando-se ou produzindo-se por suas interacbes ou modulacdes reciprocas, vem
contrastar com a vida psiquica individual. E se faltam a Tarde nogdes como aquela de uma
consciéncia coletiva, ndo lhe falta, parece-me, o reconhecimento de um lado propriamente

social e irredutivel ao individual.

2.3. As quantidades verdadeiras da alma e os limites do numero na ciéncia
tardiana: as versdes tardiana e bergsoniana do malogro da psicofisica

Como pudemos observar, é grande o esforco de Tarde, andlogo ao de
Durkheim, em delimitar um objeto proprio a uma ciéncia dos fatos sociais. Resta-nos entéo
destacar, ndo apenas para dar conta do que é préprio a sociologia, mas também para
interpretar a extensdo pleiteada por Tarde, que quer fazer das ciéncias da natureza “ramos da
sociologia”, o que caracteriza para ele a ciéncia. Nos mundos social, vivo e material, afirma
Tarde (1898a, p. 38) “vemos as variagdes que se repetem formarem o dominio préprio da
ciéncia”. A primeira coisa que cabe ao homem de ciéncia é encontrar seu campo préprio de
similitude e de repeticdo, seu objeto proprio. Uma vez isto feito, o progresso de uma ciéncia
consiste em deixar de comparar seus fatos elementares, as similitudes e repeticdes que

constituem seu campo fenoménico, com os objetos das outras ciéncias.

Enquanto ndo foi descoberto o fato astrondémico elementar, a atracdo segundo a lei
newtoniana, ou ao menos a gravitacdo eliptica, existiram conhecimentos
astrondmicos heterogéneos, uma ciéncia da Lua, selenologia, uma ciéncia do Sol,
heliologia, etc., mas ndo a astronomia. — Enquanto ndo foi observado o fato quimico
elementar (afinidade, combinacdo em propor¢des definidas), existiram
conhecimentos quimicos, quimicas especiais, do ferro, do estanho, do cobre, etc.,
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mas ndo a quimica. Enquanto ndo foi descoberto o fato fisico essencial, a
comunicagdo ondulatéria do movimento molecular, existiram conhecimentos fisicos,
a Gtica, a acustica, a termologia, a eletrologia, mas ndo a fisica. — A fisica se tornou
a fisico-quimica, a ciéncia da natureza organica inteira, quando ela entreviu a
possibilidade de tudo nela explicar pelas leis fundamentais da mecanica, ou seja,
quando ela acreditou descobrir, como fato inorganico elementar, a reagdo igual e
contraria & acdo, a conservacao da energia, a reducdo de todas as forcas em formas
de movimento, o equivalente mecanico do calor, da eletricidade, da luz, etc. Enfim,
antes das descobertas das analogias que existem, do ponto de vista da reproducéo,
entre os animais e as plantas, sequer havia uma boténica e uma zoologia, mas
boté&nicas e zoologias, ou seja, uma hipologia caso se queira, uma cinologia, etc.
Mas a descoberta das similitudes das quais se trata apenas deu uma unidade parcial a
todas essas ciéncias esparsas, & esses membra disjecta da biologia futura. A biologia
apenas tomou nascimento realmente quando a teoria celular veio mostrar o fato vital
elementar, o funcionamento da célula (ou do elemento histoldgico) e sua
proliferacdo, continuada pelo dvulo, célula ele prdprio, de modo que a nutri¢do e a
geracdo eram vistas desse modo por um mesmo angulo. Bem, trata-se paralelamente
agora de fazer, apds as ciéncias sociais, a ciéncia social (TARDE, 18983, p. 66).

No que diz respeito as sociedades, seu fato elementar, irredutivel ao vital e ao
material, é a acdo entre dois espiritos que se imitam. Descoberta que coloca Tarde em
condicGes de fornecer a sociologia um carater cientifico, pois ela possui um campo de
regularidades fenoménicas que Ihe é exclusivo. Se, no campo generalizado de uma filosofia
da natureza, vimos a impossibilidade de afirmar a separabilidade dos fenbmenos materiais,
vivos e humanos, em se tratando de uma ciéncia da vida do homem em sociedade, é preciso
preocupar-se com o dominio de similitudes que é préprio do fenémeno social humano, buscar
suas leis, as leis da imitacdo, deixando aos naturalistas a tarefa de elucidar as leis que dizem
respeito ao mundo vivo e material (TARDE, 1890b). Se a origem das similitudes do mundo
humano tem a imitacdo como causa, é a ela que deve se voltar uma ciéncia do social. De
modo que a sociologia €, desse ponto de vista, “reintegrada sem dificuldade no coro das
outras ciéncias; e, a0 mesmo tempo, liberada de toda servidao para com estas, preservada de
todo golpe a sua originalidade propria” (TARDE, 1898b, p. 38). Mas, uma vez reconhecido o
objeto préprio de cada ciéncia — o género de similitude que forma um mundo autbnomo, que
constitui uma forma de repeticdo irredutivel as superiores e inferiores, em suma, 0
“fendmeno” de que se ocupa — resta saber o que significa tratar cientificamente esse objeto.

Né&o hé ciéncia sem medida.

(...) hé& ciéncia constituida em uma ordem de fatos qualquer quando conseguimos
nelas discernir fatos gerais ligados entre si, ou seja, grupos de fatos semelhantes que
se repetem, grupos que aumentam ou diminuem e cujos crescimentos ou
diminuicdes, susceptiveis da aplicagdo do nimero e do calculo, se apresentam como
solidarios uns dos outros, em relagdo direta ou inversa. Esses grupos de fatos
similares, o que sdo sendo quantidades? Quantidade apenas €, no fundo, repeticdo e
similitude, dito de outro modo, fato geral; e por toda parte em que ha quantidade, ha
ciéncia. Ha de parecer, na verdade, que a nocéo de quantidade apenas se realiza em



86

seu tipo puro nas ciéncias fisicas, mas talvez isso seja apenas uma ilusdo. Em todo
caso, nelas como alhures, ela se resolve sempre em repetices agrupadas (TARDE,
1898b, p. 41).

Se toda ciéncia supde a quantidade, se toda ciéncia assim € uma expressdo
quantificavel das repeticGes fenomenais, cada ciéncia ndo deixara de possuir quantidades que
Ihes sdo prodprias, pois se seus fendmenos sdo, indiferentemente, passiveis de submissdo ao
numero. Todos sdo repeticdes — e sabemos que ndo ha regularidade fenoménica que ndo seja
repeticio — mas cada uma inaugura um género préprio de fendmenos, um mundo
relativamente a parte, matéria, vida, homem. “Isso quer dizer acima de tudo que hd um modo
de repeticdo que é especial aos fenbmenos fisicos; outro que é especial aos fendmenos vivos;
outro que ¢ especial aos fendmenos sociais” (TARDE, 1898b, p. 42). Ja tivemos a ocasido de
tratar do aspecto formal de cada género da repeticdo universal. A repeticdo fisica € uma
periodicidade ondulatoria ou gravitacional de movimentos. A repeticdo vital é a nutrigdo pela
qual sdo produzidas as células dos tecidos de cada individuo vivo e a geracdo, pela qual se
reproduzem os individuos de uma espécie. Quanto a repeticdo propriamente social, trata-se da
imitagdo, “impressdo mental a distancia pela qual um cérebro reflete em outro cérebro suas
ideias, suas vontades, mesmo suas maneiras de sentir” (TARDE, 1898b, p. 45).

Detenhamo-nos brevemente nas quantidades sociais ou psicoldgicas que o
observador pode discernir nas repeticdes fenoménicas fruto da imitacdo. Apenas
forneceremos aqui algumas indicacdes em torno da mensurabilidade dos fatos sociais, da
mensurabilidade das crencas e dos desejos mobilizados em sua constituicdo. Pois sera
somente na sessao seguinte, uma vez descritas as leis logicas que Tarde observa animando a
vida em sociedade, que o carater quantificavel das duas poténcias do espirito terd uma
aplicacdo levada ao seu limite. Admitamos que, “por seu carater quantitativo marcado”, por
seu “carater contagioso eminente”, crengas e desejos se distinguem de todos os outros estados
internos (TARDE, 1901d, p. 10). Aqui, uma vez mais, somos obrigados a fazer abstracdo da
espiritualizacdo do universo operada por Tarde. Trata-se de crencas e desejos tomados em
seus agenciamentos estritamente antropoldgicos que se fardo objeto da inter-psicologia. Em
todas as relacGes elementares que podemos identificar no tecido social em um momento dado
h& uma substancia psicologica comum que cimenta a multiplicidade pulsional dos individuos
em uma unidade mais ou menos coerente: crencas e desejos que se transmitem de espirito a

espirito.
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A natureza da coisa desejada ou acreditada, ou seja, as sensagdes nas quais ela se
resolve, difere de uma categoria a outra, mas o acreditar, o desejar, sdo quantidades
e forcas da alma que, a despeito da diversidade de seus pontos de aplicacéo
sensacionais, permanecem sempre 0s mesmos, apenas diferem em grau e, como as
quantidades exteriores, sdo susceptiveis de percorrer uma dupla escala de graus
positivo ou negativo, de zero a infinito, sem mudar essencialmente de natureza. A
intensidade da afirmacéo de uma coisa pode decrescer da convicc¢do perfeita, através
de todos os graus de probabilidade, até a divida absoluta, depois tornar-se a negacao
dessa coisa, cuja intensidade se elevara pouco a pouco até a convicgdo de novo
perfeita, até isso que chamamos certeza. A intensidade do desejo de uma coisa pode
diminuir da paixdo profunda ao simples capricho, a indiferenca, para se tornar
repulsio ligeira, forte, apaixonada, dessa mesma coisa. E necessario observar, da
soleira da sociologia, esse carater tdo assinalavel que, no campo da consciéncia
individual, reputado o dominio do sui generis, do Unico em si, do incomparavel, da
qualidade pura, permite discernir duas realidades homogéneas, idénticas a si
mesmas, ndo somente de um estado a outro do mesmo espirito, mas de um espirito a
outro. E desse modo, com efeito, e somente desse modo, que a psicologia pode se
exteriorizar e se transformar em sociologia (TARDE, 1898b, p. 47).

Crencas e desejos sdo quantidades que, servindo de suporte as qualidades
(como vimos, seu ponto de aplicacdo € a sensacdo pura, esta sim, qualidade irredutivel a
quantidade), podem fazer com que estas participem de seu carater quantitativo. Podem fazer
com que entrem na descri¢do que a ciéncia pode fazer da vida psiquica individual e coletiva.
No mais, se a qualidade é o ponto de aplicacdo das quantidades da alma no desenrolar da vida
psiquica individual, quando passamos a vida psiquica agenciada socialmente, essas
quantidades podem ter como objeto ndo mais simplesmente sensa¢des, mas outras crengas e
outros desejos, ideias, convicgdes, volicdes, crencas e desejos ja especificadas em conteidos
socialmente transmissiveis. Estes, igualmente irredutiveis entre si no pulular inventivo da vida
social, uma vez servindo de suporte as forcas da alma, sdo igualmente elevadas ao estatuto de
objetos quantificaveis. Seja como for, crencas e desejos sdo identidades constantes que,
“longe de impedir a heterogeneidade das coisas ligadas em seu seio” (sensagdes, ideias ou
voligdes, crengas e desejos de outrem, as “categorias” que se encontram na origem dos
julgamentos de localizacdo da vida psiquica e social, etc.), “as fazem variar, as penetram
inteiramente sem, contudo, constitui-las, as unem sem confundi-las e subsistem inalteraveis
no meio delas malgrado a intimidade estreita dessa uniao” (TARDE, 1880, p. 251).

O critério de mensuragdo ¢ simples. “Toda realidade quantitativa que nos ¢
conhecida € susceptivel essencialmente de valores negativos e positivos, de oposices
internas” (TARDE, 1880, p. 253). Uma oposi¢do ou, entdo, um acréscimo ou diminuicéo,
supde a identidade entre os termos beligerantes. Se crencas e desejos sdo susceptiveis de
valores positivos e negativos é porque elas sdo “quantidades verdadeiras”, ao passo que a

sensacdo ndo é uma quantidade. Qualitativas, elas ndo sdo mensuraveis, diferentemente de
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crencas e de desejos, poténcias de afirmacédo e de negacéo, de atracdo e de repulsdo, passiveis
mudar de grau sem mudar de natureza. Passiveis, em suma, de mais e de menos, de
neutralizacdo, de mudanca de direcdo em uma série determinada.

Quando a psicofisica — Tarde (1880) cita os trabalhos de Fechner, Delboeuf,
Wundt, etc. — pretende medir os graus da sensacéo, ela simplesmente aplica suas medidas de
uma parte a impressdes mais ou menos agradaveis ou peniveis (ou seja, um misto de sensacdo
e de desejo ou aversdo), de outra parte, a graus de atencdo (que precisa a sensagdo nascente, 0
desejo de um crescimento da crenca). O erro de grande parte de psicélogos que se dedicam a
esse intento de mensuracao dos estados internos, do ponto de vista da critica tardiana, foi ter
considerado (sem o saber, é verdade) o desejo e a crenca como se fossem propriedades das
sensacbes (FEDI, 2008). Ao passo que, se elas podem de certo modo ser objeto de
mensuracao, isso se dard apenas de modo “indireto”, jamais tomadas em si mesmas, naquilo
que possuem de qualitativamente exterior a toda medida e, de direito, independente da acao
de crencas e de desejos. Ou seja, se elas entram no intento de quantificacdo, é apenas na
medida em que crencas e desejos servem de suporte as qualidades sensiveis.

Uma vez mais Tarde rompe com determinado ramo da psicologia, com uma
concepgdo cara a muitos fisiologistas. E, uma vez mais, o afastamento ou anuncio de uma
necessidade de reformulacdo apenas pode servir a defesa de um campo préprio a sua
psicologia coletiva. Cabe observar algo que aprofundaremos na sessdo seguinte e que ja
dissemos brevemente. Se em sua forma elementar crencas e desejos, quantidades
psicolégicas, entram em relacdo com sensacdes heterogéneas que elas penetram sem
constituir, fornecem uma unidade sem desnaturalizar sua qualidade, ela é, igualmente, uma
dualidade socioldgica fundamental. Ora, ndo vimos que as sensa¢cdes sao incomunicaveis e
ndo apenas estranhas a mensuracdo? Uma crenca € entdo especificada em ideia, em
julgamento preciso, um desejo em ato ou necessidade determinada. E a mesma poténcia de
afirmacéo e de negacdo, de atracdo e de repulsdo, mesmo “fundo comum de toda alma”, mas
operando com objetos de outra ordem, mas ndo menos heterogéneos e dependentes de crengas

e desejos que cimentem uma unidade que é, agora, mais que psiquica, social.

Se os diversos eus fossem tdo heterogéneos quanto se supds outrora, se eles nada
contivessem a nao ser que do heterogéneo um com relacdo ao outro, como eles
poderiam se transmitir e se comunicar ndo importa o que; e sem nenhuma
comunicagdo, sem nada em comum, como poderiam se associar, formar um nds?
Admitindo como impossivel que a justaposicdo desses eus heterogéneos dé lugar a
um agrupamento de aparéncia social, qual ciéncia haveria de ser retirada da
observagdo e da comparagdo dessas diversas associagdes ndo comparaveis entre si,
compostas de fatos dissemelhantes e sem lagos? A psicologia coletiva, entdo, a



89

psicologia inter-cerebral, a sociologia, apenas € possivel porque a psicologia
individual, intra-cerebral, contém elementos transmissiveis e comunicaveis de uma
consciéncia a outra, susceptiveis de se soldar e de se juntar entre si, malgrado os
hiatos irredutiveis entre as pessoas, para formar forcas e quantidades
verdadeiramente sociais (TARDE, 1898b, p. 47).

Quantidades psicoldgicas e quantidades sociais sdo a condicdo da ciéncia e a
expressdo de uma regularidade que o observador deve encontrar nos fenémenos humanos.
Essas quantidades ou poténcias do espirito tém sua razdo de ser na solidificacdo daquilo que,
na vida individual ou social, sem essas forcas de soldagem, encontrar-se-iam abandonadas a
uma anarquia de sensacdes que se sucedem sem se repetir, de volicdes e convicgBes que
apareceriam e desapareciam na indistincdo da vida individual. Uma vez demonstrada sua
existéncia, todo um campo se oferece a ciéncia, a um ideal de medida e de quantificac&o.
Algo que persiste por sob as variagdes, que participa da variacdo sem deixar de ser “o
mesmo”, € a Unica maneira de reconhecer um objeto proprio a ciéncia. Sem quantidade ndo ha
ciéncia. Sem repeticdo ndo had quantidade. O fato social elementar da acdo inter-espiritual
oferecendo a regularidade necesséria ao exercicio da quantificacdo, apenas resta debrucar-se
sobre a sociedade e descrever “cientificamente” os fatos sociais, de modo que podemos
reconhecer assim o esforco tardiano em torno de algo pelo qual abrimos este capitulo, a saber:
a afirmacdo convicta, ao defender-se das criticas de Espinas que, ao lado de sua filosofia da
natureza existem observacoes erigidas sobre “vias absolutamente cientificas”.

Podemos agora apontar com precisao 0s elementos de que se compdem essas
“via”. A circunscri¢do de um campo proprio e exclusivo a observagdo (fendmenos que se
repetem na vida do homem em sociedade e que séo distintos das repeticdes materiais e vivas),
o0 reconhecimento de um fato social elementar (a acdo interespiritual ou causalidade
exemplar) e, por fim, o reconhecimento de que esse fato constitui “quantidades verdadeiras”,
ou seja, fenbmenos que se oferecem a observacdo do cientista sem que seja preciso apelar a
um género de conhecimento outro que ndo aquele que visa quantificar e descobrir as leis que
regem os fendmenos em questdo. O primeiro sociologo, afirma Tarde (1898b, p. 3), mesmo
sem o saber, foi o primeiro estatistico que “deu o exemplo de observar as sociedades por seu
lado quantitativo e numeravel”, ndo por seu lado qualitativo e incomparavel. Afinal, uma
ciéncia “tem como objeto essencial quantidades, coisas semelhantes que se repetem e as
relagOes, repetidas elas préprias, dessas quantidades cujas variacbes em mais e em menos séo
correlativas”. Quando Tarde se esforga em reconhecer no mundo fenoménico “quantidades
verdadeiras” e, por meio delas, uma empresa de “quantificacdo” e de “medida” que ¢ aquela

da ciéncia em geral, ele acaba por realizar um ideal cientifico que Canguilhem (1943, p. 33)
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definira com precisdo®’. Somente a quantidade “pode dar conta ao mesmo tempo da

homogeneidade e da variagdo”.

A ciéncia ideal, o prototipo cientifico universal ao qual todas as ciéncias concretas
aspiram se conformar, a matematica, o que é sendo o desenvolvimento e a
combinacdo das nocbes de nimero, de extensdo e de duracdo, ou seja, da unidade
repetida indefinidamente, repeticdo que se nomeia grupo ou total quando as
unidades repetidas permanecem distintas, quantidade quando elas permanecem
anexas e indistintas? A quantidade é a possibilidade de uma infinidade de repeticGes
de unidades diferentes. E todas as ciéncias, quaisquer que elas sejam, a propria
sociologia pela estatistica, como a biologia por seus instrumentos de laboratorio, se
elevam a cada passo que realizam na direcdo da férmula de suas leis em termos
quantitativos (TARDE, 1902a, p. 13).

Podemos nos perguntar até que ponto a quantidade é transparente a observacao,
até que ponto ela se encontra “nas coisas”, quando Tarde afirma que crencas e desejos sao
“quantidades verdadeiras”. Nao encontramos na obra de Tarde uma reflexao sobre os limites
do conhecimento cientifico propriamente. Encontramos, é verdade, uma série de passagens,
de trocas entre ciéncia e filosofia, sobretudo o esclarecimento com algo (a causalidade
exemplar e a comunicacdo das quantidades da alma) que a primeira o levou a descobrir de
algo (estabelecimento de acordos entre 0s pequenos espiritos que constituem os fendmenos
naturais) que a segunda péde reconhecer, mas ndo explicar. A ciéncia ndo é, assim, destituida
de seu poder de acessar o0 mundo dos fendmenos no que eles possuem de translucido: acordos,
repetices, regularidades. Essa espécie de fé no ideal da ciéncia é tal que, ancorando-se
naquela que é a “sua” ciéncia, Tarde acaba por contradizer-se. A afirmacdo de que cada
ciéncia se ocupa de uma ordem especifica de fenbmenos ndo Ihe impediu de afirmar que a
sociologia deve ser o0 modelo sobre o qual as ciéncias da natureza acederiam a progressos
indefiniveis. Afinal, todo fendmeno ¢ um fato social, “explicavel sociologicamente”. Diante
disso resta-nos tentar discernir o espirito geral que anima tal visdo a respeito da natureza, da
sociedade, e do meio pelo qual podemos conhecé-las.

Segundo Boutroux (1895b, p. 23) “a ciéncia nasceu no dia em que o homem
concebeu a existéncia de causas e efeitos naturais, ou seja, relacfes invariaveis entre as coisas
dadas”, no dia em que, em vez de se perguntar qual é a poténcia supra-sensivel que produz os
fendmenos tomados isoladamente, “ele se perguntou qual é o fendmeno da natureza do qual
depende aquele que se trata de explicar”. Assim concebida a ciéncia, dispensando-se de

admitir fendbmenos indeterminados, comecos absolutos, diz respeito a observacdo, a

31 Ao abordar um problema completamente outro, é verdade, aquele do normal e do patolégico no imaginario
positivista de Comte e de Broussais.
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comparacao e a reflexdo, ou seja, trata-se da “experiéncia interpretada, mas nao suplantada,
pelo entendimento” (BOUTROUX, 1895b, p. 22). As formulas entdo aplicadas aos
fendmenos contém elementos derivados da experiéncia. N&o se trata simplesmente de uma
imposicdo do espirito as coisas. Bem, nada de estranho ao intento cientifico tardiano, pautado
na experiéncia e na observacdo dos fatos sociais dos quais acredita poder discernir “leis”
invariaveis e “quantidades” que variam correlativamente. Mas passemos a analise do ideal
matematico que obseda a ciéncia tardiana. Vejamos se formulas que se pretendem nascer do
compromisso do entendimento com a experiéncia possuem a universalidade que lhes é
almejada. Trata-se, em suma, de julgar acerca do valor do ideal matematico que Tarde
defende como aliado dos progressos da ciéncia.

A lei fundamental das determinacBes matematicas, prossegue Boutroux
(1895b, p. 52), é a permanéncia da quantidade mensuravel através de todas as composicdes e
recomposi¢oes da extensdo e do movimento: “Ela tem a sua expressdo concreta na formula da
conservagdo da forca”. Bem, nada de estranho a definicdo da “quantidade” que Tarde
ofereceu, “repeti¢oes de unidades diferentes”, ou entdo a propria definicao das “quantidades
psicologicas”, aquilo (alias, “forgas™) que se conserva por sob a variagdo prestando-se, assim,
a medida. Bem, Boutroux (1895a, p. 139) ndo nega que no estado atual do conhecimento,
referindo-se ao quadro cientifico de finais do século XIX, a ciéncia é multipla. E, de modo
ndo distante da irredutibilidade das ciéncias umas as outras tal qual defendem Durkheim e
Tarde em suas respectivas lutas pela delimitacdo de uma racionalidade propria a ciéncia dos
fatos sociais, afirma que “cada uma tem sua fisionomia propria”. E, elevando-se do estudo do
movimento dos corpos celestes aquele da vida e do pensamento, os postulados que cada
ciéncia requer sdo cada vez mais impenetraveis as determinacGes matematicas. Ndo obstante,
ele ndo deixa de reconhecer algo aparentemente contraditorio. Se 0s objetos das diferentes
ciéncias ndo se deixam penetrar pela matematica, ao mesmo tempo “as leis fundamentais de
cada ciéncia nos aparece como 0 compromisso 0 menos defeituoso que o espirito pode

encontrar para aproximar a matemética da experiéncia” 32 (BOUTROUX, 1895a, p. 139).

32 Pois a ciéncia, afirma Boutroux (1895b), foi capaz desse modo de realizar algo que para a filosofia moderna
(Bacon, Descartes) era um ideal: conceber as leis da natureza a0 mesmo tempo como reais e universais. Para o
espirito humano trata-se de algo dificil, explicando a universalidade das leis sua realidade tende a escapar,
explicando sua realidade é, ao contrario, sua universidade que escapa. O que fez entdo a ciéncia? Aliou a
matematica e a experiéncia, fornecendo “leis” a0 mesmo tempo concretas e inteligiveis. Admitindo um ponto de
coincidéncia entre o sensivel e 0 matematico, as coisas ndo mais se apresentariam como formas mais ou menos
imperfeitas de paradigmas inteligiveis — como seria o caso, segundo Boutroux, da filosofia antiga —, mas como
determinacdes particulares de esséncias elas proprias matematicas. Matematica e experiéncia unidas com os
modernos, encontrar-se-ia fundada a possibilidade de uma ciéncia absoluta da prépria realidade sensivel, cujas
leis fossem ao mesmo tempo “reais” e “universais”. Se a analise de Boutroux ¢é correta, bem como nosso recurso
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As ciéncias se emanciparam assim uma a uma; elas se constituiram como
autbnomas, com a ajuda de principios especiais e tidos como irredutiveis: € assim,
por exemplo, que se distinguiram os principios fisicos dos principios puramente
mecanicos, a quimica da fisica, as propriedades vitais das propriedades fisicas e
quimicas. Sem dudvida tentou-se fazer assemelhar cada ciéncia, mutatis mutandis, as
ciéncias matematicas; mas ndo se considera mais umas como simples
prolongamento das outras: concede-se as ciéncias particulares a especificidade de
seus principios (BOUTROUX, 18954, p. 10).

N&o nos compete aqui explicar as razdes dessa passagem por contrabando do
ideal matematico até mesmo nas ordens de realidade mais refratérias a sua aplicacdo — o que
Boutroux demonstrara com prudéncia®®, e que Tarde ndo saberd, sequer, perguntar-se.
Admitamos apenas que algo desse género € 0 que encontramos na concepcao da ciéncia que
anima sua “psicologia socioldgica”. E, por fim, perguntemo-nos com Boutroux (1895b) qual é
o valor das ciéncias positivas. Sua resposta € que a estabilidade ndo reina sozinha, e que todo
fato ndo diz respeito apenas a um principio de conservagdo, de “repeticdo” de uma unidade
variavel, mas mensuravel por sobre a heterogeneidade qualitativa, para falar como Tarde, mas
também a um principio de criacdo. As leis da determinacdo e da permanéncia, com uma face
voltada as coisas que Ihes convidam a serem assim concebidas, dira Boutroux (1895b), apenas
poderdo ser tomadas como verdadeiras uma vez reconhecida sua relatividade, quando o
pensamento se der conta do entrelacamento universal e penetracdo reciproca da permanéncia
e da mudanca. Ora, se, com efeito, podemos afirmar que a leitura da histéria das ciéncias de
Boutroux d& conta, efetivamente, do compromisso com a matematica do qual Tarde ndo pode
se desfazer, ndo podemos afirmar igualmente que Tarde soube reconhecer a necessidade de
pensar a contingéncia absoluta ao lado da permanéncia, em outros termos, a0 mesmo tempo
em que a pertinéncia cientifica, a incomensurabilidade do real em todas as suas faces e do

matematico?

(...) acrescentemos que, no mundo social como no mundo vivo e no mundo fisico,
vemos somente as variagdes que se repetem formar o dominio préprio da ciéncia, ao
passo que as variacfes que nao se repetem, o que ha de fugidio, de Unico, de para
sempre perdido na expressdo da fisionomia varidvel das coisas e dos seres,

a ela, ndo teriamos condi¢des de observar na ciéncia social tardiana certo compromisso com essa maneira de
acessar a experiéncia e de formular suas leis? Ndo haveria uma inteligibilidade matematica dos fatos sociais que
permite encontrar “leis” que ndo se apresentariam como simples imposi¢cdes do espirito, mas dotadas de
“realidade” e “universalmente” aplicaveis aquilo que se tornara inteligivel pela quantificagdo a que se presta? Se
essas questdes nos conduziriam para muito longe, ndo podemos nos impedir de coloca-las.

3 Em uma anélise que em muitos pontos nos remete a filosofia de Bergson, Boutroux (1895a, 1895b) apresenta
as leis da natureza de inspiracdo matematica e Idgica como, ao mesmo tempo, solicitagdes das coisas e como
expressao de um imperativo da parte do espirito em submeter essas mesmas coisas a necessidade para que se
tornem assimilaveis.
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paisagens, retratos, cenas historias, ¢ 0 apanagio o mais precioso da arte, que tem o
dom de transformar em ouro essa escéria, de eternizar esses efémeros. Quanto a
filosofia, confluente ao mesmo tempo da ciéncia e da arte, ela abarca em sua
complexidade soberana essas duas grandes faces do real (TARDE, 1898b, p. 39).

Com as semelhancas se ocupa o cientista, das diferencas essenciais o artista, e
¢ isso que caberia ao filésofo mostrar, afirma Tarde (1893b, p 142), “caso ele deseje realizar
sua missdo completa, que ndo é somente sublimar a ciéncia e destilar a arte, mas combinar em
suas formulas todo o sumo de uma com a esséncia da outra”. Dizendo a mesma coisa de outro
modo poderiamos afirmar o seguinte: o real tem duas faces. Da variacdo e da repeticdo, do
que acede ao estatuto do fenébmeno por uma multiplicacdo indefinida de um tema, de uma
ideia de universo elaborada nas profundezas do infinitesimal inacessiveis a ciéncia, e o0 que é
escamoteado no limbo dos possiveis. Entre esses mundos, dos fendmenos que se repetem e
gue a ciéncia pode — e deve — medir e dos possiveis que tiveram o direito a durar um Unico
instante negado, encontrar-se-ia a filosofia, capaz de aceder ao génio inventivo da natureza.
N&o sem esquecer uma concessao Ultima que Tarde oferece a ciéncia. A imagem desse génio
inventivo, aquele de espiritos que se associam e negociam o direito a existéncia em uma luta
pulsional que excede em poténcia seu resultado, quem fornecera o0 modelo da compreenséo é
a causalidade que Tarde encontrada no terreno da sociedade.

Mas ndo é preciso saltar para tras e retomar a filosofia da natureza da qual
Tarde foi enfatico ao afirmar a distingdo para com as “vias cientificas” de sua investigagao.
Basta observar que mesmo no terreno da sociedade € preciso distinguir entre dois géneros de
coisas, “aquelas que se repetem e aquelas que ndo se repetem” (TARDE, 1898b, p. 24). O
trato do primeiro desses fatos ¢ muito mais arduo que o dos segundos. “O terreno solidos dos
cientistas, € a resposta ao segundo problema. A resposta, se resposta ha ao primeiro, € a parte
aérea e hipotética de seus trabalhos” (TARDE, 1902a, p. 9). Depois de um longo desvio,
natural, em se tratando de uma abordagem do ideal geral que anima a ciéncia aos olhos de
Tarde, vemos que, com efeito, ela se ocupa de algo real, de “quantidades verdadeiras”, de
fendmenos que, por se repetirem, sd0 mensuraveis. Mas o ideal de mensuracdo que
acompanha a ciéncia ndo dissimula o outro aspecto dessa mesma realidade assim constituida,
0 de sua variacéo e diferenca intestinal, causa das repeticdes porvir. Vemos assim um Tarde
alinhado aos progressos da ciéncia, sua identificacdo irrevogavel com ideias de quantificagéo.
Mas, ao mesmo tempo, um Tarde cuidadoso em observar que “no fundo das coisas ha toda
coisa real ou possivel”. Em termos ainda de sua “psicologia sociologica”, tratar-se-4 da

analise das invencdes na origem das quais devemos encontrar todo e qualquer tema que se
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repete para somente entdo se tornar objeto da ciéncia. Na origem de um fendmeno qualquer,
da prépria quantidade psicoldgica e social, hd a irrupcdo de uma novidade que inaugura,
assim, de modo disruptivo e relativamente descontinuo, aquilo que, pelo seu
desenvolvimento, se prestara a medida, se fara objeto da ciéncia.

Continuando nossa exposi¢ao em torno do ideal de ciéncia que anima a obra de
Tarde resta-nos demonstrar como, por meio dele, nosso autor se encontra alinhado as
concepcdes de seu tempo. Na critica que realiza a quantificacdo das qualidades psicologicas
Tarde persegue 0 mesmo intento que Bergson (1889) manifesta no Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia. Data de 1880, em artigo publicado na Revue philosophique, A
crenca e o desejo, a critica @ mensuragdo das qualidades psicoldgicas que sera precisada dez
anos depois em As leis da imitacdo. Nesse interim Bergson publica, em 1889, o Ensaio. E
importante ressaltar que nessa ocasido, ao criticar 0 modelo de mensuracdo dos estados
internos utilizado pela psicofisica, ao criticar sua ilusdo e confusdo de fundo, Bergson nédo
deixou de reconhecer com precisdo “o que” permite uma empresa dessa natureza, por
malograda que ela esteja desde seu inicio. Duas sensacdes diferentes apenas poderdo ser ditas
iguais e, logo, mensuraveis, afirma Bergson (1889, p. 47), “se algum fundo idéntico
permanece apds a eliminacdo de sua diferenca qualitativa”. Ora, essa diferenca qualitativa
sendo “tudo o que nds sentimos, ndo vemos o que poderia subsistir uma vez que a tenhamos

eliminado”.

Logo, toda psicofisica é condenada por sua propria origem a girar em um circulo
vicioso, pois o postulado teérico sobre o qual ela repousa a condena a uma
verificacdo experimental, e ela apenas pode ser verificada experimentalmente uma
vez que admitamos de inicio seu postulado. E que ndo existe ponto de contato entre
0 inextenso e o0 extenso, entra a qualidade e a quantidade. Podemos interpretar uma
pela outra, erigir uma em equivalente da outra; mas, cedo ou tarde, no inicio ou no
fim, seré preciso reconhecer o carater convencional dessa assimilagdo. A bem dizer,
a psicofisica apenas formula com precisdo e leva a consequéncias extremas uma
concepgdo familiar ao senso comum. Como falamos mais que pensamos, como
também os objetos exteriores, que sdo do dominio comum, tém mais importancia
para n6s que os estados subjetivos pelos quais passamos, temos todo interesse em
objetivar esses estados neles introduzindo, na maior medida possivel, a
representacdo de sua causa exterior. E quanto mais nossos conhecimentos crescem,
mais percebemos o extensivo por tras do intensivo e a quantidade por tras da
qualidade, mais também tendemos a colocar o primeiro termo no segundo, e a tratar
nossas sensacdes como grandezas (BERGSON, 1889, p. 52).

O caréater convencional da psicofisica, ilusério e ficticio para Bergson, repousa
em uma confusdo da qualidade com a quantidade, quando se busca medir a primeira da
maneira pela qual a segunda ¢ medida. Ou seja, Bergson ndo estd negando a idealidade do

namero. Esta apenas demonstrando que ndo ha fundo idéntico que condicione a medida em se
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tratando dos estados internos. O nimero é uma convengdo, enquanto tal podemos mesmo
dizer que ele se presta & nossa acdo sobre as coisas. O problema é sua aplicacdo a realidades
onde ndo ha repeticdo de unidades idénticas que se prestem a medida, onde ha duracdo. Mas
vejamos se essa critica a mensuracdo dos estados internos se aplica as ideias de Tarde a esse
respeito. Ou se, no fundo, Tarde n&o estaria de acordo com Bergson, salvo que reconhece na
interioridade psicolégica e, em atos precisos e nao sensacionais, uma inteligibilidade
matematica que Bergson em hipoOtese alguma saberia admitir ao que quer que seja de
psiquico. Opinido “tdo conforme, alids, sobre esse ponto, a nossa maneira de ver”,
reconhecera Tarde (1890b, p. 204).

Segundo Bergson a mensuragdo dos estados internos se liga a um empréstimo
da permanéncia necessaria ao estabelecimento do numero da realidade exterior. Tarde, por
seu lado, ndo tracard uma génese da medida nesses moldes. Apenas reconhece igualmente que
¢ preciso um “fundo comum”, algo que “permanece o mesmo”, que “‘se repita” para que a
aplicacdo do numero seja possivel. Essa condicdo ele ndo encontra fora da consciéncia, mas
no seu interior, no ato de desejar (+ ou -) e de acreditar (+ ou -) em ndo importa qual
qualidade sensivel. A heterogeneidade da sensacdo Tarde a salvaguarda com a mesma certeza
com que procedera Bergson. Quanto a isso ndo temos divida. Como reconhecem Deleuze e
Guattari (1980), a psicologia tardiana é quantitativa na medida em que estuda os componentes
da crenca e do desejo na sensacdo, ndo a sensacao, que deve sua unidade a acdo das duas

forcas psicoldgicas.

Se quisermos enxergar claramente em psicologia, a primeira coisa a fazer é de nela
discernir, nas inumeraveis combinagcdes de elementos heterogéneos que ela nos
oferece, a presenca de duas quantidades irredutiveis, que podemos chamar como
quisermos, mas que eu cha