O HOMEM DA RAZAO
Genevieve Lloyd

Por Homem da Razao refiro-me ao ideal de racionalidade associado as filosofias
racionalistas do século XVIL E, em segundo lugar, a algo mais nebuloso — o resqui-
cio desse ideal na nossa consciéncia contemporanea, a nossa heranca do racionalis-
mo do século XVII. Esta é, parece-me, uma componente importante relativamente
ao que veio a ser a razao. Mas nédo é, naturalmente, a tinica componente. Ao desta-
ca-la, excluindo quaisquer outros desenvolvimentos na no¢do de razdo desde o sé-
culo XVII, este ensaio apresenta inevitavelmente uma imagem incompleta da
razao, mas uma imagem que realga alguns aspectos da razido que tém uma relevan-
cia consideravel para os aspectos filoséficos do feminismo.

A principal caracteristica do Homem da Razdo que me interessa salientar é a
sua masculinidade. Julgo que este é, por si s6, um assunto de interesse filoséfico.
Ha aqui algo mais em questdo do que o sentido supostamente “neutro” do “ho-
mem” para incluir as mulheres. Todos estamos familiarizados com o facto de o uso
linguistico normalmente néo reconhecer que a humanidade compreende dois se-
xo0s. Mas hd algo mais profundo na masculinidade do Homem da Razao; algo mais
profundamente enraizado na consciéncia. Ele é, afinal, uma criagdo da consciéncia
reflexiva. Quando o Homem da Razdo é elogiado, os filésofos ndo se estdo a referir
a idealizacdes de seres humanos. Referem-se a ideais de masculinidade.

O que pretendo fazer neste ensaio ¢ analisar esta masculinidade incontesta-
vel do Homem da Razdo. Parece-me haver razoes que pertencem a histéria da filo-
sofia pela associa¢do entre razao e masculinidade. Alguns aspectos da histéria da
filosofia podem esclarecer esta area da experiéncia humana, tdo confusa e repleta
de tensdo. A reflexdo filoséfica passada tem, afinal, ajudado a formar as nossas es-
truturas de pensamento actuais. E a criatura a quem estou a chamar Homem da Ra-
zdo incorpora alguns dos ideais fundamentais da nossa cultura. Tentemos, entéo,
analisd-la mais detalhadamente.

A associa¢io do “masculino” com o “racional”

As associagdes entre “masculino” e “racional” e entre “feminino” e “nao racional”
tém, claro, uma histéria muito longa. Aideia de que o racional estd de algum modo
especialmente associado a masculinidade remonta aos Gregos, os fundadores da
racionalidade tal como a conhecemos. Aristételes pensava que a mulher era “como
se fosse um macho impotente, pois é por uma certa incapacidade que a fémea é fé-
mea”.! Esta incapacidade feminina intrinseca era uma falha no “principio da

1 Aristoteles, Generation of Animals, Book I, Chap. 20, 727al5.

ex a&quo, n." 8, 2003, pp. 13-29



14 Genevieve Lloyd

alma”e, por isso, associada a incapacidade no que diz respeito a racionalidade. O
pressuposto néo €, evidentemente, o de que as mulheres ndo tém racionalidade,
mas sim que a tém de um modo inferior, mais débil. Tém racionalidade; distin-
guem-se dos animais por serem racionais. No entanto, ndo sdo iguais aos homens.
Sio de algum modo homens menores, menores no que diz respeito ao aspecto mais
importante: a racionalidade.

Mais tarde, Santo Agostinho, nas Confissdes, revela uma relutdncia semelhan-
te em estender totalmente o privilégio da racionalidade masculina as mulheres:

E finalmente vemos o homem, feito 4 vossa imagem e semelhanga, dominando sobre
todos os animais irracionais, precisamente por ter sido feito a vossa imagem e se asse-
melhar a vés, porque tem o poder da razdo e da compreensdo. E tal como na alma do
homem ha duas forgas, uma que ¢ dominante porque delibera, e outra que obedece
porque esta sujeita a essa orientacéo, do mesmo modo no sentido fisico, a mulher foi
feita para 0 homem. Na sua mente e na sua inteligéncia racional ela tem uma natureza
igual 2 do homem, mas no sexo ela esta fisicamente sujeita a ele do mesmo modo que
os nossos impulsos naturais precisam de estar sujeitos ao poder de raciocinio da men-
te, de modo a que as acgdes a que conduzem possam ser inspiradas pelos principios
da boa conduta.’

E, dois capitulos a frente:

Depois tomastes a mente do homem, que néo esta sujeita sendo a vos e ndo precisa de
imitar nenhuma autoridade humana, e renovaste-a a vossa propria imagem e seme-
Thanca. Fizestes a accio racional sujeita a regra do intelecto, como a mulher esta sujei-
ta ao homem.*

Sendo racional, a mulher deveria partilhar uma natureza comum com o homeme,
assim, ao contrario dos animais, ser igual a ele. Mas ¢é evidente que elando éigual
ao homem. Santo Agostinho harmoniza esta tensdo fazendo uma divisao na capa-
cidade racional entre modos de racionalidade dominante e passivo, cuja relagio es-
pelha a da mulher perante o homem.

Estas tensdes em torno do estatuto da mulher como ser racional vém a superfi-
cie durante o periodo do Renascimento, com uma prolongada discussao, centrada
na muito debatida questdo: “A humanidade inclui a mulher?”. A redescoberta do
pensamento antigo mudou o caracter da educagao para anobreza e ndo faltavam se-
nhoras letradas. A aquisicio de saber a partir de livros por parte das mulheres era
sem dtivida vista como uma ameaca ao dominio masculino e muito do debate da
época sobre o estatuto da mulher enquanto ser racional talvez surja desta ameaga.

Charlotte de Brachart, num ataque, escrito em 1604, aos que queriam proibir o
conhecimento as mulheres, queixa-se:

2 Ibid., Book II, Chap. 3, 737a25. .
3 Augustine, The Confessions, trans, R. S. Pine-Coffin (Baltimore: Penguin Classics, 1961), 344.

4 Ibid., 345.
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estes senhores gostariam de nos ver como meras imbecis de modo a servirmos como
sombras para melhor realcar a sua bela inteligéncia.5

Ainda que assim fosse, a existéncia das mulheres levantava questdes para a visao
renascentista do mundo. Havia alguma controvérsia sobre o modo como encaixa-
vam no sistema das coisas. Adignidade, a perfei¢do do homem era um tema favori-
to da época. Para alguns, isso significava a perfei¢do apenas do homem. Mas havia
muitos neste periodo, homens e mulheres, que insistiam que “homem” abarcava
toda araga humana. A mulher, argumentam os seus defensores da época, nao pode
ser chamada de animal imperfeito, produzida ao acaso por um qualquer erro da
natureza. Aimagem divina é perfeita nela e no homem de igual modo. Um homem
ndo pode ser mais plenamente homem do que outro, nem o macho mais perfeito
em esséncia do que a fémea, pois ambos pertencem a mesma espécie: 0 homem.
Como Marie de Gournay, uma escritora francesa que escreve sobre a igualdade en-
tre homens e mulheres no inicio do século XVIIL, sintetiza: “Nada é mais parecido
com um gato na janela do que outro gato.”

Tal reconhecimento de uma natureza comum para homens e mulheres, e o re-
pudio das visdes de Aristételes sobre as naturezas inferiores das mulheres nao
trouxeram, no entanto, qualquer reconhecimento automatico da suaigualdade. Eo
reconhecimento generalizado da sua natureza comum e de capacidades iguais
pouco confortava as senhoras da época. E também ndo impediu a criagdo de uma
moralidade diferente para as mulheres. Colocava-se a énfase em virtudes diferen-
tes, especialmente a castidade, que era, para as mulheres, a virtude central em tor-
no da qual todas as outras gravitavam. Os estudos sobre a educagio das mulheres
desta época focam muitas vezes a castidade como justificagdo principal para a pre-
ocupacdo com a educagio das mulheres. Um complexo de factores sociais e econd-
micos, principalmente o facto de as mulheres serem ainda propriedade de alguém
que, por isso, tinha direitos especiais sobre elas, garantindo que permanecessem
subordinadas a um conjunto diferente de condicionalismos morais, obrigacdes e
virtudes correlativas. Nesta altura, ndo se considerava, portanto, que a dignidade
do homem significasse apenas a dignidade do masculino. Mas a discussao prolon-
gada sobre a natureza e a racionalidade da mulher teve pouca importancia para a
igualdade sexual. Grande parte do debate nesta “guerra dos sexos” renascentista
era conduzido em termos teolégicos, centrando-se na exegese do Génesis. E o que
prevalecia, em termos de debate do Génesis, era o facto de o Homem ser feito a ima-
gemde Deus. E de a mulher ser feita para estar a seu lado e de lado, literal e metafo-
ricamente. O facto de também ela ser ou nao plenamente feita a semelhanga de
Deus, tornava-se uma insignificdncia social quando comparado com o facto de o
seu papel ser o de companheira e ajudante do homem e estar por isso submetida a
sua ordem.

Mas se a reflexdo sobre a natureza e o alcance da racionalidade nao ajudou a

5 Ruth Kelso, Doctrine for the Lady of the Renaissance (Urbana: University of Illinois Press, 1956), 64.
(Este trabalho é a fonte de muito do material nesta secgio).
6 Ibid., 17.
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causa da igualdade social nesta fase — como talvez devesse ter feito se as conside-
racdes racionais fossem as tinicas envolvidas — também néo se pode dizer que em
si mesma tenha sido um obstaculo. No século XVII, com a emergéncia de um tipo
de razdo especial, mais bem definida, e com a associada emergéncia do Homem da
Razio como um ideal de carécter, encontramos em desenvolvimento uma situagéo
bastante diferente na relagio entre o pensamento filoséfico e a realidade social.

A razdo no século XVII

Uma das coisas mais surpreendentes que acontece a razdo no século XVIL € a tenta-
tiva de a enclausurar num método sistemaético para alcangar a certeza. O paradig-
ma desta abordagem da razdo sao as Regulae de Descartes, as Regras para a Direcgdo
do Espirito, escritas em 1628. Desta obra emerge uma nova concepgao sobre o que
estd envolvido no conhecimento. A aquisi¢ao de conhecimento ¢ uma questio da
busca sistemética de um método ordenado. A esséncia do método é transformar to-
das as operagdes complexas envolvidas no raciocinio nos seus constituintes mais
bésicos e tornar a mente perita em realizar estas operagdes simples —a intuicaoea
deducdo. A intuigdo é a concepgdo incontestavel de uma mente limpida e atenta
que resulta da luz da razao por si s6. Esta ¢ a base para a influente doutrina poste-
rior de Descartes sobre ideias claras e distintas. A dedugao € o processo através do
qual alargamos o conhecimento para além das intui¢des, ligando-as em séries.
Estas sdo as Ginicas operagdes mentais que Descartes admitird no seu método; mas
o entendimento e o uso adequado das mesmas ird, segundo ele, permitir aceder a
tudo o que é cognoscivel. Tudo o resto é de facto um entrave ao conhecimento:

nada pode ser acrescentado a luz pura da razdo que ndo a obscureca de algum modo.”
O método ¢ de aplicagdo universal, independentemente do assunto:

ndo devemos imaginar que um tipo de conhecimento é mais obscuro do que outro,

uma vez que todo o conhecimento é integralmente da mesma natureza, e consiste

apenas em combinar o que € evidente em si mesmo.?

Esta universalidade do método cartesiano é sublinhada no Discurso do Método, pu-
blicado em 1637:

partindo do principio de que nos abstemos de receber como verdadeiro algo que onéo

-

é, e de que sempre conservamos a ordem que € necessdria para distinguir uma

7 Rutles for the Direction of the Mind, Rule IV, in Descartes: Philosophical Notes, trans. E. 5. Haldane e
G. R. T. Ross (Cambridge University Press, 1968) 1: 10.
8 Ibid., Rule XIII, 47.
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conclusio da outra, ndo pode haver nada tdo remoto que nao o possamos alcancar,
nem tdo recéndito que o ndo possamos descobrir.”

Para Descartes, entdo, todo o conhecimento consiste na intui¢do evidente e na ne-
cessdria dedugao. Devemos dividir o complexo e obscurecé-lo no que é simples e
evidente em si mesmo, e depois combinar as unidades resultantes de modo orde-
nado. Para conhecer temos que isolar as “naturezas simples”, os objectos da intui-
¢do, e “escrutina-los separadamente com um olhar mental resoluto”. Depois,
combindmo-los em correntes de dedugdes. Todo o conhecimento humano consiste
na percepgio distinta do modo como estas naturezas simples se combinam para
construir outros objectos.™

Hé uma dimensao mais profunda, metafisica, no tratamento cartesiano dara-
zao. No processo de elaboragdo de um método para alcangar certo conhecimento,
Descartes pensa que esta a por a descoberto a unidade de todas as ciéncias, a unida-
de do conhecimento. Para ele, isto é semelhante a prépria ordem de pensamento, a
prépria estrutura da mente conhecedora. E esta ordem de pensamento é tomada
como reflectindo de modo transparente a ordem das coisas. Nas Regulae ndo ha
qualquer hiato entre intuicdes e as naturezas simples que sdo os seus correlatos ob-
jectivos. Posteriormente, nas Meditagies (1641), a possibilidade de dtivida radical
abre um hiato entre as ideias e o mundo material, entre a estrutura da mente e a es-
trutura da realidade que tenta conhecer. Mas este hiato é depois preenchido pela
existéncia de um Deus verdadeiro. A introspec¢ao da natureza do pensamento
numa mente individual concede acesso, em tltima instancia, & razdo universal,
dada e garantida por Deus, e, dai, a prépria estrutura da realidade, concebida pelo
racionalismo cartesiano como semelhante & da mente.

Este isomorfismo, entre razio e realidade, fundado num Deus verdadeiro,
confere a razao um carécter quase divino. Arazao estd imbuida de Deus, a centelha
divina no homem. Esta é a versdo do século XVIII do tratamento da capacidade ra-
cional do homem como reflectora da divindade, em virtude de o homem ser feito a
imagem de Deus.

Outro aspecto do tratamento da razdo de Descartes que € aqui crucial € a liga-
¢d0 a sua antitese entre mente e matéria. As unidades basicas do método cartesiano
sAo itens mentais discretos, bem definidos e auténomos. Isto torna-se ainda mais
evidente nos seus trabalhos mais tardios. Os veiculos de conhecimento sdo estados
mentais claros, com fronteiras mentais precisas, claramente separados uns dos
outros:

O distinto ¢é aquilo que é tao preciso e diferente de todos os outros objectos, que con-

tém em si mesmo apenas o que ¢ claro.™

E este caracter discreto e delineado das unidades de conhecimento é baseado na

9 Discourse on Method, Part 11, 92.
10 Ruiles for the Direction of the Mind, Rule XII, 47.
11 Replies to the Second Set of Objections, in Descartes: Philosophical Works, Vol. I, 32.
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distin¢ao de Descartes entre mente e matéria. A certeza absoluta que acompanha as
ideias claras e distintas provém do seu cardcter puramente mental. A intuicdo,
como explica Descartes, esta livre do “testemunho volivel dos sentidos” e das
“construcdes falaciosas da imaginagdo”. O método cartesiano € essencialmente
uma questao de construir o “habito de distinguir assuntos intelectuais de assuntos
corporeos”.'? E uma questdo de desprender o pensamento do sensivel.

A busca pelo “claro e distinto”, a separagdo do emocional, do sensivel, do
imaginativo, torna agora possivel a polarizagio de contrastes previamente existen-
tes — intelecto versus emocgdes; razao versus imaginagao; mente versus matéria. Vi-
mos que a pretensdo de que as mulheres estao de algum modo em falta no que diz
respeito & racionalidade, de que sdo mais impulsivas, mais emocionais do que os
homens, ndo é de modo algum uma inovagédo do século XVII. Mas estes contrastes
eram anteriormente contrastes no racional. O que deveria ser dominado pelarazao
ndo havia sido antes tdo nitidamente delineado a partir do intelectual. A conjuga-
¢do da desvalorizacio cartesiana do sensivel com a utilizacdo da distingdo men-
te-matéria para estabelecer o cardcter discreto das ideias cartesianas introduz
possibilidades de polarizagdo que ndo existiam anteriormente.

Outro factor relevante aqui é que desprender o nédo intelectual dos nossos es-
tados mentais é algo que exige treino. Claro que em séculos anteriores, também se
pensava que era apropriado atribuir & educacao das mulheres um caracter diferen-
te da educag@o dos homens. E era possivel apresentar isso come algo justificavel
pelo facto de elas serem diferentes no que diz respeito a racionalidade. Mas com o
século XVIIsurge uma nova dimensao. As mulheres podem agora ser excluidas do
treino na razéo, ou seja, da aquisicdo de método. E, uma vez que este treino é expli-
citamente uma questao de aprender a desvalorizar as emogdes, a imaginagao, etc.,
emerge agora uma nova dimensao para a ideia de que as mulheres sao mais emoti-
vas ou mais impulsivas, etc., do que os homens. Se forem excluidas do treino da ra-
cionalidade, resta as mulheres serem emocionais, impulsivas e conduzidas apenas
pelaimaginagdo. Elas ndo sao treinadas a deixar as “construcdes falaciosas da ima-
ginacdo” para entrar no ar rarefeito da razéo. Por isso, os estilos de pensamento,
que sdo pré-racionais de acordo com o século XVII, podem sobreviver nas mulhe-
res. Isto forna verdadeiro, de um modo que nao havia sido necessario antes, que as
mulheres sdo menos racionais do que os homens.

Também se torna agora possivel, ao contrario do que acontecia anteriormen-
te, encontrar uma base racional para a atribuicdo as mulheres, das emogdes, da
imaginacdo, do sensivel em geral, como uma area da sua especial responsabilida-
de. Afinal, o treino de um Homem da Razédo implica leva-lo a livrar-se de muitas
das suas caracteristicas normais. O papel da mulher pode agora ser encarado como
o de preservar as dreas do sentimento e da sensibilidade para o homem, dreas que,
segundo exigéncias do treino na razdo, ele préprio deve transcender. Evidente-
mente, muito se passa entre o tempo de Descartes e o de Rousseau. Mas podemos
ver este tema, elaborado quase até ao limite da parddia, nas perspectivas de

12 Rules for the Direction of the Mind, Rule II1, 7.
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Rousseau sobre a educagio das mulheres em Emile, que tanto afrontaram Mary
Wollstonecraft em Reivindicagdo dos Direitos das Mulheres [ Vindication of the Rights of
Women]:

Ser agradavel aos seus olhos, ganhar o seu respeito e amor, treind-lo na infancia, cui-
dar dele naidade adulta, aconselha-lo e consold-lo, tornar a sua vida agradavel e feliz,
estes sao os deveres da mulher para todo o tempo, e é isto que The deve ser ensinado
enquanto é j()vem.13

O contraste implicado na ideia de que o homem foi feito a imagem de Deus e a mu-
Iher foi criada para ser uma companhia para o homem ganha assim uma nova di-
mensio no século XVII. Temos agora uma separagio de fungdes suportada por
uma teoria da mente. Dada a ja existente situagdo de desigualdade sexual, a razao
— a semelhanca divina, a centelha da divindade no homem — ¢ atribuida ao mas-
culino. As emogdes, a imaginagao e o sensivel sao atribuidos as mulheres. Elas de-
vem proporcionar conforto, alivio, divertimento e consolo perante a austeridade
que ser um Homem da Razdo exige. Algo semelhante tinha, evidentemente, acon-
tecido anteriormente. Era dado um treino diferente aos homens e as mulheres para
os preparar para estilos de vida diferentes. Mas agora a transcendéncia do sensivel
pode ser vista como um fim em si mesma. Nao é para se preparar para o heréico que
o Homem da Razdo deve ser treinado sem as suas emog0es suaves e sem a sua sen-
sibilidade, mas porque é precisamente isso que € ser racional. A divisdo entre a ra-
730 e o nao racional pode agora ser vista como reflectindo e sendo restabelecida na
divisdo entre os sexos — de um modo que ndo era anteriormente.

O palco esté agora preparado para a emergéncia do Homem da Razao como
um ideal de cardcter masculino.

O homem da razdo como ideal ético

O método cartesiano tem o seu correlativo ético. As expectativas grandiosas de
Descartes sobre o que se pode ganhar com a eliminagao das intrusdes sensiveis no
intelecto equivalem as expectativas grandiosas sobre o que pode ser adquirido no
dominio prético obtendo o controlo dos proprios pensamentos. Numa carta a Prin-
cesa Elizabeth, Descartes afirma:

A verdadeira filosofia ensina que mesmo nos desastres mais tristes e nas dores mais

amargas um homem pode sempre estar satisfeito, desde que saiba como usar a sua ra-
= 14

zdo.

13 Jean Jacques Rousseau, Emile, Book V, trans. B. Foxley (New York: E. P. Dutton, 1974) 328.
14 Descartes para Elizabeth, 6 Outubro 1645; in Descartes: Philosophical Letters, ed. and trans.
Anthony Kenny (Oxford: Oxford University Press, 1970), 180.
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Diz Descartes que o seu dominio darazao sobre as paixdes o curou da sua tosse seca
e da sua cor palida®, e assegurou que até os seus sonhos fossem agradaveis."®

Mas as dimensoes éticas do culto da razdo do século XVII encontram-se, na
sua totalidade, ndao nos trabalhos de Descartes, mas em Etica, de Spinoza. Aqui o
dominio dos préprios pensamentos e a conquista do controlo racional sobre a pai-
xd0 ndo sdo uma busca trivial da gindstica mental para manter uma boa satde e so-
nhos agradaveis. Libertar-se da dependéncia relativamente a ideias desadequadas
para se tornar um Homem da Razao tem como objectivo nada mais do que o alcan-
ce da eternidade da mente:

o homem ignorante nao sé é distraido por causas externas, das mais variadas formas,
sem nunca conquistar a verdadeira aquiescéncia do seu espirito, como também vive
como se fosse indigno dele préprio, e de Deus, e das coisas, e assim que ele deixar de
sofrer deixa de ser.

Em contrapartida, o homem sdbio, na medida em que é olhado como tal, raramente se
perturba no espirito, mas, tendo consciéncia de si préprio, e de Deus, e das coisas, por
uma certa necessidade eterna, nunca deixa de ser, mas possui sempre a verdadeira
aquiescéncia do seu espirito."”

Os detalhes sobre a descri¢do de Spinoza acerca das recompensas a ganhar através
do culto darazao ultrapassam o escopo deste ensaio. O que quero destacar aqui séo
algumas caracteristicas do modo como trata a relacdo entre razao e emocao.

Nao seria correcto dizer que Spinoza recomenda que o Homem da Razao ig-
nore as suas paixdes. A tarefa nio é ignorar as suas emog¢des mas, pelo contrério,
compreendé-las, transformando-as assim de emogdes passivas em emogdes racio-
nais activas:

Uma emocgdo, que € uma paixao, deixa de ser uma paixao, assim que formamos uma

ideia clara e distinta dai.'®

Uma emogdo, portanto, fica mais sobre o nosso controlo, e a mente é menos passiva
em relacdo a si, na medida em que ela é mais conhecida por nés."

As emogdes no seu estado original, ou seja, enquanto paixdes, sao modos de per-
cepgao da realidade confusos. Quando esta confusao é substituida por uma per-
cepgdo clara e distinta, as emogdes deixam de ser paixdes. Este processo estd ligado
a compreenséo da causalidade das nossas paixdes e, portanto, para Spinoza, ao re-
conhecimento de necessidades. E este reconhecimento da necessidade é

15 Descartes para Elizabeth, Maio ou Junho 1645; ibid., 163.

16 Descartes para Elizabeth, 1 Setembro 1645; ibid., 168.

17 Spinoza, The Ethics, trans. R. H. M. Elwes (Mineola, N. Y.: Dover, 1955) 2: Parte V, Prop. XLII, 270.
18 Ibid., Parte V, Prop. TIT, 248.

19 Loc. Cit.
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simultaneamente o meio para alcangar a liberdade. A transigdo da paixao para a
emogao activa e intelectual através da compreensao de necessidades € a transi¢ao
para a autonomia individual. Apesar da sua rejei¢do metafisica de uma pluralida-
de de substancias individuais, a ética de Spinoza é altamente individualista. Mas a
conquista da individualidade implica um afastamento do particular, do especifico,
do transitério, de modo a virar cada vez mais a atenc¢ao de cada um para o geral, o
universal, 0 imutdvel, o que é comum a tudo:

uma emogdo que brota da razéo refere-se necessariamente as propriedades comuns
das coisas, ... que consideramos sempre como presentes (pois nada pode haver que
exclua a sua existéncia actual) e que sempre concebemos do mesmo modo. Por isso
uma emogao deste tipo nunca se altera.”™

Assimsendo, é o seu crescente afastamento do transitério e a sua crescente apro-
ximagao do imutavel que torna o Homem da Razdo de Spinoza aquiescente e,
consequentemente, livre. As liga¢des do Homem da Razdo tornam-se cada vez
mais desviadas das consequéncias e vicissitudes das interac¢oes com individu-
0s, eindo mais ao encontro do que é comum a todos. E ele move-se cada vez mais
num reino onde o aparecimento da contingéncia dd lugar ao reconhecimento da
necessidade:

o homem forte tem sempre presente nos seus pensamentos que todas as coisas resul-
tam da necessidade da natureza divina; assim, tudo o que julga ser doloroso e maléfi-
co, e tudo o que do mesmo modo lhe parece impio, horrivel, injusto ou vil, assume
aquela aparéncia devido a sua préopria visido desordenada, fragmentada e confusa do
universo. Assim, ele empenha-se perante todas as coisas para as conceber como elas
realmente sio, e pararemover os obsticulos ao verdadeiro conhecimento, tais como o
6dio, a raiva, a inveja, o escdrnio, o orgulho e emogdes similares... Por isso ele esfor-
ca-se, tanto quanto pode, por fazer o bem e seguir o seu caminho em jibilo.”!

Este parece um exercicio louvavel na tolerancia da percepgao. E ¢, de facto, isso
mesmo. O Homem da Razdo tenta transcender as distor¢ées da sua propria percep-
¢do auto-centrada para perceber as coisas como elas realmente sdo. Mas se o “ho-
mem forte” de Spinoza reconhece os objectos particulares do seu 6dio como
parecendo odiosos apenas devido as suas préprias ideias desadequadas, 0 mesmo
se verifica com os objectos do seu amor. A medida que a Razéo alcanga o dominio,
objectos de afei¢ao mutaveis, transitérios sao gradualmente postos de parte:

a falta de satide intelectual e as desgragas podem ser geralmente associadas ao amor
excessivo por algo que estd sujeito a muitas variagdes, as quais nunca dominamos.
Pois ninguém se preocupa ou se mostra ansiosoemrelacdoa algo,andoser que o ame;

20 Ibid., Part V, Prop. VII, 251.
21 Ibid., Part 1V, Prop. LXXIII, 236.
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nem as asneiras, as suspeitas, as inimizades, etc. surgem, excepto em relagéo a coisas
de que ninguém pode realmente ser dono.

Podemos assim prontamente conceber o poder que o conhecimento claro e distinto, e
especialmente este terceiro tipo de conhecimento... fundado no conhecimento efecti-
vo de Deus, possui nas emogdes: se € que nao as destrdéi totalmente, uma vez que sao
paixdes; de qualquer maneira, leva-as a ocupar uma parte muito pequena da mente...
Mais ainda, produz um amor em direcgéo a algo imutavel e eterno, que podemos real-
mente possuir; também nio pode ser conspurcado por aquelas pequenas faltas que
sdo inerentes ao amor vulgar; mas pode crescer de forga em forga e ocupar a maior
parte da mente e penetra-la profundamente.” Outra coisa que o Homem da Razao
perde ao longo do caminho é a piedade. A piedade num homem que vive guiado pela
razio é em si mesma md e inttil.”

Aquele que acertadamente compreende que todas as coisas resultam da necessidade
da natureza divina, e passa a estar de acordo com as leis eternas e as regras da nature-
za, ndao encontrara nada merecedor de ddio, escarnio ou desprezo, nem ira conferir
piedade a nada... 2

Noutra sec¢do Spinoza descreveu a piedade como “efeminada”.®

Oideal, mais uma vez, ¢ o masculino. O derradeiro horror para 0 Homem da Razéo
de Spinoza é ser “efeminado”, o que equivale a estar sob a influéncia de paixdes,
néo transformado pela razdo. A imagem completa é a de um homem separado de
objectos de paixdo mutdveis ao ponto de a transitoriedade temporal, incluindo o
facto da morte, nao ter consequéncias:

Desde que a mente conceba uma coisa sujeita aos ditames da razao, ela é igualmente
afectada, seja a ideia a de uma coisa futura, passada ou presente,”®

Um homem livre pensa menos na morte do que em qualquer outra coisa; e a sua sabe-
doria é uma meditacdo ndo da morte, mas da vida.”

Temos aqui a derradeira glorificagdo da razao na sua dimenséo ética. Mas apesar
de o culto da razédo ser o meio através do qual alcangamos a liberdade, a forga moti-
vadora para este esforco é o interesse em si proprio, o desejo de continuar a ser.
Esta énfase no interesse préprio como forca ética subjacente € de algum modo
uma antecipagdo do espirito mais utilitdrio das atitudes setecentistas perante as

22 Ibid., Part V, Prop. XX, 258.

23 Ibid., Part IV, Prop. L, 221.

24 Loc. Cit.

25 Ibid., Part IV, Prop. XXXVII, Nota 1, 213.
26 Ibid., Part IV, Prop. LXII, 229.

27 Ibid., Part IV, Prop. LXVII, 232.
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paixdes. A propria esséncia de um homem, de acordo com Spinoza, reside no seu
desejo de persistir no seu ser. E, como ser pensante, o seu interesse proprio primoz-
dial é preservar a coeréncia e a continuidade do seu préprio pensamento contra a
corrente de ideias desligadas e fragmentarias que resultam do seu ponto de vista li-
mitado, individual na ordem das coisas. Quanto mais activamente o seu pensa-
mento se processa, menos ele estd a mercé do impacte do que ndo € ele proprio,
incluindo, como vimos, as exigéncias da piedade e os efeitos nefastos do amor “me-
retricio”. E quanto mais auténomo, mais se torna ele préprio. Esta ligagao entre a
razdo e o empenho em continuar a ser é tao essencial que, para Spinoza, a mente ra-
cional simplesmente néo pode querer nao ser.*

Tudo isto confere a Etica um carécter afirmativo de vida e uma énfase na indi-
vidualidade que ndo podem ser subestimados. Mas como vimos, isto € de facto
conseguido com o custo de um afastamento relativamente a objectos de preocupa-
cdo mutaveis, individuais. E verdade que o estilo de vida descrito por Spinoza con-
tém compensagoes positivas para o aparente empobrecimento da vida individual
que o seu sistema ético implica. Mas o que permanece connosco como o caracter
ideal expresso no seu Homem da Razao é principalmente o afastamento negativo
de tudo o que propicia sentimento e compaixao pela existéncia humana — o seu
afastamento derradeiro de tudo o que néo ¢é ele préprio.

De facto, ha muito de apelativo e impressionante na imagem que Spinoza
apresenta do Homem da Razdo — a transcendéncia do amor centrado em si mesmo
e, por isso, dependente e ciumento; a procura de uma percepcao separada das vir-
tudes de si mesmo e da sua situagio, transcendendo as distor¢des da sua perspecti-
va limitada e irreflectida sobre as coisas; a localizagdo do valor moral num certo
estilo de percepco, e ndona vontade. A tentativa de Spinoza para combinar o reco-
nhecimento do interesse préprio como base da ética— a rejeicao do falso altruismo
e do falso sentimento —, com o esforco de transcender as distor¢des de uma pers-
pectiva limitada e individual sobre o mundo, mantém um significado que perdura.
Mas o Homem da Razio, como vimos, desprende-se néo apenas do amor egoista e
obsessivo, mas também dos individuos como objectos de amor. Isto, juntamente
com o seu reptdio da piedade “efeminada”, pode parecer um prego demasiado
alto pela libertacdo da dependéncia da paixao.

Evidentemente, ndo hd nenhuma sugestdo de que qualquer homem da razao
va de facto viver assim. Os espécimes puros da casta foram sem dtivida inexisten-
tes. “Todas as coisas excelentes sdo tao dificeis quanto raras”, afirma Spinoza no fi-
nal de Etica. Mas é a concepgdo do Homem da Razao como um ideal que estamos
aqui a considerar. E penso que podemos também considerar que a raridade do seu
tipo particular de exceléncia moral ndo merece ser lamentada.

28 Ibid.
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Razdo e intuicao

Outra area de relevancia para a masculinidade do Homem da Razao diz respeito a
relagdo entre razdo e intuicdo. Spinoza identifica a busca da liberdade com o culto da
razao, num sentido lato. Mas, em rigor, os niveis mais elevados de liberdade que con-
duzem a eternidade da mente sdo atingidos nao através da razao com a qual quer di-
zer, grosso modo, raciocinio — a razéo das Regulae de Descartes —mas através do que
denomina de “Scientia Intuitiva”. Isto é uma espécie de conhecimento superior a ra-
zao. Fornece conhecimento adequado sobre as esséncias das coisas e resulta de uma
ideia adequada sobre a esséncia absoluta dos atributos de Deus. A natureza exacta
da “intui¢do” de Spinoza nao nos deve preocupar. O que é importante sobre ela aqui
€ que Spinoza, ao tratd-la como a forma mais elevada de conhecimento, reconhece as
limita¢bes da razdo sistematizada do método cartesiano. Este é naturalmente um
sentido das limitagbes da razdo muito diferente do pensamento do final do século
XIX, que via arazdo como limitada em contraste com o acesso & realidade proporcio-
nado pela vontade ou pela imaginacao. “Scientia intuitiva”, seja qual fora a sua natu-
reza exacta, é claramente um modo de pensamento mais directamente relacionado
com arazdo cartesiana do que com aimaginagéo. Mas o tratamento de Spinoza dain-
tuicdo equivale, ainda assim, ao reconhecimento das limitagdes do estilo de pensa-
mento sistematizado por Descartes. As intuigdes para Descartes eram as percepgoes
basicas, claras e distintas que eram sistematizadas pela razdo. Para Spinoza, a intui-
¢do tornou-se uma forma de pensamento diferente, superior a razao.

Oreconhecimento das limita¢des da razao por parte de Spinoza podem pare-
cer surpreendentes num século XVII racionalista. Mas isto néo é tao novo quanto
parece a primeira vista. Nas suas cartas a Princesa Elizabeth, o préprio Descartes
mostra alguma consciéncia das limitagoes do estilo de pensamento que desenvol-
veu. Apesar de o puramente intelectual poder ser separado do sensivel para pro-
duzir ideias claras e distintas, as ideias assim obtidas ndo podem, como admite,
fornecer toda a verdade. A percepgao clara e distinta exige a separagéo da mente da
matéria. Mas ndo apreendemos toda a verdade a ndo ser que apreendamos também
aunido da mente e do corpo. E para compreender isso, a clareza e a nitidez de nada
servem. De facto, continua Descartes, é apenas através da abstencio da especula-
¢ao metafisica que podemos compreender a unido da mente e do corpo.”

Nao estou certa de que Descartes deva ser totalmente levado a sério neste
ponto, apesar de ele se esforcar por garantir a Elizabeth que nio estd a brincar com
ela. Mas ha, de qualquer forma, tensées no tratamento de Descartes das “intuicdes”
que sdo a propria base do seu método, o que da azo a questdes sobre as limitacoes
deste tipo de estilo de raciocinio.

Descartes acreditava estar a romper com a tradicdo, uma vez que se estava a
desprender das formas redutores para as quais os processos de pensamento ti-
nham sido canalizados pelos excessos dos neo-escoldticos. O método era para

29 Descartes para Elizabeth, 28 Junho 1643, in Descartes: Philosophical Letters, 141.

O HOMEM DA RAZAO 25

ser, acima de tudo, um modo de pensar de forma original, a partir dos recursos de
cada um. Isto era, de facto, o que as suas intui¢des basicas deveriam ser — as apreen-
sOes frescas, espontaneas e limpidas de uma mente a operar de acordo com o enten-
dimento da sua prépria natureza. Contudo, no método cartesiano plenamente
desenvolvido, a intuicio torna-se circunscrita por um processo de raciocinio. Aintui-
¢ao torna-se algo que a mente tem de se treinar a fazer; algo que nio se pode esperar
fazer por iniciativa prépria nao treinada. Torna-se legitimo perguntar: “Consegui le-
var a cabo uma percepgao clara e distinta, da forma correcta?”. E com isto surge a
possibilidade de divida acerca da fiabilidade da prépria razio. A autoridade, supos-
tamente exorcizada através da ruptura com a tradicéo, emerge no método, introme-
tendo as suas exigéncias nos locais mais reconditos da prépria consciéncia. “E assim
que se deve pensar se se quer atingir a verdade”. Descartes parte de uma énfase no
conhecimento pessoal auténomo, o desenvolvimento dos pensamentos de cada um
em resposta directa a realidade, livre de apelos a autoridade. No entanto, o préprio
método cartesiano agrilhoa a intuicio num método para conhecer — um método no
qual a mente tem que ser treinada. Em parte, isto é claramente apenas uma questio
de submeter os caprichos irregulares e ndo fidveis da consciéncia individual as exi-
géncias do rigor e da disciplina. Mas depois é facil confundir as unidades criadas ar-
tificialmente, que Descartes talhou a partir do fluxo de consciéncia, com a verdadeira
natureza da mente; como se a vida mental fosse mesmo uma sucessio de estados
mentais discretos, estabilizados.

Esta é em parte arazdo por que as “intui¢des” de Descartes irrompem dos lagos
em que a razao os colocou. Descartes emaranha-se em nés na tentativa de validar as
intuicdes bdsicas, provar a sua fiabilidade; movendo-se, inevitavelmente, em circu-
los a medida que tenta estabelecer a fiabilidade das apreensdes basicas da mente, ra-
ciocinando acerca delas. As intuigdes basicas permanecem uma base injustificada e o
método cartesiano limita-se a ordena-las e a sistematiza-las. N&o é minha preocupa-
caofazer uma critica detalhada da tentativa de Descartes em justificar a seguranga da
razao, sobre a qual muito tem sido escrito. O que quero salientar é apenas que a con-
cepcao racionalista de razdo, de facto, encerra artificialmente o pensamento em esta-
dos mentais discretos, sujeitos a uma ordem rigorosamente disciplinada; e,
especialmente a partir do tratamento da razdo de Descartes, torna-se entio facil con-
fundir esta criagio artificial com a verdadeira natureza da consciéncia.

O tratamento de Leibniz do conhecimento mostra uma consciéncia mais ex-
plicita do suporte pré-racional dos constituintes claramente delineados do estilo
de raciocinio do século XVII. O seu ideal de método coexiste de modo flagrante
com uma insisténcia repetida na confusao da consciéncia, incorporada no seu siste-
ma como as percepgdes inconscientes dos ménadas. A percepgio clara e distinta é
uma drea pequena e isolada da consciéncia, num cendrio confuso:

as nossas sensag0es confusas sdo o resultado de uma variedade de percepgdes. Esta
variedade ¢ infinita. E quase como o sussurrar confuso que é ouvido por aqueles que

se aproximam da borda do mar. Vem dos continuos batimentos de intiimeras ondas.™

Vimos que os racionalistas do século XVII tinham consciéncia do caracter limitado
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e limitador da razio sistematizada. Nao obstante, o que chegou até nés como a nos-
sa heranga inequivoca do racionalismo do século XVII foi o ideal do método , cons-
truido como exprimindo a verdadeira natureza da mente. Apesar de muito ter
acontecido desde ai no desenvolvimento da razdo, este modelo racionalista ainda
subjaz aos nossos estilos de pensamento “racionais”. Contrariamente, a "intPigﬁo’:
passou a significar a negacdo de tudo isto —um estilo de pensamento que nao estd
definido e sistematizado de acordo com o paradigma do método cartesiano é. Ain-
tuigio passou a estar inevitavelmente associada a estilos de pensamento especifi-
camente femininos. o
Se as mentes femininas sio mais intuitivas, ou seja, menos racionais, do que
as mentes masculinas, é sobretudo porque a racionalidade tem sido reduzida a
algo que nao tem qualquer utilidade para aquilo que, de acordo com o status quo,
diferencia as mentes como femininas. Se as mentes das mulheres sdo menos racio-
nais do que as dos homens ¢é porque os limites da razao foram dispostos de um
modo que exclui qualidades que sdo entdo atribuidas as mulheres. 1-’0de }‘)erfe1t‘a-
mente ser verdade que estilos de pensamento nio racionais, no sentido seiscentis-
ta, tenham sobrevivido mais nas mulheres do que nos homens como fesultado .da
sua exclusdo geral, de qualquer modo, dos niveis mais rarefeitos Fle tremo. na raflo—
nalidade. Aqui, ao insistirem na existéncia e nos méritos da ”intulgé(? fenEu'mr.\a ,as
mulheres podem de facto estar a tentar transformar a sua propria vitimizagao
numa falsa forca. “Intuicao feminina” pode muito bem ser um termo pejorativo.
Uma consciéncia das pretensoes da “intui¢do” pode, nao obstante, ser parte
de uma avaliacdo construtiva das pretensdes e dos ideais da razdo. Afinal, o Ho-
mem da Razio tem vindo a tornar-se no nosso tempo menos capaz de gozar as glo-
rias da sua auto-imagem, menos confiante na sua dignidade de estilo prc:)prio. Ha ,
naturalmente, muito para se dizer em louvor do Homem da Razao. Mas ja t_u(-io fo\:
dito. No crescente auto-questionamento dos ideais da razdo, o desafio feminista a
soberania masculina — a exclusdo das mulheres da estrutura de poder, que é de al-
gum modo identificavel com a racionalidade — pode ser estéril e derrptar—sme asi
mesmo, a nao ser que seja conjugado com uma avaliagdo critica da propria razao.

O homem da razdo contemporaneo

O Homem da Razao j teve, naturalmente, as suas crises e foi modificado por elas.
No século XVIII, foi-lhe retirado o seu caracter divino. Os fildsofos fizeram a razao
descer a terra. No mais a centelha do divino no homem, ndo mais dependente de
Deus nem garantida por Deus, a razao foi levada a apoiar-se critic.amcinte na p]:c’)—
pria religido. Mas isto ndo conduziu propriamente a uma desvalorizacdo da razdo.

30 Discouirse on Metaphysics, in Leibniz: Basic Writings, trans. G, R. Montgomery (La Salle, [11.: Open
Court 1962), Chap. XXXIII, 57.
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O resultado foi antes fazer, de algum modo, um deus do préprio homem. O opti-
mismo emrelagio & razdo sobreviveu a perda dasua aura divina e a muito do elitis-
mo a ela associado no século XVII. Os filésofos popularizaram grandemente a razédo
eisto veio alterar a relagdo das mulheres com a razdo no século XVIIL. Amulher era
considerada o paradigma tltimo do “homem comum”.

O século XVIIT assiste também a uma reavaliacdo das emocgdes. No século
XVII, as paixdes eram caracteristicamente vistas como fonte de desordem e falsida-
de. O pensamento era a esséncia da mente; as paixdes eram vistas como distracgdes
e perturbagdes intrusas, resultantes da unido da mente com o corpo. Ainda que ndo
necessariamente desaprovadas, eram vistas, na pior das hipéteses, como ameagas
a pureza e clareza de pensamento; e, na melhor das hipéteses, como modos confu-
sos do préprio pensamento. Eram para ser transcendidas e mantidas em subjuga-
céo pela razdo, ou entdo transformadas pela razdo em modos mais elevados de
pensamento. O século XVIII assistiu & defesa das paixdes como fonte de accéo, com
arazdo a providenciar os meios para alcangar os ditames da paixdo. Mas ai coexis-
tia com a insisténcia numa fraqueza interior, uma falta de realidade nas paixdes
que as tornava déceis nio s6 ao dominio pela razdo, mas também & transformacéo
completa por ela. A partir do século XVIII, as paixdes, e o ndo racional em geral, es-
tao mais seguras da sua prépria realidade. Mesmo se controlada pela razéo, a pai-
xao continua a ser algo diferente do pensamento, uma for¢a motivadora no seu
proprio direito. E no século XIX, com o movimento roméntico, poderia ser vista
como desafiando a supremacia da razao.

Com a reavaliagdo romantica das paixdes e a exaltagdo da imaginagéo e do
sentimento, poderiamos esperar uma nova avaliacdo das mulheres e das qualida-
des associadas as mulheres. E assim foi, mas tal mostrou-se desastroso para aigual-
dade sexual — colocando a mulher num pedestal, reavivando o amor romantico. O
Homem da Razdo manteve-se intacto durante o desafio do Romantismo, enquanto
buscava o seu oposto para completar ou complementar a sua existéncia. A dicoto-
mia entre razdo e sentimento foi preservada e de facto confirmada pelo desafio do
Romantismo.

O que é diferente no descontentamento actual com a razao? Nao é que as forcas
da insensatez sejam hoje mais fortes. O Homem da Raz&o foi criado em tempos sel-
vagens e, em larga medida, como resposta a esses mesmos tempos. Nao é que haja
menos fé no cardcter razoavel dos seres humanos. O que é novo é o declinio no opti-
mismo sobre a eventual vitéria da razdo. Condorcet, um filésofo do século XVIII que
morreu durante o Terror, escreveu uma afirmagio da sua fé no eventual triunfo da
razio, na noite anterior ao abandono do esconderijo na iminéncia de ser preso:

Quado consoladora para o fildsofo, que lamenta os erros, 0s crimes, as injusticas que
ainda poluem a terra e das quais é muitas vezes vitima, é esta visdo da raga humana
emancipada dos seus grilhdes, libertada do império do destino e do dos inimigos do
seu progresso, avangando com um passo firme e seguro ao longo do caminho da ver-
dade, da virtude e da felicidade?”'

O que ¢ diferente no actual descontentamento com a razéo é a sensagdo de que ndo
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sera de todo resolvida pelo progresso da razao. Néo se pode mais dizer que as ame-
acas 3 humanidade sdo ameacas colocadas por forgas da insensatez. Muitas delas
tém a sua origem na propria razao. A razio do homem néo € mais um objecto ine-
quivoco da sua auto-estima.

As reacgdes do século XIX contra a razdo — as polarizagdes que associamos
com as exaltagdes do ndo racional — deixaram, no entanto, um legado na conscién-
cia que torna muito dificil empreender qualquer avaliagdo critica das formas e das
estruturas da racionalidade contemporéanea. Os criticos da razdo caem muito facil-
mente num repudio estéril do racional, numa afirmagao vazia da importancia ou
superioridade do sentimento ou da imaginagdo. A nogao de esterilidade ligada as
rejei¢des romanticas darazao é, sem divida, um forte motivo para a falta de criticas
fundamentadas relativamente as formas actuais de racionalidade. E qualquer ten-
tativa para dotar a no¢ao de “intui¢ao” de contetido pode facilmente ser vista em
termos de um tal reptdio do racional.

Esta é, por exemplo, uma reacgdo comum ao tratamento dado por Bergson a
intuiio, associada a sua critica das limitagdes da racionalidade.™ A “intuigao” de
Bergson ndo € apenas uma nogao estética, como muitas vezes se sugere. Paraele, € a
natureza essencial da metafisica. A sua afirmacdo da intui¢do ndo ¢ um repudio da
racionalidade, mas uma tentativa de descobrir o que subjaz a segmentagado do pen-
samento envolvido no raciocinio “claro e distinto”. O projecto néo € rejeitar o pen-
samento claro e distinto ao estilo cartesiano em favor de algum modo néo racional
de acesso a realidade. Bergson vé o pensamento conceptualizado, claro e distinto,
que alcangou a sua articulagao mais auto-consciente no século XVII, como um de-
senvolvimento no pensamento essencial aos propdsitos utilitdrios —um desenvol-
vimento sem o qual os seres humanos nao se conseguiriam ter adaptado ao seu
meio ambiente; mas, por tudo isso, um estilo de pensamento limitado, especial-
mente tendo em vista o entendimento metafisico especulativo. A intui¢ao bergso-
niana, entdo, ndo pretende ser algo mistico, mas antes uma tentativa para chegar ao
que subjaz as representa¢des espacializadas, discretas em que o racionalismo do
século XVII talhou a realidade; uma tentativa de apreender o decurso temporal li-
vre das espacializa¢des que aquela forma de raciocinio impds na consciéncia; uma
tentativa de apreender as continuidades em vez das separacdes.

Mais recentemente, o livro de Robert Pirsig, Zen e a Arte de Manutengdo do Ci-
clomotor [Zen and the Art of Motorcycle Maintenance] representa uma tentativa para
chegar & unidade subjacente aos estilos de pensamento “classico” e “romantico”.
Esta é uma espécie de critica da razao muito diferente daquela tentada pelos ro-
manticos que estavam mais preocupados em afirmar um lado da dicotomia. O li-
vro de Pirsig aponta para a possibilidade de uma expansao darazdo,emvezdeum
abandono da mesma.

Outro perigo que perturba qualquer tentativa de empreender uma critica ao

31 Citacdo in R. . White, The Antiphilosophers (New York: Macmillan, 1970), 153.

32 Ver especialmente Henri Bergson, Creative Evolution (New York: Macmillan, 1913); An Intro-
duction to Metaphysics, trans. T. E. Hulme (New York: G. P. Putnam’s Sons, 1912); e “Philoso-
phical Intuiton”, in The Creative Mind (Secaucus, N. J.: Citadel, 1946).
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Homem da Razéo de um ponto de vista especificamente feminista é que tal critica
se torna um catalogo das atrocidades que ele perpetrou nas mulheres. E facil ver o
Homem da Raz&o apenas como a variante pés-século XVII do papel histérico do
opressor masculino. Mas homens e mulheres sdo conjuntamente responsaveis pelo
seu estatuto de ideal de racionalidade, pois ele também representa os ideais das
mulheres. O que é necessario é uma critica relativamente  sua permanéncia como
ideal, seja como objecto de auto-estima masculina ou de inveja feminina. O empo-
brecimento da mulher através da imposicdo de esteredtipos sociais é dbvio. A ex-
clusdo da razdo tem significado exclusdo do poder. O empobrecimento
correspondente dos homens ¢ bastante menos 6bvio, pois o que eles perdem tem
sido desvalorizado. O que é necessdrio para o Homem da Razao é a compreensao
das suas limitagdes como ideal humano, na esperanca de que homens e mulheres
possam de igual modo passar a usufruir de uma vida mais humana, livres dos este-
re6tipos sexuais que se desenvolveram na sua sombra.
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