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RESUMO

A contribuicdo de Christian Wolff (1679-1754) para a histdria da psicologia,
particularmente de sua Metafisica Alema (1720), ainda € significativamente mal
compreendida tanto no panorama geral da historiografia da psicologia quanto na
literatura especializada no pensador. Tendo isto em vista, o objetivo do presente estudo
é descrever e analisar a concepcdo wolffiana de psicologia presente na Metafisica
Alemd. Apds uma breve contextualizacdo histérica, € oferecida uma descricdo dos
contetdos empiricos e racionais da disciplina, incluindo sua relacdo com as demais
matérias da metafisica. Em seguida, prople-se uma andlise baseada em questdes
levantadas pela literatura secundaria. Em geral, defende-se a existéncia de uma
importancia especial da Metafisica Alema dentro do pensamento psicoldgico de Wolff,
independentemente de seus demais escritos psicoldgicos, assim como sua relevancia
para o desenvolvimento, ja no século XVIII, de uma no¢do de psicologia cientifica,
contrariando teses tradicionais em historiografia da psicologia.

Palavras-chave: Historia da Psicologia; Filosofia da Psicologia; Christian Wolff;

Metafisica Alema



ABSTRACT

The contribution of Christian Wolff’s (1679-1754) German Metaphysics (1720) to the
history of psychology remains a matter barely considered in the general historiography
of psychology or in the specialized literature. Therefore, this study aims to describe and
analyze the notion of psychology presented in Wolff’s German Metaphysics. After a
brief historical introduction, the empirical and rational contents of psychology and its
relationships with the other metaphysical disciplines are described. Then an analysis of
subjects suggested by the secondary literature is proposed. In general, the special
significance that the German Metaphysics has in Wolff’s psychological thought despite
his other psychological works, and its relevance for the development of a notion of
scientific psychology in the eighteenth century is defended, contradicting traditional

theses on the historiography of psychology.

Key-words: History of Psychology; Philosophy of Psychology; Christian Wolff;
German Metaphysics
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Introducéo

Desde o final do século XX, diversos debates tedrico-metodologicos vém
ocorrendo no campo da historiografia da psicologia, influenciando tanto a forma de
realizacdo das pesquisas historicas quanto a concep¢do geral acerca do que vem a ser
propriamente a historia da psicologia (e.g, Danziger, 1994; Furomoto, 1989; Lovett,
2006; Richards, 1987; Smith, 1988). Certamente, junto aos desenvolvimentos de carater
institucional, nisto encontra-se um importante elemento do processo de
profissionalizagdo do campo. Contudo, longe de um consenso geral, o produto deste
processo na atualidade é um estado significativamente heterogéneo de perspectivas.

Uma das disputas mais duradouras nesse cendrio toma a seguinte forma: de um
lado, diversos estudiosos identificam a historia da psicologia com a histdria da
psicologia experimental, compartilhando a nocdo de que é somente a partir do
abandono, em meados do século XIX, da nocdo metafisica de alma e da utilizacdo do
método experimental, que poderiamos conceber o surgimento da psicologia como
disciplina autbnoma e cientifica, antes do que ela seria indistinguivel da filosofia, e ndo
faria parte da historia da disciplina, mas somente do seu passado (e.g., Boring, 1950;
Goodwin, 2005; Hothersall, 2006; Pickren & Rutherford, 2010; Reuchlin, 1959; Schultz
& Schultz, 1992). De outro lado, autores depositam ndo naqueles fatores (a0 menos, néo
somente), mas em um conjunto mais abrangente de questBes epistemoldgicas,
conceituais e metodoldgicas que permeiam a constituicdo das ciéncias em geral, e da
psicologia em particular, o seu critério de demarcacdo. Neste sentido, os séculos XVI,
XVII e XVIII, longe de serem considerados periodos meramente preparatdrios para o
surgimento da psicologia no XIX, representam precisamente o locus de seu
desenvolvimento, que ndo faz mais do que seguir, no XIX, os cursos ja fixados ali (e.g.,
Hatfield, 1995; Rousseau, 1980; Vidal, 2006). Em uma terceira tendéncia, sem
ocuparem-se diretamente da nocdo de psicologia como ciéncia, assumindo um sentido
lato de psicologia, pesquisadores concentram-se na investigagdo do conhecimento
psicolégico em diversos periodos e contextos, seja na sua dimensdo tedrica ou pratica
(e.g., Ash & Sturm, 2007; Brett, 1963; Mueller, 1968).

De fato, esta discussé@o envolve diversos fatores, que escapam muito aos limites

dos dados historicos. A presenca ali de diferentes teorias da ciéncia e da historia, por



exemplo, é um elemento altamente influente, e torna-a significativamente complexa,
quando ndo impraticavel. Por isso, ndo pretendemos decidir aqui a favor de uma
perspectiva definitiva. Isto €, ndo pretendemos demonstrar a superioridade de qualquer
uma sobre as outras. Ndo obstante, adotamos uma, acreditando que suas bases sdo

plenamente justificaveis.

Concordamos, assim, com os estudiosos da segunda perspectiva mencionada.
Compartilhamos uma noc¢éo de histéria da psicologia que ndo abrange toda e qualquer
expressdo do conhecimento psicologico na historia do pensamento humano, nem se
limita & historia da psicologia experimental; mas esta, sim, ligada a idéia de psicologia
como disciplina autbnoma e cientifica, ainda que por “autébnoma” e “cientifica” se
possam compreender diferentes coisas em diferentes circunstancias. Partimos, assim, de
dois pressupostos basicos: um filoséfico, de que a no¢do de ciéncia psicolédgica deve ser
pensada em referéncia a um quadro mais amplo de questdes relativas as ciéncias em
geral, no qual o experimentalismo ndo é mais do que uma; e um historiografico, de que
a analise do processo historico de constituicdo da concepcao de psicologia como ciéncia
autdbnoma deve levar em conta as diferentes concepcBes de psicologia cientifica
anteriores as do século XI1X, buscando compreendé-las em seus proprios termos — 0 que

fornece novas questdes e solucdes para o estudo da histéria da psicologia.

Assumindo este ponto de vista, consideramos que o estudo dos desdobramentos
do conhecimento psicolégico durante o século XVIII, sobretudo no contexto alemao,
possui uma relevancia direta para as discussdes historiograficas sobre o
desenvolvimento histérico da psicologia cientifica. E neste contexto um assunto parece

merecer atencdo especial: a psicologia de Christian Wolff (1679-1754).

Acrticulando parte significativa do conhecimento psicoldgico disponivel no inicio
do século XVIII em uma unidade, Wolff estabeleceu, pela primeira vez no pensamento
ocidental, a noc¢do de psicologia como disciplina autdnoma, cientifica, embasada tanto
empirica quanto racionalmente, e fundamental para diversos campos do conhecimento.
Entre suas contribuicbes mais conhecidas, estdo: a elaboracdo de um vocabulério
psicologico original; a fundagdo da tradi¢ao alema da “psicologia das faculdades”; o
estabelecimento da subarea da psicometria, e a fixa¢do da cléssica divisdo da psicologia
em psicologia empirica e psicologia racional, presente em grande parte dos debates
psicologicos até o seculo XX (e.g., James, 1890; Kant, 1786/1990, 1787/2008; Wundt,



1902/1910). Na medida em que suas obras foram extensamente divulgadas e
comentadas em toda a Europa, e seu sistema tornou-se a matriz curricular para o ensino
de filosofia nas universidades alemds, sua concep¢do de psicologia influenciou
significativamente o desenvolvimento da ciéncia psicologica (Blackwell, 1961; Corr,
1975a; Ecole, 1966, 1969; Richards, 1980).

Em que pese, porém, a importancia da psicologia de Wolff, ela vem sendo pouco
considerada na historiografia da psicologia. Alguns dos principais manuais de historia
da psicologia sequer citam o pensador (e.g., Goodwin, 2005; Hothersall, 2006;
Reuchlin,1959; Schultz & Schultz, 1992), ou, quando o fazem, apresentam visdes
superficiais, se ndo equivocadas a seu respeito (e.g., Boring, 1950; Brett, 1963; Klemm,
1919; Mueller, 1968; Wertheimer, 1976). No que se refere a literatura em lingua
portuguesa, a situacdo ndo é menos probleméatica. Com excecdo de alguns trabalhos
recentes (Araujo, no prelo (a); Araujo e Pereira, 2010; Pereira, Marcellos, Leite e
Araujo, no prelo), ndo ha nenhuma discussdo especifica sobre o seu papel na
constituicdo da psicologia cientifica — estudos como o de Schwaiger (2000) e Vidal
(2005) oferecem somente uma apresentagdo superficial, ainda que fidedigna, do

pensamento psicoldgico wolffiano.

No que se refere a historiografia especifica do século XVIII (e.g., Cassirer,
1997; Hatfield, 1995; Smith, 1997; Vidal, 2000, 2006; Wood, 2003), apesar de Wolff
ser amiude reconhecido como uma personagem importante na dissolucdo definitiva do
modelo aristotélico de psicologia, e no estabelecimento de uma nocdo radicalmente
nova da disciplina no século XVIII, determinante para seu desenvolvimento no contexto
alemdo, repetem-se ali analises de carater geral, isto €, restritas a descricdo das linhas
gerais da psicologia wolffiana, em meio a discussdes mais abrangentes. Assim, nem
mesmo ali se obtém uma visdo mais profunda do contelddo desta psicologia, e de seu

impacto na histdria da disciplina.

Por fim, no que se refere a literatura especializada em Wolff, apesar da
psicologia ser objeto frequiente de analises, resta uma questdo: os estudos concentram-se
nos tratados latinos — Psychologia empirica (1732) e Psychologia rationalis (1734) —,
deixando de lado a concepcdo de psicologia desenvolvida por Wolff na Metafisica
Alema (1720) — ou tratando apenas alguns de seus aspectos (e.g., Arnaud, 2002; Goubet,
2003). Na medida em que esta obra apresenta ndo s6 a primeira sistematizacdo da



psicologia de Wolff, mas também a mais popularizada e influente no contexto aleméo, e
a que melhor expde as relagdes tedricas entre sua psicologia e a metafisica — igualmente
relevante para a compreensdo da tradicdo psicoldgica alemd —, parece-nos clara a
existéncia de uma lacuna na compreensdo do papel de Wolff no desenvolvimento

historico da psicologia.

Tendo em vista, portanto, o problematico panorama geral do estudo da
psicologia wolffiana, e a lacuna especifica da literatura secundaria, o objetivo do
presente estudo é apresentar e analisar a psicologia presente na Metafisica Alemd de
Wolff. Ou seja, temos aqui, de fato, dois objetivos: o primeiro, de apresentar, pela
primeira vez, todo o pensamento psicoldgico wolffiano presente naquela obra de forma
sistematica; e o segundo, de analisd-lo tanto do ponto de vista filoséfico quanto
historico. Esperamos, com isto, produzir um duplo beneficio: primeiramente, contribuir
com a exposicdo de um assunto significativamente negligenciado na historiografia da
psicologia, sobretudo em lingua portuguesa; em segundo lugar, complementar a
literatura sobre Wolff, na qual carecem estudos que consideram as particularidades de
sua Metafisica Alem&@ (MA) e seu lugar no século XVIII.

No que se refere aos aspectos metodoldgicos do estudo, quanto as fontes
primarias, serdo contempladas a MA (1720), objeto central da andlise, e o tratado latino
Discurso Preliminar sobre Filosofia em Geral (1728), para apresentacdo e discussdo da
nocdo geral de filosofia e psicologia de Wolff. Devemos destacar, no entanto, que serdo
utilizadas tradugdes, o que, no caso da MA, representa um impedimento para a analise

do vocabuléario psicoldgico aleméo estabelecido e popularizado por Wolff.

Quanto as fontes secundarias, utilizadas para a contextualizacdo e discussao
historico-filoséfica do pensamento psicolégico wolffiano, serdo contemplados tanto
estudos historiograficos sobre a psicologia dos séculos XVI, XVII e XVIII, quanto a
literatura especifica sobre Wolff, tendo como referéncia autores que colaboraram na
edicdo das Obras Completas de Wolff (Christian Wolffs Gesammelte Werke).

Cabe também destacar alguns aspectos técnicos do texto. Em primeiro lugar,
apesar de adotarmos as normas da APA (American Psychological Association) como
padrdo de normatizacdo para citagdes e referéncias, mantivemos outro padrdo para as
citacOes diretas e indiretas das obras de Wolff. Adotamos o estilo compartilhado pelos

estudiosos de Wolff, que normalmente indicam os paragrafos dos seus escritos, ao invés



das péaginas. Assim, em caso de citagbes indiretas, sd0 mencionados somente 0s
pardgrafos em questdo, e no caso das citacdes diretas, € mantido o padrdo APA
acrescido do nimero dos paragrafos referidos. Em segundo lugar, apesar de tratar-se de
uma obra publicada originalmente em 1720, a edi¢do da MA que utilizamos aqui é a 118,
de 1751. Portanto, em que pesem as eventuais infragdes as normas, poderemos

mencionar as duas datas ao longo do texto quando for requerida preciséo cronolégica.

Em relacdo a sua estrutura geral, o estudo esta organizado em quatro capitulos.
O primeiro contém uma revisdo generalista de alguns desdobramentos histéricos do
conhecimento psicoldgico até o inicio do século XVIII na Europa e na Alemanha, e uma
apresentacdo sumarizada da biografia, obra e concepcdes de filosofia e psicologia de
Wolff. Daremos destaque a associacdo percebida por alguns estudiosos entre as
concepgdes emergentes de psicologia e 0 movimento cultural iluminista, tendo em vista,
sobretudo, o caso alemé&o. Pretendemos fornecer, com isto, uma idéia do contexto no

qual se insere o pensamento psicoldgico wolffiano.

Os capitulos 2 e 3 contém a apresentacdo da psicologia da MA. Optamos por
acompanhar Wolff e organizar a apresentacdo de sua psicologia em duas partes: a
primeira consiste numa descri¢do das propriedades e atividades da alma observadas na
experiéncia, e pode ser chamada, em termos wolffianos, “empirica”; a segunda contém
o0 nivel eminentemente tedrico do conhecimento psicoldgico, constituindo uma reflexdo
analitica sobre os dados da experiéncia, ¢ pode, por isso, ser chamada de “racional”. Em
ambos o0s capitulos, no entanto, manteremos um tom meramente descritivo.
Pretendemos, com isso, contemplar o primeiro objetivo deste estudo, o de apresentar
minuciosamente a doutrina psicoldgica wolffiana, sem confundi-lo com o segundo, que

consiste em analiséa-la e discuti-la do ponto de vista histérico e filoséfico.

No capitulo 4, oferecemos uma analise da psicologia da MA, tendo como
referéncia alguns assuntos destacados na literatura secundaria, procurando tanto
apresentar os debates ali estabelecidos, quanto nos posicionar em relagdo a eles. De
forma geral, trataremos ali de assuntos de carater mais tedrico, mas faremos, ao final,
alguns breves apontamentos sobre impactos historicos da psicologia wolffiana no século
XVIII.

Na conclusdo, por fim, faremos um comentario geral sobre o contetdo visitado,

e a relevancia dele para a historia da psicologia.



Capitulo 1

As psicologias do Iluminismo e a psicologia de Wolff

Historiadores da ciéncia, opondo-se a interpretacdo segundo a qual o século
XVIII resume-se a um periodo de transicdo entre a conhecida revolugdo cientifica do
século XVII e os progressos das ciéncias empiricas do século XIX, vém evidenciando a
criatividade e influéncia do pensamento cientifico do periodo, e pondo em questdo
concepcdes historicas tradicionais em diferentes areas (e.g., Fox, 1987a; Fox, Porter &
Wokler, 1995; Porter, 2003a; Rousseau & Porter, 1980). Temas como 0 surgimento e
consolidacdo de disciplinas das ciéncias naturais (como a quimica, a biologia, a
geologia, etc.) e humanas (como a psicologia e a antropologia); reformas educacionais e
a institucionalizacdo da atividade cientifica; inter-relacdes entre ciéncia, politica,
religido, educacdo, arte e costumes, sdo alguns dos seus objetos de investigacdo, que

revelam a originalidade do periodo e constituem razfes para seu estudo.

Dentre estes, sem embargo, um tem recebido significativa atencdo de diferentes
estudiosos: a relacdo entre o pensamento cientifico oitocentista e 0 movimento cultural
iluminista (e.g., Cassirer, 1997; Moravia, 1980; Porter, 2003b; Rousseau, 1980; Wood,
2003). De forma geral, estes estudiosos concebem que, em maior ou menor grau, 0
espirito iluminista influenciou todos os desenvolvimentos intelectuais do mundo
ocidental no século XVIII, constituindo um aspecto central do periodo. No que se refere
ao estudo dos fendmenos psiquicos, a situacdo ndo é diferente. Em sua opinido, a
psicologia teria saido, por influéncia do Iluminismo, da condicdo de disciplina periférica
a de disciplina fundamental do conhecimento humano (ainda que de distintas formas em
diferentes contextos). Dessa forma, considerar essa relacdo seria imprescindivel para a
compreensdo dos desdobramentos da historia da psicologia no século XVIII.

Tendo isto em vista, neste capitulo apresentaremos, inicialmente, alguns fatores
que participaram da formacdo da idéia de psicologia recebida pelo seculo XVIII.
Seguiremos com a apresentacdo de alguns desdobramentos do conhecimento
psicoldgico no periodo, e sua relagdo com o movimento cultural iluminista. Por fim,
analisaremos algumas caracteristicas da expressdo alemd desse movimento

(Aufklarung), e como se insere ali a psicologia wolffiana.



1.1 A formacdo da idéia de psicologia até o século XVIII

Como veremos mais a frente, dada a amplitude e profundidade da difusdo do
conhecimento psicolégico no século XVIII, muitos o designaram como o século da
psicologia (Vidal, 2000). N&o obstante, alguns autores consideram cabivel observar que
a idéia de ciéncia psicoldgica ndo foi criada ex nihilo ali. De fato — atestam —, se tomada
como referéncia a concep¢do de ciéncia amplamente aceita nele (a de “sistema
organizado de conhecimentos”), ela existiria ja na filosofia aristotélica — como a parte
da filosofia natural introdutéria a ciéncia dos seres vivos, comportando um exame do
principio vivificante (psyché - alma) sistematizado nas funcdes vegetativa, sensitiva e
intelectiva dos organismos. Neste sentido, nem mesmo a nogdo de psicologia como
ciéncia natural teria sido criada no século XVI11, mas sim refeita (Hatfield, 1995; Vidal,
2006).

Se podemos aceitar a designacao acima referida, portanto, o fazemos nédo tanto
pela presencga de um “marco inaugural” da psicologia no periodo, mas pelo processo de
recriacdo da nocdo de ciéncia psicoldgica nele fomentado. No entanto, apesar de
assumir ali um carater inovador, tampouco este processo esta isolado de
desdobramentos anteriores, sobretudo no que se refere aos séculos XVI e XVII. Pois,
em que pese a complexidade das relacbes entre os periodos, ja se desenvolviam ali
alguns de seus elementos mais determinantes: os movimentos de restabelecimento das

concepcdes de homem, mundo, e conhecimento em geral.

Isto €, na medida em que até meados do século XVI a psicologia, assim como a
filosofia em geral, foi hegemonicamente concebida segundo o modelo aristotélico, as
diversas frentes de critica a matriz aristotélica de pensamento, que marcaram
profundamente o mundo intelectual a partir daquele século (Koyré, 1991), provocaram
também a reestruturacdo do conhecimento psicolégico. Um dos casos mais
caracteristicos desse processo deu-se no campo da fisica ou filosofia natural. Em linhas
gerais, a reforma deste campo, que se estendeu das teses copernicanas até a mecanica
newtoniana, teve como um de seus resultados a substituicdo da nogdo aristotélica de
fisica como doutrina da natureza em geral (incluindo a dimensdo psicoldgica) pela
nogdo mais restrita de fisica como ciéncia experimental e matematica do mundo
material, 0 que afetou o conhecimento psicolégico de, ao menos, trés maneiras: em

primeiro lugar, provocando duvidas relativas a localizagdo do estudo dos fendmenos



psiquicos entre as ciéncias; em segundo lugar, estabelecendo, com a eliminacdo da
no¢ao de mundo em termos de “forma” e “matéria”, um problema ontologico, abrindo
caminho para disputas entre perspectivas monistas (materialistas ou espiritualistas) e
dualistas do ser; por fim, criando um modelo de ciéncia que constituiu uma das

principais referéncias para as disciplinas emergentes (Hatfield, 1995; Wood, 2003).

Em um plano mais abrangente, diversos processos culturais, politicos e
religiosos dos séculos XVI e XVII também fizeram parte da formagéo de um ambiente
propicio para o surgimento de novas teorias psicoldgicas. Estes séculos testemunharam
a expansdo do conhecimento geografico; mudancas nas condi¢cdes econdmicas e
governamentais dos estados; o surgimento de universidades e sociedades cientificas; a
emergéncia de novas correntes religiosas, grupos politicos e movimentos artisticos;
enfim, uma série de elementos que impactaram em diversos niveis a visdo de mundo
vigente, trazendo a tona novas perspectivas sobre o homem, sua alma, o mundo, e o

conhecimento em geral (Mengal, 2000; Rousseau, 1980).

Desta forma, encontraram-se na profusdo de tendéncias teodricas e sociais dos
séculos XVI e XVII as sementes do processo de recriacdo da ciéncia psicologica. A
medida que novos referenciais se estabeleceram, a psicologia deixou de ser dominio
exclusivo da fisica, para ser reelaborada em diversos campos, como a filosofia moral,
metafisica, ldgica, Optica, fisiologia médica, teoria do conhecimento, etc.. E é desse

amalgama de concep¢des que parte o pensamento psicolégico do século XVIII.

1.2 As psicologias do lluminismo

O seculo XVIII é herdeiro dos diversos movimentos de reestruturacdo da visao
de mundo pds-medieval. Segundo a interpretacdo tradicional do periodo, sua principal
caracteristica foi a luta contra a autoridade religiosa e o dogmatismo aprioristico tanto
na filosofia quanto na vida préatica, fundamentada na valorizagdo da experiéncia, da
razdo e da liberdade de pensamento e expressdo. Ele constituiria, assim, o apice da
oposi¢do moderna a chamada “idade das trevas”, valendo-lhe a alcunha de Século das
Luzes, cuja expresséo cultural foi o que se denominou lluminismo. Por outro lado,
estudos mais recentes vém revelando a proliferagdo no periodo de seitas religiosas,

grupos extremistas, sociedades secretas, ordens misticas, enfim, um conjunto de fatores



radicalmente contrarios a concepcdo tradicional (Rousseau, 1980). Mais importante do
que decidir a favor de uma perspectiva, é notar que, nesta contraposicdo de elementos, o
século XVIII é um periodo no qual confluem diferentes praticas e conhecimentos — e é

nessa confluéncia que se dardo os diversos desdobramentos da psicologia.

Uma das primeiras e mais significativas forcas que permearam 0 pensamento
psicolégico oitocentista, sobretudo na Inglaterra e Franca, ligava-se também com a
filosofia politica desde o século XVII: o associacionismo. Historiadores como Mengal
(2000) créem que foi na filosofia de T. Hobbes (1588-1679), sobretudo, que o principio
de associacdo, estabelecido como principio explicativo da vida politica do Estado, teria
sido levado a razdo. Neste sentido, na medida em que “a sociedade ¢é definida como
associacdo de individuos, o pensamento ¢ considerado como uma sociedade de idéias”
(Mengal, 2000, p. 19), cujos individuos sdo os elementos da alma, provindos da
percepcao — de fato, todas as operagdes da alma seriam oriundas de uma s6 poténcia, a
de receber impressbes, e os fenbmenos psiquicos derivariam das mesmas leis da
associacdo que organizam tanto a realidade material quanto a social. Esta descrigéo
hobbesiana da atividade mental, para muitos estudiosos, foi bastante influente no curso
dos debates psicoldgicos, na medida em que, excluindo a necessidade de qualquer
faculdade especial da mente para o pensamento racional, as discussGes sobre as
faculdades da alma, até ali dominantes em funcédo da tradicdo aristotélica, ganharam um
novo desfecho (Cassirer, 1997; Hatfield, 1995).

Aproximando-se da perspectiva hobbesiana, e influenciadas também pelo
modelo newtoniano de ciéncia, diversas correntes psicoldgicas oitocentistas adotaram o
associacionismo como referencial. Na Escocia, especificamente, ele atravessou
diferentes perspectivas da mente. Nas universidades escocesas, a partir da metade do
século XVIII, o estudo da mente se ligou a filosofia moral, transformada na
investigacdo dos poderes da mente. A obra classica de D. Hume (1711-1776), por
exemplo, Tratado sobre a natureza humana: sendo uma tentativa de introduzir o
método experimental de raciocinio nos assuntos morais, ja condensa no titulo a insercao
da mente humana na filosofia moral, e a atitude metodoldgica da sua investigacdo —
Hume atribui ali as leis da associacdo o feito de revelar os elementos e leis da mente
humana. Outro importante representante da tradi¢cdo escocesa, E. Darwin (1731-1802),

também desenvolveu uma teoria associacionista da vida mental (de cunho materialista),
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e ao ser traduzido para o alemdo auxiliou na divulgacdo do associacionismo na
Alemanha (Hatfield, 1995; Wood, 2003).

Por outra via, foi a medicina que experimentou uma entrada nas discussdes
psicologicas, a medida que as inovacgdes técnicas e conceituais no estudo do corpo
humano reconduziram os debates acerca de sua natureza — como ilustra o debate entre
as concepgdes mecanicista e vitalista de homem: homme machine x homme sensible
(Moravia, 1978). De fato, muitos médicos do século XVIII escreveram como fildsofos,
e estavam interessados em descobrir a natureza da emogéo, do sentimento, da intuicdo,
etc., subsumindo-os as funcdes corporais. Assim, anatomia e fisiologia mesclaram-se
com as idéias psicoldgicas, e abriram caminho para o surgimento de teorias fisioldgicas
dos fendbmenos psiquicos (como a percepcdo) e, especificamente, da relacdo entre
psiquismo e atividade cerebral — incluindo aquelas sobre a loucura (Rousseau, 1980).

No campo da fisica, a Optica produziu um significativo impacto sobre a
psicologia oitocentista. Fendmenos como a percepcao de tamanho, forma e distancia,
progressivamente ganharam tratamento matematico, tornando a teoria da visdo um
campo experimental. Assim, estdo na Optica e na teoria da visdo as primeiras
significativas construgbes matematicas e medidas dos fendmenos mentais, e 0s
primeiros sucessos na psicologia quantitativa experimental, apesar deste trabalho so ser
chamado de psicologia a partir do século XIX (Hatfield, 1995; Sturm, 2006).

O estudo dos fendmenos psiquicos desenvolveu-se também na antropologia. No
século XVII, a psicologia ja se encontrava nos tratados antropoldgicos, constituindo
secoes denominadas “psychologia”, opostas a anatomia (Mengal, 2000). O século
XVIII, no entanto, foi palco de um crescente interesse nas formas de interagcdo do
homem com seus diversos ambientes, nas idiossincrasias culturais e econdémicas das
sociedades ao redor do globo, marcando uma abertura antropoldgica do mundo europeu
sobre o “outro”, que incluia desde o estrangeiro até o louco. A propria nogdo de
antropologia, portanto, foi ali ampliada, e o estudo da alma ganhou com isso um novo

contorno (Moravia, 1980).

Por fim, a literatura ndo cientifica da época também estabeleceu uma importante
relacdo com a psicologia, tanto por fornecer termos e assuntos, como é o0 caso dos

romances psicoldgicos e cadernos de viagem (progressivamente populares no periodo),
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quanto por constituir uma medida do grau de influéncia das idéias psicologicas na
cultura iluminista (Bell, 2005; Fox, 1987b; Mclnnes, 2006; Rousseau, 1980).

Em suma, nota-se que o pensamento psicolégico difundiu-se em grande parte
dos dominios do conhecimento presentes no século XVIII, tornando-se um componente
frequente das disciplinas ali emergentes. Isto, por um lado, revela a importancia
atribuida ao conhecimento psicolégico no periodo, mas, por outro, demonstra a
inexisténcia de um critério de identidade e autonomia da psicologia, que estava
condicionada aos interesses de outras matérias. Em que pese este aspecto, a sua ampla
presenca no pensamento do seculo XVIII € um componente distintivo de sua historia, e
merece uma consideracdo especial. Isto €, ndo cremos que tal circunstancia se deva ao

acaso. Aparentemente, ela pode ser relacionada a influéncia iluminista.

Adotando a nocdo defendida por alguns estudiosos, cremos que, antes de
qualquer um de seus produtos particulares, a busca central do lluminismo foi a
problematizacdo tanto da filosofia quanto da vida prética. No nivel filosofico, isto se
demonstrou no questionamento dos papéis da razéo e da experiéncia na constituicdo do
conhecimento, dos limites dos métodos matematico e filosofico, do papel da logica
dedutiva e indutiva, isto €, na busca ndo somente por conhecimentos ainda néo
alcancados, mas, sobretudo, pela compreensdo da natureza e modo de a¢do do préprio
conhecimento. Ja na vida pratica, isto se traduziu nos diversos questionamentos da
autoridade e valores das tradicbes e instituicbes, fossem politicas, religiosas,
profissionais ou culturais, fomentando 0s muitos movimentos revolucionarios
registrados no periodo (Cassirer, 1997; Ecole, 2001; Porter, 2003b; Rousseau, 1980).

Neste sentido, concordamos com a perspectiva de Cassirer (1997), segundo a
qual foi participando desta busca central do lluminismo que a psicologia difundiu-se em
quase todos os sistemas de conhecimento, e assumiu o papel que lhe valeu o
reconhecimento de ciéncia do século. De acordo com o autor, no nivel teorico, a solucao
para o problema fundamental da natureza, limites, modo de operacdo e objetos
convenientes ao conhecimento foi outorgada pelos iluministas & investigacdo do
fundamento do conhecimento: o pensamento. Isto é, o problema teoérico dos limites da
razdo e da experiéncia na obtencdo do conhecimento foi transposto para o dos limites
dos sentidos e do juizo na construcéo, em nossa consciéncia, da forma do mundo real —

a psicologia se aproximou, assim, da ciéncia universal da natureza e da teoria do
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conhecimento. Ela ganhou uma validade logica, que ndo se limitava as realidades

mentais, sendo colocada na base dos edificios tedricos em construcdo (Cassirer, 1997).

No nivel pratico, a psicologia se tornou um instrumento de secularizacdo da
cultura européia no periodo, influenciando a nogdo das pessoas acerca de seus proprios
egos, modos de pensar e agir. A énfase iluminista no conhecimento psicolégico, assim,
produziu um espaco conceitual e social que definiu, se ndo uma profissdo e instituicao,
certamente uma psicologizacdo das maneiras de compreender o ser humano e de
estabelecer os saberes que fariam a humanidade entrar nas luzes e ser trabalhada para a
perfeicdo (Rousseau, 1980).

Por estas razdes a psicologia foi tomada amplamente como a disciplina primeira
do lluminismo — a que fornece os fundamentos tanto da acdo quanto do pensamento
(Vidal, 2000, 2006) —, tornando-se a disciplina em progresso no século XVIII: com o
crescimento de atribuicdes de cargos académicos na area, periddicos fundados, cursos
ministrados, livros publicados, e, inclusive, o surgimento de uma historiografia da
psicologia (Hatfield, 1995; Vidal, 2000). Compreende-se, desta maneira, a difusdo do
conhecimento psicolégico no periodo. Ndo obstante, como ja mencionamos, ela se deu
de forma que este se viu diluido em outras disciplinas, longe de constituir uma
disciplina autbnoma. E é neste ponto que a tradicdo alema ganha uma importancia

caracteristica.

1.3 A Aufklarung e a psicologia de Wolff

No inicio do século XVIII, a lingua alema unificava o conjunto de territdrios que
atualmente compdem a Alemanha e a Europa Central. Uma elite ligada a administracédo
estatal e a igreja compunha grande parte do quadro de seus intelectuais. As
universidades, catolicas e protestantes, ainda eram significativamente dominadas por
interesses religiosos, e continuavam a educar em latim. Nesse contexto, sistemas como
0s de B. Spinoza (1632-1677) e G. W. Leibniz (1646-1716) foram colocados sob
suspeita, e ndo contribuiram, ao menos até meados do século, para um iluminismo
secular, como ocorrera com outros iluministas na Franca e Inglaterra. Reformas

universitarias associadas a fundacdo das universidades de Halle (1693) e Gottingen
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(1734) ainda caminhavam vagarosamente, e philosophes franceses eram trazidos para

iluminar, sobretudo, a corte, ainda muito ligada as tradigdes religiosas (Smith, 1997).

Dessa maneira, a expressédo alema do Iluminismo, a Aufklarung, foi mais tardia
do que as demais. No entanto, para alguns estudiosos, ela trouxe inovagdes,

distinguindo-se dos desenvolvimentos dos contextos francés e inglés. Para Smith,

0 periodo na historia cultural conhecido como o lluminismo teve sua forma mais
desenvolvida na Gra-Bretanha e na Franca. No leste e no sul, na Poldnia, Hungria,
Rassia, Itadlia ou Espanha, o aprendizado iluminista apareceu somente em
pequenos centros onde foi introduzido por patronagem pessoal. No oeste, em
Boston e na Filadélfia, havia intensa aten¢do ao que ocorria na Europa ocidental.
O lluminismo de lingua alema veio mais tarde e teve um carater diferente daquele
da Franca, Escdcia e Inglaterra [...]. O aprendizado alemao era mais limitado em
escopo, e quando isso mudou na geracdo de Mendelssohn e Kant, ele continuou a
ser preocupado com o espirito humano e com os principios da ciéncia racional.
N&o houve nenhuma corrente de entusiasmo por Locke, nenhuma equiparacdo da
ciéncia com a filosofia natural, nenhuma confianca na explicacdo dos assuntos
humanos pelas condi¢cBes materiais. Ao invés disso, havia ali as sementes para
uma critica poderosa desses elementos do iluminismo inglés e francés, e para uma
visdo alternativa de como estabelecer uma verdadeira ciéncia do homem. (1997,
pp. 215-216)

As sementes desta critica parecem ser encontradas no que Cassirer (1997)
considera o carater distintivo da Aufklarung. Este estudioso sugere que, contrapondo-se
a corrente analitica cartesiana, € a corrente sintética leibniziana que embasa o
pensamento alemdo e completa o quadro da estrutura intelectual do século XVIII.
Leibniz, proibindo a procura dos fundamentos do espirito humano tanto em Deus
guanto na natureza, rejeita os caminhos tomados por ingleses e franceses, isto €, por um
lado, o da “transcendéncia” metafisica (dos cartesianos, que justificavam as idéias do
espirito na poténcia criadora de Deus), e, por outro, o da “imanéncia” empirica (onde o
espirito é espelho passivo do mundo). O conhecimento da natureza nada mais seria do
que o conhecimento do préprio espirito e de suas idéias; ele ndo seria simples soma de
forcas, ou associacdo de elementos, mas a unidade autdnoma das forgas. Assim, na

opinido de Cassirer, Leibniz define o que a Aufklarung continha em germe e viria a
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realizar em matéria de psicologia, teoria do conhecimento, ética, estética e filosofia da
religido; e dé& o ponto de partida que preserva a filosofia alema oitocentista do ecletismo
surgido em outras expressdes do lluminismo — esta filosofia havia determinado a

possibilidade tedrica fundamental de constituir uma imagem unificada do mundo.

O pensamento de Leibniz, no entanto, ndo foi a unica fonte fundamental da
Aufklarung — inclusive porque suas obras s6 vieram a ser publicadas tardiamente no
século XVIII. De fato, ndo foi diretamente, mas a partir da sua apropria¢do, que essa
filosofia se consolidou no pensamento alemdo. E foi o principal herdeiro de Leibniz
que, ao sintetizar sua doutrina com outras correntes filosoficas pos-aristotélicas,
produziu o primeiro grande sistema filoso6fico alemao e tornou-se o maior expoente do
espirito da Aufklarung: Christian Wolff (1679-1754) (Araujo, no prelo (a); Schwaiger,
2000; Smith, 1997).

Assim como seu pensamento, a carreira de Wolff foi extensa e marcada por fatos
significativos. Seu trabalho inicial foi no campo da matemaética, tanto em Leipzig, onde
foi magister legens de 1703 a 1706, quanto em Halle, onde tornou-se Professor em
1706, contando com o apoio pessoal de Leibniz. Ja em seus primeiros anos de docéncia
e publicacdo, ganhou notoriedade nacional e internacional, tonando-se membro da
Sociedade Real de Londres em 1709, e da Academia de Berlim em 1711. A partir de
1713, comecou a publicar as obras que o tornariam conhecido propriamente como
filésofo, cobrindo os campos da ldgica, filosofia natural, metafisica e filosofia pratica. O
sucesso de seus escritos na Alemanha foi tdo grande que, entre a morte de Leibniz em
1716 e a filosofia critica de I. Kant (1724-1804) nos anos 1780, sua filosofia foi fixada
como matriz curricular das universidades alemds, embasando a formacdo de toda uma
geracdo de filésofos, e propiciando a consolidacdo do que ficou conhecido como
“wolffianismo”, o primeiro equivalente alemdo ao newtonianismo e o cartesianismo
(Corr, 1975a; Drechsler, 1997; Frangsmyr, 1975; Hettche, 2009; Mugnai, 2005).

Isto, no entanto, ndo se deu de forma incontestada. De fato, o pensamento
wolffiano foi amplamente criticado por suas implicagbes tanto teoricas (como
demonstra a extensa disputa entre wolffianos e newtonianos na academia de Berlim —
Calinger, 1969) quanto préaticas. Estas, contudo, foram as mais numerosas e
significativas, em funcdo da ampla oposicéo dos protestantes pietistas a teologia e moral

de Wolff, e marcaram um dos episodios mais importantes de sua biografia, e do mundo
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académico do século XVIII: a sua expulsdo da Prussia em 1723, e seu retorno como
her6i em 1740, valendo-lhe uma série de honrarias e titulagdes, dentre elas as de
“Educador da Nagdo Alema” (praeceptor Germania) e “Bardo Imperial do Sagrado
Império Romano” (Reichsfreiherr), esta nunca antes concedida a um professor (Araujo,
no prelo (a); Corr, 1975a; Drechsler, 1997; Hettche, 2009).

Wolff escreveu suas obras primeiramente em alemao, e depois em latim. Estas
ultimas o tornaram reconhecido internacionalmente, em funcéo do estilo de escrita da
época, e compdem até hoje as principais referéncias para o estudo de seu pensamento.
As obras alemas, no entanto, alem de ndo deverem as latinas no que se refere ao
conteddo, possuem uma importancia peculiar. PublicacGes em aleméo ainda eram raras
no inicio do século XVIII. De fato, a Unica filosofia publicada em alemdo que
compunha o quadro de referéncia para os curriculos alemaes era a filosofia escoléstico-
aristotélica de Philip Melanchthon (1497-1560) (Hettche, 2009). Assim, Wolff ndo s
reabriu 0 caminho para o uso do alemdo em filosofia, mas foi o responsavel pelo
estabelecimento de grande parte do vocabulario filoséfico aleméo da época, e também
pela consolidacdo de seu uso no ensino universitario e entre o publico nédo
especializado. Além disso, os escritos aleméaes cobrem quase todo o campo da filosofia
da época, incluindo uma Ldgica Alema (1713), uma Metafisica Alema (1720), uma
Etica Alema (1720), uma Politica Alema (1721), uma Fisica Alemd (1723), uma
Teleologia Alema (1724) e uma Fisiologia Alem& (1725), e constituem, assim, a
principal fonte da filosofia alema do século. Wolff foi, por isso, afirmado como o
responsavel pelo fim do ensino escolastico-aristotélico na Alemanha e pela
consolidacdo da filosofia como ciéncia pertencente a nacdo alema, estabelecendo-se

como o primeiro grande Aufklarer.

No que se refere a sua ligagdo com a Aufklarung, no entanto, alguns fatores
devem ser levados em conta. Em primeiro lugar, intérpretes como Ecole (2001) sugerem
que alguns aspectos da filosofia de Wolff, como o estilo de escrita, 0 método silogistico
de investigacdo, e alguns dos constructos que adota, sobretudo em sua metafisica,
revelam sua forte heranga escolastica. Neste sentido, Wolff deveria ser considerado ndo
como um Aufklarer, mas como o ultimo dos grandes escolasticos. Por outro lado, este
mesmo intérprete concorda que, ndo obstante aquela herancga, tanto a obra quanto a
biografia de Wolff constituem uma ilustragéo fiel da busca iluminista pela constituicdo

de um sistema unificado do conhecimento humano, da liberdade de pensamento frente
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ao controle religioso e politico, e da fundamentacdo racional de uma vida pratica
virtuosa e esclarecida entre os homens. Sob esta perspectiva, Wolff seria a prépria
corporificagdo do espirito da Aufklarung (Ecole, 2001; Schwaiger, 2000).

Esta contraposicdo de caracteristicas é ainda mais complexa se adentramos o
nivel tedrico da discussdo. Pois sdo muitas as influéncias detectaveis no pensamento de
Wolff, incluindo lado a lado Sdo Tomas de Aquino (1225-1274), R. Descartes (1596-
1650), N. Malebranche (1638-1715), I. Newton (1643-1727), Leibniz, além de outros
matematicos, filésofos e cientistas de seu tempo. Ele, contudo, ndo aderiu as tendéncias
vigentes do empirismo e naturalismo, consolidados no programa de Newton. Né&o
adotou um racionalismo extremado, dogmatico, como foi repetidamente afirmado a seu
respeito. Ndo aceitou passivamente tampouco a doutrina leibniziana (como veremos
posteriormente). Assim, cremos que a marca distintiva de Wolff, que o torna um
expoente emblematico do pensamento da Aufklarung (no sentido sugerido por Cassirer,
gue mencionamos anteriormente), ndo é a perpetuacdo desta ou daquela corrente, mas
sim sua tentativa de combinar as correntes opostas em seu sistema, tornando-o uma

sintese do espirito filosofico iluminista da época.

As nogOes wolffianas de conhecimento, filosofia e ciéncia ilustram bem esta
tentativa. Wolff distingue trés tipos de conhecimento humano: histérico (conhecimento
dos fatos), filos6fico (conhecimento da razéo dos fatos) e matematico (conhecimento da
quantidade dos fatos). Apesar de diferentes em complexidade, os trés niveis relacionam-
se dinamicamente: todo conhecimento matematico e filoséfico deve partir do histérico,
isto é, dos fatos da experiéncia, e estes, por sua vez, necessitam das razdes filosoficas e
matematicas para serem compreendidos. Desta maneira, preserva-se o papel irredutivel
da experiéncia como ponto de partida e critério de validade do conhecimento teorico, ao
mesmo tempo em que a razdo € delegada a tarefa explicativa. A filosofia, neste
contexto, ¢ definida como “a ciéncia dos possiveis na medida em que podem ser”
(Wolff, 1728/1963, p. 17, 8.29). Esta identificacdo entre filosofia e ciéncia possui uma
relevancia especial, na medida em que pressupfe a existéncia de um método cientifico,
e sua atribuicao a filosofia. A ciéncia, pois, ¢ definida como “o habito de demonstrar
proposicoes, i.e., 0 habito de inferir conclusGes por sequéncia legitima de principios
certos ¢ imutaveis” (Wolff, p. 17, 8.30), onde os principios consistem nas no¢oes
extraidas da experiéncia e verdades suficientemente provadas a partir destas nogdes, e a

sequéncia legitima consiste na deducdo. Wolff, assim, combina inducéo e dedugdo em
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um mesmo método investigativo, e acomoda as reivindicacbes de empiristas e
racionalistas, dando ao conhecimento empirico um lugar definitivo como fundamento
do conhecimento filosofico, e ao racional como fonte de inteligibilidade e descoberta
das verdades. E a partir deste modelo que Wolff cria um sistema unificado do
conhecimento, integra todos os campos do saber, e torna a filosofia um empreendimento
cientifico. E neste contexto nos voltamos novamente para a questdo da psicologia, pois,

no sistema wolffiano, ela possui um importante papel.

No que diz respeito ao seu objeto, isto €, “aquilo que € possivel”, a filosofia de
Wolff concentra-se nas a¢fes humanas (cognitivas, volitivas e produtivas) e nas coisas,
ou seres, divididos em trés tipos: 0s corpos ou coisas materiais, a alma e Deus (Wolff,
1728/1963, 8.55). O delineamento geral das disciplinas filoséficas se da, assim, a partir
destes objetos: das diferentes acGes humanas cognitivas ocupa-se a filosofia do
conhecimento; das volitivas, a filosofia pratica; das produtivas, a filosofia das artes.
Quanto a filosofia das coisas, das coisas materiais ocupa-se a fisica, e das espirituais
(Deus e a alma) a pneumatica (Blackwell, 1963; Ecole, 1988). A pneumatica, no
entanto, somam-se ainda outros dois objetos, constituindo a disciplina geral da
metafisica; o mundo em geral e as coisas em geral (Wolff, §79). A metafisica
wolffiana, portanto, é composta por quatro disciplinas, que se definem a luz da
definicdo de filosofia: a ontologia — “ciéncia do ser em geral” (Wolff, p. 39, 8.73) —, a
cosmologia geral — “ciéncia do mundo em geral” (Wolff, p. 41, 8.78) —, a teologia
natural — “ciéncia das coisas que se sabe serem possiveis através de Deus” (Wolff, p.
34, 8.57) — e a psicologia — “ciéncia daquelas coisas que sdo possiveis através das almas
humanas” (Wolff, p. 35, 8.58). Nesta estrutura geral da filosofia de Wolff, observamos
que a psicologia é uma parte da metafisica, especificamente aquela que trata da alma

humana. Mas sua funcéo tem mais a nos revelar.

Primeiramente, na medida em que no sistema wolffiano todo conhecimento parte
da experiéncia, e nela encontra o seu critério de validade, todas as disciplinas filosoficas
buscam 0s seus primeiros principios na psicologia, pois, para Wolff, o primeiro
conhecimento que obtemos pela experiéncia é a consciéncia de que somos conscientes
de nos e de outras coisas fora de nos (Wolff, 1751/2000, 8.1), e a alma ¢é aquilo em nés
que é consciente de si mesma e de outras coisas fora dela (Wolff, §.192). Assim, a

psicologia, ou, mais precisamente, a psicologia empirica fornece, através do exame na
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experiéncia daquilo que é possivel através da alma humana (Wolff, 1728/1963, §.111),

0s primeiros principios empiricos da filosofia.

Mas esta ndo € a Unica funcdo da psicologia no sistema wolffiano. Pois, uma vez
constituida a base empirica, devem lhe ser demonstradas as razdes, e a deducdo das
razdes para aquilo que é observado na alma humana constitui propriamente a tarefa da
psicologia racional (Wolff, 1728/1963, §.112). Uma vez definida ali a natureza e
esséncia da alma, deduzidas todas as suas faculdades, e demonstrada a sua
espiritualidade, a psicologia fornece ainda outros fundamentos as disciplinas filosoficas.
Primeiramente, na medida em que as nog¢des acerca dos atributos de Deus sdo formadas
a partir da remocdo das limitacGes das nocBes acerca dos atributos da alma humana, a
psicologia fornece principios a teologia natural (Wolff, 1728/1963, 8.96). Também
fornece principios para a cosmologia geral e para a fisica, pois a teoria da relagdo corpo-
alma defendida ali por Wolff garante a autonomia da dimensdo material em relacdo a
espiritual (Wolff, 1751/2000, §8.769-844). Na medida em que ensina a natureza e as
operagbes da faculdade cognitiva, fornece principios também a légica (Wolff,
1728/1963, 8.89), a “ciéncia do direcionamento da faculdade cognitiva para o
conhecimento da verdade” (Wolff, §.61). Da mesma forma, investigando a faculdade
apetitiva da alma (Wolff, 8.92), fornece fundamentos para a filosofia pratica, a “ciéncia
do direcionamento da faculdade apetitiva para a escolha do bem e evitagdo do mal”
(Wolff, §.62). A filosofia das artes liberais (gramatica, retorica, poética), na medida em
que diz respeito as acBes produtivas do homem, também pressupde os ensinamentos da
psicologia (Wolff, 8.72). Por fim, também por fundamentar a autarquia da alma e
garantir sua liberdade e imortalidade, a psicologia fornece principios para a religido
(Wolff, 1751/2000, p. 46).

Em suma, notamos que a psicologia wolffiana é uma disciplina metafisica,
simultaneamente empirica e racional, cujos principios fundamentam areas da filosofia
de carater tedrico e pratico, o que sugere que ela compde um dos pontos-chave na
formacdo do modelo filoséfico estabelecido por Wolff. E isto constitui um importante
fator do desenvolvimento da psicologia no contexto aleméo, inclusive no que diz

respeito a sua relacdo com a Aufklarung.

Pois, em primeiro lugar, Wolff unificou o conhecimento psicologico diluido em

outras correntes filosoficas, estabelecendo a psicologia pela primeira vez como uma
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nova disciplina, a qual conferiu simultaneamente autonomia e funcéo privilegiadas em
seu sistema. Ao fazé-lo, conciliou as concepc¢des concorrentes sobre o fendmeno
psiquico, de maneira que empirismo e racionalismo, inducdo e deducdo estdo ali
harmonizados — 0 que constitui uma inovacdo metodologica e epistemoldgica
significativa para o pensamento alemédo do século XVIII (Blackwell, 1961; Hatfield,
1995; Hettche, 2009; Vidal, 2006).

Esta psicologia demonstra também como Wolff contribuiu para a preservacao do
pensamento alemdo da influéncia de outras correntes, de maneira que nem o
newtonianismo nem o cartesianismo estdo ali incontestados (Cassirer, 1997; Wood,
2003). As concepcdes empiristas e naturalistas da alma, que encontram no corpo a sua
origem e fundamento, persistentes nas psicologias inglesa e francesa, foram aqui
substituidas pela autarquia da alma — adotada por Wolff ao manter, de forma original, a
perspectiva leibniziana. Para ele o fendmeno fundamental da alma consiste na atividade,
na unidade, e ndo no sofrer. E, como sugere Smith, “esta presuncdo deu uma qualidade
distintiva a cultura linguistica da Alemanha iluminista. Os fundamentos formais para
outros estudos, como a estética, a filosofia da religido, ética e jurisprudéncia foram

sucessivamente relacionados com a atividade propositiva da alma” (1997, p. 204).

A forma como a psicologia de Wolff uniu razdo e experiéncia também é digna
de nota. Pois ela consolidou ndo s6 a fundamentacdo da razdo nos principios da
experiéncia, mas também a aplicabilidade pratica dos conhecimentos da razdo (que nédo
g, assim, puramente especulativa). O interesse de Wolff na psicologia, neste sentido,
além de tedrico, foi pratico e moralistico. A linguagem e a forma de apresentacdo por
ele adotadas influenciaram outros escritores alemdes. A psicologia adentrou, assim, por
intermédio de sua obra, no mundo cotidiano, no julgamento das condutas, nas decisfes
sobre a educacdo de criancas, nas concep¢des das pessoas a respeito do carater e
regulacdo dos sentimentos, assim como nas manifestaces culturais, como a literatura
(Bell, 2005; Mclnnes, 2006). A linguagem wolffiana ligou a psicologia académica com
um mundo educado maior que ja utilizava a linguagem psicoldgica para se descrever, e
a conectou com as visdes das pessoas comuns sobre as capacidades humanas, tornando-
a um importante elemento do novo ambiente cultural em formagdo (Smith, 1997; Vidal,
2006).
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E na conjuncéo destes elementos, um fator teve um peso bastante significativo.
Além de sua versdo definitiva nos tratados latinos — Psychologia Empirica (1732) e
Psychologia Rationalis (1734) —, a psicologia de Wolff encontra-se na Metafisica
Alema (1720), ou Pensamentos racionais acerca de Deus, 0 mundo e a alma do homem,
assim como sobre todas as coisas em geral. Esta obra recebeu doze edi¢des, uma obra
de apoio com 6 edi¢Bes (Notas & Metafisica Alema), e foi comentada por mais de 400
estudiosos enquanto Wolff ainda era vivo, o que faz dela um verdadeiro Best-seller da
época (Corr, 1983, 2003; Ruiz, 2000). De fato, foi ali que Wolff apresentou, pela
primeira vez, seu pensamento psicologico, condensando todos os conteddos da
psicologia e suas articulagdes com as demais disciplinas metafisicas — ou seja, ndo s
seus conteudos, mas a parcela mais fundamental da sua vida tedrica é ali apresentada (a
qual foi posteriormente desmembrada e aprofundada nos tratados latinos). Ou seja, foi a
partir desta apresentacdo que a concepcao wolffiana de psicologia e seu vocabulario

psicoldgico entraram pela primeira vez e se estabeleceram na cultura alema.

A psicologia da MA foi, assim, um indispensavel componente na contribuicdo
wolffiana para a histéria da filosofia alemd, da Aufklarung, e da psicologia em especial.
Consideramos, portanto, que, em que pese 0s desdobramentos posteriores da psicologia
alema e da propria psicologia wolffiana, é impraticavel a sua compreensdo deslocada da
concepcao ali inaugurada por Wolff. Com isto, passaremos a sua apresentacao,
procurando contemplar tanto seus conteudos empiricos e racionais, quanto sua

participacdo nas disciplinas metafisicas.
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Capitulo 2
A psicologia na Metafisica Alema (parte empirica)

Na medida em que nossa obra de referéncia contém ndo sé a psicologia, mas
todas as disciplinas metafisicas de Wolff, devemos esclarecer alguns aspectos de nossa
investigacao.

Em primeiro lugar, cabe justificar nosso recorte. A MA possui seis capitulos, que
seguem da seguinte forma: 1- “De como0 sabemos que SOmos e para que nos serve este
conhecimento” (o ponto de partida propedé€utico); 2- “Dos primeiros principios de nosso
conhecimento e de todas as coisas em geral” (ontologia); 3- “Da alma em geral. Do que
percebemos dela” (psicologia empirica); 4- “Do mundo” (cosmologia geral); 5- “Da
esséncia da alma e de um espirito em geral” (psicologia racional); 6- “De Deus”
(teologia). A partir dessa estrutura, notamos imediatamente que voltaremos nossa
atencdo para os capitulos 3 e 5, contemplando, assim, os conteddos empiricos e
racionais da psicologia. No entanto, isto ndo é tudo. Pois, por um lado, a compreensdo
destes contelidos depende de questdes tratadas em outras disciplinas; por outro, a
psicologia fornece principios para estas. Portanto, como nosso objetivo envolve
conhecer a relacdo da psicologia com as disciplinas metafisicas, além dos assuntos
propriamente psicolégicos, incluiremos em nosso estudo também aqueles que
estabelecem com eles relacdo de fundamento, ou seja, que deles sdo conseqliéncia ou

pressuposto.

Em segundo lugar, no que diz respeito a ordem da exposi¢do, ndo fizemos mais
do que acompanhar o estilo adotado por Wolff na obra: partimos dos conhecimentos
mais fundamentais obtidos na experiéncia para, progressivamente, adentrarmos as
verdades mais elevadas da reflexdo racional. Assim, o presente capitulo contém a parte
empirica da psicologia de Wolff (ou seja, aquilo que ele conhece da alma a partir da
experiéncia), incluindo os capitulos 1 e 3 da MA. Esta escolha, apesar de justificada em
seguida, sera melhor esclarecida no capitulo 4 do presente estudo. No préximo capitulo,
contemplaremos a parte racional da psicologia, tendo como referéncia, além do capitulo
5 da MA, também os capitulos 2, 4 e 6, cobrindo, desta forma, tanto os principios
ontoldgicos, cosmoldgicos e teoldgicos que contribuem para as razbes psicoldgicas

quanto a contribuigéo da psicologia para essas respectivas disciplinas.
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2.1 De como sabemos que SOMOS e para que nos serve este conhecimento.

Como anuncia no primeiro prefacio a MA, Wolff pretende fundar sua metafisica
sobre as bases da experiéncia, agindo como se ainda nada soubesse e tudo tivesse que
deduzir refletindo. Com isto, seu ponto de partida (que compde 0s nove paragrafos do
primeiro capitulo da obra) consiste na determinacdo daquilo que considera o
conhecimento mais elementar da experiéncia em geral: a consciéncia do individuo
acerca de sua propria existéncia. Em que pese a semelhanca guardada com o projeto
cartesiano, ndo nos ocuparemos dela aqui. Interessa-nos, por ora, simplesmente
compreender a exposicao de Wolff sobre “como sabemos que somos e para que nos
serve esse conhecimento” (Wolff, 1751/2000, p. 61), pois, como veremos mais a frente,

trata-se de um conhecimento de carater psicolégico.

Respondendo a primeira questdo, Wolff parte da constatagdo de que “ninguém
que ndo esteja privado completamente de seus sentidos pode duvidar de que somos
conscientes de nds mesmos e de outras coisas” (Wolff, 1751/2000, p. 61, §.1). Em
outras palavras, Wolff sugere aqui que, ao atentarmos para 0s dados mais comuns da
nossa experiéncia cotidiana, percebemos, em geral, que temos consciéncia de diversas
coisas tanto fora de nds quanto em nos, e que isto ndo pode ser colocado em davida,
dado que a consciéncia de si e de outras coisas é pré-condi¢do para a ddvida acerca de
qualquer coisa. Uma vez alcancada esta constatacdo, Wolff encontra imediatamente

outras duas ndo menos evidentes: que € aquele que € consciente, e que, portanto, SOmos.

Dado o ponto de partida, a primeira observacdo de Wolff é que este
conhecimento contém uma grande certeza, ou seja, é constituido por vérias constatacdes
incontestaveis (cuja contestacdo é auto-contraditoria) (8.2). Isto possui uma significativa
relevancia. Pois, se for possivel compreender de onde procede essa certeza, serad
compreensivel como deve estar constituido algo para que se 0 possa conhecer da mesma
forma (8.4). E como um filésofo, além de saber que algo ocorre, deve ser capaz de
mostrar a razdo dessa ocorréncia (8.3), Wolff determina que se siga investigando a

razao da certeza.

Refletindo, portanto, sobre 0 modo como sabemos que somos, Wolff sugere que
ele possui a seguinte estrutura: primeiro nos damos conta de que somos conscientes de
nos mesmos e de outras coisas; sabemos, em segundo lugar, que é evidente que é aquele

que é consciente de si mesmo e de outras coisas; e concluimos, por fim, que somos
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(8.5). Mas isto ndo € tudo, pois, por tras destes pensamentos, Wolff encontra ainda o

seguinte silogismo:

O que é consciente de si mesmo e de outras coisas, é.
NGs somos conscientes de nds mesmos e de outras coisas.
Portanto, somos. (Wolff, 1751/2000, p. 62, 8.6)

Submetendo-o a uma analise mais minuciosa, Wolff destaca que neste silogismo a
premissa menor é constituida por uma constatacdo indubitavel (um juizo intuitivo, como
veremos posteriormente), enquanto a premissa maior consiste em um principio, ou seja,
uma proposi¢cdo que se admite sem demonstracdo, desde que se compreendam seus
termos (8.7). Trata-se aqui, portanto, de uma demonstracdo. A partir disso, Wolff
estabelece que tudo o que se pode demonstrar corretamente é tdo certo quanto certo é

gue somos, ja que em ambos o0s casos a forma da demonstracdo permanece (8.8).

Tendo, assim, esclarecido tanto como sabemos que somos quanto a utilidade
desse conhecimento, Wolff contempla duplamente o ponto de partida de sua
investigacdo: encontrando o conhecimento mais fundamental da experiéncia e 0 método
adequado a descoberta de outras verdades. Estes dois elementos constituem a base para
toda a investigacdo metafisica wolffiana, como veremos. Na sequéncia da obra, Wolff
segue daqui para o dominio da ontologia, tratando dos primeiros principios do
conhecimento e do conhecimento de todas as coisas em geral, fundamental para todas as
disciplinas metafisicas. Como pretendemos, no entanto, no presente capitulo, ndo ir
além daquilo que ele expde com base na experiéncia a respeito da alma, chegaremos a
ontologia somente na apresentacédo da parte racional da psicologia, quando adentrarmos
a explicacdo racional destas verdades da alma observadas na experiéncia. Até I3,
deixaremos em suspenso a demonstracdo de algumas no¢des ontoldgicas pressupostas
na parte empirica da psicologia, contentando-nos em apresenta-las ad hoc quando

necessarias.

2.2 Obijetivos e limites da investigacdo da alma na experiéncia

A primeira ocupacgédo de Wolff ao iniciar a reflexdo acerca daquilo que se pode
conhecer da alma pela experiéncia é enfatizar que seu propoésito é somente o de relatar o

que percebemos da alma na experiéncia diaria, sem “mencionar aqui mais do que pode
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[3

saber qualquer um que dirija sobre si mesmo sua atencao”, a partir do que “vamos
buscar conceitos distintos no que percebemos da alma e tomar nota [...] de algumas
importantes verdades que podem demonstra-se a partir deles”, as quais, por sua vez,
“sao o fundamento das regras segundo as quais se regem as poténcias da alma tanto no
conhecer quanto no querer e ndao querer, consequentemente, o fundamento das regras da

Logica, Moral e Politica” (Wolff, 1751/2000, p. 105, §.191).

A partir desta observacdo, podemos compreender previamente ao menos trés
coisas a respeito da exposicdo que segue: primeiramente, que Wolff ndo pretende
decidir aqui qual a esséncia e natureza da alma, nem a razao ultima de suas atividades,
mas tdo somente descrever o que dela se pode observar na experiéncia; em segundo
lugar, que podemos esperar conhecer em geral duas grandes classes de poténcias da
alma: o conhecer e o querer; e, por fim, que o conhecimento aqui obtido possui grande
relevancia para disciplinas tedricas e praticas — o que compreenderemos melhor no

momento oportuno.

2.3 Atividades fundamentais da alma

Como ponto de partida, Wolff apresenta uma definicdo meramente nominal do
seu objeto, a qual se liga diretamente com o conhecimento estabelecido no primeiro
capitulo: “por alma entendo aquela coisa que é consciente de si mesma e de outras
coisas fora dela na medida em que somos conscientes de nés e de outras coisas fora de
nos” (Wolff, 1751/2000, p. 105, §.192). Antes que possamos interpreta-la, Wolff
destaca que, com esta definicdo, ndo pretende identificar a esséncia da alma com a
consciéncia, nem afirmar que nela ndo pode haver nada do que ndo seja consciente. Seu
unico interesse aqui é criar uma referéncia com base no que primeiro se percebe dela:
que € consciente (8.193). Partindo desta nogdo, a investigacdo comeca com a

determinacéo das atividades fundamentais da alma.
2.3.1 Pensamento

A atividade mais fundamental da alma reconhecida por Wolff identifica-se com
a caracteristica basica da consciéncia: quando a alma é consciente, diz ele, ela pensa, e
0s pensamentos sdo as mudancgas das quais é consciente — quando ndo é consciente,

como no sono e em certas condi¢des da vigilia, ndo pensa (8.194), o que ndo implica, no
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entanto, que nao produza outros efeitos que ndo os pensamentos (8.195). Para Wolff, a
consciéncia constitui, assim, o critério de identidade do pensamento na alma. E na
medida em que se da também em nds, é igualmente a caracteristica pela qual dizemos

que possuimos uma alma e que pensamos (8.197).

Quanto ao seu conteudo, segue Wolff, os pensamentos representam coisas, tanto
fora quanto dentro de noés, e tanto presentes quanto ausentes, de diferentes maneiras
(8.216). Primeiramente, um pensamento pode estar constituido de forma que se sabe
bem o que se representa e se 0 pode diferenciar em uma multiplicidade de coisas, 0 que
se denomina pensamento claro (8.198); caso contrario, obscuro (8.199). Se, além de
perceber a diferenca, é possivel determina-la e comunica-la a outros, 0 pensamento é
distinto (8.206); caso contrério, confuso (8.214) — quando nota-se, por exemplo, a
existéncia de uma diferenga entre um tridngulo e um quadrado, sem se conseguir
determinar precisamente em qué consiste, tem-se pensamentos claros, porém confusos,
mas se determina-se que tal diferenca consiste no nimero de lados, tem-se pensamentos
distintos. A claridade, assim, resulta para Wolff da percepcdo da diferenca numa
multiplicidade (8.201); e a distincdo, da determinacdo da diferenca abarcada pela
claridade (8.207); e tanto maior € esta quanto maior o grau daquela, isto &, quanto maior
a quantidade de diferencas que se podem notar e posteriormente determinar dentro das
ja notadas — como quando percebe-se que entre os lados de um triangulo podem haver
ainda outras diferencas, e se as podem posteriormente determinar, passando-se a
distingui-los entre isdsceles, retos e escalenos (§.208).

Esta compreensdo geral dos pensamentos e seus graus constitui a base da teoria
psicolégica de Wolff. Na medida em que todas as mudancas da alma das quais ela é
consciente constituem pensamentos, quase todas as suas atividades podem, em Ultima
instdncia, ser remetidas a ela. No entanto, Wolff encontrara diversos tipos de
pensamentos no exame empirico da alma, conferindo a cada um deles uma definicéo
especial. E continuando com o método geral da investigagdo, o primeiro que veremos

constitui o fundamento de todos os demais.
2.3.2 Sentidos e sensacdes

Como representam coisas, 0s pensamentos possuem seu fundamento original nas
coisas gque representam, as quais sdo, necessariamente, diferentes de n6s mesmos e de

nossa alma, estando, portanto, fora de nos (8.197). Wolff chama de corpos todas as
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coisas que representamos como fora de nos (8.217), entre as quais uma constitui 0 Nosso
corpo, pois observa-se que esta sempre presente enquanto os demais mudam, e se regem
por ele os nossos pensamentos relativos aos demais (§.218) — ocasionados pelas
mudancas por eles provocadas em nossos membros (8.219). Os pensamentos que tém
como fundamento as mudancas provocadas por entes corporeos nos membros do nosso
corpo Wolff denomina sensacOes (8.224); a faculdade da alma de sentir, sentidos; e 0s
membros nos quais acontecem as mudancgas, 6rgaos dos sentidos (8.220).

Assim, diz Wolff, contam-se cinco 6rgdos dos sentidos: o olho, o ouvido, 0
nariz, a lingua e o0s nervos estendidos pelo corpo. A estes correspondem
respectivamente cinco classes de sensacdes: ver (representar o que causa mudancas nos
olhos mediante a luz), ouvir (representar o som que causa mudanca nos ouvidos),
cheirar (representar o odor invisivel que causa mudancas no nariz), provar (representar
aquilo que causa mudancas na lingua) e sentir (representar aquilo que causa mudancas
no corpo quando toca ou € tocado por entes corpdreos) (8.221); e cinco classes de
sentidos: visdo (a faculdade da alma de representar-se coisas que ocasionam mudancas
no olho por meio da luz), audicdo (a faculdade da alma de representar-se o som que

causa modifica¢Ges no ouvido), olfato (a faculdade...), paladar e tato (8.223).

Wolff observa ainda que, quanto a sua disposicdo, as sensa¢es S&0 necessarias
(8.226), isto é, sua ocorréncia independe da nossa vontade (8.225). Por outro lado, diz
ele, na medida em que ndo podemos ver mais do que aquilo que pode projetar luz dentro
dos olhos, ouvir mais do que aquilo que alcanca os ouvidos, etc., sabemos que elas
dependem da posicdo do nosso corpo frente aos demais (8.227), a qual é passivel de
controle, 0 que nos permite dizer que, neste sentido, estdo em nosso poder (8.228). Por
fim, no que se refere a sua constituicdo, Wolff observa que ndo ha prejuizo nenhum em
compreender as sensagdes entre 0s pensamentos. Pois, em sua perspectiva, tanto a
mudanga no corpo quanto a mudanca na alma pela qual ela representa os entes externos
sdo imprescindiveis para a ocorréncia de uma sensacdo, de forma que ambas devem
receber 0 mesmo nome (8.222). Como veremos, esse duplo aspecto das sensag¢des ocupa

um importante lugar na discusséo da teoria psicolégica wolffiana.
2.3.3 Imaginacao

Uma vez reconhecido como pode a alma representar uma coisa, Wolff prossegue

observando que aquilo que representamos uma vez podemos voltar a representar mesmo
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que esteja ausente (8.229), e tanto mais e melhor quanto maior a clareza da
representacdo original (8.230). As representacOes de coisas que ndo estdo presentes
Wolff chama de imaginacdes, e a faculdade da alma de produzi-las, imaginagdo
(8.235). Apesar de também consistir em um pensamento e, logo, em representacdes, a
imaginacdo diferencia-se da sensacdo por representar coisas ausentes e possuir um
menor grau de clareza (8.236). De fato, acrescenta Wolff, a imaginacdo procede da
sensacgao, de acordo com uma regra, chamada regra da imaginagao: quando uma parte
de uma sensacdo completa que temos no presente € uma parte de uma sensagdo ou
imaginacdo passada, a passada surge completa novamente no presente, e assim

sucessivamente (8.238).

Pela imaginacdo, observa Wolff, também se podem representar coisas que
jamais estiveram entre as sensacoes (8.241), seja pela divisdo de coisas realmente
sentidas e a posterior composi¢éo, ao acaso, de algo nunca visto (como sereias, anjos,
centauros, etc.) — no que consiste a faculdade de inventar (8.242), fonte da imaginacgéo
dos artistas (8.244) —, seja por um encadeamento ordenado de imagens (8.245) — fonte
da arte inventiva dos arquitetos e outros eruditos (88.246-247). Ao lado da sensacéo,
portanto, a faculdade da imaginacdo é a fonte de muitas atividades da alma. O sonhar,
por exemplo, consiste para Wolff em pura imaginacdo (8.239), ou seja, 0s sonhos
também se originam em uma sensacao que ndo nos desperta completamente, mediante a
qual torna a se produzir aquilo que ja sentimos ou imaginamos e cuja parte se assemelha
a sensacdo presente, mas em uma ordem diferente da realidade, dado que as coisas
imaginadas ndo estdo absolutamente fundamentadas umas nas outras, e sim em
diferentes sensagdes (8.240). No entanto, h4 ainda uma ultima atividade fundamental da

alma a ser considerada.
2.3.4 Memoria

Quando se torna a representar algo, diz Wolff, o pensamento se encontra muitas
vezes em outra ordem em relacdo aos demais pensamentos, e pode guardar, assim,
alguns tracos obscuros, 0s quais, quando esclarecidos, trazem a certeza de que ele ja nos
ocorreu anteriormente (8.248). Esta faculdade da alma de reconhecer como ja pensados
0S pensamentos que teve anteriormente é o que Wolff designa por meméria (8.249); o
esquecimento, por sua vez, consiste na incapacidade da alma de reconhecer um

pensamento que volta a ter (8.254); e a recordacéo, no esforco pelo esclarecimento do
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pensamento atualmente obscuro de uma coisa que conhecemos anteriormente com
clareza (8.257). A memoria, portanto, procede tanto da imaginacdo quanto esta da
sensacéo, e distingui-se de ambas constituindo uma atividade especial da alma (8.251).

Analisando tanto a memoria quanto a imaginacdo, Wolff nota que seus graus se
podem julgar a luz do conjunto de coisas que se pode voltar a representar e reconhecer
(8.260), ou também pela rapidez com que se reconhece algo que se representou poucas
vezes ou por pouco tempo (8.261), o que possui uma relevancia préatica. Pois, desta
forma, sabe-se como proceder para amplid-las, sobretudo mediante exercicio,
representando-se mais coisas € por mais tempo, assim como mais rapidamente e em

diversas ordens (8.262), como atesta a mnemotécnica (8.267).

Como veremos, estas faculdades da alma constituem a base de todas as suas
atividades, tanto no conhecer quanto no querer. Na medida em que querer ou ndo querer
algo pressupde o seu conhecimento, as atividades cognitivas da alma devem preceder as

volitivas. Portanto, seguiremos com sua exposigao.

2.4 Atividades cognitivas da alma

2.4.1 Atencgao e Reflexé@o

Partindo das atividades fundamentais da alma, Wolff observa que, dada uma
representacdo, seja pela sensacao, imaginagdo ou memoria, a alma possui a faculdade de
torna-la progressivamente mais clara mediante o dirigir-se a ela, aumentando a sua
consciéncia em relacdo as demais. Esta faculdade Wolff denomina atencdo (8.268), e 0
direcionamento continuo e sucessivo desta sobre a representacdo, reflexdo (8.272) — as
quais também podem elevar-se mediante exercicio, como o refletir sobre questdes
profundas e demonstracfes extensas (8.270). Analisando a sua operacdo sobre as
representacdes, Wolff atesta que pela reflexdo e memdria se reconhecem e fixam as
semelhancas e diferencas das coisas, chegando-se assim as representacGes de seus
géneros e espécies, ou seja, aos conceitos do conhecimento universal (8.273). Por isso,

atencdo e reflex&@o constituem as primeiras atividades cognitivas da alma.
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2.4.2 Entendimento

Como atestado na estrutura geral dos pensamentos, os conceitos formados pela
acdo conjunta da memoria e da reflexdo também podem ser claros ou obscuros, distintos
ou confusos (8.275). Continuando com esta estrutura, Wolff afirma que se possuimos
conceitos claros de uma coisa, a conhecemos; no entanto, somente quando dela temos
conceitos distintos, nos quais suas notas caracteristicas estdo determinadas, podemos a
entender, surgindo os graus do conhecimento da quantidade de distin¢do nela (8.279). O
inteligivel, portanto, consiste para Wolff naquilo que se pode conhecer com distin¢éo
(8.276), e a faculdade da alma de representar distintamente o possivel constitui o
entendimento (8.277) — o qual é puro quando se separa completamente dos sentidos e
imaginacdo (ja que nestes se da clareza e confuséo, e ndo distin¢do) (8.282), o que, no
entanto, nunca se da no homem (8.285).

Analisando o entendimento, Wolff enfatiza trés aspectos fundamentais seus. Em
primeiro lugar, Wolff nota que ele possui uma funcdo especial, mediante a qual as
representacdes distintas tanto das coisas quanto de seus atributos, regras e acGes sao
conectadas, formando-se 0s conceitos universais, pelos quais se reconhece o que é
préprio de cada coisa e como se relaciona com outras (8.287): o juizo. Este, portanto, se
refere sempre a conexdo ou separacdo de duas coisas (8.288), e ha nele sempre trés
conceitos (a coisa em questdo, seu atributo/regra/acdo, e a conexao), de forma que se
define como uma conexdo ou separacdo de diferentes conceitos (8.290) — como o juizo
de um ferro incandescente, que surge da conexdo entre o conceito de ferro com o de

incandescéncia (8.289).

Em segundo lugar, Wolff nota que, além de alcancgar os conceitos das coisas, na
atividade do entendimento sdo atribuimos a eles nomes especiais formados por sons
distintos que se chamam palavras, que sdo, assim, os signos do pensamento (8.291) —
Ou seja, sdo coisas a partir das quais sabemos a presenca ou iminéncia de outra coisa, no
caso, do pensamento (assim como a fumaca € signo do fogo) (8.292). Isto constitui um
tipo especial de conhecimento, chamado por Wolff de simbdlico, no qual constam ainda
outros signos como os da astronomia, da alquimia, da quimica, da danca, da mdsica, da
algebra e da logica (8.317), que constituem objetos de ciéncias especiais como a arte
caracteristica (8.318) e a arte combinatoria caracteristica (8.324) — neste ponto Wolff
oferece uma longa exposicdo sobre os tipos de palavras (8.300-315), base para uma
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gramatica geral, a qual, no entanto, consideramos dispensavel para nosso estudo. De
fato, para Wolff esta dimensdo do conhecimento possui vantagens sobre o
conhecimento intuitivo, cujo fundamento consiste na representacdo das coisas por si
mesmas e ndo por palavras ou outros signos (8.316), pois contém tudo sobre a coisa
distintamente (8.319) e mostram a conexdo ou separagdo dos conceitos nos juizos
(8.321) — no entanto, quando se tomam por conhecimento palavras vazias, as quais ndo
corresponde nenhum conceito, fazendo-se assim passar palavras por coisas, 0

conhecimento simbolico causa prejuizos (8.320).

Em terceiro lugar, Wolff observa que a atividade do entendimento de nomear
uma coisa com seu nome possui uma ordem especial, na qual toda vez que se nos
apresenta algo ja visto e cujo nome ja ouvimos, e nos atentamos ao seu conceito, nos
vem a mente seu nome ja ouvido por intermédio do juizo universal “tudo o que tem
estas notas tem esse nome”, formando-se o juizo presente “isto possui esse nome”
(8.333). Em termos gerais, nesta ordem os pensamentos sucedem de forma que o
terceiro depende dos dois primeiros (8.339). A acdo de obter uma proposicao a partir de
duas diferentes Wolff chama de inferir; e a inferéncia, de silogismo (8.340). E esta
estrutura possui relevancia especial para a psicologia, pois, para Wolff, ela serve para
que compreendamos como derivam 0s pensamentos uns dos outros, em uma sucessao

fixa, de forma que se Ihes pode sempre mostrar o fundamento a partir de outro (8.341).

Wolff aqui ilustra sua no¢do com o exemplo de Ticio, que levanta as cinco,
veste-se, reza, estuda um livro, tudo de forma sucessiva, silogistica. De fato, prossegue,
ao ter a sensacao das cinco baladas que acusam cinco horas da manha, Ticio formula o
juizo “sdo cinco da manha”, a partir do qual se recorda da premissa “me levanto as
cinco” e conclui “quero me levantar”; ao consumar sua vontade, ¢ consciente dela e
possui o pensamento “me levanto”, a partir do qual se recorda da premissa que
formulou uma vez e repete diariamente: “quando me levanto, tenho que me vestir”; e
assim, conclui “quero me vestir”’; apos se vestir, tem o pensamento “me vesti”, o qual
Ihe faz recordar a premissa h& muito tempo estabelecida: “apds me vestir, gosto de fazer
minhas preces”; enfim, conclui, os pensamentos conectam-se sucessivamente, até que
uma sensacdo nova nos transporta, como as cinco badaladas, a um novo pensamento

que, este sim, ja ndo estd em conexdo com os anteriores (8.342).
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Nisto consiste o fundamento de todas as mudancas da alma. De fato, Wolff
enfatiza que todos estes silogismos ocorrem na alma, apesar de ndo necessariamente
ocorrer a alguém as proposicdes palavra por palavra (8.343), e de nem todos prestarem
atencdo ao modo que inferem, e frequentemente pensarem saber sem silogismo aquelas
proposicOes que de fato deduziram mediante inferéncia (8.349). Isto ocorre, segundo
Wolff, quando aprendemos a refletir sobre uma prova de outra maneira, quando ja
realizamos muito uma inferéncia, ou quando chegamos a algo mediante tantas
inferéncias que s6 conseguimos lembrar a questdo inicial, de maneira que nos chega,
mediante a regra da imaginacdo, aquilo que extraimos por silogismos — 0 que se chama
salto na inferéncia (88.350-351). O mesmo ocorre no caso das inferéncias ocultas
(recorrentes na lembranca e na fala), que ou parecem néo ter forma ou ferem as regras
(8.352), e também pelas inferéncias imediatas, onde a conclusdo aparentemente se
deduz de uma sé premissa (8.353) — questdo a qual Wolff dedica seis paragrafos
(88.354-360), concluindo que todas podem ser explicadas segundo o modelo normal do
silogismo. Enfim, o argumento de Wolff é de que todas as mudancas da alma,
explicitamente ou ndo, ocorrem mediante silogismo, e que, por isso, a arte de

demonstrar é idéntica a arte de pensar (8.344).

Esta analise, para Wolff, possui um valor especial para a compreensdo da
cognicdo humana, pois a deducdo por silogismos constitui o fundamento da ciéncia,
“habito que consiste em deduzir aquilo que se afirma a partir de fundamentos
indubitdveis mediante silogismos corretos” (Wolff, 1751/2000, p. 148, §.361), e da
heuristica, “habito que consiste em extrair verdades desconhecidas a partir de outras
conhecidas” (Wolff, p. 149, §.362) — ainda que ndo seja 0 Unico meio para a descoberta,
que requer também a facilidade de perceber semelhancas, que se chama engenho
(8.366). Além disso, afirma ele, possui valor também para a ética, pois a compreensao
de como os pensamentos procedem uns dos outros serve ndo sé para conhecer-se a Si
préprio e aos outros, mas também para compreender de onde procedem 0s obstaculos

que se interpdem as virtudes e em outros casos.
2.4.3 Razéo

A partir de sua silogistica, Wolff sustenta que as verdades estdo conectadas entre
si. A inteleccdo das verdades, ou a faculdade de compreender a interconexdo das
verdades é o que ele chama de razdo (8.368) — a qual é tanto maior quanto mais se
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compreende a interconexdo das verdades (8.370), e pura quando ndo se tomam
proposicdes da experiéncia, 0 que nunca ocorre no conhecimento da natureza e de nos,
mas sim na matematica (8.382). Na medida em que nas demonstra¢es deduz-se aquilo
que esta em conexdo com verdades conhecidas, diz Wolff, o que se demonstra esta de
acordo com a razdo; o que ndo foi demonstrado é incerto em relacédo a razéo, e 0 que
contradiz verdades conhecidas é contrario a razdo (8.369). Por isso, os silogismos, pelos
quais se expdem as interconexdes entre as verdades, se chamam silogismos da razéo
(8.373), e a ciéncia, que consiste no habito de demonstrar a conexdo das verdades,
procede da razdo (8.383), e através dela se pode alcangar o conhecimento distinto das

verdades e inferir verdades desconhecidas de conhecidas (8.378).

Wolff observa que, no entanto, aquilo que se conhece por mera experiéncia e
ndo esta conectado com outras verdades, se contrap8e a razdo (8.371). De fato, diz ele, a
experiéncia consiste no conhecimento que alcangcamos ao prestar atencdo as nossas
sensacOes e as mudancas da alma (experiéncia comum quando as sensagdes se ddo por
si, e experimento quando se dao por nosso esforgo) (8.325), e nela ndo se pode fazer
mais que atentar ao que se distingue entre si e chama-lo do nome correto (8.326),
atestando-se, assim, a possibilidade de conceitos e de juizos de forma contingente
(8.330), de maneira que sua certeza se fundamenta na espera por casos semelhantes
(8.331), a qual é, no maximo, anédloga a razdo (8.374) — no que se compreende a
afirmacdo de que os animais possuem algo meramente semelhante a razdo (8.377).
Assim, Wolff admite duas classes de caminhos para conhecer a verdade: a experiéncia,

fundamentada nos sentidos, e a razdo, fundamentada no entendimento (8.372).

Compreendido como razdo e experiéncia constituem caminhos para o
conhecimento, Wolff investiga, por fim, os critérios de sua certeza, assim como seus
graus. Primeiramente, ele estabelece que um juizo possivel se chama verdadeiro, e um
impossivel, falso (8.395). Além disso, ele define a certeza como o conceito da
possibilidade ou existéncia de um juizo (8.389), o qual se obtém mediante a experiéncia
ou a razdo (pela espera de casos semelhantes, ou pela inteleccdo da verdade das
proposicbes e a corregdo do silogismo mediante o qual se conecta o0 juizo,
respectivamente) (8.390); e a incerteza, por outro lado, como o conhecimento da
caréncia de uma representagdo da possibilidade ou da existéncia de nosso juizo (8.392).
Assim, quando a interconexdo das verdades ndo é bem compreendida, e as proposicoes

sdo deduzidas de premissas de cuja verdade néo se esta certo, segue ele, o conhecimento
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constitui uma opinido (8.384), da qual se pode duvidar e, por isso, mudar (8.386).
Quando se toma uma opinido por certeza, diz Wolff, surge a ilusdo (8.393) — que se
diferencia da primeira na medida em que quem tem uma opinido sabe que Ihe falta algo
para a certeza completa, mas quem tem uma ilusdo ndo sabe (8.394) — a qual, quando
diz respeito a inteleccdo da verdade ou falsidade de um juizo, leva ao erro (8.395) — o
qual ocorre, portanto, quando se julga que duas coisas diferentes sdo a mesma (tomam-
se o falso por verdadeiro) (8.397), e também quando realizamos uma inferéncia
incorreta, extraindo uma conclusdo falsa de premissas verdadeiras (8.398). Por outro
lado, quando das proposi¢cfes tem-se um fundamento que, no entanto, nao é suficiente,
mas possui a aparéncia de estar conectado com outras verdades, Wolff as chama de
provaveis (8.399), entre as quais se podem dar diferentes graus de probabilidade

(8.401), mas das quais s6 podem derivar outras proposicoes provaveis (8.403).

E com isto Wolff conclui a exploracdo das atividades cognitivas da alma.
Encontra-se aqui a base para tudo o que ela pode conhecer, e, consequentemente,
querer. Portanto, neste ponto, Wolff tem o suficiente para seguir para a investigacao das
atividades volitivas da alma.

2.5 Atividades volitivas da alma

Como melhor compreenderemos mais a frente, Wolff concebe que todas as
coisas representaveis pela alma sdo constituidas por uma multiplicidade de aspectos
gue, em maior ou menor grau, concordam em ao menos um ponto (como no reldgio as
diversas partes e movimentos distintos concordam no registrar corretamente a passagem
do tempo e suas fracGes). Esta concordancia € o que ele chama de perfeicao (8.152), a
qual pode ser, tanto quanto a prépria coisa, conhecida pela alma. Como veremos, esta
propriedade das coisas, ao ser inteligida pela alma, constitui um importante elemento

constitutivo de suas atividades volitivas.
2.5.1 Bases da volicao: Prazer e Desprazer, Bom e Mau

O primeiro fenbmeno volitivo da alma identificado por Wolff é o prazer, que
consiste na contemplacdo de uma perfeicdo, ou seja, no conhecimento intuitivo dela
(8.404). O seu contrario, o desprazer, consiste no conhecimento intuitivo da imperfeicdo

(8.417), e ndo &, assim, uma simples caréncia de prazer, mas algo real em si mesmo
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(8.418). Como consiste em um conhecimento intuitivo, assegura Wolff, o prazer ndo
requer o conhecimento distinto da perfeicdo, nem mesmo que esta seja verdadeira. Basta
que seja a0 menos aparente (8.405), e que se dé dela um conhecimento claro (8.414), o
qual pode ou néo ser posteriormente distinguido pelo entendimento — o que se confirma
pelo fato de que poucos seres humanos possuem um conhecimento distinto, mas todos
desfrutam prazer (8.415). No entanto, continua, quando o prazer tem por fundamento
uma perfeicdo verdadeira, e se tem certeza dela, ele é imutavel (8.407) — precisamente
como ocorre na ciéncia, que possui a certeza da razao (8.408) —, o que nado ocorre se for
falsa a perfeicdo e incerta a representacdo. Assim, sabe-se que quanto maior é a
perfeicdo percebida, maior é o prazer experimentado (8. 409), e ainda maior quanto
maior for a certeza sobre a perfeicdo (8.410) — pelo que se compreende como pode um
entendido em arte experimentar um prazer inesgotavel em coisas nas quais outros ndo
encontram gosto algum (8.411), ou como nos proporciona tanto prazer a ciéncia e o
descobrimento quanto maior o esfor¢o para entender ou deduzir uma coisa (na medida
em que ganhamos um conhecimento intuitivo da perfeigdo de nosso entendimento e da

coisa conhecida com distincdo) (8.412).

O que nos aperfeicoa é chamado por Wolff de bom (como a heuristica que
aperfeicoa nosso entendimento, a salde que aperfeicoa nosso corpo e o dinheiro que
aperfeicoa nosso estado externo) (8.422). E como intuir a perfei¢cdo nos suscita prazer,
acrescenta Wolff, o conhecimento intuitivo do bom nos suscita prazer (8.423), e pode
ser continuo se o bom é verdadeiro, ou mutavel se o bom é aparente (como a comida
que € gostosa, mas insalubre) (88.424-425). Por outro lado, Wolff chama de mau o que
nos converte em menos perfeitos (como a ignorancia, a doenca e a pobreza) (8.426).
Pelo que sabe do bom, Wolff nota que 0 mau também pode ser verdadeiro ou aparente
(88.428-429), e que produz desprazer, pois por ele obtemos conhecimento intuitivo da

imperfeicao (8.427).

Ao lado do que se reconheceu nas atividades fundamentais e cognitivas da alma,

estas nogdes sédo a base das suas atividades volitivas.
2.5.2 Desejo Sensual e Afetos

Wolff constata que alguns individuos se contentam com conceitos claros, e
assim distinguem o bom e o mau pelo prazer ou desprazer que nos proporcionam

(8.432), ao inveés de diferenciar as coisas a partir de conceitos distintos, examinando a
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perfeicdo que o bom fomenta em nds, e a imperfeicdo que se evita (8.433). A
representacdo meramente confusa do bom, diz Wolff, d4 origem na alma ao que se
chama desejo sensual, que consiste na inclinacdo da alma para a coisa da qual tem um
conceito confuso do bom — se chama sensual porque procede dos sentidos, e nada tem
com a razéo (8.434). Por outro lado, a representagdo confusa do mau afasta a alma da
coisa da qual tem o conceito do mau, e d& origem ao que se chama aversdo sensual
(8.436). Para o desejo e a aversdo sensual, continua Wolff, podem contribuir muitas
representacdes, e estdo assim compostos de muitas inclinagfes pequenas, por vezes
impossiveis de distinguir, que no seu conjunto formam uma impressdo na alma (como
quando se tem o desejo de beber, aparentemente suscitado pelo sabor do vinho, mas
realmente acompanhado pela operagdo da imaginacdo e da memoria em representar
aspectos prazerosos relacionados ao vinho, como ocasifes, companhias, etc.) — pelo que
se compreende que 0s homens sintam desejos grandes, e se vejam induzidos a fazer

coisas das quais, ap0s raciocinar com distingao, se arrependem (8.435).

Os diversos graus perceptiveis de desejo ou aversdo sensual constituem uma
classe especial de fendmenos da alma, que Wolff denomina afetos (8.439) — os quais
estdo conectados com movimentos especiais do sangue, e com a matéria fluida dos
nervos (8.444). Os afetos, diz Wolff, se podem dividir em trés categorias gerais: 0S
agradaveis, fundamentados no desejo sensual, nos quais ha prazer sensivel; os
desagradaveis ou adversos, fundamentados na aversdo sensual, nos quais hé desprazer
sensivel; e os mistos, que consistem na combinacdo dos dois primeiros, e encerram uma
combinacdo de prazer e desprazer (8.440, 8.442). Na medida em que os graus de prazer
e desprazer sdo muito diversos, também séo diversos os tipos de afetos (8.445). A cada

um deles dara Wolff uma definicéo especial, como veremos a seguir.

Segundo ele, um grau perceptivel de prazer que prevalece sobre o desprazer de
que algo se dé produz alegria, e como o prazer consiste num conhecimento intuitivo da
perfeicdo, e se vé suscitado por uma representacdo confusa do bom, a alegria se origina
quando representamos de uma coisa muitos bens ao mesmo tempo (8.446). A alegria
pelo cessar do desprazer ou do que nos produzia desprazer se chama contentamento
(8.447). A tristeza, por outro lado, constitui um grau perceptivel de desprazer que
prevalece sobre o prazer, e surge quando nos representamos de uma coisa muito mau ao

mesmo tempo (8.448).
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O amor ¢ a disposicao para extrair prazer da felicidade de outra pessoa, e surge
da representacdo do bom que se cré perceber nela, o qual, na medida em que nos apraz,
desejamos perceber ainda mais, nos dispondo desta forma a converter em prazeroso
para nds o que a aperfeicoa (como no caso de uma pessoa bela, cuja perfeicao, que lhe é
algo bom, nos faz experimentar prazer, e assim nos dispomos a converter em prazer o
bom que encontramos nela, a amando) (8.449). Assim acontece de amarmos tudo no
que percebemos ou cremos perceber perfeicdo, inclusive seres inanimados, como um
livro (8.450). J& o odio, oposto do amor, é a disposicéo para extrair prazer da desgraca
ou mal do outro (8.454), e se associa, assim, a alegria pela desgraca alheia (8.456), a
qual se chama piada (zombaria) (8.457). O 6dio causa tristeza em alguém quando ao ser
odiado acontece algo bom (8.459), e ao descontentamento pela boa fortuna do outro se
chama inveja, que surge assim do odio (8.460). Aquele que ama, pelo contréario, se
descontenta e entristece pela desgraca do outro, o que se chama compaixao, que surge

assim do amor (8.461).

A alegria pelo bem que se produziu a si mesmo ou a outros é a satisfacao
consigo mesmo — nela se da a representacdo da propria perfeicdo que se possui,
alcancou ou levou a outros, o que gera satisfacdo e alegria pelo bem que fazemos
(8.463). J& o arrependimento é uma tristeza ou descontentamento pelo mal que
realizamos (8.464). Frequentemente se associa com o arrependimento a vergonha, que é
0 desprazer que experimentamos pelo juizo que os demais fazem de nossa imperfei¢éo
ou do mal que produzimos — as vezes, a vergonha produz arrependimento (8.465). J& o
prazer e alegria experimentados pelo juizo futuro dos demais a respeito de nossa
perfeicdo e do bem que queremos fazer constitui o aféd de gloria (desejo gléria), o qual
impulsiona os homens a fazer o bem desinteressadamente, os endossa o arduo esforco e

Ihes d& valor quando surgem as dificuldades (8.467).

O amor a um benfeitor pelo bem que nos trouxe se chama agradecimento, e se
conecta com o desejo de devolver o bem na medida em que esteja em nossas maos
(8.469). J& o amor a uma pessoa em fungdo de sua boa conduta se chama favor ou
inclinacdo, pelo qual nos vemos impulsionados a ajudar quem amamos quando estd em
nossas maos (8.471). A esperanca € o prazer sentido pelo bom que pensamos receber
(8.473), e confianca a alegria sentida pelo bom que pensamos receber, a qual consiste,
portanto, num grau elevado de esperanca (8.474). Oposto & esperanca estd o temor, que

consiste no desprazer ante a desgraca iminente ou suposto perigo (8.476). O temor pode
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se converter em tristeza quando se representa a desgraca com total certeza, e este grau
elevado de tristeza pela desgraca iminente se chama desespero (8.477), o qual pode
provir também do arrependimento, quando representamos 0 mau ao qual arrastamos a

nds préprios e a outros (8.478).

Quando ndo estamos seguros de conseguir um bem, e se alternam prazer e
desprazer pelo bom que nos representamos, isto se chama inconstancia — e aqui
disputam o temor e a esperanca (8.480). Anseio é o desprazer por esperar 0 bom que nos
agrada, e com ele pode se misturar o temor, que € a representacdo do perigo de perder o
bom esperado (§.483).Quando prevalece o desprazer e se instaura a tristeza, se a chama
pusilanimidade, isto é, a tristeza pelas dificuldades entranhadas em conseguir o bom ou
escapar da desgraca (8.481). Com ela se assemelha a covardia, que consiste em uma
grande tristeza pela magnitude da desgraca iminente (como quando um condenado
covardemente diz que ndo suportara a sentencga) (8.482). Uma grande tristeza repentina
por uma desgraca inesperada se chama susto (sobressalto), e quando o susto é tdo
grande que ndo se pode distinguir nada nas sensagOes e nos abandonam todos os
sentidos, se chama aturdimento (consternagdo) — o qual pode regredir, ao passar do

susto, até o simples desprazer (8.479).

A ira, por fim, constitui um dos afetos mais intensos, pois se compde de muitos
outros afetos — comumente consiste na tristeza pela injustica cometida por outros contra
nos ou quem amamos, unida ao édio contra o ofensor, ao que pode se juntar ainda a
vergonha, o desespero, 0 arrependimento, 0 susto, ainda que seja a tristeza a principal,
como o comprova o choro das mulheres iradas, ou a tristeza que resta ao cessar-se nossa
ira (8.484). Assim, segundo convirjam muitos ou poucos afetos em graus elevados ou
baixos, a ira sera grande ou pequena (o que explica que alguns possam se encolerizar
com pequenezas, na medida em que a elas se podem associar repentinamente muitas
representacdes negativas mediante a imaginacdo) (8.485). Quando se distingue, apds o
desconcerto, o confuso nas sensagdes, entdo as causas da ira sdo encontradas, e em geral
esta cede e a pessoa se tranquiliza, a ndo ser que entre aquelas surja algo conectado com
outras representagcdes negativas, donde surge uma nova tempestade (8.486). Quando
alguém entra em ira facilmente, diz-se que é suscetivel, e a suscetibilidade é a
inclinac&o facil a ira (8.487). Explica-se assim porque pessoas engenhosas sdo em geral
suscetiveis: pois de algo pequeno podem desdobrar muitas coisas (8.488). De uma

pessoa irada se costuma dizer que € ma enquanto a ira ainda ndo se aplacou
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completamente e especialmente quando se apresenta o 0dio entre 0s outros afetos;

quando a ira desaparece, no entanto, diz-se que volta a ser boa (8.489).

Reconhecidos todos os afetos, Wolff nota que, por sua impressao na alma, os
homens podem ser arrastados a fazer isto ou aquilo, pois convertem em mais intensos o
desejo e a aversédo sensual (8.490). Dado que procedem dos sentidos e da imaginacao, e
sob seu efeito 0 homem ndo pensa o que faz e ndo tem sua acdo sob seu controle, Wolff
afirma que, quando os sentidos, a imaginacdo e os afetos dominam, da-se lugar a
escraviddo, e se chamam escravos os que se regem pelos afetos e ndo passam do

conhecimento confuso dos sentidos e da imaginacéo (8.491).
2.5.3 Vontade

Em contrapartida a escraviddo, afirma Wolff, quando a inclinagdo por uma coisa
é regida por representacdes distintas do bom contido nela, esta inclinacdo ndo constitui
um desejo, mas uma vontade (8.492) — o mesmo vale para a repulsa da alma por algo
que representa distintamente como m4, que se chama nao querer (8.493). Assim, para a
vontade e 0 ndo querer ha sempre raz@es distintas, a representacdo do bom ou do mau,
as quais Wolff da o nome de motivos (§8.496). No entanto, como procede do
entendimento, que ndo é nunca puro, observa Wolff, também a vontade nunca é
completamente livre do desejo sensual, e nela ndo s6 as representacdes distintas, mas as
confusas também devem ser tomadas dentro dos motivos (8.502). Isto €, a operagdo da
alma com intenc¢des ocorre 0 mesmo que ao entendimento com as palavras (8.500): por
vezes 0s motivos estdo ocultos, como quando queremos em nosso cotidiano coisas que
ja quisemos no passado, e voltamos a querer quando nos ocorrem mediante
representagdes confusas ou obscuras (8.499) — contudo, ainda que ndo sejam
percebidos, e pareca ndo haver motivo algum, afirma Wolff, todos os tém quando

querem e ndo querem (8.497, §.498).

E dada esta presenca constante dos motivos na vontade, Wolff apresenta a regra
geral das atividades volitivas da alma: nds s6 queremos 0 que temos por bom, e ndo
queremos 0 que consideramos mau, pois 0S motivos sdo ou representacdes distintas do
bom e do mau, ou prazer, desprazer e afetos enquanto representacdes confusas do bom e
do mau (8.506). De fato, diz, mesmo quando o homem parece querer 0 mau ou néo
querer o bom, na realidade tomou 0 mau por bom e 0 bom por mau, ou preferiu um mau

menor a um maior, tendo-o como bom (8.507). Se os motivos, no entanto, tém igual
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peso, ndo se chega a conclusdo alguma (8.508). E nisto reside o fundamento do aspecto

central da voligéo: a liberdade.

2.5.4 Liberdade

Segundo Wolff, alguns definem a liberdade como a faculdade de eleger, sem que
haja motivos, uma entre duas coisas contraditorias (8.511). No entanto, objeta, disso
seguiria que nenhuma razdo poderia ser indicada para quaisquer aspectos das acgoes
humanas, e se derrubaria a doutrina dos costumes, tdo cara ao género humano (8.512).
Portanto, deve-se obter um conceito mais proveitoso da liberdade da vontade, a partir da

analise da natureza das a¢bes que chamamos de livres (8.513).

Em primeiro lugar, Wolff nota que estas acdes podem ser compreendidas com
distincdo (8.514), e ndo sdo absolutamente necessarias, ja que o que se opde a elas é
igualmente possivel (se o ndo fazer é possivel, entdo o fazer ndo é necessario) (8.515).
Mesmo os motivos, observa, na medida em que ndo modificam nada na coisa desejada,
nem nos movimentos necessarios para executar as agBes, ndo as convertem em
necessarias (8.516), mas somente Ihes outorgam uma certeza, ao fornecer razfes para a
realizacdo daquilo que era meramente possivel, o que se diferencia da necessidade, ja
que ndo torna impossivel a ndo realizagdo (8.517). Em segundo lugar, Wolff observa
que a alma tem em si o fundamento destas acbes, pois tanto a inclinacdo quanto as
representacdes que necessita como motivos estdo nela e dela procedem, o que se
denomina espontaneidade (8.518). Assim, se considerados estes fatores, conclui Wolff,
surge o conceito de liberdade como “a faculdade da alma de eleger pela propria
espontaneidade, entre duas coisas igualmente possiveis, aquela que mais Ihe agrada [...]
a faculdade de determinar-se a si mesma aquilo ao que ndo esta determinada nem por
natureza nem por nada externo” (Wolff, 1751/2000, p. 186, §.519) — ao que acrescenta
ainda que se fundamenta na razdo (8.520), pois depende da intelec¢do da conexdo das
verdades para a determinagdo do melhor e do pior; e que, pela certeza da escolha do
melhor, encerra um tipo de necessidade, mas ndo necessidade absoluta ou matematica, e
sim a necessidade dos costumes (na qual reside a certeza da doutrina dos costumes)
(8.521).
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Com isto, Wolff da por concluida a analise das atividades volitivas da alma.
Resta, portanto, somente um aspecto das atividades da alma a ser avaliado na
experiéncia, que diz respeito tanto as atividades fundamentais, quanto as cognitivas e

volitivas: a sintonia da alma com o corpo.

2.6 Sintonia da alma com o corpo

Limitando-se a relatar o que percebe da sintonia da alma com o corpo na
experiéncia, ou seja, sem buscar as suas causas, Wolff analisa primeiramente a sintonia
de nossos pensamentos com certas mudancas do corpo e, em seguida, dos movimentos

do corpo com os pensamentos da alma (8.527).

Assim, observa ele que, quando os corpos exteriores produzem uma mudanca
nos 6rgaos dos nossos sentidos, originam-se simultaneamente em nossa alma sensacdes,
e tornamo-nos imediatamente conscientes de tais coisas (8.528). Da mesma forma,
quando ocorrem dores no corpo, também ocorrem sensacfes desagradaveis na alma, e
quando o corpo estd sdo e em forma, a mente esta feliz e alegre (8.531). Além disso, a
alma cresce e diminui com o corpo, como evidenciam as criangas, que tém corpo
pequeno e também pouco entendimento e razdo, e também os idosos, que ao estarem
debilitados por doencas tém prejudicados o entendimento e a razdo, por vezes até
enlouquecendo (8.532). Por fim, também os movimentos do sangue e das demais
matérias fluidas do corpo sintonizam com os afetos e influenciam a mente, pelo que se
observa que quando alguém esta irado, sendo este um dos afetos mais intensos, sua
mente se vé impedida de ver a verdade, e quando 0 sangue volta a serenar, volta a

distinguir sensacdes e pensamentos (8.533).

Em semelhantes casos, analisa Wolff, se pretendemos falar com precisdo sem
adicionar ao que percebemos na experiéncia qualquer opinido ou fantasia, sabe-se téo
somente que duas coisas ocorrem a0 mesmo tempo, a saber: uma mudanca que tem
lugar nos 6rgdos dos sentidos e um pensamento mediante o qual a alma representa
coisas que causam a mudanca. Assim, ndo temos qualquer experiéncia de um efeito do
corpo na alma, caso no qual teriamos dele um conceito, se ndo distinto, ao menos claro,
coisa que, de fato, ndo ocorre, de maneira que ndo se pode inferir que entre as duas

coisas simultaneas uma seja causa ou proceda da outra (8.529). No entanto, ressalta
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Wolff, tal efeito do corpo na alma ndo pode tampouco ser aqui rechacado; deve-se
somente o destinar para uma andlise ulterior (8.530), e dizer que a razdo pela qual
ambas se déem sempre juntas € algo que ainda se deve investigar (8.534).

Em contrapartida, no que se refere a sintonia do corpo com a alma, Wolff
observa que nele tém lugar certos movimentos quando a alma os pede, aos quais se
chama, por isso, movimentos espontaneos ou voluntarios (8.535) — pelos quais se deduz
a direcdo da alma sobre o corpo, dado que em virtude deste muitos movimentos séo
possiveis, e precisamente pela decisdo livre da alma se determinam quais se realizam e
quais nao (8.539). Todavia, continua, deve-se notar que tais movimentos ndo ocorrem
qguando os membros do corpo nédo estdo constituidos da maneira devida (como quando
estdo dormentes ou cortados), e que outros ndo se geram pela vontade de forma alguma
(como o crescimento dos cabelos e as batidas do coracdo), queira a alma o que queira
(8.538). Analisando estas ocorréncias, Wolff ressalta que, novamente, para nos
mantermos dentro dos limites da experiéncia, aqui devemos dizer tdo somente que
sucede, quando ndo ha& nada no corpo que o impega, um movimento quando o
queremos, e se omite 0 movimento quando ndo 0 queremos, mas que, COmo nao temos
conceito algum do efeito da alma mediante o qual produziria 0 movimento do corpo,
ndo se o pode tomar por fundamentado na experiéncia (8.536) — o que ndo significa
tampouco gque semelhante coisa esta rechacada, mas somente que deve ser deixada para

outro momento (8.537).

Por fim, Wolff comenta que, em funcéo desta sintonia dos pensamentos da alma
com algumas mudancas do corpo, se costuma dizer que a alma esta unida a ele. Em qué
consiste semelhante unido da alma com o corpo, no entanto, ele s6 decidira quando se
tiver estabelecido como € possivel que alma e corpo sintonizem (8.539). Para isto,
portanto, deve-se adentrar o campo das raz6es, compreendendo em qué consiste a alma

e como, em ultima instancia, ocorrem suas atividades.
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Capitulo 3

A psicologia na Metafisica Alema (parte racional)

No presente capitulo, acompanharemos a reflexdo de Wolff sobre os
fundamentos do conhecimento obtido a respeito da alma na experiéncia. Em linhas
gerais, uma vez estabelecido o que ocorre na experiéncia, Wolff passa a demonstrar
como é possivel que ocorra, e por que, de fato, ocorre. O método geral da investigacao,
no entanto, € aqui mantido: progredir, sucessivamente, das no¢des mais elementares
para as mais complexas. Portanto, antes que possa conhecer o fundamento de qualquer
coisa, Wolff busca compreender os principios gerais do conhecimento, e 0 que podemos
saber das coisas em geral.

3.1 Primeiros principios do conhecimento e conhecimento das coisas em geral

3.1.1 Principio de Contradicéo e Principio de Raz&o Suficiente

Como todas as partes da investigagdo metafisica, o ponto de partida de Wolff
para a determinacdo dos primeiros principios do conhecimento é a nossa consciéncia de
existir. Assim, diz ele, uma vez que reconhecemos a impossibilidade de sermos e ndo
sermos conscientes de nNGS mesmos ao mesmo tempo, sabemos que “algo nao pode ao
mesmo tempo ser e nao ser” (Wolff, 1751/2000, p. 65, 8.10), 0 que constitui o principio
de contradicdo. Por este principio, compreendemos que é impossivel o que contradiz
aquilo que sabemos que é ou pode ser, e que é possivel o que nada contradiz (8.12). Por
consequéncia, sabemos que é possivel o que existe (8.15), que nem por isso existe o0 que

€ meramente possivel (8.13), e que é nada o que nédo é possivel nem existe (8.28).

Na medida em gque algumas coisas possiveis existem e outras ndo, Wolff destaca
que deve haver razdes para isso. Ele denomina fundamento aquilo que permite
compreender por que algo é; e causa, a coisa que contém o fundamento de outra (8.29).
Como é impossivel que algo possa surgir do nada, aquilo que é tem que ser possivel e
ter uma causa pela qual se converteu em real. Nisto consiste o principio de razdo
suficiente (8.30).
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Lado a lado, o principio de contradicdo e o de razdo suficiente constituem a base
de todo o conhecimento humano. Pelo primeiro se estabelece a possibilidade ou
impossibilidade das coisas, e se constitui o fundamento da certeza de todo o
conhecimento (8.391); pelo segundo, se buscam as razGes da existéncia ou inexisténcia
delas. E a partir deles que Wolff busca a raz&o de tudo aquilo que ocorre na alma, como

Veremaos.

Assegurada essa base ldgica, Wolff segue para a investigagdo dos aspectos
gerais das coisas. Tal investigacdo nos interessa, especificamente, porque sabemos que a
alma é uma coisa consciente de si e de outras coisas, ou Seja, € uma coisa, € 0 que
podemos conhecer a seu respeito pressupde 0 conhecimento geral acerca de todas as

coisas.
3.1.2 Sobre as coisas em geral

Como ponto de partida, devemos compreender do que tratamos ao falar em
coisas. A este respeito, Wolff declara que tudo o que pode ser, independentemente de
existir ou ndo, constitui uma coisa (8.16), e que as coisas em geral possuem algumas

caracteristicas comuns.

Em primeiro lugar, uma coisa bem faz parte de outra, ou é o conjunto das partes.
No ultimo caso, ela constitui o que Wolff chama de todo, e no primeiro, parte em
relacdo ao todo (8.24). Para que exista um todo, no entanto, diz Wolff, deve haver na
multiplicidade algo que contenha a razéo pela qual todas as partes correspondem a ele
(8.32). E isto que chama de esséncia (§.33), a qual constitui, portanto, o fundamento da

possibilidade da coisa (8.35), e pela qual ela vem determinada em sua espécie.

Quanto a sua existéncia, uma coisa pode ser contingente ou necessaria. Wolff
concebe o necessario como aquilo que se opde a algo contraditério (8.36), ou seja,
aquilo cujo contrario € impossivel. O contingente, nesse sentido, é aquilo cujo contrario
ndo é contraditorio (8.175). Logo, infere Wolff, uma coisa contingente pode ou nao
existir realmente, mas ndo o necessario, que sempre existe e €, por isso, eterno (8.39) e
imutavel (8. 41).

A partir disto, Wolff estabelece que a esséncia de uma coisa, pela qual ela é
possivel de uma determinada forma e nenhuma mais, é necessaria (8.38), e que somente

0 que nela se fundamenta pode ser atribuido a coisa, constituindo suas propriedades
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(8.44). Apesar disto, reconhece, o multiplo que concorda numa coisa pode receber
diferentes limitacOes, sem que se altere sua esséncia — como Se atesta ao variar oS
limites de uma vela, que segue sendo uma vela. Tais variag0es dos limites de uma coisa
séo o que Wolff chama de mudancas (8.107), e as diferentes limitagGes resultantes das
variacdes, estados, que podem ser internos, se dizem respeito aquilo mediante o que a
coisa existe, ou externos, se concernem aquilo pelo que a coisa se relaciona com outras
(8.121).

Na medida em que ocorrem, pelo principio de raz&o suficiente Wolff reconhece
que as mudancas devem possuir um fundamento. O principio de todas as mudancas por
ele reconhecido é a forca das coisas, que consiste em um afa por alterar seus limites
(8.115, 8.117). No entanto, observa, nem todas as mudangas ocorrem em virtude da
forca da prépria coisa que muda. Quando a causa da mudanca de uma coisa € a sua
prépria forca, a mudanca constitui uma acéo, e a coisa constitui uma coisa existente por
si mesma ou substancia (8.116); quando, pelo contrario, a causa encontra-se na forca de
outra coisa, a mudanca constitui uma paixao (8.104) — a qual exige ainda que a coisa
seja suscetivel a sofrer acdes, 0 que se chama disposicao natural (8.105) —, e a coisa,
uma coisa existente em virtude de outra — que ndo passa de uma limitacdo de uma
substancia (8.114).

A existéncia de umas coisas em virtude de outras, ou, ao fato de umas terem
fundamento em outras, Wolff da o nome de relacdo (8.188). Quando consideradas nao
isoladamente, mas na sua relacdo, as coisas também possuem caracteristicas comuns.
Pois, ao se relacionarem, diz Wolff, surge entre elas uma ordem, de forma que, por
exemplo, se uma é a primeira, a outra se torna a segunda, outra a terceira, etc.. De
acordo com a relacdo considerada, diferentes tipos de ordem se estabelecem: o espaco
consiste na ordem entre as coisas que se relacionam simultaneamente (8.46) (o lugar,
neste sentido, nada mais é do que a forma pela qual uma coisa existe simultaneamente
as demais, 8.47); o tempo, na ordem entre as coisas que se relacionam sucessivamente
(8.94); a realidade, na ordem na mudanga das coisas (o0 sonho, na desordem na
mudanga) (8.142); e a perfeicdo, na ordem do multiplo que constitui uma coisa (8.152,
8.156). As ordens, assim, consistem, em geral, na semelhanca encontravel em uma
multiplicidade de coisas diferencidveis que ocorrem simultdnea ou sucessivamente
(8.132) — a qual, por sua vez, consiste na identidade daquilo a partir do que se

reconhecem e diferenciam as coisas (8.18). Compreende-se, portanto, que as ordens
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possuem regras pelas quais sdo compreensiveis e explicaveis (88.139-141), as quais
consistem no fundamento da semelhanca: no caso do espaco, as coisas se assemelham
por ocuparem lugares simultaneamente (8.134); no caso do tempo, por procederem
todas sucessivamente; no caso da realidade, por possuirem razdo suficiente (8.144); e no
caso da perfeicdo, por concordarem em um ou mais aspectos. Na medida em que entre
coisas semelhantes ha sempre alguma diferenca, a qual Wolff chama de magnitude
(8.21), e que, segundo ele, tudo o que possui magnitude é mensuravel (8.62) (tomando-
se uma como unidade e examinando em outras quantas vezes nelas se encontra esta
unidade), as ordens também possuem magnitudes que aumentam de acordo com o

namero de semelhancas ou regras encontraveis, e podem ser mensuradas (88.148-149).

Por fim, Wolff constata que, como pode haver semelhancgas entre as coisas, e as
coisas possuem esséncias, as coisas podem ter semelhantes esséncias. A semelhanca da
esséncia entre as coisas constitui para ele o fundamento das espécies (8.177), e a
semelhanca entre diferentes esséncias, o fundamento dos géneros (8.181). A partir

disso, Wolff segue para a determinacdo das duas espécies mais gerais de coisas.
3.1.3 Espécies de coisas: Coisas Compostas e Coisas Simples

A primeira espécie de coisas engloba todas aquelas que sdo constituidas por
partes conectadas e ordenadas entre si, e cuja esséncia consiste na estrutura, ou seja, no
modo como suas partes podem compor-se (8.59), as quais Wolff chama de coisas
compostas (8.51). Pela ordem das partes, estas coisas preenchem um espaco (8.52) e
possuem extensdo, ou seja, largura, comprimento e altura (8.53), assim como forma
(limite da extensdo) (8.54) e magnitude (o conjunto das partes que se da em certa
ordem) (8.61). Na medida em que ndo ocupam seus lugares de forma necessaria (8.50),
também pode dar-se nelas o movimento, que consiste na mudanca de lugar (8.57). E
pela mesma razdo, podem se decompor ou compor (8.55), no que se encontra 0
fundamento de sua origem e cessacéo (8.64) (quando a composicao final implica uma
estrutura diferente da inicial), assim como das suas mudancas de magnitude (tornando-
se maior ou menos pela adi¢do ou subtracdo de partes) (8.65) e forma (8.70), nas quais

ndo se prejudica a esséncia, na medida em gque se mantém a estrutura (8.71).

Estrutura, extensdo, magnitude, forma, preencher um espaco e movimento
constituem, portanto, as propriedades de uma coisa composta (8.73), e nada além destas

pode mudar nela (8.72). Isto é o que Wolff pressupde para a compreensédo de tudo o que
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conhecemos na experiéncia como corpos, incluindo 0 nosso com suas partes

constituidas pelos 6rgdos dos sentidos.

No entanto, prossegue Wolff, na medida em que tudo tem uma razéo suficiente,
h& que se admitir a existéncia daquilo que d& origem as coisas compostas, 0 que, por sua
vez, ndo pode ser uma coisa composta, ou o resultado seria a divisibilidade infinita das
partes. A partir disto, Wolff admite uma segunda espécie de coisas, a das coisas
simples, as quais ndo possuem partes (8.75), e constituem o fundamento das compostas
(8.76).

Na medida em que sdo completamente diferentes das coisas compostas, e ndo se
Ihes pode atribuir nada do que se percebe nestas (8.82), a existéncia das coisas simples
ndo se pode estabelecer pela simples experiéncia, a qual, na medida em que consiste no
conhecimento que alcangcamos prestando atencdo as sensacfes e mudancas da alma, que
ndo sdo outra coisa sendo representacOes das coisas compostas que causam mudangas
em nosso corpo, s6 nos oferece conhecimento direto das coisas compostas (8.83). Por
isso, a existéncia das coisas simples é objeto especial da reflexdo de Wolff, que assim
prossegue: caso nao houvesse coisas simples, seria necessario admitir que algumas
coisas compostas de partes possuem forma e magnitude sem razdo suficiente (como
pretendem os atomistas), ou que séo indivisiveis, seja necessariamente, ou em fun¢do da
vontade e onipoténcia divina (88.77-78). No entanto, diz ele, na medida em que tudo
possui uma razdo suficiente, a primeira suposicdo ndo pode proceder; a segunda
desconsidera que algo € necessario quando seu contrario é contraditorio, 0 que nao
ocorre ao admitir-se as coisas simples (8.79); por fim, tampouco procede a tese da
onipoténcia de Deus, na medida em que mesmo para as atividades divinas ha que existir
razdo suficiente (8.80). Wolff conclui que, portanto, deve-se admitir a existéncia das

coisas simples, ainda que esta ndo se possa estabelecer pela experiéncia.

Quanto a sua origem (e fim), no entanto, outro problema se estabelece. Pois, diz
Wolff, em primeiro lugar, as coisas simples ndo podem originar-se das compostas, pois
tudo o que deriva de um composto possui sua razdo na esséncia do composto e, antes
mesmo disso, todo composto pressupde uma coisa simples (8.87). No entanto,
tampouco podem originar-se de outras coisas simples, pois sao indivisiveis e ndo podem
entregar nada seu (8.88). Assim, a ndo ser que fossem necessarias, elas devem originar-

se em uma coisa prévia (8.89), mas ndo como as compostas que se transformam



47

sucessivamente umas nas outras pela mudanca das partes e da estrutura, mas
instantaneamente, o que ndo se pode inteligir ou definir compreensivelmente (pois s6
compreendemos aquelas coisas que se fundamentam umas nas outras sucessivamente,
de acordo com o principio de razdo suficiente) (88.90-91), e do que ndo se possui
conceito algum (8.113) — o que, portanto, se compreendera de forma meramente

simbdlica, na reflexdo sobre Deus.

Mas como existem e ndo podem deixar de ser por si mesmas, continua Wolff,
deve haver nas coisas simples algo perene, o qual, por sua vez, deve possuir limites
mutaveis pelos quais se compreendem as diferencas nas coisas compostas (8.112), mas
que ndo sdo mais do que graus que se representam como se fossem partes do todo que €
0 perene, pelos quais possui a coisa uma magnitude e é mensuravel (8.106). Como nada
recebem ou ddo de si, as variagBes desses limites devem fundamentar-se na propria
coisa, e constituem, portanto, suas agdes, do que se infere que possuem uma forca
(8.125), que mediante ela modificam continuamente seu estado (8.126), e que
constituem também uma coisa existente por si mesma (8.127). E neste ponto, Wolff

oferece um exemplo que nos é significativo:

Por exemplo, nossa alma possui uma forga mediante a qual produz seus
pensamentos sucessivamente em ordem estrita, e € por iSSo uma coisa existente
por si mesma. Pelo contrario, tanto os conceitos por ela produzidos quanto seu
apetite [...] ndo sdo mais que limitacdes dessa forca que surgem quando se Vvé
determinada por algo concreto estando ela disposta a uma multiplicidade infinita.
(Wolff, 1751/2000, p. 86, 8.114)

Mais a frente, continua:

[...] mais adiante demonstrarei que a alma é uma coisa simples (8.742); veremos
também que seus efeitos se podem compreender e se deixam explicar de maneira
inteligivel, apesar de que até agora ninguém tenha se atrevido a tal coisa. E o que
se disse sobre as coisas simples pode esclarecer-se ainda mais se se ilustra com o
exemplo da alma (Wolff, 1751/2000, p. 89, §.128).

Como vemos, portanto, Wolff demonstrard que a alma consiste em uma coisa
simples, e possui uma forca pela qual produz de maneira constante todos os seus efeitos

— pelo que reconhecemos que sem a investigacdo do conhecimento geral sobre as coisas



48

nada poderiamos compreender na doutrina racional da alma. E com isto temos o
suficiente do conhecimento geral sobre as coisas para avangarmos no conhecimento

racional da alma.

No entanto, antes de chegar a reflexdo sobre a alma, Wolff enfatiza que para a
compreensdo de sua esséncia € necessario compreender primeiramente 0 que € um
mundo e como estd constituido (8.540) — pois, como veremos, estes conceitos fazem

parte de sua definicdo. Devemos, portanto, contemplar o conhecimento sobre o mundo.

3.2 Conhecimento sobre o0 mundo

3.2.1 Conceito de mundo

Para obter o conceito de mundo, Wolff observa que se deve atentar para o
aspecto geral daquilo que encontramos a nossa frente, isto é, do que somos conscientes
como fora de nds, e considerar nisto o que se pode distinguir e comparar (8.542). Ao
fazé-lo, diz ele, notamos na superficie da Terra, assim como no céu, uma multiplicidade
de coisas compostas que coexistem e se transformam simultanea e sucessivamente, de
maneira que cada coisa tem sempre seu fundamento em outra (isto €, uma € a segunda
porque outra € primeira, assim como uma sucede quando outra precede) (8.543). O
mundo, neste sentido, consiste numa série de coisas mutaveis que coexistem e se
sucedem, mas que na totalidade estdo conectadas entre si (8.544), segundo 0 espaco
(8.546) e o tempo (8.547). Logo, formalmente, 0 mundo é uma coisa composta (8.551),

cuja esséncia, como todo composto, consiste na estrutura (8.552).
3.2.2 Constitui¢cdo do mundo

Dois aspectos da constituicdo do mundo sdo relevantes para a psicologia: do que
¢ composto, e como ocorrem suas mudangas. Em relacdo ao primeiro, na medida em
que € uma coisa composta, afirma Wolff, devem existir coisas simples das quais o
mundo é constituido, as quais se chamam elementos (8.582). Como todas as coisas
simples, os elementos ndo possuem extensdo, forma, posicdo ou movimento (8.583),
mas uma forca mediante a qual modificam seu estado interno incessantemente (8.584), e
cujos limites sempre diferenciam-se mutuamente, fundamentando as diferengas nas

coisas compostas (88.586-587).
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Em todo instante, portanto, o estado interno de uma coisa simples é diferente do
de todas as outras (8.592), e por isso se regulam umas a partir das outras, assim como
pelas coisas compostas que compdem, de forma que cada coisa simples sintoniza com o
mundo em sua totalidade (8.595-596), e todas as suas mudancas afetam a totalidade do
mundo (8.597). E nisto, reconhece Wolff, consiste o que Leibniz sugeriu com sua
concepgdo de mdnadas ou unidades da natureza (o indivisivel na natureza), as quais
representam em si 0 mundo em sua totalidade a partir do ponto que ocupam nele (8.598-
599), e dao lugar, com sua sintonia, a uma harmonia universal de todas as coisas
(8.600). Apesar de encontrar ressalvas a essas no¢des, Wolff enfatiza que tais coisas sdo
possiveis e demonstraveis a partir do que se disse a respeito dos elementos. Como

veremos, essa discussdo tera um valor proprio para a psicologia.

Em relacdo ao segundo aspecto da constituicdo do mundo, Wolff afirma que, na
medida em que todas as mudancas das coisas compostas pressupdem a mudanca de
lugar das partes, todas as mudancas do mundo ocorrem pelo movimento (8.615). Assim,
continua, deve haver nas coisas do mundo uma forca motriz (8.623) — além de uma
forca de resistir ao movimento, produzida pela matéria (8.607) — a qual consiste em um
afd continuo por mudar a coisa de lugar (8.624). As coisas compostas de matéria que
tém em si uma forca motriz constituem a definicdo definitiva de corpo de Wolff. No
entanto, observa ele, como a forca € algo persistente, e a Unica coisa persistente nos
corpos sdo os elementos dos quais surge a matéria, deve encontrar-se neles a forca de
forma originaria (8.697), ainda que ndo possam mover-se por si mesmos (pois nao

possuem partes) (8.693), e ndo se a possa conhecer neles pela experiéncia (8.700).
3.2.3 Natural, Sobrenatural e Milagre

O ultimo aspecto do conhecimento sobre 0 mundo relevante para a psicologia, e
também para a metafisica em geral, sdo as nocdes de natural e milagre. Ao que se
fundamenta na esséncia e forca dos corpos, ou, tomadas em conjunto, na esséncia e
forca do mundo, Wolff chama de natural (8.630). Pelo contrario, ele chama de milagre
(8.633) e sobrenatural o que ndo se fundamenta nisto (8.632). Aquilo que ocorre
naturalmente, diz ele, obedece a regras universais da natureza (8.709), como a de que
todas as mudangas nos corpos ocorrem mediante 0 movimento, e que, assim, todos 0s
movimentos possuem razdo suficiente em outros movimentos, e se sucedem de forma

que o precedente fundamenta o consequente, ou seja, progressiva e incessantemente —
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no que consiste a lei natural segundo a qual a natureza nunca da saltos (8.686), mediante
a qual se reconhece que tudo que ocorre progressivamente é natural (8.687), assim
como a lei natural de que se conserva na natureza sempre idéntica forca motriz. Como

veremos, este aspecto sera relevante para a compreensdo da relacédo entre corpo e alma.

Na medida em que ja compreendemos 0 que é 0 mundo e como esta constituido,
alcancamos o que Wolff considera indispensavel para a compreensdao da alma.

Podemos, assim, avancar para a reflexdo a seu respeito.

3.3 Da esséncia da alma e de um espirito em geral

3.3.1 Esséncia e natureza da alma

A partir de agora, em posse tanto do conhecimento empirico da alma, quanto das
bases ontoldgicas e cosmologicas do conhecimento racional, Wolff passa a investigar
em que consiste a esséncia da alma e a de um espirito em geral, e como se fundamenta
nela o que conhecemos na experiéncia (8.727). Primeiramente, portanto, devemos

compreender como Wolff determina a esséncia da alma.

Como aqui ndo se prescinde das regras gerais da investigacdo, Wolff comeca
buscando o fundamento do primeiro que conhecemos a respeito da alma, ou seja, 0
fundamento da consciéncia (8.728). Wolff retoma, assim, a no¢do de que somos
conscientes de nos quando notamos a diferenca entre nds e as coisas das quais SOmos
conscientes (8.730), e que, de forma geral, somos conscientes das coisas quando
notamos as diferencas que guardam entre si (8.729). Desta forma, diz ele, reconhece-se
que a clareza (percepc¢éo da diferenca na multiplicidade) e a distin¢do (determinacdo da
diferenca) nos pensamentos, assim como a reflexdo e a memdria pelas quais se compara

e distingue o mdltiplo, fundamentam a consciéncia (88.732-734).

Disto, Wolff observa que, como todas as mudancas do corpo ocorrem mediante
0 movimento e se fundamentam na estrutura, para que um corpo pudesse pensar, 0S
pensamentos deveriam ser uma mudancga causada pelo movimento nas partes do corpo;
para que pudesse conservar 0s pensamentos, deveriam ser interrompidos 0s movimentos
das partes ou colocados em seu lugar outras semelhantes; e para que fosse consciente, 0

corpo deveria comparar 0s estados e os distinguir entre si. No entanto, continua, ainda
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gque numa maquina ou corpo possa dar-se, por efeito de um movimento externo, um
certo movimento interior que dispde a matéria sutil do cérebro em determinada ordem,
correspondendo isto a representa¢do do corpo emissor do movimento, h4 uma grande
diferenca entre esta representacdo e o pensamento da alma, pois a alma representa tudo
como fora dela, porque as sabe diferente dela, enquanto no corpo a representacdo ocorre
dentro dele, e através do movimento ndo se pode inferir que compare a coisa que se
representa dentro dele e a diferencie dele mesmo, de maneira que ndo se pode dizer que

suas representacdes sejam pensamentos (8.740).

Portanto, conclui Wolff, a alma, cuja atividade fundamental € o pensamento, ndo
pode ser nada corpdreo nem estar composta de matéria, e tem que ser uma coisa simples
(8.742). Logo, é também uma coisa existente por si mesma (8.743), e possui uma forca
da qual surgem todas as suas mudancas (8.744), na qual consiste, consequentemente,
sua esséncia (8.755), assim como sua natureza, pois a torna ativa possibilitando a
realizacdo do que é possivel mediante a esséncia (8.756). Sentidos, imaginacéo,
memoria, reflexdo, entendimento, desejo sensual, vontade e tudo mais que se distinguiu
através das mudancas perceptiveis da alma na experiéncia, assim, ndo constituem forcas
diferentes, mas diferentes limitacdes de uma mesma forca (8.747), as quais se ddo
diferentes nomes (8.745). E é refletindo sobre estas que Wolff determina em qué
consiste a forca: notando que nenhuma faculdade que conhecemos pela experiéncia
pode prescindir do que fornece a sensacdo, a qual consiste na representacdo do
composto no simples, com ocasido das mudancas provocadas pelo composto nos 6rgédos
dos sentidos (8.749), conclui ele que a alma possui “uma forca de representar-se o
mundo segundo a posicdo de seu corpo no mesmo” (Wolff, 1751/2000, p. 245, §8.753), e
que € natural da alma o que se fundamenta nela (8.757), e sobrenatural (8.758), ou
milagre, o que nédo o faz (8.759). A forca representativa constitui, portanto, a esséncia

da alma.

Reconhecida a esséncia da alma, portanto, Wolff prossegue para a demonstracéo
de como procedem dela todas as faculdades descritas através da experiéncia. No
entanto, na medida em que consistem em limitacdes da forca de representar o mundo de
acordo com o lugar do corpo nele, todas as faculdades da alma pressupdem a sintonia da
alma com o corpo, e, por isso, deve-se, primeiramente, compreender como é possivel
gue a alma sempre produza um pensamento adequado ao estado do corpo, ou seja, CoOmo

é possivel tal sintonia (8.760). E como a experiéncia ndo oferece nada mais do que a
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evidéncia de que duas coisas sao simultaneamente, a demonstracao de sua possibilidade
deve ir para além dela, mas sem prejudicar a conexdo das verdades que ja conhecemos
até aqui. O procedimento de Wolff, assim, consiste em analisar trés teorias explicativas
dessa relacdo, procurando determinar qual corresponde melhor aos dados da experiéncia

e ao sistema racional até aqui elaborado.
3.3.2 Fundamentos da sintonia entre corpo e alma

A primeira teoria considerada por Wolff é a do influxo natural. De acordo com
sua compreensdo, a tese geral dos defensores desta é que mediante a forca do corpo
(movimentos da matéria fluida nos nervos) se produzem pensamentos na alma, e
mediante a forca da alma (representagfes e vontades) movimentos no corpo, 0 que
chamam de influxo natural de uma coisa sobre outra, € 0 que supdem estar
fundamentado na experiéncia. Contudo, observa, como ja foi demonstrado que mediante
a experiéncia atesta-se tdo somente que duas coisas sdo simultaneamente (8.761), e que
0s conceitos de alma e corpo nada mais contém do que a razdo para as respectivas
mudancas do corpo ou da alma isoladamente, ndo ha razdo suficiente para aceitar tal
teoria. Além disso, como foi demonstrado que todo movimento possui razdo suficiente
em outro movimento, e que se mantém no mundo sempre idéntica forca motriz, a acéo
da alma sobre o corpo e do corpo sobre a alma € contraria a esta lei natural, pois, se a
alma atua no corpo, ela produz mediante sua vontade um movimento onde antes nédo
havia nenhum, e se o corpo atua sobre a alma, um movimento transforma-se em
pensamento e cessa sem que surja dele um movimento novo em outra parte da matéria.
Logo, conclui Wolff, o influxo natural produz na natureza uma contradicéo, e deve ser
rechagado (8.762).

A partir deste impasse, constata Wolff, considerando impraticavel explicar
inteligivelmente a sintonia entre corpo e alma a partir de suas esséncias e naturezas,
Descartes estabeleceu sua razdo na vontade de Deus. Dessa perspectiva, nem o corpo
poderia produzir mediante seus movimentos as sensagdes da alma, nem esta 0s
movimentos do corpo em virtude de sua vontade, mas Deus, com ocasido dos
movimentos do corpo, produziria pensamentos na alma, e com ocasido da vontade da
alma, 0s movimentos no corpo, constituindo a Unica causa real da sintonia (8.764). Nao
obstante as vantagens que admite sobre o influxo, Wolff se opde também a esta teoria,

que denomina intervencao imediata de Deus. Pois, em primeiro lugar, apesar de manter
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constante a forca motriz no universo, a qual seria somente redirecionada por Deus, a
teoria contraria a lei da natureza exige que com a dire¢cdo ocorra 0 mesmo que com a
forga, isto é, que se mantenha constante. Além disso, na medida em que Deus constitui
aqui o fundamento das mudancas da alma e do corpo, torna-se impossivel distinguir a
acao e natureza destes da acéo e natureza Dele, e como é sobrenatural e milagroso o que
ndo se fundamenta na natureza da alma e do corpo, seriam necessarios continuos
milagres para que corpo e alma sintonizassem. Desta forma, semelhante tese ndo pode
coexistir com o que foi demonstrado a respeito da natureza dos seres, e deve ser, para
Wolff, rechacada (8.764).

Eliminadas as duas teorias anteriores, Wolff atesta que, na medida em que tanto
a alma quanto o corpo possuem suas proprias forcas, mediante as quais produzem todas
as suas mudangas, ndo podemos aceitar mais do que a existéncia de uma sintonia entre
os dois. Especificamente, Wolff leva em conta que, na alma, as representacdes guardam
semelhangas com as coisas do mundo (8.769), tanto no que diz respeito a sua
constituicdo (8.770) quanto & sua sucessdo (8.774), e por isso concordam a todo
momento com as mudancas nos 6rgdos dos sentidos (8.775) e ocorrem simultaneamente
ambos os tipos de mudangas (8.776), mas sem que o corpo ou Deus contribuam com
qualquer coisa; por outro lado, no corpo, todos 0s movimentos se propagam dos 6rgaos
para 0 cérebro e deste para 0s 6rgdos através da matéria fluida dos nervos espalhados
por ele, correspondendo constantemente as sensacGes e vontades da alma (8.778), mas
sem que exercam qualquer influéncia tanto ela quanto Deus (8.779). Em suma, Wolff
considera que, como o corpo nada contribui com as mudancas da alma, nem a alma com
as do corpo, as sensacdes da alma sucederiam do mesmo modo ainda que nao existisse
mundo algum (8.777), assim como todos 0os movimentos do corpo se dariam da mesma
forma ainda que ndo houvesse alma alguma (simplesmente ndo seriamos conscientes do
gue se passa em nosso corpo) (8.780). E isto, admite, nos conduz & explicacdo fornecida
por Leibniz a comunidade entre corpo e alma, a qual denominou harmonia pré-
estabelecida (8.765). Pois, para esta, na medida em que todas as mudangas no mundo e
na alma sucedem de forma progressiva e irreversivel, e que as sensacfes representam as
mudangas do mundo, bastaria admitir que foram harmonizados por Deus durante o ato
da criagdo o estado do mundo e o da alma, para que a harmonia continuasse

incessantemente de forma natural (88.767-768).
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E se demonstra, desta forma, plenamente possivel a harmonia entre corpo e
alma. No entanto, em que pese a auséncia de contradi¢cbes nesta demonstracdo, Wolff
observa que existem duas dificuldades, bastante verossimeis, cuja solucdo é ainda
necessaria para a certeza do que se defende aqui. Em primeiro lugar, como as verdades
universais sdo expostas mediantes palavras, isto €, mediante movimentos, parece, para
muitos, impossivel que um corpo, enquanto simples maquina, atue de forma racional,
ou seja, que conheca e expresse verdades universais, realize inferéncias e faca
descobertas; enfim, que execute, mediante o simples movimento, as atividades
caracteristicas da alma. Em segundo lugar, na medida em que o corpo é determinado
pelos movimentos de outros corpos, e ndo possui entendimento para decidir o que faz,
tudo o que o homem faz e omite é aparentemente necessario, e sua liberdade se torna,
assim, fantasiosa (8.781). De maneira geral, vemos que a primeira dificuldade diz
respeito as atividades cognitivas da alma, e a segunda as volitivas. Para resolvé-las,
portanto, Wolff investiga o fundamento das atividades da alma, ou seja, como se d&o a
partir da forga representativa da alma (8.782), e como podem, ao sintonizar com as

mudancas do corpo, encontrar ali seus correlatos organicos.
3.3.3 Fundamentos das atividades fundamentais da alma

O primeiro fundamento geral das atividades da alma considerado por Wolff
consiste no fato de que, apesar de abarcar tudo o que sucede no mundo, no que se refere
a forca de representar em geral, a alma tem sua for¢a limitada a todo momento, e néo
pode, por isso, representar o mundo em sua totalidade, mas somente partes dele,
progressivamente, de forma que deve haver uma razéo pela qual representa ora essa, ora
aquela parte (8.783, 8.785). O fundamento desta limitagdo, pela propria definicdo da

forca, consiste na posicdo do corpo no mundo (8.784).

No que se refere as sensacdes, portanto, na medida em que representam o estado
presente do mundo acessivel ao nosso corpo, Wolff constata que tém o mesmo
fundamento pelo qual mudam as coisas representadas na natureza e a posi¢do do nosso
corpo (8.786), além do estado dos nossos 6rgaos dos sentidos (8.790) — o que contribui
para que alma e corpo ndo caiam em desordem, pois, como 0s desejos e vontades da
alma procedem de suas representacdes, e 0s movimentos do corpo que concordam com
estes, das mudancas nos orgaos dos sentidos, ndo aparecem na alma desejos ou vontades

onde simultaneamente ndo possa suceder no corpo um movimento de acordo com eles
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(8.791). J& a imaginagdo, na medida em que representa estados passados do mundo
representados anteriormente pela sensacdo, nada mais é, portanto, do que a repeticao de
um limite da forca representativa (8.807), assim como a memoria, que consiste no
reconhecimento da representacdo imaginada. Logo, imaginacdo e memdria também
abarcam tudo o que sucede no mundo, em seu estado presente, passado e futuro (8.808),
mas, pelos limites da forca representativa, representam tanto do passado e do futuro
quanto o que se fundamenta ou possui semelhanca com a sensacgdo presente, de acordo

com a regra da imaginacéo (8.810).

Visto isto, Wolff faz trés observagdes derivadas do fundamento das atividades
fundamentais da alma. Em primeiro lugar, no que diz respeito a sua natureza, como as
sensacOes tém seu fundamento no corpo, neste sentido podem ser entendidas como
paixdes; mas, como sua producdo real é encargo da alma, e ja se encontram na sua
esséncia enquanto possibilidade as imagens e conceitos que produz, as quais
simplesmente harmonizam com o corpo, consistem, de fato, em ac6es, de maneira que,
ao sentir, a alma é um ser ativo (8.818, §.819) — o que também se aplica a imaginagdo
(8.821). Em segundo lugar, no que se refere a sua perfeicdo, na medida em que
constituem representacdes, o fundamento da perfeicdo dos pensamentos da alma e dela
prépria consiste em quanto se assemelham com o objeto que representam (8.823), de
forma que sdo tdo mais perfeitos quanto mais representam do espaco e tempo e,
sobretudo, quanto mais distintamente em cada parte da representacao (88.828-829). Por
ultimo, no que diz respeito a sintonia com o corpo, todas as sensacfes, imaginacoes e
memorias sdo acompanhadas no cérebro por um movimento especial da matéria fluida
(concebidas por Wolff como representacdes materiais), 0os quais tornam a se dar quando
se ddo idénticas representacbes (8.812), e por isso € claro que a partir de estados
extraordinarios dos nervos do cérebro podem enlouquecer memédria, imaginacdo e
sentidos (8.814), e que mediante a medicina, apesar de sua acdo exclusiva no corpo,
pode o estado da alma melhorar — isto é, como exige a harmonia, acompanhar as

mudancas e representar o mundo segundo a ordem melhorada do corpo (88.816-817).
3.3.4 Fundamentos das atividades cognitivas da alma

Sabemos, pelo capitulo anterior, que as primeiras atividades cognitivas da alma
sdo atencdo e reflexdo. Wolff, no entanto, ndo se ocupa da demonstracdo de como

procedem estas da forca da alma. Contudo, na medida em que consistem na sua
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capacidade de aumentar a consciéncia sobre uma representacdo, podemos compreender
que se originam nas atividades fundamentais da alma, e, logo, em sua forca
representativa. Da mesma forma, fundamenta-se na reflexdo, imaginacdo e memoria o0s
conceitos do conhecimento universal da alma (8.833), que proveém, portanto, da mesma

forca representativa (8.834).

Pelo que foi visto na experiéncia, continua Wolff, os silogismos pelos quais
recebem as coisas 0s seus nomes nao requerem mais do que proposi¢des que contenham
0 estado presente dado pelas sensacOes, e outras que se produzem destas primeiras
mediante a regra da imaginacao, ou seja, ndo exigem mais do que a forca representativa
da alma (8.841). E na medida em que tanto os conceitos quanto os silogismos séo
efeitos do entendimento, que constitui a faculdade de representar distintamente o
possivel, procede também este da forca representativa da alma, e se estabelece nele duas
espécies de perfeicdo do intelecto: uma que se expressa mediante a distincdo dos
conceitos (relativa a capacidade de representar) e a outra na distingdo dos silogismos
(relativa a capacidade de inferir) (88.848-849).

A primeira espécie de perfeicdo do entendimento é a que Wolff denomina
arglcia, cujos graus refletem a quantidade de distingdo nos conceitos (8.851); a
segunda constitui a solidez (8.854), e seus graus se ddo a partir da quantidade de séries
de silogismos que alguém pode conectar entre si (8.856), e 0 tanto que se consegue
demonstrar progressivamente de suas premissas (8.853). Na medida em que o arguto
representa distintamente muitas coisas que passam despercebidas a outros e,
consequentemente, mais coisas que sua imaginacao poderad posteriormente produzir, e
mais semelhancas que sua memdria podera posteriormente reconhecer, Wolff reconhece
qgue o engenho, a facilidade para perceber a semelhanca, procede destas faculdades
(8.858), e € tanto maior quanto maior sdo estas (8.859) — logo, procede também da forca

representativa.

Por fim, na medida em que a heuristica se fundamenta na acdo do engenho e do
entendimento sobre o conhecimento prévio, observa Wolff que também esta procede da
forca representativa da alma, assim como a razéo, que nao é mais do que a inteleccéo da
interconexdo das representagdes (8.865), a qual fomenta ainda a linguagem, mediante a
qual se aprofunda a distingdo no conhecimento universal (8.867) — pelo que se entende
que ndo se chega ao uso adequado da razao antes de ter aprendido a linguagem (8.868).
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Refletindo sobre isto, Wolff nota que nédo sé todas as atividades fundamentais da
alma tém seu fundamento nas sensacfes, mas também o0s conceitos universais e,
portanto, todo o conhecimento simbdlico. Na medida em que as sensagdes pertencem ao
conhecimento intuitivo, infere ele, toda nossa reflexdo tem seu comeco nele e todos os
pensamentos estdo nele fundados (8.846) — e também por isso podem todos
corresponder a determinados movimentos no corpo. Assim, conclui, encontra-se uma
regra geral com a qual se pode alcancar a razdo suficiente dos pensamentos que ocorrem
na alma em relacdo ao conhecimento dos seres: em todo pensamento deve-se
considerar, primeiramente, a harmonia das sensacfes da alma com as mudancas nos
6rgdos dos sentidos; em segundo, a regra da imaginacdo; por fim, as inferéncias da
razéo (8.847).

Compreendendo, assim, como se fundamentam na forca representativa as
atividades cognitivas da alma, Wolff tem o suficiente para responder o primeiro
problema levantado contra a harmonia pré-estabelecida. Logo, diz ele, como as palavras
consistem em sons, e o conhecimento universal se compde de palavras, pode este se
representar no corpo a partir dos movimentos provocados nos ouvidos e no cérebro por
elas, isto €, podem produzir-se movimentos no corpo com 0S quais sintoniza o
conhecimento universal da alma (8.835). E uma vez associados 0S movimentos
causados pelas palavras com aqueles provocados pelos objetos reais designados pelas
palavras, quando estes voltam a acontecer, 0s primeiros também sucedem, e assim
nosso corpo pode produzir, como uma simples maquina, as palavras e inferéncias que se
adéquam ao objeto e ao conhecimento universal da alma (8.836), ou seja, pode falar
racionalmente, sem que a alma se mescle com isso (8.843) — como ocorre no
aprendizado de uma lingua (8.837, 8.842). Deve-se admitir somente que, COmo 0 COrpo
ndo é consciente de seus movimentos nem das representagdes que tem lugar mediante
eles, ndo se pode lhe atribuir pensamento e racionalidade real, e seguem estas sendo

propriedades da alma (§.844).

De fato, acrescenta Wolff, nem mesmo os que defendem o influxo natural e a
intervencdo imediata de Deus discordam que se encontram representacdes materiais no
cérebro originadas pelos movimentos provocados nos 6rgdos dos sentidos por objetos
ou palavras, e que quando imaginamos produz-se no cérebro a mesma representacéo
material. Os primeiros, no entanto, por caréncia de um conhecimento satisfatério sobre

como se ddo 0s movimentos no cérebro e nos nervos ao longo do corpo, discordam que
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a partir destes movimentos podem suceder outros nos diversos 0rgdos, sustentando que
isso deve ocorrer por mediacdo da alma; ja os Ultimos, pressupdem que é Deus quem
determina a matéria fluida que tem que se mover nos 6rgdos do corpo quando, por
exemplo, se quer falar. Curiosamente, em outros casos mais evidentes, ndo mesclam a
alma ou Deus, e admitem que todos os movimentos sucedem uns dos outros. Ocorre
que, observa Wolff, o que pressupdem €é incompreensivel e sobrenatural, e o que
aceitam nestes ultimos casos, mantendo-se no que é natural, devemos admitir em todos,

ja que tém tanto fundamento quanto os outros (8.845).
3.3.5 Fundamentos das atividades volitivas da alma

Iniciando a investigacdo dos fundamentos das atividades volitivas da alma,
observamos que Wolff constata, em primeiro lugar, que, na medida em que a distin¢do
dos pensamentos constitui a perfeicdo da alma, e a alma é consciente tanto da distingdo
dos seus pensamentos, quanto de si mesma, o conhecimento distinto produz prazer, e 0
confuso, desprazer, de forma que ambos procedem da forca representativa da alma
(8.873). Além disso, pelo capitulo anterior, sabemos que ha entre as coisas aquelas que
aperfeicoam nosso estado (boas) e sdo prazerosas, € as que o0 tornam menos perfeito
(més) e sdo desagradaveis, as quais 0s homens se inclinam ou repudiam, o que algumas
vezes chamamos desejo ou aversdo sensual, e outras vontade ou ndo querer, de acordo
com a distingdo ou confusdo na representacdo do bom e do mau. O proximo passo de

Wolff, portanto, € demonstrar como surgem estas atividades da forca representativa.

Em primeiro lugar, diz ele, devemos compreender que nosso corpo € uma parte
do mundo, e por isso pode a alma ter sensacdes dele (8.875). Na medida em que uma
forga consiste no afa por modificar os limites de uma coisa, a alma possui um afa por
modificar suas sensacdes (8.876), as quais, como ja vimos, tém como fundamento o
mesmo que o das mudancas naturais no corpo que, por sua vez, sucedem de forma que o
precedente fundamenta o consequente. Desta forma, o afd da alma por modificar suas
sensacOes ndo pode dirige-se mais do que as sensacdes que sdo possiveis a partir do
estado do corpo que pode vir do estado presente (8.877). Por conseguinte, quando a
alma representa uma coisa que conhece como boa e fornece prazer, vé-se inclinada a
produzir a sensacdo correspondente, ou seja, da-se nela um afd por produzir um
determinado estado interno (sensivel) mediante a mudanca do estado atual, a qual, como

diz respeito as condigdes dadas pela posi¢do do corpo, serd alcangada simultaneamente
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a mudanca progressiva do corpo até o estado desejado. E € este afa o que chamamos ora
desejo sensual ora vontade, o qual, como vemos, ndo requer nada mais do que a forca
representativa da alma (8.878-879). Da mesma forma se dao a averséo sensual e 0 ndo
querer a partir do afd pela mudanca da representacdo de uma coisa ma acompanhada
pelo desgosto (8.880), assim como todos o0s graus perceptiveis do desejo, que
constituem os afetos (8.881) — os quais estdo também associados no corpo com o afa de
mover certos 6rgdos, pelo que correspondem a eles alguns movimentos extraordinarios
no corpo (8.882).

Ao determinar a si mesma as representacdes que Ihe agradam, continua Wolff, a
alma atua livremente, de forma que a liberdade, a faculdade da alma de eleger
espontaneamente entre duas coisas igualmente possiveis aquela que mais lhe agrada,
ndo procede menos de sua forca representativa do que as demais faculdades. E o que
conhecemos a seu respeito se conserva com o que vimos da harmonia pré-estabelecida.
De fato, esclarece Wolff, ao determinar-se a si mesma, sem qualquer contribuicdo do
corpo, em todas as suas atividades, cognitivas e volitivas, a alma ndo poderia estar mais
livre de toda coacgdo externa; e também de toda coacdo interna, pois seus motivos ndo
possuem necessidade absoluta, mas somente certeza. Com a harmonia, portanto, a alma

possui a maior liberdade que se pode pensar (8.883).

Com isto, Wolff responde ao ultimo problema levantado contra a harmonia preé-
estabelecida. Relembrando, ele consiste na suspeita de que, ha medida em que o corpo é
necessariamente movido por outros movimentos fora dele, ndo os podendo evitar, ndo
poderiam ser considerados voluntarios os movimentos com os quais satisfaz o desejo da
alma, prejudicando-se assim sua liberdade. No entanto, diz Wolff, dada a sintonia
original, ndo ha diferenca entre imaginar que a alma determine o corpo ao movimento,
ou que o decurso da natureza esteja disposto de tal forma que os entes corporeos forcem
0 corpo a mover-se de acordo com a vontade da alma (8.884). Certamente ndo é
impossivel, admite, que o decurso da natureza e a vontade dos homens, na medida em
que sdo ambos contingentes, venham determinados de forma a prejudicar o desejo da
alma. Mas tampouco é impossivel que sintonizem, sobretudo se considerarmos sua

certeza (8.885) — e por isso é possivel a harmonia.

De tal modo, Wolff considera eliminadas todas as dificuldades atribuidas a

harmonia pré-estabelecida, e junto com elas todas as davidas a respeito do fundamento
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das atividades da alma. Com isto, nosso objetivo de contemplar a demonstracdo de
Wolff de como procedem as atividades da alma a partir de sua esséncia, pode ser
considerado atingido. N&o obstante, as consideracbes de Wolff acerca da alma néo
acabam por aqui. De fato, a partir do exposto, ele prossegue para a analise das verdades

ultimas sobre a alma, a qual devemos, portanto, acompanhar.
3.3.6 Verdades ultimas da alma: fundamentos da espiritualidade

Para determinar as verdades Ultimas da alma, Wolff recorre a analise de suas
caracteristicas fundamentais. Ao fazé-lo, no entanto, encontra nogdes gerais, que se ndo
se restringem a alma humana, mas que, ndo obstante, sdo indispensaveis para a sua
compreensdo completa, assim como para outras verdades metafisicas. Neste sentido,
devemos considerar também este momento de sua psicologia, ainda dela ja ndo dependa

nenhum conhecimento que vimos na experiéncia.

Primeiramente, reconhecendo a esséncia e natureza da alma como a forca de
representar o mundo de acordo com o lugar de seu corpo nele e as mudangas nos seus
6rgdos dos sentidos, Wolff admite que sdo possiveis no mundo tantas almas quanto
corpos dotados de 6rgdos dos sentidos (8.788). Neste sentido, diz, é concebivel que
também o0s animais, que possuem corpos com 0Orgdos dos sentidos, tenham almas que
representam o mundo segundo sua posicdo nele (8.789). De fato, € concebivel que
possuam sensagOes com algum grau de clareza (8.794), assim como imaginacdo e
memoria — pois percebemos que quando sdo submetidos a duas sensa¢des simultaneas,
qguando uma delas ocorre, torna a ocorrer também a outra (como quando observamos
que correm e urram ao lhes apresentarmos o bastdo com o qual os haviamos golpeado
anteriormente) (8.870) — e sdo, por isso, conscientes. No entanto, ressalta, como
apresentam poucas mudanc¢as na voz mediante as quais designariam os objetos que
representam, podemos inferir que ndo refletem muito sobre suas sensacles e
imaginacdes, e ndo alcangam, assim, a distin¢do exigida para o conhecimento universal
e para a razdo (8.869). Nao obstante, como alcancam um tipo de representacdo da
interconexdo das coisas (como ao temer 0 bastdo), ainda que meramente pelos sentidos,
imaginacdo e memoria, pode-se lhes atribuir algo analogo a razdo (8.872), do que se
infere que também possuem desejo sensual e afetos, para 0s quais bastam os sentidos e
a imaginacdo (8.888), mas ndo vontade, nem liberdade, que exigem entendimento e
razdo para a representacao distinta do bom (8.889, §.891).
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Comparando, entdo, estas almas com as dos homens, Wolff nota que elas
possuem as faculdades da sensagdo, imagina¢do, memdria e desejo sensual, mas nao
entendimento, razdo, vontade ou liberdade. Como vontade e liberdade procedem do
entendimento e da razdo, e esta, por sua vez, do entendimento, Wolff conclui que as
almas dos animais e dos homens se diferenciam, sobretudo, pelo entendimento (8.892),
de forma que estas representam o mundo com um grau elevado de claridade, enquanto
aquelas, com um grau menor (8.893). Por isso, apesar de também terem a forca
representativa como esséncia e natureza, e serem seres simples, Wolff admite que as
almas dos animais possuem uma diferenca essencial em relacdo a dos homens (8.894,
8.897). Isto é, na medida em que os graus de clareza alcancados pela alma humana
produzem distin¢do nas sensacOes e imaginagdes, tornando-a apta para o conhecimento
universal e para o exercicio livre da vontade, e a confusdo da alma animal a torna
irracional e escrava, as diferencas de graus implicam aqui uma diferenca essencial entre
as almas (8§.895).

A partir disso, Wolff reconhece que, de fato, dados os diferentes graus de
distingdo alcancgaveis por uma forga representativa, ha ainda outros seres semelhantes e
distintos da alma humana, aos quais simplesmente ndo se forneceu nomes ainda (8.899).
Suas espécies, no entanto, podem ser conhecidas de acordo com o seguinte raciocinio:
como todas as coisas dotadas de forca representativa se diferenciam pelos graus dessa
forca, e as representacOes, por sua vez, por serem claras ou obscuras, distintas ou
confusas, a primeira espécie é a das coisas que representam o mundo obscuramente,
com o grau minimo de perfeicdo, ndo possuindo consciéncia ou qualquer pensamento,
estando em sono perpétuo — sdo as unidades de Leibniz, sobre as quais Wolff nédo
decide ainda se correspondem ou ndo aos elementos do mundo, mas que constituem um
estado primitivo das almas dos homens e dos animais (8.900); na segunda, continua, se
encontram coisas que representam com claridade, mas s6 confusamente, dentre as quais
estdo as almas dos animais (8.901); na terceira, por fim, estdo aquelas que podem
representar clara e distintamente, chamadas espiritos (8.902), entre os quais, nao
obstante, séo possiveis muitas sub-espécies com diferentes graus de limitagdo — como as

almas, que consistem em espiritos limitados pela posi¢do do corpo no mundo (8.903).

Reconhecidas as espécies gerais de coisas semelhantes a alma, Wolff nota que
todos estes seres possuem ainda uma outra caracteristica comum, além da forca

representativa: sdo seres simples, e por isso ndo podem originar-se nem deixar de ser da
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mesma forma que as coisas compostas, ou seja, sucessivamente, por composicao e
decomposicéo das partes. Logo, pelo fato de que se separem as partes do corpo quando
este perece, nem seus elementos nem sua alma podem deixar de ser, mas somente se
ocorre sua eliminacdo instantanea, que se chama aniquilacéo (8.922). A esta condicao,

comum a todas as coisas simples, Wolff da o nome de incorruptibilidade (8.921).

No entanto, apesar das semelhancas, Wolff observa que, como podem
representar com distin¢do, 0s espiritos, entre 0s quais se encontra a alma humana,
possuem entendimento e vontade livre (8.896), e sdo assim mais perfeitos que as demais
coisas dotadas de forca representativa, tanto no que diz respeito ao intelecto, por
representarem mais e melhor a interconexdo das verdades (8.905), quanto a vontade, por
concordarem mais as suas vontades entre si (8.907). Destas perfei¢cdes, surgem nos

espiritos capacidades ndo existentes nos outros seres.

Quanto a vontade, na medida em que chama fim aquilo que vem representado
pela sensacdo a qual se inclina a vontade (8.910), e meios as sensacBes intermediarias
pelas quais a alma passa até que chegue ao fim (8.912), Wolff afirma que os espiritos
possuem sabedoria, a ciéncia de selecionar os meios (mais breves) para os fins, e dispor
os fins de forma que um se torne 0 meio de outro (8.914, §.918) — a qual se opbe a
ignorancia (tolice), que consiste na disposicdo de fins contraditorios, e a eleicdo de
meios contraproducentes (8.915). Quanto ao intelecto, Wolff nota que os espiritos
podem comparar seus estados anteriores com o atual e ter consciéncia de que seguem
sendo 0s mesmos, constituindo, assim, pessoas (8.924). Por isso, além de incorruptiveis,
0s espiritos sdo também imortais, pois a imortalidade consiste na conservacgdo do estado
de pessoa mesmo apos a morte (8.926). A alma humana, assim, conclui Wolff, possui as
perfeicBes da sabedoria, personalidade e imortalidade, enquanto os animais e demais

seres simples, somente a incorruptibilidade (8.927).

Com isto Wolff conclui a demonstragéo de todas as verdades a respeito da alma.
Né&o obstante, com estas verdades finais, ele pretende demonstrar as verdades ultimas da
metafisica. Na medida em que temos o objetivo de conhecer tudo aquilo que guarda
relacdo de fundamento com a psicologia, deveremos, portanto, acompanhé-lo também
nesse Ultimo estagio de sua doutrina. Na realidade, observaremos ainda que, por tratar
dos fundamentos finais de tudo o que conhecemos, esta Ultima doutrina metafisica

contém também uma parte dos fundamentos daquilo que podemos conhecer da alma.
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Como contém conhecimentos derivados da psicologia, e também fundamentos desta,

portanto, encontramos um duplo motivo para avangar rumo ao conhecimento de Deus.

3.4 Fundamentos psicoldgicos no conhecimento de Deus

3.4.1 Existéncia e primeiras propriedades de Deus

O inicio da exposicdo sobre Deus parte do mesmo conhecimento que toda a
metafisica: o fato de que n6s somos. Buscando a razdo suficiente deste fato, Wolff
constata que deve existir um ser necessario que contém a razdo tanto da sua existéncia
quanto da nossa, caso contrario, regredir-se-ia infinitamente em busca de uma razéo
(8.928). A este ser Wolff da o nome de ser auténomo (§8.929-930). Investigando sua
natureza, Wolff nota que este tem que ser uma coisa simples — pois é necessario, e por
isso eterno e incorruptivel (88.931-936) —, e independente (8.938), pois tem em si a
razdo pela qual é, e é por sua propria forca (8.937). Por essas propriedades, Wolff
conclui que nem o mundo nem a alma podem constituir o ser autbnomo: o mundo, por
ser composto e contingente (8.939), e a alma, por ter sua forca limitada pela posigéo do
corpo no mundo, ou seja, por ser dependente do mundo (8.941). O ser autbnomo,
portanto, deve ser diferente tanto do mundo quanto de nossa alma, e conter o

fundamento da existéncia de ambos. A este ser Wolff chama de Deus (8.945).

Constatada a Sua existéncia e funcdo geral, Wolff prossegue com a
determinacdo das faculdades de Deus, 0 que nos interessa em dois sentidos: primeiro,
porque nelas se encontram os fundamentos Ultimos do que conhecemos da alma;
segundo, porque o conhecimento de tais faculdades deriva do conhecimento das

faculdades da alma.
3.4.2 Faculdades cognitivas e volitivas de Deus

Em primeiro lugar, Wolff constata que, na medida em que contém a razdo pela
qual este mundo é no lugar de outros, Deus sabe tudo o que € possivel (8.953), e
distintamente, sem o que ndo seria possivel que preferisse um mundo dentre todos
(8.952). Como definiu a partir da analise da alma que o entendimento é a faculdade de
representar distintamente o possivel, Wolff admite que Deus possui entendimento
(8.954), mas o entendimento puro (8.965) e sumamente perfeito (8.966), pois consiste
numa representacdo distinta de todo o possivel (8.955). E como tem inteleccdo da

interconexdo de todas as coisas segundo o0 espago e 0 tempo, Deus também possui
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razdo, ou melhor, a razéo suprema (8.974). Por fim, na compreenséo de Wolff, no que
se refere a sua cognigdo, por saber tudo o que é possivel e como pode alcancar a
existéncia (além do que ndo ha mais nada para saber), Deus é onisciente (8.972), e, por
isso, a fonte de toda possibilidade, da esséncia de todas as coisas, e de todas as verdades
e perfeicOes (88.975-977) — compreende-se, com isso, a razdo Ultima da esséncia da

alma.

No que diz respeito a volicdo, Wolff afirma primeiramente que, como se
constatou no exame da alma na experiéncia que o conhecimento intuitivo da perfeigéo
produz prazer, Deus deve experimentar o prazer em grau sumo (8.1065), e de forma
constante e imutavel (8.1066), o que se chama satisfacdo. Na medida em que o desejo
sensual e os afetos surgem de representagdes confusas, no entanto, Deus (que possui
entendimento puro) ndo os tem (8.1070). Possui, portanto, infere Wolff, a vontade
sumamente perfeita (8.985), pois origina e representa toda a perfeicdo e todo o bom em
seu entendimento, tendo nada menos que o 6timo como motor de Sua vontade (8.981).
E como o mundo presente existe em fungdo desta, Wolff constata que, assim como o
entendimento divino é a fonte da esséncia, a vontade divina é a fonte da existéncia

(8.988) — e compreende-se, assim, a razdo ultima da existéncia da alma.

Ainda analisando Suas faculdades volitivas, Wolff afirma que, para eleger um
mundo entre outros possiveis, Deus deve possuir uma vontade livre (8.980), na qual se
encontra 0 mesmo que havia na liberdade da vontade humana: se baseia numa razédo
oriunda de sua prépria forca, e ndo sofre coacdo interna ou externa (8.984). Como
converte um mundo possivel em real, continua, Deus deve possuir também uma forca
de converter o possivel em existente, o que se chama poder (8.1020). No entanto, sendo
0 ser maximamente racional, Deus atua inteiramente segundo fins (8.1026), fazendo do
mundo e tudo o que ocorre nele meios para Seus fins (8.1037) — logo, possui a
sabedoria sumamente perfeita (8.1048). Dessa forma, diz Wolff, quando em um mundo
tudo ocorre naturalmente, ele é obra da sabedoria de Deus, mas quando nele reinam os
milagres, é obra somente de seu poder, e 0 primeiro se deve apreciar em mais alto grau
que o segundo, pois a sabedoria, na medida em que da fundamento ao que se pode fazer,
é uma perfeicdo maior que o poder somente (§8.1039). E como a sabedoria requer que
todos os fins sejam meios para alcancar um fim principal, Wolff admite que Deus tem
que ter tido um fim principal ao fazer do mundo realidade (8.1044): representar a Sua

perfeicdo como em um espelho, o que se chama revelacdo da majestade de Deus
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(8.1045) — pelo que se compreende que pela contemplagdo das perfeigdes da alma se

pode chegar as perfeicGes de Deus (8.1046).
3.4.3 Fundamentos Ultimos da alma

E a partir destas nogdes chegamos aos fundamentos ultimos da psicologia. Em
primeiro lugar, Wolff destaca que a harmonia pré-estabelecida eleva a sabedoria de
Deus e revela sua majestade sobre tudo o que se pode pensar. Pois, a partir dela,
sucedem mediante a esséncia e forca do corpo, sem intervencdo da alma, todos os
movimentos que concordam com 0 seu desejo, e se representam nele todos o0s
pensamentos da alma, sejam imaginac¢des, conceitos universais, juizos ou silogismos, de
tal modo que tudo poderia exteriorizar-se ainda que nao existisse alma alguma, o que
revela que esta composto com uma incalculavel sabedoria e se alcancam mediante ele
inumeraveis fins (8.1050). Na medida em que permite, portanto, que tudo ocorra tanto
na alma quanto no corpo de forma natural, compreende-se que a harmonia revela toda a
majestade divina, e ha de ser preferia a intervencdo imediata de Deus, segundo a qual
sucederiam em todo momento milagres tanto no corpo como na alma (frutos de Seu
poder, somente) (8.1051). Por isso, diz Wolff, ainda que com a harmonia pre-
estabelecida se encontre no corpo uma sabedoria que ndo conseguimos compreender,
ndo devemos rechaca-la, pois ndo faz mais do que revelar as perfeicGes de Deus como
sdo em si, isto é: em grau tdo elevado que € impossivel ao homem compreendé-las
(8.1052).

Em segundo lugar, Wolff destaca que tudo o que se demonstrou até 0 momento a
respeito de Deus procede de que pode representar distintamente em ato todo o possivel
e, segundo isto, que “a esséncia de Deus consiste na forga para representar-se
distintamente e no ato todo o possivel, isto é, todos os mundos. Assim, pois, a esséncia
divina possui aqui certa semelhanga com a esséncia de nossa alma” (Wolff, 1751/2000,
p. 319, 8.1067). Na medida em que de sua forca procedem entendimento e vontade
livre, alma e Deus assemelham-se também por serem espiritos, ainda que Deus seja 0
espirito sumamente perfeito (8.1083). Desta forma, insiste Wolff, é pelo fato de nossa
alma possuir semelhangas com a esséncia de Deus, e conhecer a si mesma, que podemos
alcancar um conceito Dele, bastando para isso que suspendamos (mediante o
conhecimento simbdlico) as limitacdes de nossa esséncia e de nossas propriedades para

obter os conceitos da esséncia e propriedades de Deus (8.1076, §.1078).
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Com isto, encerram-se 0s contetdos psicologicos da MA, e com eles a primeira
parte da nossa investigacdo. Nos resta observar, por fim, que, de fato, nenhum
conhecimento do homem, desde o mais elementar da experiéncia até o mais elevado na
razdo pode prescindir do conhecimento da alma e de suas operacgdes, 0 que significa
para nos que a psicologia de Wolff constitui a fonte dos fundamentos de toda a sua
metafisica, e de tudo aquilo que dela possa derivar em seu pensamento. E desta
observagao somos levados ao segundo objetivo do presente estudo: analisar a psicologia
da MA.
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Capitulo 4

Analise da psicologia da Metafisica Alema

Nos dois ultimos capitulos, apresentamos o pensamento psicologico de Wolff na
MA, e pudemos contemplar sua extensdo e profundidade. Mantivemos, no entanto, um
tom meramente descritivo, intencionando alcangar uma exposigdo mais fidedigna
possivel da concepcgdo de psicologia naquela obra, a qual poderemos, agora, analisar.
Certamente, todo o conteudo ali presente é relevante para a discussdo historica e
filoséfica; contudo, ndo temos ocasido neste estudo para abarca-lo por inteiro. Portanto,
nos limitaremos a tomar em consideragdo alguns assuntos destacados na literatura
secundaria sobre a psicologia de Wolff, pretendendo tanto apresentar os debates ali
estabelecidos, quanto nos posicionar em relacdo a eles. De forma geral, trataremos
primeiramente dos assuntos de carater mais tedrico, cobrindo tanto a parte empirica
quanto a racional da psicologia; ao final, faremos uma breve consideracdo sobre alguns

impactos historicos da psicologia wolffiana no século XVIII.

4.1 A origem psicoldgica da metafisica: o primeiro capitulo da MA

Vimos que o inicio do pensamento psicolégico de Wolff corresponde ao inicio
da MA. Este lugar da psicologia na obra constitui nosso primeiro foco de interesse, pois

esta longe de ser ponto pacifico entre estudiosos da psicologia wolffiana.
4.1.1 A prova wolffiana da existéncia e o cogito cartesiano

O primeiro aspecto que comentamos a respeito do ponto de partida de Wolff
para sua metafisica foi a sua semelhanca com o ponto de partida da metafisica
cartesiana, onde o conhecimento da existéncia do sujeito cognoscente também constitui
um elemento fundamental. Em funcéo dessa semelhanca, diversos estudiosos viram em
Wolff uma adeséo a filosofia de Descartes, chegando a conceber o capitulo inicial da
MA como um cogito wolffiano, e sua psicologia, como cartesiana (e.g., Arnaud, 2002,
2003; Vitadello, 1973). Outros, no entanto, ndo concordam com esta interpretacdo, e
véem nela uma das primeiras fontes de equivocos interpretativos ndo sé da psicologia

de Wolff, mas de sua filosofia em geral. Vejamos alguns aspectos dessa discussao.
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Em primeiro lugar, devemos ter em mente as linhas gerais do que chamamos de
cogito cartesiano. Em suas MeditacGes sobre Filosofia Primeira (1641), Descartes
pretendeu estabelecer um novo fundamento de certeza para toda a metafisica, que
permitisse uma solucdo para a difusdo de disputas conceituais surgidas no
desenvolvimento da filosofia escolastica até ali. Utilizando-se da ddvida como método,
ele demonstra a impossibilidade de se encontrar tal fundamento nos sentidos ou no
intelecto humano, concluindo que ele reside ndo em alguma capacidade ou contetido
alcancavel pelo pensamento, mas na prépria possibilidade do pensamento em geral, pela

qual sabemos que existe, necessariamente, um ser pensante (Descartes, 1641/2004).

Wolff, por sua vez, procura igualmente determinar no inicio da MA uma certeza
fundamental sobre a qual pudesse repousar todo o edificio metafisico, e a encontra
refletindo sobre o conhecimento de que somos, inferido da constatacdo de que somos
conscientes de nos e de outras coisas fora de nds. De maneira geral, portanto, ambos 0s
casos parecem de fato se assemelhar tanto na inferéncia da existéncia do ser que pensa a
partir da ocorréncia do pensamento, quanto na possibilidade de encontrar um
fundamento geral para a certeza do conhecimento no proprio sujeito cognoscente. No

entanto, uma analise mais préxima revela algumas significativas diferencas.

Blackwell (1961) foi um dos primeiros no século XX a analisar as diferencas
entre 0 cogito cartesiano e a prova wolffiana da existéncia. Em primeiro lugar, ele
observa que a proposicdo “somos conscientes de ndés mesmos e de outras coisas”
(Wolff, 1751/2000, p. 61, 8.1), feita na primeira pessoa do plural, admite a possibilidade
de consciéncias subjetivas similares, de forma que a analise de seus contetdos se aplica
a toda a comunidade de sujeitos conscientes. Em segundo lugar, compreende que a
admissdo tanto de uma auto-consciéncia quanto de uma consciéncia direta de outras
coisas constitui a base para a critica wolffiana ao solipsismo permitido pela conclusdo
cartesiana — reconhecemos, no entanto, que a conclusdo de Blackwell é relativa, se
temos em conta a diversidade de tipos de solipsismo, como indicado por Ferrater-Mora
(1964), aos quais a conclusédo de Wolff, neste ponto, ainda poderia levar. Por fim,
Blackwell destaca que, no que diz respeito a forma, o argumento de Descartes ndo é
silogistico, e sugere, inclusive, que o equivoco comum de interpretar o cogito cartesiano
como silogistico dever-se-ia & semelhangca com o argumento wolffiano e a popularidade

deste.
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Outras analises da diferenca entre o cogito cartesiano e prova wolffiana da
existéncia ndo se distanciam muito da de Blackwell, chegando, em geral, a mesmas
conclusdes (e.g., Corr, 2003; Hettche, 2009). Acreditamos que estas j& sdo suficientes
para uma recusa da identidade entre o projeto wolffiano e o cartesiano. No entanto,
outras importantes diferencas parecem ter escapado aos estudiosos. A0 menos no que
diz respeito a como estd desenvolvida na MA, a prova de Wolff se distingue do cogito
cartesiano também pelos seguintes fatores: em primeiro lugar, o fundamento para a
certeza metafisica que Wolff pretende encontrar ndo consiste no conhecimento
indubitavel da existéncia do sujeito cognoscente, mas sim na determinacdo da maneira
pela qual esse conhecimento é obtido (na forma da demonstracdo); em segundo, a
reflexdo wolffiana indica diretamente a importancia dos sentidos para a obtencdo da
certeza — na proposi¢do “ninguém que nao esteja privado completamente de seus
sentidos pode duvidar de que somos conscientes de ndés mesmos ¢ de outras coisas”
(Wolff, 1751/2000, p. 61, §.1); por fim, a conclusdo de Wolff refere-se a existéncia real
dos seres conscientes, e ndo a uma coisa pensante puramente metafisica. Em suma, em
que pese uma semelhanca geral na finalidade, tanto o objetivo especifico quanto o

conteddo da prova de Wolff diferem significativamente da de Descartes.

Estas caracteristicas, além de completarem o quadro da distingdo entre o inicio
wolffiano e o cartesiano da metafisica, sdo fundamentais para a compreensdo da funcéo
do primeiro capitulo da MA de Wolff. Isto é, se tivermos em vista a observacao de Corr
em sua introducdo a MA da edicdo das Obras Completas de Wolff, segundo a qual “a
importancia deste capitulo em relacdo ao resto da Metafisica ndo esta completamente
clara, e esta abordagem ¢ abandonada nos volumes latinos posteriores” (Corr, 2003, p.
13 — énfase no original), parece haver uma questdo aberta acerca da funcdo da prova
wolffiana da existéncia no inicio da MA. Em nossa opinido, se tivermos em vista
aquelas caracteristicas, tornam-se claras tanto a importancia do capitulo quanto a
relatividade do abandono da abordagem nos tratados latinos. Vejamos melhor como isso

se da.
4.1.2 Fungéo propedéutica e informativa do primeiro capitulo da MA

Ao prestarmos atencdo ao seu titulo (De como sabemos que somos e para qué
nos serve este conhecimento), encontramos ja o primeiro apontamento da funcdo do

capitulo: ndo apenas demonstrar que sabemos que somos, mas sim como sabemos que
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somos. Vimos ali que, em funcdo de sua certeza inquestionavel, a andlise da
constituicdo da nossa consciéncia de existir serve como fundamento para o alcance de
toda certeza no pensamento humano, na medida em que conduz a compreensdo da
constituicdo de uma certeza em geral. Ela &, assim, indispensavel para o sustento do
edificio metafisico, e deve ser determinada logo em sua base. E isto é realizado por
Wolff em trés etapas: primeiramente, reconhecendo a sucessdo de pensamentos
envolvidos na constatacdo de que somos (8.5); em seguida, encontrando o silogismo
escondido nesta sucesséo (8.6); por fim, analisando as certezas particulares de cada

premissa deste, que fundamentam a certeza da concluséo (8.7).

Na primeira etapa da reflexdo sobre 0 modo como sabemos que somos, Wolff
afirma que, primeiro, reconhecemos que somos conscientes de nds e de outras coisas;
raciocinamos, em seguida, que é o que é consciente; e concluimos, por fim, que somos
(8.5). A bem dizer, esta é a forma pela qual sabemos que somos, atestada a qualquer
momento e por qualquer um na experiéncia. No entanto, Wolff sugere que por tras
destes pensamentos se esconde um silogismo, que constitui a verdadeira forma daquela
sucessdo. Nele, o segundo pensamento (o que é consciente de si mesmo e de outras
coisas, €) vem, na realidade, em primeiro lugar, por necessidade Idgica, e o primeiro
(nds somos conscientes de nds mesmos e de outras coisas), em seguida (8.6).
Prosseguindo dai, Wolff atesta que a premissa maior é verdadeira na medida em que é
um principio, uma proposi¢do indemonstravel, que se admite assim que se
compreendem seus termos; a menor, por ser uma constatacdo indubitavel; por fim,
procedendo de duas premissas de certeza inquestionavel, a concluséo é necessariamente
certa (8.7). Assim, Wolff encontra na estrutura do silogismo, ou, na possibilidade de
demonstracdo, a condi¢do de possibilidade da certeza, aplicavel a todo o conhecimento
humano (8.8).

Se observarmos o conceito de certeza estabelecido por Wolff na parte empirica
da psicologia, compreendemos que sua analise no primeiro capitulo é absolutamente
coerente. E a partir da inteleccdo da verdade das proposicbes com as quais conectamos
nosso juizo, e da correcdo do silogismo mediante o qual isto ocorre, que podemos
determinar a certeza de nosso conhecimento (8.390). Desta maneira, revelando a forma
da certeza, o primeiro capitulo da MA possui uma evidente funcdo propedéutica em

relacdo ao restante da obra, isto é: de justificar e ilustrar o seu método.
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Contudo, se considerarmos alguns fatores, ainda ndo podemos, neste ponto,
descartar absolutamente a observagéo de Corr. Pois, em primeiro lugar, a compreenséo
definitiva de como e por que se encontra um silogismo por tras dos pensamentos sé é
possivel apds a analise das atividades cognitivas da alma, onde Wolff explica que todas
as mudancas do entendimento humano ocorrem mediante silogismos (§8.340-360). E
também somente ap0s a exposicao da origem da certeza (8.390) que compreendemos a
necessidade da analise do silogismo mediante o qual sabemos que somos. Além disso, a
certeza do conhecimento de que somos ndo se conclui imediatamente do
reconhecimento do silogismo subjacente, mas depende também da confirmacdo da
verdade das suas premissas, 0 que sO se compreende completamente apos o capitulo 2
da MA, com a demonstragdo do principio de contradicdo (8.10). Notamos, a partir disso,
que ao investigar o fundamento da certeza do conhecimento de que somos, Wolff parece
se contentar com um apontamento parcial, isto é, com a identificacdo da forma da
demonstracéo, deixando de lado outros aspectos fundamentais daquele, como as nogoes
de certeza, silogismo e contradicdo. O fundamento da certeza do conhecimento,
portanto, ndo se conhece definitivamente ali, mas em outras partes da MA. Néo esta
claro, assim, porque Wolff se apressa em demonstrar imperfeitamente no inicio de sua
metafisica aquilo que demonstrard completamente posteriormente. Se levarmos em
conta, ainda, o método defendido por ele mesmo, de acordo com o qual ndo poderia
introduzir nenhum contetdo que ndo tivesse provado previamente, sua inten¢do com o
primeiro capitulo é, de fato, obscura. Certamente poderiamos imaginar que ele
pretendeu, com isso, indicar no inicio do tratado ao menos um critério de certeza sobre
0 qual repousa sua investigacdo, por razBes de estilo e retérica. No entanto, devemos
concordar com Corr (2003) que, mesmo considerada sua funcdo propedéutica, a

utilidade do capitulo ndo esta completamente clara.

Por outro lado, ha ainda uma questdo relativa ao contetdo do capitulo que néo
levamos em conta: na medida em que a possibilidade de demonstragdo constitui uma
condicdo de certeza para todo conhecimento, e ndo deriva de nenhum em particular,
Wolff poderia ter optado por simplesmente introduzir seu tratado apresentando a forma
de uma demonstracdo, ou ainda por té-la ilustrado com qualquer outro conhecimento.
Logo, deve haver uma razdo para a sua escolha pela demonstragdo da consciéncia da

existéncia.
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Relembremos o que diz Wolff no primeiro prefacio a metafisica: “ao escrever o
livro, adotei permanentemente a atitude de como se ainda ndo soubesse nada de todas
estas coisas, e tivesse que deduzi-las refletindo” (Wolff, 1751/2000, p. 40 — énfase no
original). Se levarmos em conta esta afirmacao, compreendemos gque o ponto de partida
da exposicdo ndo poderia ser uma analise puramente formal da constituicdo de uma
certeza, nem um principio metafisico avangado que a ilustrasse. O ponto de partida deve
corresponder & primeira constatacdo que alguém que nao sabe de nada poderia realizar
atentando para seus sentidos. Ou seja, além de apresentar um critério metodoldgico para
sua investigacdo, Wolff tem que fornecer no primeiro capitulo o ponto de partida da
reflexdo metafisica, e por isso ndo pode eleger qualquer conhecimento pelo qual
pudesse ilustrar a demonstracdo, mas tem que fazer concordar o conhecimento mais
simples do homem com a possibilidade de demonstracdo. A demonstracdo da
consciéncia da existéncia, nesse sentido, ndo possui apenas uma funcdo propedéutica,

mas também informativa.

Assim, a importancia do capitulo em relacdo aos demais se torna bastante clara.
Como vimos, no primeiro paragrafo do capitulo 2 (8.10), a demonstracdo do principio
de contradicdo recorre diretamente ao fato de que sabemos que somos conscientes de
nos e de outras coisas; também neste capitulo, a exposicdo das caracteristicas gerais das
coisas gue existem fora de nds tem neste mesmo fato a sua fonte (8.45). No capitulo 3, 0
primeiro contetdo que se expde daquilo que percebemos da alma é sua definicdo
nominal (8.192), que deriva diretamente do fato de sermos conscientes de nos e de
outras coisas. No capitulo 4, como tudo o que se conhece ali se refere ao que existe fora
de nos (8.542), ele tem sua fonte igualmente neste fato. No capitulo 5, Wolff afirma que
tudo o que se viu da alma na experiéncia constitui a pedra de toque do que se falara
(8.727), e o primeiro que se busca é a razdo do fato dela ser consciente de si e de outras
coisas (8.728). Por fim, o que se busca no ultimo capitulo, iniciando a exposi¢do sobre

Deus, é a razdo de que nds somos (8.928).

Dessa perspectiva, portanto, consideramos suficientemente esclarecida a funcéo
do capitulo na obra, e com isto encontramos um critério seguro para nao concordar com
a davida geral levantada por Corr (2003). Analisando igualmente esta posic¢do, Arnaud
(2002) também encontra na fungdo informativa do capitulo o critério para discordar de
Corr; contudo, o autor ndo percebe o problema que vimos a respeito da funcdo

propedéutica do capitulo, e parece identificar a utilidade da determinacédo da certeza do
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conhecimento com a utilidade do conteddo do capitulo, e insiste que sua fungéo estaria
naquela, apesar de s analisar esta. Assim, a nosso ver, se pretendemos compreender a
questdo com precisao, a utilidade do capitulo é suficientemente clara se levarmos em
conta sua funcdo informativa, mas ndo totalmente se tivemos em vista sua funcédo

propedéutica.

Mas ainda ndo respondemos por completo a observacdo de Corr (2003), que
continha ainda que Wolff abandona sua abordagem nos tratados latinos. Como
dissemos, consideramos relativa esta concluséo, o que verificaremos tendo em vista o

que dissemos da funcéo informativa da abordagem na MA.
4.1.3 Relatividade da origem psicoldgica da metafisica: os tratados latinos

Antes de tudo, devemos precisar a que se refere Corr ao falar em “abandono da
abordagem”. Cremos que, considerado o encadeamento dos assuntos nas obras que
compdem a Metafisica Latina de Wolff, Corr se refira ao fato de a prova da existéncia
encontrar-se na Psychologia empirica, que é ali precedida pela Ontologia e pela
Cosmologia, o que difere da disposicdo da MA, na qual a prova de existéncia precede
tanto a ontologia quanto a cosmologia, e fornece principios para ambas. Na medida em
que uma verificacdo completa desta perspectiva demandaria uma analise de todas
aquelas obras, ela foge ao escopo do presente estudo. No entanto, se tivermos em vista
que o sistema latino possui uma obra introdutéria, o Discurso Preliminar de Filosofia
em Geral (DP), encontraremos ja aqui o suficiente para desconfiar da afirmacdo de

Corr.

Em primeiro lugar, vemos que nao é somente a prova da existéncia que muda de
lugar nos tratados latinos, mas todo o encadeamento da metafisica difere ali daquele
encontrado na MA. No DP, Wolff esclarece esta diferenca, apresentando sua distingéo
entre a ordem da demonstracdo e a ordem da aprendizagem (8.91): segundo esta, a
filosofia deve partir dos fundamentos gerais do conhecimento pelos quais se adquire
qualquer conhecimento particular; segundo aquela, pelo contréario, deve partir dos
conhecimentos mais simples da experiéncia, para seguir demonstrando 0s seus
fundamentos superiores. Compreende-se, assim, que a ordem adotada por Wolff na MA
é a da demonstragdo, enquanto a dos tratados latinos € a da aprendizagem. Logo, se todo
o método expositivo difere entre as obras metafisicas, a idéia de “abandono” da

abordagem nos parece injustificada — de fato, seguindo o critério de Corr, deveriamos
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aceitar que toda a abordagem wolffiana foi abandonada na passagem para as obras

latinas, o que é ainda mais problematico.

Em segundo lugar, se levarmos em conta o primeiro conteldo do DP, este
abandono se torna ainda mais contestavel. Wolff ali diz: “Por meio dos sentidos nos
conhecemos coisas que sdo e ocorrem no mundo material. E a mente é consciente das
mudancas que ocorrem nela. Ninguém € ignorante a este respeito. Basta que dirija a
atencdo a si mesmo.” (Wolff, 1728/1961, p. 3, 8.1). Em que pese a diferenga na
organizagdo das proposigdes, consideramos encontrar aqui a mesma constatacao
indubitavel apresentada por Wolff no primeiro paragrafo da MA; isto €, ndo nos
referimos aqui a prova da existéncia, mas a constatacdo inaugural de que ninguém
dotado de sentidos pode duvidar que somos conscientes de nds e de outras coisas (8.1).
Em ambos os casos afirma-se o conhecimento indubitavel das coisas e de si por meio
dos sentidos, com a diferenca de que no DP esta divido em proposicGes o que na MA se
expde com uma so6 afirmacdo. E certo, contudo, que no DP n3o se diz nada a respeito da
inferéncia de que somos a partir desta constatacdo, nem de silogismos ou da fonte de
toda a certeza; mas o ponto de partida ali é precisamente 0 mesmo que o da MA e, neste
sentido, ndo podemos ignorar alguma continuidade entre a abordagem wolffiana nesta e
nos tratados latinos, a0 menos no que diz respeito a sua funcdo informativa. Portanto,

consideramos questionavel a afirmacéo de Corr.

Para uma determinacdo completa desta questdo, no entanto, € imprescindivel
uma analise direta de todos os tratados em questdo. Nao obstante, ndo consideramos de
menor importancia que apontemos a possibilidade de que a consciéncia de si e de outras
coisas constitua a base fundamental da metafisica de Wolff. Hettche (2009), por
exemplo, verificando o0 mesmo ponto de convergéncia entre a MA e os tratados latinos,
afirma que neste conhecimento reside, de fato, o ponto de partida para o todo sistema de
Ciéncias Humanas de Wolff (incluindo a Metafisica e a Filosofia Pratica). Portanto, se
nossa interpretacdo estd correta, ndo exageramos em insistir que, ndo s6 na MA, mas
também nos tratados latinos, a psicologia fornece os primeiros fundamentos do sistema
filoséfico wolffiano, ocupando um nele lugar fundamental. Somente um problema pode
ainda ameacar esta noc¢do: na medida em que ndo observamos no primeiro capitulo da
MA qualquer referéncia a idéia de alma, podemos realmente considerar este capitulo

uma parte da psicologia?
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4.1.4 Relatividade da origem psicolédgica da metafisica: a parcela ontologica

Em nossa apresentacdo do pensamento psicologico de Wolff na MA, nos
apropriamos de seu primeiro capitulo como o inicio da parte empirica da psicologia. No
entanto, observamos que nele nada se diz acerca da alma e de sua forga representativa.
Até ali, tudo o que sabemos é que somos conscientes e que existimos. Cabe-nos, assim,
perguntar se podemos, de fato, incorporar a prova da existéncia a psicologia e dizer,

com isso, que a psicologia constitui a origem da metafisica wolffiana.

Para responder a esta questdo, devemos ter em mente, em primeiro lugar, uma
defini¢do de psicologia, e verificar, posteriormente, se o conteido do primeiro capitulo
se adéqua a ela. No entanto, pudemos notar que o termo psicologia ndo € sequer
mencionado na MA, e muito menos € oferecida ali uma definicdo. Assim, nos resta

procurar por uma definicdo de psicologia fora da MA.

No primeiro capitulo do nosso estudo, vimos que o conceito definitivo de
psicologia é apresentado por Wolff no DP, e consiste em “aquela parte da filosofia que
trata da alma [...] é a ciéncia daquelas coisas que sdo possiveis através das almas
humanas” (Wolff, 1728/1961, pp. 34-35, 8.58). Apos esta definicdo geral, Wolff
especifica que ha “uma parte da filosofia, chamada psicologia empirica, na qual a
experiéncia estabelece os principios a partir dos quais a razdo pode ser dada para
aquelas coisas que podem ocorrer na alma humana” (Wolff, p. 56, §.111), e que “na
psicologia racional nds derivamos a priori de um conceito Unico da alma humana todas
as coisas que sdo observadas a posteriori pertencendo a alma” (Wolff, p. 57, §.112). A
partir disto, compreendemos que os capitulos 3 e 5 da MA, na medida em que tratam das
coisas que sdo possiveis através da alma, sdo partes da psicologia, e correspondem
respectivamente ao que Wolff define como psicologia empirica e psicologia racional.
Quanto ao capitulo 1, que trata de como sabemos que somos a partir da constatacdo de
que somos conscientes de nos e de outras coisas fora de nos, ele deve pertencer
igualmente a psicologia, pois seu contetdo faz parte das coisas que sdo possiveis
através da alma humana; e como o que ali se sabe provém da experiéncia, pertence

especificamente a psicologia empirica.

Em que pese esta constatacdo, nem tudo esta resolvido. Analisando os contetidos
do primeiro capitulo, isto €, a forma pela qual sabemos que somos, Arnaud (2003)

verifica que nem tudo ali se restringe a experiéncia, e que o capitulo ndo pode ser
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tomado inteiramente como psicolégico. Ja sabemos, mediante a avaliacdo do silogismo
pelo qual inferimos que somos, que a premissa maior € um principio, uma proposi¢ao
que admitimos como certa ao compreender seus termos: ou seja, ndo é um
conhecimento empirico, mas sim racional. De fato, esta proposi¢cdo se sustenta
diretamente no principio de contradicdo, o que implica que o conhecimento de que nos
somos ndo é puramente psicologico, mas é parcialmente (onto)légico. Arnaud, assim,
sugere que o principio da MA € igualmente psicoldgico e ontoldgico, e que uma deciséo

a favor de uma so disciplina € injustificada.

NOs ja vimos anteriormente que ndo sé a premissa maior, mas também a menor,
a constatacdo empirica de que somos conscientes de nds e de outras coisas, tem a sua
certeza garantida pelo principio de contradi¢do. Isto é, apesar de que sabemos pela
simples experiéncia que somos conscientes, s6 podemos saber disso indubitavelmente
apos submeter a experiéncia a um exame racional, concluindo, pelo principio de
contradicdo, que é impossivel coloca-la em davida. De fato, como ja observamos, toda a
certeza do conhecimento depende desse principio (8.391). No entanto, isto ndo implica
que o contetdo do conhecimento dependa dele. Neste sentido, mesmo o principio “tudo
o que ¢ consciente de si e de outras coisas, ¢ depende, no que se refere a seu contetido,
da representacdo prévia de coisas conscientes, 0 que se adquire pela experiéncia de ser
consciente, isto €, pela experiéncia psicoldgica. Assim, ndo vemos qualquer contradicédo
em conceber que o inicio do conhecimento metafisico pertenca a psicologia, ainda que

tudo o que se pode demonstrar a partir dele, junto com sua certeza, ndo se restrinja a ela.

Enfim, encontramos uma razdo segura para compreender o primeiro capitulo da
MA como uma parte da psicologia, ainda que, como ocorre em todas as partes desta
obra, as suas no¢des dependam também de principios fornecidos pela investigacdo dos
principios do conhecimento, presente no capitulo 2. Notamos, além disso, que apesar
das semelhancas, o conteudo deste capitulo difere significativamente do cogito
cartesiano, e confere a metafisica em geral (inclusive aquela presente nos tratados
latinos) um ponto de partida psicoldgico. Alguns estudiosos sugerem também que nisto
consiste a saida encontrada por Wolff para a possibilidade de investigacdo da alma, isto
é, a partir de sua identificagdo com a consciéncia (e.g., Arnaud, 2003; Ecole, 1990;
Vitadello, 1973). Apesar de ndo concordarmos com esta perspectiva, ela nos chama a
atencdo para o segundo ponto que pretendemos discutir: o lugar da consciéncia na

nocdo wolffiana de alma.
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4.2 A nocdo wolffiana de alma

4.2.1 O lugar da consciéncia na noc¢édo wolffiana de alma

O primeiro aspecto que vimos a respeito da nocdo de alma foi que, seguindo as
constatacdes do primeiro capitulo, Wolff a define como aquela coisa que é consciente
de si e de outras coisas (8.192), e demonstra que a colocamos em nds por também
encontrarmos em nds a auto-consciéncia e a consciéncia de outras coisas (8.197).
Assim, a consciéncia desempenha um importante papel na definicdo nominal de alma, e
constitui o critério pelo qual ela é assimilada no ser humano, ainda que, a bem dizer,
Wolff ndo tenha apresentado ali um conceito preciso de consciéncia, e ndo tenha feito
mais do que associar 0 nome alma ao ser que pretende investigar, mas cuja esséncia e

natureza ainda desconhece absolutamente.

Se repararmos no caminho tomado na parte racional da psicologia para a
determinacdo da esséncia da alma, veremos que a consciéncia também desempenha ali
uma importante funcdo. A partir da analise da sua constituicdo (88.729-737), Wolff
verifica que nenhum corpo pode ser consciente (8.738), e conclui que a alma é
necessariamente uma coisa simples (8.742), existente por si mesma (8.743), cuja forca é
a causa de todas as mudangas (8.744). Assim, € evidente que a consciéncia constitui
uma importante caracteristica da alma, pela qual se chega tanto a sua definicdo nominal

quanto a essencial.

Por estas razdes, alguns estudiosos viram na associacdo feita entre alma e
consciéncia a caracteristica essencial da alma (e.g., Arnaud, 2003; Ecole, 1990;
Vitadello, 1973). Contudo, se levarmos em conta a énfase de Wolff em que néo
pretende encontrar a esséncia da alma na consciéncia, nem “afirmar com os cartesianos
que na alma ndo poderia haver nada do que ela nido fosse consciente” (Wolff,

1751/2000, p. 105, 8§.193), esta interpretacdo parece precipitada.

De fato, nenhum dos autores discorda que, na medida em que a alma pode néo
ser consciente de algumas de suas atividades (8.193) — o que se demonstra no caso do
sono (8.796) —, ndo podemos admitir que sua forga consista na consciéncia, pois uma
forca deve estar presente em todas as mudancas (8.115). No entanto, parecem ignorar
que, pela mesma razdo, ndo pode a consciéncia constituir a caracteristica essencial da

alma, pois a nota caracteristica pela qual se distingue uma coisa existente por si mesma
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das demais é a sua forga (8.116). Assim, se pretendemos ser precisos, ndo podemos
admitir uma caracteristica essencial da alma além da sua propria esséncia, a saber: a

forca de representar o mundo de acordo com o lugar do corpo nele (8.753).

No entanto, longe de eliminarem-se as questdes, com isto a nogdo wolffiana de

alma abre um novo campo de dificuldades. O que veremos em seguida.
4.2.2 A forca representativa como fundamento Gltimo da alma

Em um estudo sobre a relagdo entre a forca representativa e as faculdades da
alma na MA, Goubet (2003) traz a tona uma importante questdo: ela é realmente a tnica
razdo de todas as modificacbes da alma? Suas consideracGes nos dardo ocasido para

refletir sobre alguns aspectos da psicologia wolffiana.

Em primeiro lugar, Goubet sugere que a forca representativa ndo oferece mais
do que um fundamento vertical das atividades da alma, pelo qual se explica a
possibilidade de sua geracdo, mas ndao um fundamento horizontal, pelo qual se
compreende a procedéncia de umas a partir de outras. E como a parte racional da
psicologia se ocupa da demonstracdo a priori de como procedem todas as faculdades da
alma da sua forca representativa, o0 autor se concentra em procurar por este fundamento
horizontal no nivel empirico da investigacdo psicolégica, no qual se observa na
experiéncia a sucessao das atividades da alma. Especificamente, Goubet refere-se aqui a

noc¢ado de silogismos, ao papel do corpo como regulador das sensacgdes, e a liberdade.

Analisando o exemplo de Ticio, que se levanta as cinco, veste-se, reza, 1€ um
livro, etc., de forma sucessiva mediante silogismos (8.342), Goubet insiste que nao
contemplamos aqui a acdo direta de uma forca representativa na determinacdo dos
pensamentos da alma, e sugere que ¢ pela “‘forga do silogismo’” (Goubet, 2003, p. 343)
que certos pensamentos nascem e se inserem em seus lugares precisos. Neste sentido, o
silogismo se inscreveria entre os fundamentos das mudancas da alma, e na medida em
que o filésofo deve fornecer a razdo pela qual algo €, ndo poderia o ignorar entre as

razdes da economia psiquica.

Se, por outro lado, consideramos ndo s6 a alma isoladamente, mas junto ao
corpo, Goubet enfatiza que devemos atentar também para outra espécie de forca na
compreensdo das atividades da alma: a forga motriz dos corpos, que por constituir a

razdo da interacdo entre eles (incluindo a posi¢do do nosso e as modificacGes nos 6rgaos
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dos sentidos) da razdes ocasionais para a producao de certas representacdes na alma. O
que ele pressupde aqui é que a sensibilidade, apesar de provir da forca ativa da alma,
ndo ganha seu conteudo dela. Isto é, se podemos concebé-la, por um lado, como uma
atividade, por possibilitar a representacdo do que sentimos e por poder ser controlada a
partir da influéncia da nossa vontade sobre o posicionamento do corpo, por outro
constitui uma passividade, pois a atualizagdo do possivel s6 se d& em funcdo de certos
estados do mundo. E isto ndo vale s para esta faculdade, mas pode ser levado também
para a imaginacao e para os poderes superiores do conhecimento, pois sdo precedidos
temporalmente pela sensibilidade. Assim, a forca dos corpos deveria ser igualmente

considerada entre os fundamentos das atividades da alma.

Por fim, na analise das atividades volitivas da alma na experiéncia, Goubet
encontra ainda um ultimo problema relativo ao fundamento wolffiano: a forga
representativa pode explicar a volicdo? Em outras palavras, querer e representar sao a
mesma coisa? Neste ponto, ele insiste que, apesar de podermos reconhecer que a forca
representativa seja o fundamento da voligdo, isto é, que esta derive daquela, derivar e
proceder ndo sdo relagdes de identidade, de forma que, “no nivel fenomenal, parece
dificil dispensar uma dicotomia entre entendimento em geral e vontade em geral”
(Goubet, 2003, p. 13). Neste sentido, a forca representativa ndo seria suficiente para o

ato volitivo, e a liberdade constituiria uma forca adicional da alma.

Em geral, portanto, Goubet sustenta que, ao olharmos para a parte empirica da
psicologia, reconhecemos razdes para as mudancas da alma que ultrapassam a forga
representativa, o0 que compromete a expectativa de Wolff de derivar dela todas as
atividades da alma, e fixa a psicologia empirica como um nucleo a parte de explicacdes
da alma. Nao consideramos, no entanto, que a argumentacdo do autor justifique

plenamente suas conclusdes, sobretudo a primeira.

Em primeiro lugar, Goubet parece ignorar, na sua compreensdo do conceito de
forca, que ela consiste ndo somente na razdo de todas as modificagcbes de uma coisa,
mas também no afa por modificar continuamente o estado da coisa que a possui. Além
disso, a forca da alma ndo é “representativa” em geral, mas ¢ a for¢a de representar 0
mundo de acordo com o lugar do corpo nele (8.753). Tendo em vista estas
caracteristicas, compreendemos que a defini¢do de forca da alma contempla ndo s6 o

fundamento vertical das mudancas da alma, mas também o horizontal, tanto em relagéo
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a sucessdo dos pensamentos uns a partir de outros (dada pelo afd), quanto ao papel
limitador desempenhado pelo corpo (dado pela limitacdo corporal da forga). No que se
refere & volicdo, ainda que a objecdo de Goubet seja razodvel em relagdo a ndo
identidade entre representar e querer, ndo vemos aqui mais dificuldades do que na nédo
identidade entre representar e lembrar, refletir, inferir, descobrir, enfim, entre
representar e todas as atividades da alma que derivam da forca representativa, mas nao
constituem representagdes propriamente ditas. Pois uma forga ndo faz os efeitos serem
idénticos a causa; de fato, aqueles, enquanto diferentes limitagcdes desta, ndo podem ser
idénticos a ela. A deducdo das faculdades cognitivas da alma a partir de sua forca
representativa ndo é, formalmente, menos problematica do que a dedugdo das
faculdades volitivas, e o apelo de Goubet ao nivel fenomenal, no qual experimentamos a
vontade de forma distinta do entendimento, ndo acrescenta nada ao nivel logico da

discussao.

Portanto, consideramos que o esforco de Goubet para encontrar outras “forcas”
influentes sobre a alma é logica e conceitualmente deficiente. O autor ndo repara que 0
estabelecimento de uma “for¢a do silogismo” ou da liberdade como forca implica, na
doutrina wolffiana, a existéncia tanto do silogismo quanto da liberdade como coisas
existentes por si mesmas, ou, no minimo, a sua coexisténcia na alma junto a forca
representativa, contradizendo a teoria das coisas simples. Suas conclusées, portanto, ndo

se sustentam.

No entanto, ha algo no aspecto geral da discussdo de Goubet que consideramos
razodvel: alguns elementos da parte empirica da psicologia ndo parecem estar
fundamentados na forca representativa da alma (ainda que tampouco a contradigam),
mas constituem fundamentos em si. Assim, a parte empirica da psicologia, apesar de
voltada para a descricdo das atividades da alma observadas na experiéncia, parece
possuir um papel explicativo na psicologia. Vejamos melhor esta quest&o.

4.3 O conhecimento empirico da alma

Vimos, no paragrafo inicial do capitulo que trata do que percebemos da alma,
que Wolff nos adverte que ndo fara ali mais do que relatar o que percebemos dela na

experiéncia cotidiana, buscando nisto conceitos distintos e verdades sobre as quais se
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sustentam as regras que regem as atividades da alma no conhecer e querer, e que contém
o fundamento das regras da logica, da moral e da politica (8.191). Ao analisar esta
adverténcia, enfatizamos que, com ela, Wolff pretende nos avisar que ndo busca na
parte empirica da psicologia a esséncia da alma, nem discussdes tedricas que
ultrapassem a experiéncia. Agora, no entanto, destacaremos outros dois aspectos desse
pardgrafo: a nogdo de que algumas verdades da psicologia empirica servem de
fundamento para as atividades cognitivas e volitivas da alma, assim como para outras
disciplinas. Analisaremos inicialmente o primeiro aspecto, partindo de trés questfes: a
que tipo de verdades Wolff se refere? Em que sentido elas fornecem fundamentos? Em

que medida elas sdo empiricas?
4.3.1 Verdades fundamentais na experiéncia psicoldgica

Em uma primeira tentativa de identificacdo das verdades fundamentais da
psicologia empirica mencionadas por Wolff, poderiamos compreender que, em funcao
do método demonstrativo, as regras do entendimento e da volicdo dependem de tudo
aquilo que se observa da alma na experiéncia, de maneira que todos os conteudos da
psicologia empirica constituiriam, direta ou indiretamente, verdades fundamentais para
a cadeia demonstrativa. No entanto, sem discordar desse primeiro sentido, desejamos
propor aqui uma interpretacdo mais especifica, tendo como referéncia algumas verdades
estabelecidas por Wolff na psicologia empirica em cada grupo de atividades da alma ali

consideradas: fundamentais, cognitivas e volitivas.

No exame das atividades fundamentais da alma, apés definir a imaginacdo como
a faculdade da alma de representar uma coisa ausente ja percebida (8.229), Wolff
descreve o0 que denomina de regra da imaginacdo (8.238). Esta regra, apesar de
depender diretamente da definicdo de imaginacdo, ndo deriva completamente dela, e lhe
acrescenta algo, a saber: o0 modus operandi dessa faculdade. Isto €, da capacidade da
alma de tornar a representar uma coisa ausente, ndo se deduz imediatamente que € a
partir da semelhanga com uma sensacdo ou com outra representacdo que uma coisa
pode ser imaginada. Se considerarmos mais a fundo a questdo, nem mesmo da forga
representativa podemos deduzir esta regra. Pois, pelo afd sabemos que uma
representacdo deve suceder outra representacdo, e pelo limite dado pelo corpo sabemos
que a representacdo do estado presente do mundo deve corresponder as modificacdes

presentemente possiveis nos orgaos dos sentidos; no entanto, nada na forgca contém a
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regra da representacdo do estado ausente do mundo, o que é dado, de fato, pela regra da
imaginacdo. Mesmo sabendo que a imaginagéo, enquanto limite da forca de representar
0 mundo de acordo com a posicdo do corpo nele, ndo pode estar absolutamente
desligada da posicdo do corpo no mundo, e deve originar-se da sensacdo, ndo é
dedutivel, por isso, que a relacdo da imaginacdo com a sensacdo deva dar-se por
semelhanga de uma com a outra, pois outras formas de relacdo ainda sdo possiveis,

inclusive a “dessemelhanga”.

Na descricdo das atividades cognitivas da alma, tratando da formacéo dos juizos
do entendimento, Wolff encontra a ordem caracteristica da sucessdo de todos o0s
pensamentos, na qual um € inferido a partir de outros dois (8.339), a qual denomina
inferéncia ou silogismo (8.340). De forma similar ao que vimos em relacéo a regra da
imaginacdo, a forca representativa da alma, apesar de determinar a necessidade de
sucessao constante dos pensamentos e de concordancia destes com o estado do mundo,
ndo determina de forma alguma a estrutura desta sucessdo, a qual parece ser
compreensivel exclusivamente a partir da analise da experiéncia. Neste ponto,
compreendemos melhor a questdo levantada por Goubet (2003). Este, no entanto,
deposita no silogismo toda a razdo da sucessdo dos pensamentos (0 que chama de
fundamento horizontal) e faz dele, sem mais, uma forca especial. N@s, pelo contrério,
ndo ignoramos a razao das sucessdes fornecida pela forca representativa, e ndo vemos a
necessidade do estabelecimento de qualquer forca complementar; simplesmente

encontramos no silogismo uma verdade fundamental n&o derivada daquela.

Por fim, ao tratar das atividades volitivas da alma, apds descrever os motivos
que orientam a vontade, Wolff estabelece que o homem s6 quer o que representa como
bom, e ndo quer o que representa como mau (8.506). Esta proposi¢do, por um lado,
significa que a vontade do homem se rege por representacdes, e pode assim ser
plenamente demonstrada a partir da forca representativa da alma. Por outro lado, esta
proposicéo estabelece, como j& sugerimos, uma “regra da vontade”, e seu fundamento
encontra-se exclusivamente na experiéncia, pois nada na forca representativa contém a

“preferéncia” da alma por umas representagdes mais do que por outras.

Temos, assim, o suficiente para responder as questbes propostas acima. Em
relagdo a primeira, se nossa interpretacdo estiver correta, Wolff ndo se refere as

verdades fundamentais da psicologia empirica simplesmente no sentido geral de
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verdades importantes para o fluxo demonstrativo, mas tem em vista especificamente
verdades como a regra da imaginacdo, a estrutura silogistica do pensamento, e a
inclinagéo da alma para o bom. Estas sdo fundamentais na medida em que constituem
razbes auxiliares para a compreensdo das atividades da alma, isto é, fornecem
fundamentos para a psicologia. E como ndo sdo dedutiveis a partir do conceito de forca

representativa, derivando exclusivamente do exame da experiéncia, sdo empiricas.

Cremos que, com isto, podemos compreender melhor a perspectiva de Wolff de
que as regras da alma no conhecer e querer se regem sobre algumas verdades
fundamentais encontradas na andlise do que percebemos dela na experiéncia, e que estas
ndo se encontram na pura analise da esséncia da alma. Podemos prosseguir, portanto,
para 0 segundo aspecto atribuido por Wolff ao conhecimento empirico da alma: sua

funcéo fundamental.
4.3.2 A funcéo fundamental da psicologia empirica

Em primeiro lugar, devemos ter em mente as definicdes das disciplinas
mencionadas acima por Wolff, o que se encontra ndo na MA, mas no DP. Ali, Wolff
define a logica como a “ciéncia do direcionamento da faculdade cognitiva para o
conhecimento da verdade” (Wolff, 1728/1963, p. 35, §.61), e a politica como a “ciéncia
do direcionamento das agdes livres em uma sociedade ou estado civil” (Wolff, p. 36,
8.65). Esta, ao lado da ética, economia, e do direito natural, compde uma disciplina mais
abrangente, a filosofia pratica, “ciéncia do direcionamento da faculdade apetitiva na
escolha do bem e evitagdo do mal” (Wolff, p. 36, §.62). A moral, por fim, se relaciona
com estas, mas por ndo ser propriamente uma parte da filosofia, ndo € definida no

tratado.

Pois bem, se compreendemos que as faculdades cognitiva e apetitiva as quais
Wolff se refere no DP sé&o as da alma humana, sabemos imediatamente em que sentido
a psicologia empirica fornece principios para aquelas disciplinas. Ensinando o0s
conceitos e as regras de operacdo das faculdades cognitivas, ela fornece principios para
a logica; ensinando os conceitos e as regras de operacdo das faculdades apetitivas
(volitivas), fornece principios para a filosofia pratica e todas as suas partes. Neste
mesmo sentido, a psicologia empirica é fundamental também para outras disciplinas.
Tratando das faculdades da alma, fornece a base para o conhecimento das propriedades

de Deus na teologia natural, a “ciéncia daquelas coisas que se sabe serem pOSSiveis
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através de Deus” (Wolff, 1728/1963, p. 34, 8.57). Investigando os principios do
conhecimento simbolico, é o fundamento de disciplinas possiveis como a arte
caracteristica (Wolff, 1751/2000, §.318) e a arte combinatoria caracteristica (8.324).
Encontrando os principios da faculdade de inventar (8.242) e da heuristica (8.362), da
fundamentos, respectivamente, a filosofia das artes liberais (Wolff, 1728/1963, 8.72), e
a arte da descoberta, “aquela parte da filosofia que explica as regras do direcionamento
do intelecto para verdades escondidas” (Wolff, p. 40, 8.74). Por fim, demonstrando
como se conhecem o0s graus de perfeicdo das atividades da alma, d& ocasido para a
elaboracdo de uma sub-disciplina da psicologia: a psicometria — 0 que, no entanto,

trataremos melhor mais a frente.

Poderiamos encontrar ainda outras fungdes fundamentais do conhecimento
empirico da alma na filosofia wolffiana. No entanto, jA& temos o bastante para
compreender, em geral, a maneira pela qual diversos campos do conhecimento se
beneficiam dele. E devemos destacar que, na medida em que as demonstracdes na
psicologia racional concentram-se na forca representativa e, como vimos, ndo chegam
propriamente as regras de operacao das faculdades, é a psicologia empirica que fornece
estes principios aquelas disciplinas, e ndo a racional. Mas, esta caracteristica da parte
empirica da psicologia, longe de ser ponto pacifico, constitui um dos grandes pontos de
conflito na interpretacdo da psicologia wolffiana; pois, se ela ndo se restringe a um mero
relato da experiéncia, e contém algumas razdes das atividades da alma, em que sentido

podemos diferencia-la da parte racional?
4.3.3 Diferenca entre psicologia empirica e racional

Pela distincdo estabelecida por Wolff, no DP, entre psicologia empirica e
racional (a qual mencionamos anteriormente), e possivelmente em funcdo dos termos
“empirico” e “racional” com os quais nomeia as disciplinas, alguns estudiosos pensaram
encontrar um critério seguro para a compreensdo da diferenca entre elas: os limites
dados a razdo. Em seus respectivos estudos sobre a psicologia empirica e a psicologia
racional de Wolff, Ecole (1966, 1969) reconhece que, apesar do conhecimento empirico
da alma restringir-se ao exame da experiéncia, este depende da distingdo na
representacdo das ocorréncias, e da representacdo da conexdo entre elas, ou seja:
depende da razdo. O autor, assim, opde-se a interpretacdo extrema da diferenca entre

psicologia empirica e racional, segundo a qual a primeira se limitaria a um relato
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sensitivo da experiéncia psiquica, enquanto a segunda seria puramente racional. Em que
pese sua contestacdo, no entanto, Ecole sustenta que haveria uma diferenca entre o uso
da razéo nas disciplinas: na primeira ela teria um papel meramente metodoldgico, de
distinguir e organizar os dados da experiéncia em conceitos e principios; na segunda,
mesmo que nado fosse pura, dada a recorréncia constante aos dados da experiéncia, teria
seu papel essencial, de explicar (Ecole, 1966, 1969). Ainda que vejamos nisto um
avanco em relacdo a interpretacdo extrema mencionada, ndo concordamos inteiramente

com Ecole.

Se levarmos em conta o que encontramos em relacdo as verdades fundamentais
da psicologia empirica e seu papel em relacdo a outras disciplinas, vemos claramente ali
o0 uso explicativo da razdo. Isto €, além de possibilitar uma compreensdo sistematica dos
contetidos da experiéncia a partir da inteleccdo da conexdo entre seus dados, a atividade
da razdo sobre estes dados resulta algumas vezes ndo em meras constatacdes, mas em
explicacbes, como nos casos da inteleccdo da regra da imaginacdo, do silogismo e da
inclinacdo da alma pelo bom. Logo, ndo vemos qualquer distin¢do clara entre uma
funcdo metodoldgica e uma explicativa da razdo na parte empirica e na parte racional da
psicologia. E isto se evidencia ainda mais se considerarmos a via complementar, isto €,
a funcdo da experiéncia em ambas. Pois, apesar de ser a unica fonte de material sobre a
qual opera a razdo na parte empirica, o trabalho da razdo na parte racional depende
igualmente desse material, e ndo s6 para alcancar os conceitos e principios Gltimos da
alma, mas, sobretudo, para julga-los. Portanto, consideramos que em ambas as
disciplinas a razéo opera da mesma forma, e ndo poderiamos encontrar nela o critério da

distingdo entre as duas.

Uma outra perspectiva é defendida por Richards (1980), segundo a qual as duas
disciplinas da psicologia se distinguem sobretudo metodologicamente, na medida em
que a psicologia empirica teria como método primario a observacdo direta das
operacgdes da alma e a producdo experimental de algumas delas, enquanto a racional
procederia a priori e dedutivamente. A partir desta diferenca, Richards sustenta também
que a psicologia racional se aproxima mais do ideal wolffiano de ciéncia, isto é, de uma
progressdao demonstrativa ordenada de proposicdes na qual as antecedentes
fundamentam as consequentes. Por esta mesma razdo, Corr (1975a) vai mais longe, e
afirma que a propria presenga da psicologia empirica entre as ciéncias metafisicas

parece injustificada.
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Em que pese a verdade a respeito da prevaléncia metodoldgica da observacgéo e
da experimentacdo na psicologia empirica, e da deducdo na psicologia racional, ndo
chegamos a ver nisto, propriamente, uma distingdo metodoldgica. Em primeiro lugar,
como ja vimos, 0 recurso a experiéncia, isto €, a observacdo e a experimentacao, é
constante em ambas as disciplinas, e mesmo que possamos observar, se compararmos a
psicologia empirica com a racional, uma maior independéncia desta ultima em relagdo
aos dados empiricos, ainda assim a maior parte de seu contetido depende diretamente da
experiéncia. De fato, a nocdo defendida pelo proprio Wolff de que na psicologia
racional se procede a priori nos parece questionavel, pois mesmo a deducédo da esséncia
da alma, da teoria explicativa da relacdo corpo-alma e da espiritualidade da alma se
ampara constantemente na experiéncia. Em segundo lugar, o método dedutivo que
caracteriza a psicologia racional ndo é utilizado somente ali, mas todo o conhecimento
psicolégico € demonstrado dedutivamente, desde seu elemento mais bésico, que é a
consciéncia da existéncia (como verificamos na primeira se¢do do presente capitulo).
Portanto, ainda que possamos observar alguma diferenca entre a énfase dada a cada
procedimento observado por Richards nas duas disciplinas, ndo concluimos com isso a
existéncia de uma diferenca metodologica real entre as duas; ao contrario, vemos um
método Unico, unificando a ciéncia da alma. E por isso também consideramos
injustificadas tanto as afirmacdes de precedéncia da psicologia racional em relacdo a

empirica, quanto o questionamento do lugar desta na metafisica.

Assim, somos levados a perguntar se haveria, de fato, alguma diferenca entre as
duas disciplinas. Isto é, sabemos que existe uma separacao entre elas, evidente tanto na
MA quanto nas definicbes oferecidas no DP e na publicacdo dos tratados latinos
subsequentes. Mas ndo sabemos se a razéo de tal separacdo consiste em uma diferenca
real entre as duas. Poderia haver uma razao para esta separagdo ndo derivada de uma
diferenca fundamental entre elas? Se nos restringirmos a MA, e atentarmos para 0s
paragrafos introdutorios dos capitulos 3 e 5, encontramos que, apesar de tratarem do
mesmo assunto, eles tém diferentes objetivos: no terceiro, Wolff pretende apresentar o
que se percebe da alma na experiéncia (8.191); e no quinto, compreender a esséncia da
alma e de um espirito em geral (8.727). Logo, as partes da psicologia possuem alguma
diferenga. No entanto, a existéncia de objetivos diferentes justifica a distingdo e
separacdo das partes de uma disciplina? Se fosse assim, Wolff ndo deveria criar uma

parte especial da psicologia, no minimo, também para a investigagdo da alma dos
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animais? Cremos que este ndo é o caso. Vemos, por tras dos diferentes objetivos, ndo
mais que uma diferenca de profundidade do conhecimento. Ou seja, no capitulo 5,
Wolff vai mais longe na intelec¢do da interconexdo das verdades, para além do que é
oferecido imediatamente pela experiéncia, mas conserva o mesmo objeto e método, sem
distinguir fundamentalmente sua ciéncia da alma. Mas o que o impediu, entdo, de
unificar os capitulos, e simplesmente especificar que a investigacdo da alma possui
diversos niveis de profundidade? No paragrafo introdutério do capitulo 4, referente ao
conhecimento do mundo, Wolff apresenta uma razao: “néo se pode compreender nem a
esséncia de um espirito em geral, nem da alma em particular, antes de entender o que é
propriamente um mundo e como esta constituido” (Wolff, 1751/2000, p. 101, 8.540). Se
tomarmos essa observagdo como modelo, compreendemos igualmente a separacao entre
0 primeiro capitulo e o terceiro: os conceitos l6gicos e ontoldgicos estabelecidos no
segundo capitulo sdo necessarios para a compreensdo daquilo que se observa da alma na
experiéncia. Portanto, observamos que, a0 menos no que se refere a MA, a investigacao
da alma constitui uma unidade, e se separa tdo somente em funcdo do método de
investigacdo escolhido por Wolff para o tratado em geral. Mas disto ndo deriva

nenhuma distin¢éo real dentro da psicologia.

Contudo, se formos além da MA, e analisarmos a estrutura apresentada por
Wolff no DP para os tratados latinos, observamos que, apesar de modificada a ordem de
apresentacdo da metafisica, determinando a anterioridade do conhecimento do mundo
(cosmologia) aos tratados psicoldgicos, a separagdo entre as psicologias € mantida. Uma
das razdes encontradas para esta separacdo diz respeito somente a estrutura dada por
Wolff a apresentacdo de sua metafisica latina, e por isso ndo a consideraremos aqui.
Mas Wolff apresenta também uma razéo especial, significativamente reveladora para a

compreensdo de seu pensamento psicoldgico:

a principal razdo pela qual distingui a psicologia empirica da racional é prevenir o
conhecimento psicolégico de ser indiscriminadamente rejeitado. Os principios
psicolégicos sdo necessarios para a teoria e pratica da moral e da politica, e para
as coisas que nds, que conhecemos demonstrativamente, deduzimos deles. A
filosofia pratica € da maior importancia, e nés ndo desejamos basead-la em
principios questionaveis. Por essa razdo, n6s devemos basear as verdades da
filosofia pratica somente em principios claramente estabelecidos pela experiéncia
na psicologia empirica. (Wolff, 1728/1963, p. 57, §.112)
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Vemos aqui claramente que a principal razéo da separacao entre as disciplinas nao é de
ordem tedrica, mas pratica. Como todo o conhecimento da psicologia empirica deriva da
experiéncia e ndo pode ser colocado em questdo, enquanto o da racional vai para além
da experiéncia e pode incorrer em incertezas, Wolff considera razoavel separa-las e
manter os principios daquela a salvo das criticas voltadas a esta — e isto, sobretudo, em

funcdo do papel fundamental que aquela tem para a filosofia pratica.

Apesar de encontrar-se no DP, este esclarecimento de Wolff parece concordar
com algumas observagdes da MA. Ja vimos que no parégrafo inicial do capitulo 3 da
MA Wolff introduz a nocdo de que a experiéncia psicoldgica é fundamental para as
regras da logica, da moral e da politica (8.191). No paragrafo inicial do capitulo 5, por
sua vez, Wolff observa que aquilo que se conhece da alma pela experiéncia € a pedra de
toque de tudo o que se ensinara ali, mas que isto ndo é de forma alguma a pedra de
toque para a experiéncia (8.727). Mais a frente, reforca que a solugdo para o problema
da relacdo entre alma e corpo, necessaria para a compreensao da natureza da alma,
“interessa pouco a Teologia, a Moral, a Politica e a Medicina, ja que estas se contentam
com o0 que ensina a experiéncia da sintonia entre corpo e alma” (Wolff, 1751/2000, p.
246, 8.760). Logo, observamos na conjungéo destas observacdes uma concordancia com
a nocdo presente no DP acerca da razdo da separacdo entre psicologia empirica e
racional. Wolff refere-se igualmente em ambas ao papel fundamental do conhecimento
empirico da alma em relagdo a outras disciplinas, e a sua autonomia em relacdo ao

conhecimento racional.

Enfim, se pretendemos nos restringir as proposi¢des de Wolff, vemos que na MA
a ciéncia da alma é uma unidade em progressiva profundidade, separada meramente
pelo estilo, e que nos tratados latinos a separacdo € eminentemente de ordem pratica. As
demais razdes para a separacdo nestes ultimos ndo dizem respeito a MA, e a tentativa de
projecdo deles aqui ndo nos parece adequada. No entanto, a razdo pratica dada no DP
parece harmonizar com a MA. E isto nos conduz a dois novos pontos para discusséo: em
primeiro lugar, devemos nos perguntar que tipo de problemas possiveis Wolff veria na
psicologia racional para considera-la potencialmente prejudicial a psicologia empirica;
em segundo, devemos atentar para as finalidades praticas de Wolff com o conhecimento

psicolégico.
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4.4 O conhecimento racional da alma

4.4.1 Uma controvérsia sobre a teoria wolffiana da alma

Para compreendermos que tipo de problemas poderia levar Wolff a conceber a
possibilidade da rejeicdo da psicologia racional, consideraremos inicialmente um estudo
de Rudolph (2003) sobre algumas dificuldades atribuidas a teoria wolffiana da alma.
Neste estudo, o autor parte de uma controvérsia levantada por um contemporaneo de
Wolff, um filésofo amador chamado Bequignole, que pde em questdo a distingéo
wolffiana entre a alma do homem e a do animal. Em geral, este opositor sugere que é
injustificado que Wolff ndo atribua entendimento aos animais, apesar de lhes atribuir
consciéncia; consequentemente, sustenta ele, é igualmente injustificado que Wolff ndo

Ihes atribua personalidade. Vejamos melhor estas duas questdes.

Sabemos, de acordo com o fundamento da consciéncia exposto na parte racional
da psicologia, que a consciéncia das coisas e de nos se da quando notamos a diferenca
entre elas e nés (88.729-730), isto €, quando alcangamos certo grau de distingdo nas
representacdes, para 0 que € necessario sensacdo, imaginacdo, memoria e, sobretudo,
reflexdo (88.732-734). Também compreendemos que, enquanto limites da forga
representativa, as diferentes faculdades da alma ndo se diferenciam mais do que pelo
grau de distincdo na representacdo. E por isso é possivel que, a partir da reflexdo, pela
qual se aclaram as representacdes, surjam 0s graus mais elevados de distingdo que

constituem o entendimento e a razao.

Com base nisto, Bequignole conclui, em primeiro lugar, que onde ha reflexdo ha
também entendimento e razdo. Partindo disto, o autor nota uma falha na distincao feita
por Wolff entre a alma humana e a animal. Nas consideracdes sobre a alma dos animais,
Wolff os atribui consciéncia (8.794), memdria e imaginacdo (8.870), mas os priva
absolutamente de entendimento e raz&o (8.869). Contudo, na opinido de Bequignole, na
medida em que havia pressuposto a reflexdo para a consciéncia, Wolff ndo os poderia
privar desta, e como onde ela se encontra, se encontram também entendimento e razdo,
ndo poderia lhes retirar tampouco estas faculdades. Consequentemente, os animais
deveriam possuir também uma personalidade. Pois, a partir da razdo, isto €, da
capacidade de inteligir a conexdo das verdades, eles poderiam ser conscientes de serem
aqueles que estiveram previamente em outros estados — no que consiste a personalidade

(8.924). O exemplo do cdo que corre e urra ao ver o bastdo com o qual foi agoitado uma
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vez (8.871) ilustra esta constatagdo, na medida em que ali vé-se que, ao experimentar o
medo do bastdo, o cdo deve ter uma representacdo de seu estado passado e ser
consciente de que se trata dele mesmo, 0 que SO ocorreria Se possuisse razdo e
personalidade. Com isto, Bequignole pensa reconhecer duas contradi¢es na psicologia
wolffiana, a partir das quais a alma humana se assemelharia a dos animais, causando um
significativo comprometimento de toda sua teoria da alma, e de tudo aquilo que dela

deriva.

Rudolph, no entanto, ndo concorda com o primeiro problema levantado por
Bequignole. O autor reconhece a ressalva de Wolff segundo a qual os animais nao
produzem muitas alteracdes da voz pelas quais designariam o que representam, o que
permite inferir que ndo refletem muito sobre suas representacdes e que, por isso, nao
alcancam os niveis de distincdo exigidos para o entendimento e a razdo (8.869).
Contudo, o0 autor encontra uma razdo para aceitar o segundo problema. Na medida em
que exige a consciéncia de ser 0 que esteve previamente em outros estados, a
personalidade poderia derivar simplesmente da memoria e da reflex&o, ambas possuidas
pelos animais. Assim, para Rudolph, se ndo é possivel Ihes designar entendimento e
razdo a partir das atividades fundamentais e da reflexdo, ao menos a personalidade €, o

que ndo representa uma contradi¢cdo menor no sistema wolffiano.

Em que pese a atencdo do autor para a justificativa dada por Wolff para a
auséncia de entendimento na alma dos animais, e a sua tentativa de encontrar uma outra
base para a segunda objecdo de Bequignole, nds vemos naquela, e ndo nesta, o
verdadeiro problema. Segundo Wolff, os animais possuem desejo e aversdo sensual
(8.888), para os quais basta a representacdo confusa do bom ou do mau, que pode estar
composta por muitas inclinacGes pequenas que ndo se podem distinguir, e pelas quais
mesmo 0s homens podem ser levados a agir irracionalmente (88.434-436). Assim
sendo, ndo é necessario que o cdo, ao ter a sensacdao da visdo do bastdo, represente
distintamente o estado passado no qual o bastdo se associou com a dor e seja consciente
de que era ele proprio; é necessario tdo somente que tenha uma representacdo confusa
daquele estado e do mau ali presente, representando 0 mau eminente e experimentando
com isso o afeto do temor (8.476), a partir do qual ocorrem simultaneamente no corpo
0s movimentos extraordinarios correspondentes (8.882): o urro e a fuga. Logo, vemos

que inferir a personalidade do cdo mediante o seu comportamento é injustificado, e que
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ndo precisamos ir além da teoria dos afetos para compreender as observacbes da

experiéncia.

No entanto, no que diz respeito ao primeiro problema, apesar de podermos
concordar com Rudolph que a ressalva de Wolff constitui uma solugdo razoavel,
sabemos que ela depende integralmente da teoria da harmonia pré-estabelecida entre
corpo e alma, pois é a partir desta que podemos inferir a auséncia de pensamentos na
alma da auséncia de idéias materiais no corpo (8.869). Ou melhor, somente a partir dela
podemos fazer tal inferéncia sem prejudicar a exigéncia geral de que tudo na alma se dé
de forma natural, sem contribuicao real do corpo. Neste sentido, a harmonia é, de fato,
fundamental para tudo que se conhece racionalmente a respeito da alma. Contudo, de

acordo com alguns estudiosos, esta nogao é significativamente problematica.
4.4.2 A harmonia pré-estabelecida

Na MA, a investigacdo do fundamento da relacdo entre corpo e alma procede
imediatamente da determinacdo da esséncia e natureza desta, constituindo um passo
indispensavel para a compreensdo integral da forga de representar o mundo de acordo
com o lugar do corpo nele. E sabemos que, neste contexto, Wolff opta pela teoria da
harmonia pré-estabelecida, recusando as teorias do influxo natural e da intervencao
imediata de Deus (88.761-765). Para ele, somente ela possibilita que todas as faculdades
da alma sejam demonstradas a partir da forgca representativa, naturalmente, sem
qualquer contribuicdo do corpo. Assim, cremos que esta teoria possui um papel
essencial na parte racional da psicologia wolffiana: além de completar a sequéncia
demonstrativa, ela sustenta a autonomia do conhecimento da alma. O préprio Wolff
afirma, no prefacio a segunda edicdo da MA, que aparentemente “tudo o que se deduz
no capitulo quinto sobre os atributos e acdes da alma, a partir de sua propria natureza e
esséncia, ndo seria outra coisa que uma explicacdo da harmonia pré-estabelecida entre
alma e corpo” (Wolff, 1751/2000, p. 45). Nesta linha de raciocinio, em um estudo
recente, argumentamos que esta teoria constitui, de fato, um dos pontos chave da
psicologia wolffiana presente na MA (Araujo & Pereira, 2010). Contudo, grande parte

dos estudiosos ndo concorda com esta posicao.

Com base nos tratados latinos, nas diferentes edi¢cbes da MA, e nas Notas a
Metafisica Alema (1924) — publicadas por Wolff como resposta aos seus comentadores

—, muitos estudiosos observaram um progressivo afastamento de Wolff da teoria da
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harmonia pré-estabelecida, culminando em sua restricdo ao nivel de hipotese auxiliar
meramente possivel, sem valor como principio psicolégico ou metafisico (e.g.,
Blackwell, 1961; Corr, 1975a; Ecole, 1969, 1990; Ruiz, 2000; Vitadello, 1973). Ainda
que a analise de todas aquelas fontes escape ao intuito do presente estudo, consideramos
de grande utilidade compreender as linhas gerais dessas observacgdes a partir das fontes
que dispomos, dado que elas contrastam radicalmente com o que observamos na MA, e

comprometem uma parcela substancial da teoria wolffiana da alma.

Compreendamos, primeiramente, em que consiste uma hipotese no sistema
wolffiano. No DP, esclarecendo o seu método filosofico, Wolff atesta que, seguindo as
mesmas regras do metodo matematico (8.139), somente termos suficientemente
explicados, principios suficientemente provados e proposicGes devidamente deduzidas
destes principios podem ser aceitas na filosofia (88.116-118). Contudo, nem todo
conhecimento pode ser adquirido imediatamente com total certeza. Por isso, nos casos
em que um conhecimento possui utilidade comprovada, mas ndo pode ser devidamente
demonstrado, deve-se admiti-lo como uma probabilidade (8.125). E para isto existe um
conceito preciso: “coisas que sao assumidas em filosofia porque fornecem a razéo para
certo fendmeno, ainda que nao se possa demonstrar que elas contém a razéo verdadeira,
constituem uma hipoétese filosofica” (Wolff, 1728/1963, p. 67, 8.126 — grifo nosso).
Para Wolff, as hipOteses devem ser admitidas a medida que preparam o caminho para a
descoberta de verdades, dando, inclusive, ocasido para que observemos ou detectemos
experimentalmente coisas que ndo veriamos de outra maneira (8.127). Contudo, ha
limites claros para esta admissdo: elas ndo podem contradizer os dados da experiéncia
nem principios ja estabelecidos, e ndo poderdo ser utilizadas nas demonstracdes de
outros principios (88.127-128). A partir deste ponto, Wolff faz uma observacédo

reveladora:

Por exemplo, considere a hip6tese relativa ao comércio entre a alma e o corpo,
sugerida por Leibniz e outros [a harmonia pré-estabelecida — acréscimo nosso].
NOs ndo utilizaremos esta hipotese em nossa argumentacao na moral e na filosofia
politica, deixando essas verdades fundamentais, que sdo tdo importantes para a
conducdo da vida pratica, flutuar em um mar de incertezas. Ainda que o filosofo
use essa hipdtese para explicar coisas que pertencem ao comércio entre alma e
corpo, ele deve restringi-la as mesmas limitagdes de qualquer outra hipotese
filosofica. (Wolff, 1728/1963, pp. 68-69, §.128)
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Wolff indica, assim, o plano epistémico em que compreende a discussédo racional
acerca da harmonia pré-estabelecida entre corpo e alma: o das hipdteses filosoficas. Se
atentarmos para a analise das teorias da relacdo corpo-alma feita na MA, vemos que,
apesar de ndo fazer qualquer alusdo direta ao carater hipotético delas, os critérios
utilizados por Wolff para sua avaliacdo condizem com os mencionados acima: tanto o
influxo natural quanto a intervencdo imediata de Deus sdo rejeitados por contrariarem
os dados da experiéncia e principios ja estabelecidos (mesmo que da fisica). No §.760
Wolff também se preocupa em ressaltar a irrelevancia desta discussdo para as
disciplinas praticas e para a teologia, concordando com o que diz no DP acerca do
limite da utilizacdo das hipoteses em outras cadeias demonstrativas. E possivel que,
com base nessas semelhancas, os estudiosos tenham considerado a atitude de Wolff em
relacdo a harmonia pré-estabelecida na MA idéntica aquela dos tratados latinos, ou seja,
ela seria ali uma hipdtese filoséfica. No entanto, uma analise mais proxima aponta

problemas dessa interpretacao.

A primeira caracteristica das hipoteses é a impossibilidade de demonstracdo de
que possuem a razdo verdadeira dos fatos por elas explicados. No caso da harmonia pré-
estabelecida, comentadores como Blackwell (1961) e Corr (1975a) sugerem que tal
impossibilidade se da pela inexisténcia de principios derivados da experiéncia e/ou dos
conceitos de alma e corpo que a justifiguem. Apelando para a énfase de Wolff no fato
de que a experiéncia ndo atesta mais do que a sintonia entre alma e corpo, e nada
informa a respeito do modo pelo qual esta ocorre, eles pensam encontrar aqui a
evidéncia da inexisténcia de dados da experiéncia, isto é, de juizos intuitivos relativos a
harmonia. E na medida em que tampouco nos conceitos de alma e corpo se encontra
este modo, concluem com isso a inexisténcia de qualquer juizo a partir do qual se possa
demonstrar a veracidade da harmonia. NOs consideramos esta conclusdo precipitada.
Pois, em primeiro lugar, se é correto que Wolff constata que a experiéncia ndo apresenta
mais do que a sintonia entre alma e corpo, isto ndo atesta a inexisténcia de juizos
intuitivos acerca do modo desta sintonia; pelo contrério, esta constatacdo € um juizo
intuitivo. Isto se torna evidente ao notarmos sua fungéo na rejeicdo do influxo natural e
da intervencdo imediata de Deus: na medida em que a experiéncia nao atesta nenhum
influxo ou intervencdo divina, uma teoria que admite uma ou outra ndo esta de acordo
com ela, ou seja, ndo se baseia em um juizo intuitivo, e ndo pode ser aceita como

verdadeira. De forma semelhante, a auséncia de “influxos” ou “intervencdes divinas”



94

nos conceitos de alma e corpo opera como um principio negativo na rejeicdo dessas
teorias: pois uma teoria que pressupde um conceito ndo dedutivel da esséncia dos seres

em questéo, ndo pode ser demonstrada como verdadeira.

A harmonia, por outro lado, corresponde perfeitamente a experiéncia e aos
conceitos de corpo e alma, pois ndo pressupde nada mais do que se encontra ali — ou
seja, baseia-se em juizos fornecidos. Ecole (1969), no entanto, insiste que haveria sim
um pressuposto para além da experiéncia e da natureza do corpo e da alma: a agdo de
Deus na determinacdo da harmonia, ou seja, um milagre, ainda que meramente
primogénito. Em que pese a necessidade da acdo original de Deus sobre corpo e alma,
contudo, a idéia de milagre primogénito nos parece uma projecdo forcada do conceito
de milagre. Pois, se a harmonia é estabelecida por Deus na criagdo do corpo e da alma,
ndo é mais milagrosa do que esta criacdo, ou melhor, ndo constitui milagre algum: sdo

todos efeitos da vontade de Deus, e meios para Seus fins.

Por essas raz@es, consideramos contestavel, em primeiro lugar, a nogdo de que a
harmonia pré-estabelecida ndo possa ser demonstrada como a verdadeira razdo da
sintonia entre alma e corpo. Na medida em que ela parte de termos suficientemente
explicados, principios suficientemente provados na experiéncia, e proposicdes
devidamente deduzidas destes principios, dispde de tanto fundamento quanto qualquer
outro conhecimento para ser demonstrada como verdadeira. E toda a exposicdo de
Wolff na MA aponta nessa dire¢do. De fato, longe de trata-la simplesmente como uma
teoria provavel, mas igualmente problemaética no que se refere a certeza em geral, vimos
que ele busca rechacar completamente as duas teorias opostas, e demonstrar a
possibilidade da harmonia, defendendo-a contra objecGes. Acreditamos que, nha
realidade, ela é um componente regular do sistema psicoldgico de Wolff, o que se
evidencia também se considerarmos sua declaracdo no Prélogo a primeira edicdo da
MA:

uma vez que me vi conduzido inesperadamente e de um modo completamente
natural, mediante as razfes expostas no segundo capitulo, a harmonia pré-
estabelecida do senhor von Leibniz, também eu a mantive e projetei sobre ela mais
luz do que jamais possuiu esta engenhosa criagdo. (Wolff, 1751/2000, pp. 40-41 —

énfase no original)
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Enfim, consideramos que a primeira caracteristica das hipoteses ndo se adequa a

harmonia pré-estabelecida como é apresentada na MA.

Mas isto ndo é tudo. Apesar de afirmar que a explicacdo da relagdo entre alma e
corpo interessa pouco a teologia e a filosofia préatica, ja que estas se contentam com o
que ensina a experiéncia (8.760), ndo achamos que Wolff a dispensa realmente nestas
disciplinas. No que se refere a teologia, vimos claramente que a harmonia pré-
estabelecida é afirmada como a maior evidéncia de sabedoria de Deus, e a maior
revelagdo de Sua majestade, na medida em que, a partir dela, tudo no corpo e na alma
ocorre de forma natural, sem necessidade de milagres, e se encontra no mundo a maior
perfeicdo possivel (88.1050-1052). Na Nota Preliminar a Quarta Edi¢do da MA, Wolff
indica uma importancia particular disto: a defesa de que Deus escolheu o melhor entre
os mundos é o argumento mais importante na defesa da religido contra todas as
objegdes; por isso, diz: “de forma alguma a considerei [a escolha do melhor dos mundos
— acréscimo nosso] simplesmente como uma hipétese filosofica” (Wolff, 1751/2000, p.
58). E isto nos indica duas coisas: primeiro, na medida em que de uma hipotese
filosofica s6 podem derivar principios hipotéticos, a harmonia, que constitui um dos
elementos da demonstracdo da escolha de Deus pelo melhor dos mundos, ndo pode ser
uma hipotese; em segundo lugar, vemos que, dessa forma, a harmonia fornece
principios também para a religido. No que se refere a filosofia pratica, por fim, a
harmonia sustenta um dos seus mais importantes alicerces, ao fundamentar a completa
liberdade da alma (8.883). Logo, na MA a harmonia definitivamente ndo parece se

adequar a nocao de hipdtese filosofica.

Esta conclusdo ganha ainda mais apoio se levarmos em conta outro momento da
discussao sobre as hipoteses no DP, ndo reparado por outros autores. No 8.129, Wolff
estabelece que, quando possivel, deve-se demonstrar tudo aquilo que deriva de uma
hip6tese, mesmo sabendo-se que ela pode ser falsa, pois, em filosofia, cada proposicado
deve ser localizada onde ela pode ser demonstrada. O que nos interessa aqui, na

realidade, é o exemplo escolhido:

Por exemplo, na ontologia ndo se pode determinar ainda se coisas simples em
sentido estrito, isto é, aquilo que carece completamente de partes, existe ou sequer
pode existir. [...] Agora, se a demonstracdo das propriedades gerais da coisa

simples fosse omitida porque a nogdo de coisa simples é assumida como uma
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hipdtese, entdo essa mesma demonstracdo, que pode e deve ser apresentada na
ontologia, teria que ser repetida para os elementos das coisas materiais na
cosmologia, para as almas na psicologia, e para Deus na teologia natural. (Wolff,
1728/1963, p. 70, §.129)

Vemos, com isto, que no DP Wolff também considera a noc¢ao de coisa simples como
uma hipotese. Mas vimos que na MA ele demonstra tanto a possibilidade quanto a
existéncia das coisas simples (88.75-80) e, apesar de atestar que elas ndo podem ser
verificadas na experiéncia (8.83), ndo faz qualquer mencao ao carater hipotético dessa
nocdo; pelo contrério, ele a toma como verdadeira e a pressupde em toda a teoria da
alma, de Deus, e da composi¢do do mundo. Assim, nos parece que ndo sé em relacdo a
teoria da harmonia pré-estabelecida, mas a todo nivel racional do conhecimento, a idéia
de hipotese filosofica ndo se aplica na MA. Ou, 0 que é a mesma coisa, ela parece
abranger ali todo o conhecimento para além da experiéncia, e com isto ndo possui o
peso admitido tanto por Wolff quanto por seus intérpretes. Se desejarmos ver a questao
por este viés, deveriamos apenas admitir que os conhecimentos ndo verificaveis
diretamente na experiéncia possuem certeza semelhante aqueles verificaveis, e devem
ser compreendidos separadamente destes, mas nem por isso devem ser considerados
inferiores em filosofia — na realidade, sdo os Unicos que possibilitam o entendimento

completo das coisas.

Por isso, enfim, achamos justificada nossa sugestdo de que, ao contrario do que
afirmaram tanto a literatura secundaria quanto o préprio Wolff em alguns momentos,
ainda que consideremos a nocdo de hipdteses filoséficas, a harmonia pré-estabelecida,
da perspectiva da MA, ndo desempenha um papel secundario e substituivel em sua
psicologia e no seu sistema em geral, mas € sim um ponto-chave: ela compGe o quadro
demonstrativo da metafisica, garante a autonomia do conhecimento da alma, e fornece
principios ndo s para a psicologia, mas também para outras disciplinas. Somente desta
perspectiva, inclusive, se torna razoavel a compreensao do fato de que Wolff a mantém
em todas as edi¢cdes da MA, e isto mesmo apds as diversas controveérsias surgidas em
torno dela. De fato, alguns autores sugerem que a propria expulséo de Wolff de Halle
teria sido significativamente influenciada pelo ataque pietista frente a Frederico I de que
segundo a harmonia pré-estabelecida um soldado ndo poderia ser considerado culpado
por desertar, na medida em que isto seria pré-estabelecido por Deus em sua sabedoria

(Hettche, 2009; Watkins, 1998). Ora, se esta teoria ndo passasse de uma hipotese para
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Wolff, por que ele a manteria em todas as edi¢des de sua MA, conhecendo a fama de sua
obra, e a consequente dimensédo de problemas que ela lhe acarretava? Imaginamos que

somente uma necessidade real faria o filésofo pagar tdo caro por uma teoria.

Consideramos nossa perspectiva, portanto, plenamente justificAvel frente a
literatura secundaria. No entanto, existe um outro aspecto do pensamento de Wolff
relacionado ao problema corpo-alma, logicamente anterior a teoria da harmonia pré-
estabelecida, que devemos levar aqui em consideracdo: apesar de sua defesa da
distin¢do e da autonomia entre corpo e alma, podemos dizer que Wolff €, realmente, um

dualista?
4.4.3 Uma questao sobre o dualismo em Wolff

Nossa questdo pode ser explicada da seguinte maneira: a partir da distin¢éo
estabelecida por Wolff entre alma e corpo, e sua énfase na autonomia de ambos,
garantida pela harmonia pré-estabelecida, somos levados a aceitar sua adesdo a tradicédo
dualista. Mas, se prestamos atencdo ao conhecimento geral das coisas, vemos que, em
ultima instancia, todos 0s seres consistem em coisas simples, isto €, mesmo as coisas
compostas ndo sdo mais do que efeitos da ordem existente entre os elementos, que sdo
coisas simples (8.603) — dessa perspectiva, unificando o fundamento ultimo de todos 0s
seres, Wolff ndo seria adequadamente compreendido como um dualista. Tal questdo nos
parece relevante para a discusséo da psicologia wolffiana na medida em que a adeséao de
Wolff ao dualismo é quase incontestada entre estudiosos, e é muitas vezes vista como
fator indispensavel para a compreensdo de sua concepcdo de psicologia, e de sua
contribuicdo para a tradicdo psicoldgica alemd (e.g., Corr, 1975a, 1975b; Feuerhan,
2002, 2003; Nuzzo, 2007; Vitadello, 1973). Assim, uma critica a essa interpretagcdo tem

conseqliéncias para a discussdo da psicologia wolffiana.

Contudo, apesar de bastante evidente se levarmos em conta a exposi¢do da MA,
esta questdo parece ter passado despercebida na literatura secundaria. Longe de um
debate aberto, sua discussdo ocorre de forma indireta, sobretudo em vista do seu
principal pano de fundo: a relagcdo entre Wolff e Leibniz. Ou seja, ndo é a partir da
percepcao clara de uma ambigiidade no sistema de Wolff, mas de discordancias a
respeito da identidade entre suas teorias ontolégicas, cosmoldgicas e psicoldgicas e as
de Leibniz, que os estudiosos se opdem. N&o nos interessa aqui analisar diretamente a

relacdo teorica entre a filosofia leibniziana e wolffiana, nem o quanto de justica a ela é



98

feita na literatura; pretendemos somente reconhecer as linhas gerais da argumentacéo de
alguns autores, e as declaragdes do préprio Wolff frente a isso. Esperamos, com isso,

sugerir uma solucédo para a questao.

Primeiramente, devemos ter em vista que existe um debate sobre a relacdo
filosofica entre Wolff e Leibniz, ou, como se tornou corrente, sobre a filosofia leibnizo-
wolffiana. Em geral, divergindo de uma tradicdo interpretativa na qual Wolff figura
como um mero organizador e divulgador de Leibniz (e.g., Boring, 1950; Wertheimer,
1976), estudiosos vém defendendo sua independéncia intelectual em relagdo a ele. No
entanto, apesar da atitude geral em relacdo aquela tradicdo, ndo se encontra consenso
neste grupo acerca do grau de distin¢do entre os dois, de forma que se defendem desde
significativas rupturas entre os filosofos (e.g., Corr, 1975b; Ecole, 1997a) até uma
relagdo de “comunidade cientifica” (e.g., Ruiz, 2000). Entre todas as discussdes, uma
nos interessa aqui diretamente: em que medida Wolff aceita ou ndo a nogéo leibniziana

de ménadas. Vejamos melhor esta questdo.

A concepcdo leibniziana de ménadas é apresentada da seguinte forma na
literatura: elas sdo as unidades ultimas do mundo, substancias simples, desprovidas de
extensdo, figura ou divisibilidade, originadas por criacdo e eliminadas por aniquilacéo,
dotadas de forca interna e sem eficacia externa (sem portas ou janelas), que representam
0 universo de acordo com seu lugar nele, e se distinguem pelo grau de clareza e
distingdo na representacdo, incluindo as que possuem somente representacdes claras
(chamadas de ménada, enteléquia, ou matéria), as que possuem representacdes distintas
e memoria (como as almas dos animais), e as que possuem reflexdo e apercepcao (o0s
espiritos, entre eles as almas humanas). Como ndo sao unidades fisicas, nem possuem
eficacia externa, as monadas ndo se afetam diretamente, mas somente na medida em que
se da entre elas uma sintonia, pela qual mudam constantemente e de acordo com as
mudangas das demais, no que consiste a harmonia universal das coisas, da qual deriva a
harmonia pré-estabelecida entre corpo e alma como um caso especial. Esta compreensao
dos conceitos de Leibniz é praticamente incontestada entre os estudiosos (e.g., Bell,
2005; Corr, 1975b; Ecole, 1997a; Feuerhan, 2002, 2003; Watkins, 1998). No entanto,

no que se refere a apreenséo deles na filosofia wolffiana, encontramos os desacordos.

Se alguns estudiosos, como Frangsmyr (1975), aceitam que Wolff adere a nocao

de monadas e de harmonia universal das coisas ao estabelecer as coisas simples como



99

unidades ultimas do mundo, rejeitando a tese das unidades fisicas dos atomistas e um
consequente dualismo de substancias, a maioria € da opinido de que, em que pese essa
primeira semelhanca, se encontram significativas diferengas entre as no¢oes de Wolff e
de Leibniz. Especificamente, a ruptura € comumente afirmada na concepcao wolffiana
de elementos do mundo. Apesar de aloca-los no quadro das coisas simples e concebé-
los como as unidades dltimas do mundo, compartilhando algumas caracteristicas com as
unidades leibnizianas, Watkins (1998) acredita que Wolff rompe com o modelo de
Leibniz ao negar a forca representativa aos elementos (a qual se reservaria somente para
as almas e espiritos), sem querer, com isso, decidir o estado real destes seres. Outros
autores, no entanto, inferem a partir disso que para Wolff os elementos séo seres fisicos
(e ndo metafisicos) dotados de uma forca interna do tipo fisica, pela qual é possivel que
interajam realmente, rompendo com a harmonia universal, e restando somente a
harmonia entre corpo e alma, sustentando um dualismo entre as dimensoes fisica e
espiritual (e.g., Corr, 1975b; Ecole, 1997a; Feuerhan, 2002, 2003). Em que pese 0s
diferentes desdobramentos, vemos a0 menos um ponto em comum entre estas analises:
elas pressupdem que Wolff rompe com o quadro das monadas de Leibniz, ao ndo
conferir representacdo aos elementos. Se isto acarreta a sua compreensao como coisas
fisicas e sua eficacia externa, com o consequiente surgimento de um dualismo no sistema
de Wolff, depende do quanto os autores avancam em suas inferéncias. N6s, no entanto,
vemos qualquer desdobramento como secundario, na medida em que o ponto de partida

parece comprometido.

Primeiramente, se considerarmos o tratamento dado por Wolff a nocdo de
monadas na MA, vemos que em momento algum esta € rejeitada, e que a distingdo entre
ela e os elementos esta longe de ser tdo clara quanto afirmaram aqueles autores. Ap6s
apresentar os elementos como as coisas simples que compdem o mundo (8.582), junto
com suas propriedades e forma de interacdo (88.583-598), Wolff diz que

a partir disso se entende o que o senhor von Leibniz quer alcancar com suas
ménadas ou unidades da natureza [...]. No entanto, deve-se notar que as unidades
ndo sao, segundo sua opinido, precisamente conscientes de tudo que se representa
nelas. Poder-se-ia dizer, portanto, que cada unidade do senhor von Leibniz é um
espelho do mundo em sua totalidade que se representa nele segundo o ponto em
gue se encontra a unidade. [...] Demonstraremos mais adiante (8.742) que a alma

se encontra entre as coisas simples que tém a capacidade de representar-se 0
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mundo de acordo com a posi¢cdo de seu corpo no mesmo (8.753). Mostraremos
também que sdo possiveis ainda muitas outras coisas simples que representam o
mundo de um modo menos perfeito que a alma (8.900). E sdo, portanto, possiveis
coisas como as unidades leibnizianas da natureza; a elas corresponde o que
demonstramos a respeito dos elementos das coisas, e se se converte os elementos
nestas unidades, permanecem semelhantes entre si todas as coisas simples, igual
as compostas, e constituem uma espécie de coisas (8.177). (Wolff, 1751/2000, p.
206, 8.599 — énfase no original)

Vemos ja neste paragrafo algumas informacgfes que contrariam significativamente as
interpretaces mencionadas. Aqui, Wolff considera plenamente razoavel a no¢do de
monadas, e a associa diretamente aos elementos do mundo; a partir disso,
consequentemente, promove uma semelhanca geral entre as coisas simples, de forma
que ndo cabe a concepcdo de duas espécies distintas destas (como uma espiritual e uma
fisica). E tal semelhanca consiste propriamente na atribuicdo da capacidade
representativa a todas elas — mesmo as monadas/elementos representam a totalidade do
mundo de acordo com o ponto no qual se encontram. Isto é, o que Wolff nega a estes
ndo é a representacdo, mas a consciéncia da representacdo. No 8.900, ao tratar da
primeira espécie de coisas semelhantes a alma, ele retorna com essa concepcao, e lhe da

uma razao:

A primeira espécie é aquela que se representa 0 mundo obscuramente, de forma
gue na representacao inteira que ocorre de uma vez néo se pode distinguir entre si
absolutamente nada. [...] Tampouco sdo conscientes delas mesmas (8.731) e ndo
tém, portanto, sensacdo alguma nem outros pensamentos (8.194). [...] O senhor
von Leibniz as tem pelos seres simples do mundo que chamamaos elementos, e Ihes
da o nome de unidades. (Wolff, 1751/2000, pp. 280-281, 8.900 — énfase no
original)

Ou seja, é a obscuridade da representacdo que justifica a auséncia de consciéncia e
pensamento nesta espécie de coisas, mas nem por isso a propria capacidade
representativa lhes é negada — e, assim, se mantém a associacdo entre monada e
elemento. Até aqui, portanto, ndo vemos qualquer justificativa para a atribui¢cdo de uma

ruptura entre os conceitos de elementos e ménadas, como afirmada pelos estudiosos.
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No entanto, nem sé deste tipo de colocaces ¢ feita a discussé@o wolffiana sobre
essa questdo. Curiosamente, logo apo6s a Ultima afirmacdo citada, Wolff continua:
“Recordei anteriormente (8.599) que por esta vez vou deixar a margem se 0s elementos
s8o estes seres que representam o mundo obscuramente, isto é, sem serem conscientes
disso” (Wolff, 1751/2000, pp. 280-281, 8.900). Apesar de ndo encontrarmos tal ressalva
no pardgrafo mencionado, Wolff parece aqui contrariar suas proprias afirmacoes, e
colocar uma ddvida sobre a associagdo entre o0s elementos e as monadas. Se
pretendemos nos ater as suas palavras, portanto, devemos aceitar este impasse, e dar por
aberta a questdo da identidade entre elemento e ménada. N&o obstante, mesmo com isso
ndo vemos ainda razdo alguma para concordar com os intérpretes no que se refere a
ruptura de Wolff com Leibniz, muito menos com a atribuicdo de um estatuto fisico, uma
forca fisica e uma interacdo fisica direta entre os elementos. Para verificarmos se
existem ou ndo fundamentos para esta atribuicdo, devemos considerar melhor as

propriedades dos elementos, e sua forma de relagéo.

NOs vimos que, como coisas simples, os elementos ndo possuem nenhum
atributo das coisas compostas (8.583), mas uma for¢a mediante a qual modificam
incessantemente seu estado interno (8.584), e cujos limites sdo o fundamento de sua
diferenga matua (8.585). Vimos também que, na medida em que nenhum composto é
idéntico a outro (8.590), tampouco podem os elementos serem idénticos (8.586), a partir
do que compreende-se que em sua mudanga continua devem sintonizar uns com 0s
outros, isto &, devem respeitar 0s estados internos de todas as coisas, para
diferenciarem-se todas entre si (8.595-596). Com base nisso, Wolff diz: “se entende
agora também como, segundo sua opinido [de Leibniz — acréscimo nosso], todas as
coisas do mundo sintonizam entre si até no mais pequeno, e 0 que, portanto, quer
alcancar com sua harmonia universal das coisas” (Wolff, 1751/2000, p. 207, 8.600 —
énfase no original). Com isso, aparentemente encontramos um outro ponto de adesdo de
Wolff & concepcdo leibniziana: a interacdo dos elementos se daria por harmonia de uns
com os outros, sem qualquer necessidade de interacdo real entre eles. Mas, novamente,

é o proprio Wolff quem lanca duvidas sobre esta nogéo:

No entanto, como por enquanto ndo vamos fixar em que consiste propriamente
que o estado interno das coisas simples se refira a tudo do mundo, deixamos
também de lado, por agora, em que consiste a harmonia universal de todas as

coisas, e nos basta ter demonstrado que se da e que se pode explicar de um modo
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inteligivel, segundo o sentido do senhor von Leibniz. (Wolff, 1751/2000, p. 207,
8.600 — énfase no original)

Da mesma forma que fez com a associacdo entre monadas e elementos, Wolff deixa em
suspenso a demonstragcdo da harmonia universal das coisas. No entanto, nada em sua
declaracédo sugere a possibilidade de interacdo real entre os elementos; pelo contrario, €
a possibilidade da harmonia que estd garantida, ainda que Wolff ndo pretenda
demonstra-la definitivamente neste momento. N&o obstante, referindo-se a essa mesma
passagem, os autores mencionados afirmam encontrar uma evidéncia a favor da ruptura
de Wolff com Leibniz. O que concluimos, portanto, € que onde Wolff oferece questdes,
os intérpretes inferem, por conta prépria, solucdes. Mas, ao fazé-lo, ndo somente véo
para além das evidéncias textuais, como ignoram algumas restricdes dadas pelo filésofo.

E isto podemos demonstrar também de um outro modo.

Se considerarmos que Wolff ndo é claro a respeito do tipo de forga possuida
pelos elementos, podemos imaginar que tanto uma forca fisica quanto uma espiritual
sdo possiveis. Isto é, se levarmos em conta sua afirmacdo de que a forca motriz dos
corpos deve encontrar-se originalmente nos elementos (8.697), imaginamos que estes
possuem uma forca de tipo fisica. Por outro lado, se trouxermos a luz as no¢des de
espaco, lugar e movimento, vemos que mesmo uma forga representativa no nivel das
coisas simples poderia resultar em uma forca motriz no nivel das compostas, €, ainda
que de forma indireta, esta se encontraria originalmente nos elementos. Pois, na medida
em que o0 espaco nada mais € do que a ordem entre as coisas que existem
simultaneamente, o lugar a forma pela qual uma coisa existe simultaneamente a outras
(8.47), e 0 movimento a mudanca de lugar (8.57), basta que diversas coisas simples
exercam suas forcas simultaneamente para que se dé entre elas certa ordem, resultando
em certos seres compostos em seus determinados lugares no espaco; na medida em que
uma forca implica um afé pela mudanca, tal ordem é forcada a mudar constantemente,
resultando a mudancga constante do lugar dos corpos, 0 que se pode interpretar em
termos de efeitos de uma forga motriz. Assim, a simples presenca de uma forca entre os
elementos, independente do seu tipo, torna compreensivel a forca motriz das coisas
compostas, e aqueles que afirmam que esta € de tipo fisico o fazem com tanto
fundamento quanto aqueles que afirmam que € do tipo espiritual. Ou melhor, os
primeiros possuem ainda menos razdo para fazé-lo. Pois, apesar de deixar em aberto a

determinacdo da natureza interna dos elementos, Wolff é bastante claro em classifica-
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los como coisas simples, e com isso recusa a tese dos atomistas das unidades fisicas
indivisiveis (88.77-80), e retira deles todas as propriedades das coisas compostas,

inclusive a possibilidade de movimento (8.693).

Estritamente falando, portanto, se na MA n&o podemos decidir completamente a
favor de uma identidade real entre monadas e elementos, dadas as lacunas
demonstrativas deixadas por Wolff, vemos que se encontram ainda menos fundamentos
para a afirmacdo de um dualismo essencial entre a dimenséo fisica e a espiritual. Nossa
solugdo para o impasse encontrado, enfim, consiste em conceber que um dualismo
fenomenal, isto é, no nivel da experiéncia, entre essas duas dimensdes (entre corpo e
alma), é plenamente razoavel e justificavel pelo que vimos na secdo anterior; mas no
nivel essencial, das realidades metafisicas ltimas, cremos que este dualismo se dissolve
em um monismo ou pluralismo, dado que tudo deriva de uma mesma espécie de coisas,
na qual se encontra uma multiplicidade de possiveis. Desta perspectiva, hovas questdes

sdo langadas sobre o sistema wolffiano, e sobre sua psicologia em particular.

Com isso, concluimos a analise dos aspectos tedricos da psicologia wolffiana na
MA. Nao cremos ter esgotado aqui as discussdes possiveis, nem alcancado as Ultimas
palavras nas discussdes que propusemos; pretendemos somente dar uma amostra da
diversidade de debates existentes, e da complexidade do pensamento psicoldgico
wolffiano. Mas antes de passarmos as consideracdes sobre os impactos historicos deste
no seculo XVIII, ha ainda um altimo assunto sobre a psicologia de Wolff na MA que

devemos tratar: sua fungdo prética.

4.5 Funcoes praticas da psicologia wolffiana

Na MA podemos observar um aspecto ndo menos importante da doutrina
wolffiana em geral, e da sua psicologia em particular: a busca de Wolff pela certeza no
conhecimento ndo tem interesses meramente tedricos, mas também praticos. Ja vimos
no DP que Wolff faz disto a principal razo para a separacdo entre psicologia empirica e
racional, conservando os principios daquela que sdo de interesse para a filosofia pratica.
E apesar de notarmos que tal separacdo parece contestavel na MA, esta funcdo do
conhecimento psicologico é bastante clara ali.
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Em relacdo a sua doutrina metafisica em geral, as primeiras palavras de Wolff

no prefacio a primeira edigcdo da MA sdo sobre este assunto:

Entendimento, virtude e salde sdo as trés coisas mais nobres que devem apetecer
0s homens nesse mundo: ndo obstante, ndo ha coisas que em geral se estimem
menos que estas trés. [...] Pessoas que sdo criangas em entendimento, mas adultos
em maldade, submetem muitos a uma infelicidade e uma corrupgédo enormes. Isto
¢ indubitavel. Surpreende-me a horrorosa imagem que produzem quando se
ocupam do direito e da justica, ou quando devem dar conselhos para a boa
disposicdo do homem medio. Como desde jovem senti em mim uma grande
inclinacdo a favor do género humano, até tal ponto que faria todo mundo feliz se
ISso estivesse ao alcance de minha mdo, jamais me empenhei em nada tanto como
em aplicar todas as minhas forcas para que se desenvolvam entre os homens
entendimento e virtude. [...] Movidos também por este impulso, saem a luz estes
Pensamentos racionais sobre Deus, 0 mundo e a alma do homem, assim como

sobre todas as coisas em geral. (Wolff, 1751/2000, p. 39 — énfase no original)

Notamos aqui, de forma clara, a intencdo moral de Wolff com a sua metafisica. Antes
mesmo de mencionar a validade epistémica de sua obra, ele destaca seu valor para a
promoc¢do do entendimento e da virtude. De fato, até mesmo o método de apresentacdo

da obra, segundo ele, estaria subordinado a este interesse:

Na matéria que vou tratar, reinaram até agora as trevas e 0 caos. Careceu-se de
conceitos distintos, de demonstracGes radicais e de conexdo das verdades entre si
[...]. E por isso que me esforcei em sanar esta caréncia e procurei, sobretudo, ndo
falar de nenhuma coisa da qual ndo tivesse formulado previamente um conceito
distinto. [...] Da mesma forma que se escreveu este livro, conectando
permanentemente uma verdade com outra, deve-se lé-lo em ordem estrita do
principio ao fim. [...] Quem assim o faca, terd o prazer de obter um conhecimento
distinto e sélido das verdades mais importantes e, ainda, a alegria de refutar de um
modo radical os muito prejudiciais e perigosos erros daqueles que se créem
intelectualmente superiores aos demais, e de poder responder com firmeza as
objecOes contra a religido natural e contra a revelada. (Wolff, 1751/2000, pp. 39-

40 — énfase no original)
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Vemos que a escolha do método parece fundamentada no favorecimento de sua
compreensdo, como nos textos exotéricos dos antigos, isto é, voltados para a educagdo
do homem comum. Na Nota preliminar & quarta edi¢cao da MA, a consciéncia de Wolff
acerca deste papel de sua obra aparece claramente: “me asseguraram que ha também
pessoas que ndo sdo, realmente, estudantes, que Iéem meus livros e formam-se com
eles: do que me chegam diariamente diversos testemunhos” (Wolff, 1751/2000, p. 51,
8.1 — énfase no original).

A partir destas observagdes gerais, podemos concluir que o conhecimento
psicolégico da MA deve ser considerado no quadro geral das intengdes morais de Wolff.
Mas ele ndo se refere somente de forma indireta ao papel deste nestas intencdes. No
Prologo a segunda edicdo da MA, Wolff oferece uma primeira observacéo acerca da
importancia moral da defesa da teoria da harmonia pré-estabelecida entre corpo e alma:

Dado que alguns ndo aceitam a harmonia pré-estabelecida porque ndo a podem
digerir, eliminam simultaneamente outras verdades que poderiam conservar,
sejam da opinido que sejam a respeito da comunidade reciproca entre corpo e
alma. [...] Uma vez que, mediante minha obra, se compreendeu melhor a
harmonia pré-estabelecida do senhor von Leibniz, alguns se aventuraram tambem
a formular objecGes contra ela. [...] qualquer um h& de reconhecer no ato que
todas estas objecdes deixam de ser assim que se compreende corretamente o que
afirmo e, em parte, sdo dificuldades que hdo de pesar sobre os que se declaram
partidarios do influxo natural da alma sobre o corpo e do corpo sobre a alma, ja
que, efetivamente, a alma tem que ver-se determinada em seus pensamentos pelo
corpo, em conseqiiéncia, sem 0 corpo ndo pode executar nada mediante sua
poténcia. Com todo o vulgar que é esta tese, estd submetida a grandes e perigosas
dificuldades. Vou mencionar, como exemplo, s6 uma que ndo é insignificante.
Com ela ndo pode dar-se a imortalidade da alma: o que é tdo facil de provar,
guando se esta acostumado ao conhecimento claro [...]. Uma tese com a qual ndo
pode coexistir a imortalidade da alma €, no entanto, altamente perigosa, ja que
com ela cai por terra 0 mais importante de nossa religido. (Wolff, 1751/2000, p.
46 — énfase no original)

Vé-se aqui uma importancia pratica da harmonia pré-estabelecida: ela conserva

verdades indispensaveis para a doutrina religiosa, eliminando os riscos gerados pelo
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influxo natural. Em nossa discussdo anterior a respeito da harmonia, demonstramos
outras fungdes dela no conhecimento teoldgico, provando que constitui um importante
elemento nesta dimensdo do sistema wolffiano. Mas ela ndo constitui o Gnico aspecto da

psicologia relevante para estes fins.

Ainda no que se refere ao conhecimento racional da alma, a demonstracdo de
sua esséncia e espiritualidade também contribuem para o conhecimento de Deus, na
medida em que estabelece o conhecimento simbolico a partir do qual se chega a
esséncia de Deus. Como vimos, é a partir da retirada dos limites da alma que se chega a
definicdo da esséncia de Deus. De fato, como atesta Wolff, este conhecimento
simbolico é o Unico que se pode ter Dele, que ndo pode ser conhecido a partir da
experiéncia. Mas isto ndo implica que a experiéncia ndo tenha nada a contribuir. Pois
todas as faculdades da alma sdo definidas a partir da experiéncia, e posteriormente
utilizadas na determinacdo das faculdades divinas. Além disso, pelo fato da alma ser
uma das criaturas de Deus, sua contemplacdo na experiéncia, assim como a
contemplagdo do mundo, conduz ao conhecimento da perfeicdo Dele. Saindo da
dimensdo teoldgica, a investigacdo da experiéncia psicoldgica conduz ainda a diversas
artes, relevantes para o conhecimento l4gico e criativo, ambos caros ao cotidiano dos
homens. S&o sugeridas também técnicas para a expansao das atividades fundamentais da
alma, como exercicios para a atencdo (8.270) e a mnemotécnica para a memoria
(8.267). Na dimensdo volitiva, € demonstrada a necessidade dos costumes, fundamento
da filosofia préatica e da moral.

O conhecimento psicoldgico, em suma, desempenha um importante papel nos
objetivos praticos de Wolff, os quais constituem, como vimos, pontos centrais de sua
filosofia. E por isso ndo é de surpreender que se encontre também aqui um dos
principais focos de controvérsia sobre seu pensamento. Isto é, ao lado dos debates
tedricos, as divergéncias sobre as implicagbes morais e religiosas do pensamento
wolffiano ganharam grande proporcdo no século XVIII. O exemplo que demos a
respeito da repercussdo negativa da harmonia pré-estabelecida, conduzindo a expulsao
de Wolff de Halle, testemunha neste sentido. E isto nos conduz ao Gltimo ponto de

discussdo de nosso trabalho: os impactos da psicologia wolffiana em seu periodo.
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4.6 Impactos historicos da psicologia de Wolff

O estilo metddico da MA, junto ao fato de ter sido escrita em lingua alema, a
tornou uma obra muito popular. De fato, todas as obras alemés de Wolff se tornaram
correntes entre estudantes, e na medida em que estes assumiram cadeiras nas
universidades e publicaram suas obras inspiradas na matriz wolffiana, deram corpo ao
que ficou conhecido como “wolffianismo”, que passou a dominar o cenario intelectual
alemdo, ndo somente no nivel da filosofia propriamente dita, mas também no
institucional e cultural em geral (Araujo, no prelo (a); Bell, 2005; Calinger, 1969;
Frangsmyr, 1975; Mclnnes, 2006; Watkins, 1998). E com a mesma rapidez e
profundidade da difusdo deste dominio, vieram reacdes em todas essas frentes. O
impacto do pensamento de Wolff, neste sentido, é significativamente vasto e complexo.
N&o temos ocasido aqui para avalid-lo em toda sua diversidade; nem mesmo o de sua
psicologia, em particular. Vamos nos concentrar, portanto, em apresentar somente uma
amostra de alguns aspectos significativos da influéncia de seu pensamento psicolégico,

e de algumas reacdes a ele.
4.6.1 As disputas religiosas

Vimos na se¢do anterior que a psicologia de Wolff esta conectada a uma série de
finalidades de ordem prética de seu sistema. Seus conceitos e principios sdo utilizados
como fundamento tanto na teologia natural quanto na filosofia pratica, e sdo concebidos
como fonte de certeza para estas disciplinas. De fato, esta concepcao deriva de um ideal
mais abrangente de Wolff, de encontrar fundamentos seguros, racionais, tanto para a
religifo quanto para a moral, que cooperassem, mas ndo se limitassem a fé (Ecole,
2001; Hettche, 2009; Lach, 1953). E nisto se encontra um dos maiores focos de
controvérsias relativas ao pensamento wolffiano no periodo. Pois, apesar do Iluminismo
emergente em toda a Europa, a Igreja ainda exercia significativa influéncia politica e
intelectual na Alemanha, sobretudo em Halle, onde Wolff era professor, e cuja
universidade era dominada pela corrente pietista. Para os pietistas, o pensamento
wolffiano conduzia ao determinismo e ateismo, com participacdo direta do

conhecimento psicoldgico.

Em primeiro lugar, a perspectiva geral da teologia natural de que a contemplagéo
da alma e do mundo conduz ao conhecimento de Deus foi tomada como uma heresia

frente as escrituras, isto €, a teologia revelada; no que diz respeito a doutrina empirica
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da alma, a demonstracdo de uma necessidade no dominio das atividades volitivas foi
muitas vezes interpretada como irreconciliavel com a liberdade do homem, e a tentativa
de fundamentagdo da moral nestas bases foi tida como ateismo; na parte racional, a
defesa da harmonia pré-estabelecida foi tomada como expressdo de determinismo, pois
nela tudo deve ocorrer necessariamente de forma constante e sucessiva, sem intervencao
de Deus. De forma geral, para os pietistas a psicologia de Wolff conflitava com a
perspectiva religiosa de livre arbitrio e de poder divino, e ameagava principios

fundamentais da fé crista.

Dessa maneira, a psicologia wolffiana ganha um significativo espago nas
discussOes teoricas e morais do periodo. O debate sobre o comércio entre corpo e alma
se torna corrente, e desenvolve-se durante muitas décadas, com defesas alternando entre
o influxo natural e a harmonia pré-estabelecida, mesmo entre os wolffianos (Watkins,
1998). A teoria wolffiana da alma se torna alvo de discussdo mesmo entre o publico ndo
especializado, como prova o estudo de Rudolph (2003) sobre as objecdes de
Bequignole, que era um oficial do exército prussiano, e ndo um filésofo profissional.
Enfim, por ligar-se a temas de ordem pratica e moral, a psicologia de Wolff assume um
lugar impar na agenda filosofica alema do século XVIII. Contudo, em que pese este
aspecto, ndo € somente sua ligacdo com a teologia e com a moral que a psicologia de
Wolff ganha destaque. De fato, um outro elemento parece ser ainda mais determinante,

ao menos no que diz respeito aos impactos positivos: a psicometria.
4.6.2 Psicometria

Em primeiro lugar, devemos ressaltar que a noc¢do formal de psicometria ndo é
desenvolvida por Wolff na MA, de forma que ndo podemos atribuir a esta o papel de té-
la estabelecido. Contudo, na medida em que é afirmada como uma das contribui¢bes
mais significativas de Wolff para o desenvolvimento da psicologia, devemos
compreender ao menos o aspecto geral da psicometria wolffiana; além disso, apesar de
ndo ser tratada diretamente naquela obra, acreditamos que seus principios fundamentais

ja se encontram ali.

Ao tratar das caracteristicas gerais das coisas, Wolff atesta que todas as coisas
semelhantes possuem uma diferenga interna, chamada magnitude (8.21), e que sempre
podemos tomar uma como unidade e examinar quantas dela ha em outras, o que se

chama medir — assim, tudo o que possui magnitude é mensuravel (8.62). No exame
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empirico das faculdades da alma, vimos que em todas elas ocorrem variacdes de grau, e
na parte racional vimos que, em geral, elas proprias ndo sdo mais do que graus da forca
representativa. Logo, a possibilidade de mensuracdo dos fendmenos psiquicos esta ali
garantida. Inclusive, apesar de ndo explicitados, alguns caminhos para essas medidas
podem ser dali inferidos: a atencdo poder-se-ia medir comparando o quanto profunda e
extensamente alguém consegue desenvolver uma mesma demonstracdo (8.270); a
imaginacdo a partir do quanto e quao rapido alguém consegue tornar a representar algo,
e a memoria por quao rapido alguém reconhece esta representacdo, e por quanto tempo
aretém (8.262).

No DP, ainda sem apresentar a nocdo formal de psicometria, Wolff reforca esta

concepgao:

Tudo que € finito possui uma determinada quantidade. [...] Na medida em que
algo é finito, pode aumentar ou diminuir. E na medida em que pode aumentar ou
diminuir, uma quantidade deve ser atribuida a ele. [...] O mesmo é encontravel nas
coisas imateriais. A atencdo em diferentes homens difere por graus. A atencdo de
um homem € maior; a de outro € menor. Um homem consegue sustentar sua
atencdo em conceber e trabalhar uma longa demonstracdo; a atengdo do outro é
exaurida por uma demonstracdo mais curta. [...] O conhecimento da quantidade
das coisas é chamado de matematica. [...] Tem conhecimento matematico da
atencdo aquele que percebe a razdo ou propor¢do entre a atengdo requerida por
uma demonstracdo mais longa e aquela que é suficiente para uma demonstracdo
mais curta. (Wolff, 1728/1963, pp. 7-9, §8.13-14)

Novamente, a possibilidade do conhecimento matematico dos fenémenos psiquicos é

apresentada, e 0s caminhos para sua elaboracdo sdo sugeridos.

A definigdo formal deste conhecimento matematico da alma, no entanto, s6 é
realizada na Psychologia empirica (1732). A “Psycheometria” ou “Psychimetria”
aparece ali no contexto da avaliagdo dos graus de prazer e desprazer, envolvendo
inclusive a formulacdo de teoremas, como um instrumento para o aprofundamento do
conhecimento em psicologia (Ecole, 1966). No entanto, apesar de ter inaugurado uma
nova rede de interesses no campo de debates psicoldgicos, o proprio Wolff parece ndo
ter feito muito mais do que indicar a possibilidade desta sub-disciplina. De fato,

estudiosos sugerem que o reconhecimento do desenvolvimento concreto dela no século
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XVIII é bastante dificil, na medida em que a maioria das discussdes se manteve no nivel
tedrico; mas, entre aquilo que se consegue detectar, as investigacGes reais se deram,
sobretudo, entre os wolffianos, e passaram, por seu intermédio, a integrar a agenda de
pesquisas e discussdes psicologicas do século XVIII (Feuerhan, 2003; Hatfield, 1995;
Ramul, 1960; Sturm, 2006), chegando até mesmo ao século XIX (Wood, 2003).

E este desenvolvimento da psicologia do século XVIII, ao lado dos demais
topicos estabelecidos pelo pensamento de Wolff, possui relevancia historica também em
outro sentido. Eles foram fundamentais para a formacdo de uma das mais importantes
contribuicdes (ainda que negativa) do século XVIII para a ciéncia da alma: a critica de

Kant a psicologia.
4.6.3 A critica kantiana a psicologia de Wolff

O pensamento de Immanuel Kant (1724-1804) foi fortemente influenciado pelo
wolffianismo, pois a filosofia wolffiana se tornou a matriz curricular oficial das
universidades da Prassia durante seu periodo de formacdo. De fato, até mesmo sua
carreira docente inicial foi marcada por isto, na medida em que os professores eram
obrigados a utilizar os tratados wolffianos em seus cursos. Apesar das questdes relativas
ao real conhecimento dos escritos de Wolff por parte de Kant (Ecole, 1997b), seu
conhecimento e preocupacgdo com a filosofia daquele é incontestavel, inclusive no que
se refere a sua psicologia. Em um estudo recente, Araujo (no prelo (b)) demonstrou que
Kant ndo s6 conhecia, mas adotou o modelo geral da psicologia wolffiana durante o que
ficou conhecido como seu periodo pré-critico, afastando-se posteriormente deste de
maneira gradual, até sua ruptura total com ele nos Principios Metafisicos da Ciéncia da
Natureza (1786/1990). Nao pretendemos aqui retracar toda a relacdo entre a concepgao
wolffiana e kantiana de psicologia. Interessa-nos somente destacar em que medida

aquela foi relevante para alguns importantes aspectos desta.

Interessa-nos aqui, particularmente, a critica kantiana a psicologia.
Recentemente demonstramos como, na Critica da Razdo Pura (1887/2008), obra que
marca o inicio da fase critica de Kant, este rompe definitivamente com a concepgéo de
metafisica de Wolff, eliminando o continuum entre a dimensdo empirica e a racional do
conhecimento, e concebendo a possibilidade de um conhecimento metafisico totalmente
a priori, do que segue, consequentemente, uma reforma de sua nocdo de psicologia

(Pereira, Marcellos, Leite & Araujo, no prelo). Assim, apesar de manter a distin¢ao
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wolffiana entre psicologia racional e empirica, Kant estabelece ali a impossibilidade da
aceitacdo da primeira como doutrina da alma, na medida em que ela estaria
fundamentada em um mal-entendido, que consiste em considerar a idéia de alma, uma
simples unidade logica reguladora dos fenémenos do sentido interno, como uma coisa,
derivando dela conceitos e principios carentes de fundamento; consequentemente, a
psicologia empirica também sofre modificac6es, pois, uma vez que ha a eliminacdo da
sua contraparte racional, ela perde seus principios puros a priori, ficando sem qualquer
conexd@o com a metafisica, e sendo reduzida a uma descricdo da experiéncia, ou a uma
parte da antropologia (Kant, 1787/2008). Nos Principios Metafisicos da Ciéncia da
Natureza, esta critica é aprofundada, e Kant oferece, além da eliminacdo da parte
racional da psicologia, quatro argumentos para a nao aceitagdo da psicologia empirica
como ciéncia genuina: (1) a impossibilidade de aplicacdo da matemaética aos fendmenos
do sentido interno, que s6 possuem uma dimensdo (0 tempo); (2) a inviabilidade da
realizacdo de uma analise real do material revelado pela observagdo interna; (3) a
impossibilidade de submissdo completa de um sujeito aos nossos propdsitos; e (4) as
distorcdes provocadas pela auto-observacdo ou introspeccdo como método de estudo.
Desta forma, a psicologia empirica “nunca pode ser outra coisa exceto uma teoria
natural historica do sentido interno, e, como tal, tdo sistematica quanto possivel, isto ¢,
uma descricdo natural da alma, mas ndo uma ciéncia da alma, nem sequer uma doutrina

experimental psicologica” (Kant, 1786/1990, p. 17).

Vemos, assim, que Kant busca destruir toda a ciéncia da alma de Wolff, tanto
em seu aspecto racional quanto empirico. Tudo aquilo que se encontrava garantido no
sistema wolffiano, como a certeza do conhecimento psicolégico adquirido por
experiéncia comum e experimento, a determinacdo da esséncia e propriedades
espirituais da alma, e até mesmo o conhecimento matematico dos fenémenos psiquicos,
sdo aqui eliminados — ainda que o contetudo provindo da experiéncia ainda pudesse ter
alguma funcdo em uma antropologia. E este posicionamento de Kant foi revisitado por
quase todos os estudiosos da psicologia da época, arrastando-se até o século XIX, onde
surgiram tentativas de explicitas de superacdo de seus vetos (e.g., Wundt, 1902/1910).
Por isto, a critica kantiana é considerada um referencial I6gico e metodoldgico
indispensavel para os desenvolvimentos da psicologia a partir do seculo XVIII. De fato,
ela se tornou tdo amplamente conhecida, que até que estudos mais recentes

investigassem o0s desenvolvimentos da psicologia anteriores a ela, e apontassem sua
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dependéncia em relacéo a eles (e.g., Feuerhan, 2003; Sturm, 2006, 2010), ela foi tomada
como a Unica palavra em psicologia da época, ofuscando as demais contribui¢es do
periodo. No entanto, como vemos, se pretendemos compreender os movimentos de
constitui¢do da psicologia como campo auténomo de investigacdo cientifica no contexto
alemdo, tanto a psicologia de Wolff quanto sua critica por parte de Kant parecem

possuir igual importancia.

Enfim, cremos assim ter demonstrado a relevancia da psicologia de Wolff para a
psicologia kantiana, assim como para o cenario psicologico geral do século XVIII.
Muitas outras andlises histdricas poderiam ser desenvolvidas, tanto ou mais relevantes
do que as apontadas aqui. No entanto, ndo temos ocasido para tanto no presente estudo,
e nos contentaremos com termos apresentado algumas das repercussdes mais
importantes do pensamento psicolégico de Wolff na historia da psicologia. Com isto,
damos por finalizada nossa analise da psicologia de Wolff na MA, e nos dirigimos para

nossas consideraces finais.
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Concluséo

Tendo descrito e analisado a psicologia presente na MA de Wolff, consideramos
cumpridos 0s nossos objetivos principais. Gostariamos agora, portanto, de retomar o0s
aspectos gerais do nosso estudo, e avaliar em que medida podemos considerar
alcancadas as expectativas anunciadas em nossa introducdo: a de complementar a
literatura especifica sobre Wolff, na qual faltam estudos que consideram as
particularidades da MA e seu lugar no século XVIII; e a de contribuir com a
historiografia da psicologia, a partir da exposicdo de um assunto significativamente
negligenciado.

Retomando nossos passos, fizemos, no primeiro capitulo, uma pequena incursdo
na histéria da psicologia do século XVIII, enfatizando sua relacdo com o movimento
iluminista e destacando como, no caso alemao, esta conduziu a uma perspectiva de
psicologia como ciéncia autbnoma e fundamental, caracterizada no pensamento de
Wolff, particularmente em sua MA. Nos dois capitulos seguintes, descrevemos a teoria
psicolégica de Wolff na MA, acompanhando sua descri¢cdo do conhecimento empirico
sobre a alma, e a deducdo racional das verdades fundamentais acerca dela, tanto
psicoldgicas quanto ontoldgicas, cosmoldgicas e teoldgicas. Por fim, analisamos alguns
aspectos desta psicologia, tendo como referéncia assuntos presentes na literatura

secundaria, sugerindo, em alguns casos, novos problemas e interpretacdes.

Com isto em vista, no que se refere a primeira expectativa, consideramos té-la
alcancado de duas formas. Primeiramente, realizando, pela primeira vez, uma descri¢do
sistematica do pensamento psicologico completo de Wolff na MA, contemplando néo so6
os contetdos da psicologia, mas também sua interacdo com as demais disciplinas
metafisicas — de fato, ndo encontramos sequer entre 0s estudos sobre a psicologia latina
de Wolff uma descricdo com esta dimensdo, de maneira que nossa contribuicdo se
estende ao estudo do pensamento psicoldgico wolffiano em geral. Em segundo lugar,
reunindo, em nossa andlise, parte significativa da literatura secundaria sobre a
psicologia de Wolff, integrando-a em uma estrutura logicamente encadeada e avaliando-
a ponto a ponto, sugerindo novos problemas e interpretagdes. Neste ponto, de fato,

temos ainda um comentario a fazer.



114

No capitulo 4, vimos que muitas questfes sugeridas na literatura secundaria
sobre a psicologia de Wolff direcionam-se indistintamente aos tratados latinos e a MA,
mas podem ser respondidas a partir de uma andlise cuidadosa desta. Isto nos leva a
seguinte reflexdo: na medida em que, na sua maioria, 0s estudos concentram-se nos
tratados latinos e os problemas que levantam ndo se aplicam a MA, esta possui
peculiaridades, e ndo pode ser tomada nem como igual, nem como superada por
aqueles. Consideramos, assim, ter encontrado uma forte evidéncia de que a psicologia
presente na MA possui algum nivel de independéncia epistémica em relagédo aos tratados
latinos, e deve ter seu contelido e mérito avaliados a parte — 0 que torna ainda mais

injustificado o seu esquecimento entre 0s estudiosos contemporaneos.

Com isto, enfim, cremos que, no que se refere a literatura secundaria, nosso
estudo ndo representa apenas um acréscimo quantitativo, mas constitui uma util e
inovadora referéncia para estudos futuros, tanto no que diz respeito ao mapeamento do
material existente, quanto a compreensdo das questdes teoricas relativas a psicologia

wolffiana.

Voltando-nos a segunda expectativa mencionada, cremos que nosso estudo
contribui com a historiografia da psicologia de, ao menos, trés maneiras. Primeiro, no
que se refere a historiografia tradicional da psicologia, sobretudo de lingua portuguesa,
traz a luz a psicologia wolffiana e esclarece, ainda que parcialmente, seu lugar no
desenvolvimento histérico da disciplina. Em segundo lugar, quanto a historiografia
especializada no século XVIII, explora com maior profundidade o que outros estudos
trataram de forma meramente superficial: como Wolff articula e discute o conhecimento
psicolégico em seu sistema, dando a psicologia estrutura e funcdo inovadoras, e
influenciando o desenvolvimento da disciplina no contexto alemé&o. Por fim, no que diz
respeito aos debates tedricos em historiografia da psicologia, oferece, ainda que de
forma pontual, uma significativa ilustracdo da presenca no século XVIII de uma
proposta de psicologia cientifica, ainda mesclada a metafisica, mas que ja enfatiza a
importancia do conhecimento empirico para a fundamentacéo e avaliacdo da atividade
teorica, a especificidade do objeto da psicologia e das teorias psicoldgicas, e o debate de
questdes metodoldgicas, dentre outros aspectos. Longe de pretender, no entanto, propor
com isso uma diretriz para interpretacdes definitivas, pensamos ter contribuido com
uma reflexdo acerca de algumas fronteiras superficiais em historia da psicologia, e,

assim, com o debate historiografico acerca de seus limites.
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Consideramos relevante observar também, em carater complementar, a validade
epistémica deste estudo para algumas discussdes contemporaneas em psicologia. Pois, a
parte das particularidades historicas do discurso de Wolff, tanto seu mapeamento das
atividades da alma quanto sua discussdo da relacdo corpo-alma (para ndo mencionar a
contribuicdo psicoldgica a vida pratica) constituem ricos exemplos de fundamentagéo
tedrica em psicologia, logicamente validos. Neste sentido, aléem de um importante
objeto de reflexdo historica, a psicologia wolffiana constitui um referencial para a

reflexdo tedrica no estudo dos fendmenos mentais.

Por fim, devemos destacar alguns limites de nosso estudo. No que diz respeito a
contextualizacdo histérica da psicologia oitocentista, nossa énfase na relacdo entre
Iluminismo e psicologia se restringe ao contexto aleméo, sem qualquer pretensdo de que
iIsso se aplique igualmente a outros contextos. No entanto, acreditamos que nossa
interpretacdo se mostra mais adequada ao desenvolvimento historico da psicologia
alemd, ao fazer jus a figura e influéncia de Wolff. Quanto as analises, primeiramente,
além do ja mencionado uso de traducGes das fontes primarias, reconhecemos que a
auséncia do acesso direto tanto aos trados latinos quanto as demais edi¢des da MA
constitui um impasse para uma Vverificacdo criteriosa de algumas posicdes que
assumimos, as quais, portanto, devem ser levadas a prova em estudos futuros. Por outro
lado, em relacdo as analises historicas, além do seu escopo reduzido se comparadas as
analises tedricas, devemos observar que optamos por ndo adentrar as discussfes acerca
dos limites da influéncia wolffiana no desenvolvimento da psicologia. De fato, uma
parte da literatura sustenta que, se houve alguma continuidade entre o programa
wolffiano e os desdobramentos da psicologia nos séculos XVIII e XIX, esta se
restringiu a psicologia empirica e ao contexto alemédo. Mas a discussdo desta questdo
extrapolaria os limites do presente trabalho. Por isso, nossos comentarios historicos
devem ser tomados como uma perspectiva acerca da questdo, que deve ser

complementada e aprofundada por investigagdes futuras.
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