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SIGLAS 

A. T. designa a grande edigao das obras de Descartes, por Ch. Adam 
e Paul Tannery, publicada de 1897 a 1910. As citagoes foram feitas se- 
gundo o seguinte exemplo: 

A. T. VI, pg. 95, 1. 12-15, isto e, edigao Adam e Tannery, tomo VI, 
pagina 95, linhas 12 a 15. 

Pleiade, que juntamos algnmas vezes para indicar uma edigao de 
mais facil manuseio, designa "Oeuvres et Lettres de Descartes", Biblio 
theque de la Pleiade, Gallimard, Paris, 1949. 

E. Gilson, "Discotrrs" designa a conhecida edigao comentada do "Dis- 
curso do Metodo", por Etienne Gilson, J. Vrin, Paris 1947. 

T. P. designa "Les Passions de TAme", geralmente citado como 
"Tratado das Paixoes". 
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INTRODUQAO E PROPOSigAO DO ASSUNTO 

A partir do fim do seculo passado, fizeram-se sobre Descartes, a 
proposito do tricentenario do seu nascimento (1896) e, mais tarde, a 
proposito do tricentenario do 'TDiscurso do Metodo" (1937), estudos 
que modificaram a fisionomia do filosofo o bastante para que seja ne- 
Cessario fazer-lhe um novo retrato. Nao que se devam apagar os tragos 
familiares: Descartes destruidor do autoritarismo medieval; Descartes, 
que superou a logica aristotelica e a erudigao do Renascimento; Des- 
cartes matematico e fundador da ciencia modema; Descartes, pai do 
racionalismo do seculo XVIII e do "espirito cientifico" do seculo XIX; 
Descartes, que "comegou tudo de novo" etc. Mas o aprofundamento 
das pesquisas biograficas, os estudos que se fizeram sobre a religiao do 
filosofo, e principalmente a compreensao da unidade essencial do seu 
sistema, que nao permite mais a nenhum historiador moderno considerar 
certas partes desse sistema como expedientes de prudencia destinados 
a evitar complicagoes com as autoridades do tempo, levam a procurar, 
alem dos tragos que Ihe marcam a fisionomia de inovador da ciencia e 
promoter da autonomia do pensamento, outros menos evidentes, mais 
profundos e de grand© importancia para plena compreensao de sua obra. 

Entre esses estudos (1) e de justiga mencionar em primeiro lugar 
os de E- Gilson, (2) que tiveram o merito de apontar as numerosas 
ligagoes do pensamento cartesian© com o pensamento medieval, sem 
deixar de reconhecer-lhe o carater original e inovador. Descartes nos 
aparece assim mais ligado que se supunha a tradigao, e do que levava 
a pensar a rejeigao que faz, no process© da duvida metodica, de toda a 
ciencia tradicional. Apesar dessa atitude anti-historica, que e o reverse 
dos seus propositos renovadores, e certo que ele nao podia deixar de 
servir-se pelo menos das formas da cultura imperante, sem as quais, 
e evidente, nao chegaria sequer a ser compreendido. 

Mas ha muito mais que essa ideia de que Descartes usou em parte 
os odres vemos da filosofia escolastica para por neles o vinho novo da 
sua propria filosofia. Verificou-se que a metafisica das "Meditagoes", 
que e em suas conclusoes gerais a mesma da filosofia crista medieval, 
longe de ser uma capa destinada a encobrir o que houvesse de perigoso 
e revolucionario em suas elaboragoes cientificas, e ao contrario, uma 

(1) — Cf. J, Boorsch, "fitat present des etudes sur Descartes" pgs. 185-196, onde se encontra 
uma extensa bibliografia, alias incompleta, sobre Descartes. 

(2) — Principalmente "Index Scolastico-cartesien"; "La Lirberte chez Descartes et la theologie** 
"£tudes sur le role de la pensee medievale dans la formation du systeme cartesien"- 



pega essencial do sistema. Descartes declara que ela e o fundamento 
da sua fisica. As provas da existencia de Deus, a sua veracidade, bem 
como a substancialidade da alma sao elementos basicos da sua filosofia, 
rigorosamente deduzidos de acordo com o metodo cartesiano, nao como 
uma metafisica a margem da fisica, mas como uma metafisica sem a 
qual a propria matematica e a propria fisica nao podem subsistir como 
conhecimentos certos. 

Eis um dos tragos novos que e precise acrescentar ao retrato de 
Descartes. "Fisico ou metafisico"? perguntou-se por muito tempo, im- 
pondo-se a Descartes uma alternativa que e principalmente do seculo 
XIX. Na verdade Descartes nos aparece como um fisico que nao dis- 
pensava a metafisica e neste ponto tambem formalmente mais proximo 
dos sistemas medievais — em que a interpretagao do universo se ligava 
a uma metafisica religiosa — do que das filosofias modernas que pre- 
tendem ser puramente cientificas. 

Mes isto nao esgota o que se pode dizer a respeito de um Descartes 
diferente do filosofo puramente racionalista e exclusivamente interessado 
na ciencia. Porque os historiadores modemos descobriram um Descartes 
nao so metafisico, mas tambem cristao. Sem duvida ha fatos que justi- 
ficam as opinioes opostas a respeito da religiao de Descartes, opinioes 
que vieram a lume ja durante a vida do filosofo. Assim, enquanto na 
Hdlanda o vemos obrigado a defender-se das acusagoes de ateismo pe- 
rante os professores de uma universidade protestante, na Franga ele e 
acusado de freqiientar o culto protestante. Fatos como esse deram ori- 
gem a uma sorte de debate entre autores modernos franceses que apre- 
sentam, uns, um Descartes agnostico ou deista, como M. Blondel e Ch. 
Adam, e talvez pertencente a confraria dos Rosa-Cruz, como M. Leroy, 
no seu "Descartes, le philosophe au masque", cheio de inteligencia e 
vivacidade; outros, como Espinas, L. Blanchet, H. Gouhier e J. Laporte, 
nao hesitam em fazer de Descartes um catolico coerente e sincere e mes- 
mo um apologista da *e. 

Nao vamos recordar aqui os argumentos que apresentam esses au- 
tores em favor de uma ou outra dessas duas teses. Mas parece-nos certo 
que ao final do debate surge um Descartes dificil de compreender, com- 
plex©, porem incontestavelmente muito mais chegado as posigoes do 
catolicismo ou, ao menos, aos dogmas fundamentais do Cristianismo do 
que se costuma pensar. 

* * * 

Talvez ainda mais surpreendentes que os tragos metafisicos e reli- 
giosos do atual retrato de Descartes sejam aqueles que, de algum modo, 
vem modificar a concepgao que em geral se faz do seu racionalismo. 

O exame da importancia relativa que apresentam no sistema car- 
tesian© a inteligencia e a vontade e uma questao delicada, em que e 



facil cair em equivocos a respeito das concepgoes do filosofo, mas deci- 
siva para a compreensao do seu sistema e principalmente dos fundamen- 
tos da sua moral. Ha, parece-nos, necessidade de aprofundar e sistema- 
tizar as ideias a respeito desse assunto. E' incontestavel que, segundo o 
pensamento de Descartes, a vontade desempenha na atividade do espi- 
rito humano um papel muito mais importante do que em geral se reco- 
nhece. Ha mesmo uma sorte de preeminencia da vontade que, alias, nao 
diminui a importancia do intelecto propriamente dito. Usamos a pala- 
vra preeminencia nao no sentido de atribuir a vontade qualquer sorte 
de superioridade essencial, que daria ao sistema de Descartes um as- 
pect© voluntarista ou pragmatista, estranho a sua verdadeira indole. O 
que existe em Descartes e a concepgao de que da harmonia entre a von- 
tade e o intelecto surge o que de mais alto pod^ alcangar o espirito hu- 
mano (3) . O seu ideal e sem duvida o proprio Deus, em que, como ve- 
remos, nao se pode fazer distingao entre inteligencia e vontade, a nao 
ser uma distingao de razao. A expressao "preeminencia da vontade" e, 
pois, so para dizer aquilo que Descartes meshio diz, na 4a. "Meditagao", 
sobre esse assunto, a saber: que a vontade e formalmente infinita, ao pas- 
so que a inteligencia e finita; que a vontade, e nao a inteligencia, e que 
caracteriza no homem a imagem de Deus. 

Pretendemos mostrar, porem, que apesar dessa restrigao quanto ao 
sentido de preeminencia da vontade e tomada esta no sentido estricto 
que os textos impoem, ela e de grande importancia no sistema. 

Por outro lado nao pretendemos estar fazendo nenhuma grande des- 
coberta. Encontram-se em varies autores alusoes a essa ideia, ou pres- 
suposigoes dela, ou mesmo estudos importantes do assunto (4). E', 
alias, uma ideia patente para quern quer que leia o "Discurso", ou as 
"Meditagoes", ou os "Principios da Filosofia", com o espirito voltado pa- 
ra o problema. Patente, por exemplo, na teoria do juizo. Entretanto, 
como aconteceu com outros temas cartesianos, parece que essa teoria 
foi tomada como uma sorte de singularidade do pensamento do filosofo, 
nao se tendo posto em evidencia de modo claro suas ligagoes com o 
sistema. Ora, a teoria do juizo, longe de ser uma singularidade do pen- 
samento cartesiano, e somente uma das conseqiiencias de um ponto de 
vista, ou melhor de uma intuigao de Descartes sobre a natureza humana, 
que e fundamental para a clara compreensao da sua obra, a saber, a 
concepgao do espirito humano como atividade espontanea e livre (5). 

Antes de passar adiante, e necessario explicar por que esta dcu- 
trina da vontade ficou um pouco esquecida pelos comentadores. E' que 
de fato podemos fixar a nossa atengao sobre as ideias, as intuigoes claras 
e distintas, bem como sobre os juizos e as dedugoes, isto e, sobre o as- 

(3) — Cf. A.T. Ill, pg. 372. Texto que apresenta a inteligencia e a vontade, nao seperados, 
mas como aspectos de uma mesma substancia. 

(4) — Cf. E. Gilaon, "La Doctrine de la Liberte"". 
(5) — "Tria mirabilia fecit Dominus, res ex nihilo, liberum arbitrium, hominem deum". Co^ 

gitationes Privatae. A.T. X, pg. 218. 



pecto propriamente intelectivo do espirito, deixando na obscuridade o 
aspecto volitivo que, entretanto, e para Descartes condigao essencial do 
bom exito da inteligencia. Historicamente, foi isto que sucedeu. Por 
causas que sao faceis de compreender o aspecto intelectual e cientlfico 
do pensamento de Descartes sempre interessou mais que. o estudo dos 
elementos mais profundos, dos fundamentos do seu intelectualismo ou ra- 
cionalismo. Assim os espelhos e lentes de um grande telescopio podem 
impressionar mais aos curiosos do que os mecanismos ocultos que os 
orientam e focalizam; sem estes mecanismos, entretanto, de nada servi- 
riam as partes que sao propriamente destinadas a visao ou a fotografia 
dos corpos celestes. 

Certamente foi a atitude de espirito revelada na duvida metodica 
e na confessada intengao de Descartes de comegar tudo de novo, atitude 
que poe em relevo a ideia da autonomia da razao e de que o conheci- 
mento nao pode estar sujeito ao beneplacito das autoridades, foi isso, 
diziamos, que originou a concepgao de um Descartes puramente intelec- 
tualista, um Descartes que e o pai do racionalismo do seculo XVIII e 
do materialismo do seculo XIX, um Descartes encarnagao do orgulho 
intelectual que gostaria de ser um anjo capaz de roubar a Deus o segredo 
do universo (6). 

No estudo da ciencia de Descartes nao sera grande o prejuizo de 
considerar somente o papel da inteligencia. O mesmo nao se pode dizer 
quando temos de estudar a moral. 

Costuma-se falar da ' moral racional ou cientifica de Descartes. 
Ha muitos textos do filosofo que justificam essas expressoes. Contudo 
o uso indiscriminado delas talvez tenha contribuido para obscurecer a 
compreensao do assunto. Na verdade quando falamos em moral racio- 
nal e facil ligar a essa expressao a ideia de que o conhecimento e 0 ele- 
ment© ativo da vida moral, E' a velha ideia socratica e platonka de 
que a inteligencia das coisas, a visao da verdade e o caminho da salva- 
gao para o homem. "Ninguem e mau voluntariamente" e quern comete 
um erro moral comete antes um erro intelectual, Por isso o caminho 
do progresso moral e o caminho do desenvolvimento da inteligencia. A 
Sabedoria, a "Sagesse" eis o que^o homem deve buscar, num esforgo que 
e ao mesmo tempo uma conquista da Verdade e do Bern. 

E' certo que se encontra em Descartes muito desse ponto de vista 
socratico ou platonico. Ele mesmo, verdade e que para rebater a acusa- 
gao de pelagianismo, cita uma frase que se encontra nos autores medie- 
vais a respeito do assunto: "Omnis peccans est ignorans", e que e, pode- 
se dizer, a forma escolastica do dito socratico. Mas, assim como os es- 
colasticos adaptaram a teologia crista esse pensamento que em sua ori- 
gem estava longe de coincidir com as ideias cristas — pois que o prin- 
cipio socratico exprime uma auto-suficiencia do homem que nao se 

(6) — Cf. J, Maritain, "Trois Reformateurs" 2a. parte: "Descartes ou rincarnation de 1'ange". 



compadece com o pessimismo cristao e com a doutrina da necessidade 
da graga — assim tambem se verifica que o racionalismo moral de Des- 
cartes, apesar dos pontos de contact© que tern com a moral socratica, 
diverge consideravelmente deste. Na verdade o que se encontra em 
Socrates e um esforgo da inteligencia no sentido da purificagao dos con- 
ceitos, sobretudo das ideias morais na pressuposigao de que tal purifi- 
cagao acarretaria o estabelecimento da ordem moral no individuo e na 
cidade. 

Do mesmo modo, em linhas gerais o pensamento moral de Platao 
se liga estreitamente aos processes da sua dialetica, isto e, ao metodo 
de aperfeigoamento intelectual, condigao da Republica ideal, em que 
cada homem encontraria tambem, individualmente, sua propria felicidade. 

Essa elaboragao filosofica haveria de encontrar sua expressao mais 
perfeita no pensamento de Espinosa. Espinosa nega a liberdade. O ho- 
mem esta tao preso ao determinismo do universo como qualquer outro 
ser da natureza e o que salva para o homem a sua qualidade de homem 
e a razao, que nos permite conhecer cada vez melhor a ordem universal 
e, conhecendo-a, aceita-la com a consciencia de que somos uma parcela 
do grande todo. Compreender e para Espinosa o process© de submeter- 
se com consciencia ao imperio das leis universais. 

A visao cartesiana desses problemas e outra. O que caracteriza o 
homem para Descartes, o que constitui principalmente a imagem de 
Deus no homem, como ele diz, nao e a sua inteligencia, mas a sua von- 
tade. Esta e que e formalmente infinita, ainda que realmente limitada 
pela condigao humana, ao passo que a inteligencia e limitada e finita 
nao so realmente, como tambem formalmente. O homem pode qtterer 
tudo ainda que nao pode realizar tudo; a inteligencia humana, porem, 
de sua natureza, nao pode compreender tudo. Viver e agir, eis a intuigao 
fundamental de Descartes em relagao ao homem; viver e agir, nao viver 
e pensar, mesmo porque o proprio pensamento em sua mais elevada 
forma e tambem agao. "II suffit de bien juger pour bien faire" (7), 
mesmo porque "bien juger" e ja uma forma de "bien faire". Para Des- 
cartes o pensamento e uma conquista da vontade. Contra que se realiza 
essa conquisjta? Contra a confusao dos dadbs dos sentidos e das 
prenogoes, na ciencia; contra as paixoes da alma, em moral. 

Aqui se inserem naturalmente as consideragoes que e necessario 
fazer a respeito dessa doutrina da vontade em suas relagdes com a 
ciencia e com a moral. A vontade e que constitui o element© ativo do 
espirito; e a ela incumbe rejeitar todas as nogoes falsas e confusas que 
a inteligencia possa receber dos sentidos e da imaginagao, bem como fi- 
xar a inteligencia nas ideias verdadeiras e operar a construgao da ciencia 
por meio dos juizos e raciocinios rigorosamente de acordo com o me- 
todo. Ora, acontece que ao langar os fundamentos metafisicos de sua 

(7) — "Discours", A.T., VI, pg. 28, 1.10. 
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ciencia, sempre de acordo com esse metodo, Descartes, depois de ter 
feito a discriminagao entre a substancia pensante e a substancia extensa 
— essencial no seu sistema para a fundamentagao da sua fisica — ao 
tratar do homem introduz a doutrina da uniao substanccial da alma e 
do corpo, doutrina que a muitos pareceu estranha e mesmo sem coeren- 
cia com as grandes linhas do pensamento do filosofo. Sem encarar aqui 
esta questao, o fato e que atualmente essa doutrina e reconhecida como 
de grande importancia no sistema. Aparece principalmente nas cartas 
a Elisabeth a proposito de assuntos morais, bem como na corresponden- 
cia com Regius a proposito de divergencias que se referem exatamente 
as ideias de Descartes sobre a natureza humana. Importa-nos lembrar, 
no corpo deste trabalho, que a uniao substancial da alma e do corpo 
constitui um piano de ideias confusas, nao de ideias acidentalmente con- 
fusas, mas essencialmente confusas. Destas, algumas sao as que nos vem 
do mundo exterior por meio dos sentidos; outras sao as que tern como 
origem a a^ao do nosso proprio corpo sobre a alma e constituem o que 
Descartes define como as paixoes da alma propriamente ditas. Ha na 
6a. Meditagao uma elaboragao importante a respeito dos dados dos sen- 
tidos. Nao podem ser, como sabemos, fonte de conhecimentos certos. 
Mas a veracidade divina nao permite inquina-los de uma completa fal- 
sidade. Descartes resolve a questao mostraqdo que os dados dos sen- 
tidos sao uteis ao nosso comportamento vital, de corpos no meio de 
outros corpos; mas que a verdadeira ciencia a respeito dos corpos deve 
ser construida pela razao. As paixoes da alma, porem, sao fenomenos 
atinentes a uniao substancial da alma e do corpo. Aqui, em conseqiien- 
cia da mistura das substancias, nao podemos alcangar, como se da tam- 
bem com os sentidos, o piano das ideias claras, so possivel quando se 
trata das substancias puras — pensamento ou extensao. A unica ideia 
clara e distinta que podemos ter a respeito da uniao da alma e do corpo 
e que ela constitui exatamente um piano de ideias confusas. Ja hoje — 
como vimos —- nao e mais possivel deixar de ver que a metafisica cons- 
titui o fundamento da teoria do conhecimento e da fisica cartesiana. Mas 
ainda hoje o que mais impressiona dessa ligagao entre a metafisica com 
o resto do sistema e o fato de, pelas doutrinas da veracidade de Deus 
e das ideias inatas, ela se tornar o fundamento da ciencia cartesiana. 
Ora, como ja notamos, a ciencia de Descartes foi o que ocupou quase ex- 
clusivamente o pensamento dos seus historiadores e comentadores; nes- 
sa ciencia so se trata de ideias claras e distintas. Dai, na interpreta^ao 
de Decartes por esses autores, estas conseqiiencias: 

a) que o quadro metafisico do sistema cartesiano, mesmo quando 
admitido como essencial, se reduzia a doutrina de Deus, a da substan- 
cia pensante e a da substancia extensa; 

b) que neste quadro a inteligencia do homem desenvolvia a cien- 
cia por uma atividade que Ihe era natural e propria, sem que se tomasse 
em consideragao a importancia da vontade; 



c) desse modo a ciencia de Descartes se enquadra bem na sua 
metafisica, mas nao em toda a sua metafisica; ao passo que a moral 
se ajusta mal ao sistema, porque, dita racional e cientlfica, tern de 
admitir elementos que nao se podem reduzir a ideias claras e distintas 
e isso nao so provisoriamente (como se pensa) na III parte do "Discur- 
so", mas tambem normalmente, como veremos que se da no "Tratado 
das Paixoes". 

Parece-nos incontestavel que para compreender bem, no sistema de 
Descartes, o papel da inteligencia e o da vontade, bem como o lugar da 
ciencia e o da moral, e necessario tomar em cosideragao o quadro com- 
pleto de sua metafisica, isto e, nao so as doutrinas de Deus e das duas 
substancias separadas, mas tambem a das duas substancias unidas — 
a uniao substancial da alma e do corpo. 

Como todo o grande filosofo, Descartes faz ciencia nao por amor 
da ciencia, mas por amor do homem. E' de ver-se, pois, que a doutrina 
do homem, que e em Descartes a doutrina da uniao da alma e do corpo, 
nao podia deixar de ter um papel de preeminencia, apesar das razoes 
que ele teve para tratar do assunto so depois de ter apresentado em 
toda a sua evidencia a doutrina da distingao essencial das duas substancias. 

Nesse quadro metafisico mais complete se deve, pois, colocar o 
homem em busca da verdade a ser alcangada por um esforgo da von- 
tade para bem aplicar a inteligencia. No que diz respeito a natureza em 
geral, e o campo da substancia extensa que se apresenta, o qual pela 
sua qualidade de substancia pura permite o desenvolvimento da ciencia. 
No que diz respeito ao homem e necessario distinguir tres pianos: o da 
alma separada, estudado ainda na metafisica, no piano das ideias claras 
e distintas; o do corpo separado, que deve ser tratado como os outros 
corpos, tambem no piano das ideias claras e distintas; finalmente, o da 
uniao da alma e do corpo, piano de ideias essencialmente confusas,. no 
qual nao se pode esperar alcangar ideias claras, mas somente "os melho- 
res juizos" possiveis. A vontade ativa e atenta,. aplicara a inteligencia 
no piano da ciencia no sentido de admitir somente as ideias claras e 
distintas, pois que elas ai sao possiveis e sao as unicas que constituem 
a ciencia certa; no piano da uniao, com a consciencia clara e distinta de 
que aqui nos encontramos em piano de ideias confusas, o esforgo da 
vontade sera o de buscar os melhores juizos possiveis. Nem se pense 
que por ser o piano da uniao um piano de ideias confusas, Descartes 
poderia desinteressar-se dele, atendo-se somente a ciencia certa, porque 
o piano da uniao, sendo o da natureza humana, e nele que se poe uma 
grande parte da moral, isto e, tudo aquilo que se refere as "paixoes da 
alma" (8). 

(8) — Para nao mencionar agora o caso da moral provisdria. 
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A nao ser que quisesse desinteressar-se de uma vasta porgao dos. 
problemas morais, Descartes nao poderia, pois, deixar de lado a uniao 
da alma e do corpo. 

Esta maneira de encarar o problema vem estabelecer entre a ciencia 
e a moral (ao menos uma parte da moral) nao uma diferenga de pianos 
metafisicos, o da Verdade e o do Bern (9), mas a diferenga entre um 
esforgo para a conquista da verdade que pode chegar ate o absoluta- 
mente certo no piano cientlfico das substancias separadas, e o esfoigo 
da vontade, na conquista da verdade, que so pode alcangar os melhores 
juizos, no piano da moral. 

Posto nesses termos os fundamentos da moral de Descartes e as 
suas relagoes com a ciencia, ressalta de um modo claro a importancia da 
nogao de virtude, nogao que tern passado quase despercebida e que e, 
entretanto, ao nosso ver, a chave de toda a etica cartesiana. Como ve- 
remos no capitulo "Nogoes fundamentais da moral cartesiana" ha vario§ 
textos em que Descartes define a virtude, alias de modo que afirma ori- 
ginal, todos eles no sentido que se encontra mais complete na carta a 
rainhai Cristina (10), de 20 de Novembro de 1647, que e de capital im- 
portancia para a compreensao do assunto: a virtude e "une ferme et 
constante resolution de faire exactement toutes les choses qu'on jugera 
les meilleures et d'employer toutes les forces de son esprit a les bien 
connaitre". Como se ve, a virtude ai se define nao so como um esforgo 
da vontade para bem aplicar na conduta os nossos melhores juizos, mas 
tambem como um esforgo da vontade no sentido de procurar os me- 
lhores juizos possiveis no que diz respeito. a conduta. A virtude cons- 
tituira um dos aspectos da "sagesse", bem como do soberano bem, es- 
tando tambem ligada com a nogao de beatitude. Procuraremos demons- 
trar que a virtude e para Descartes um element© essencial para a com- 
preensao de todas as nogoes importantes da sua moral e se apresenta 
como a realizagao maxima do espirito humano no terreno da moral, tal 
como a ciencia o e no terreno da verdade; parece uma banalidade afir- 
ma-lo, mas Descartes o faz nao num sentido de vaga generalidade e sim 
num sentido precis© e a bem dizer tecnico. 

E' a nogao de virtude que esclarecera o verdadeiro sentido da moral 
provisoria, bem como do "Tratado das Paixoes", mostrando a vontade 
no seu esforgo de buscar os "melhores juizos possiveis", mesmo quando 
ha certeza de nao poder alcangar os que sejam absolutamente certos, 
quer por termos de viver dentro de determinada ordem social, antes 
de estarmos em condigoes de usarmos a nossa razao a luz do pleno co- 
nhecimento, quer por se tratar das paixoes da alma, que se desenrolam 
no piano obscuro da uniao da alma e do corpo. 

(9) — Cf. E. Gilson, "Discours", pgs. 232, 233. 
(10) — A. T. V, pgs. 232, 233. 



Devemos notar, porem, que, em principio essa nogao de virtude nao 
implica que toda a moral de Descartes se esgote no esforgo de procurar 
os melhores juizos posslveis no piano da uniao da alma e do corpo. Por- 
que se ha as paixoes da alma que tern sua origem no corpo, ha tambem as 
que tern sua origem na propria alma. Trata-se aqui de um piano em que 
a moral se alimenta de ideias claras e distintas. Descartes se refere a 
ele em uns poucos textos da correspondencia e do "Tratado das Paixoes". 

Era nosso proposito incluir na Parte III deste Ensaio um capitulo 
sobre essas paixoes superiores. Supunhamos haver de encontrar textos 
em que pudessemos descobrir ao menos um esbogo do pensamento da 
Descartes sobre o tema. Na realidade verificamos que o que se encontra 
nao passa de algumas alusoes, feitas ao correr da exposigao de outros 
aspectos da moral. Por isso nao trataremos do assunto senao ocasional- 
mente, quando ocorrerem textos que a ele se refiram. 
, Qualquer que seja sua explicagao, o fato de ter Descartes deixado 

de lado quase completamente esse aspecto da moral que, poder-se-ia 
pensar, havia de ser o ponto culminante de suas reflexoes, faz sobressair 
a importancia da moral que estuda os temas referentes a uniao da alma 
e do corpo. Esta, Descartes a elaborou com grande cuidado, no "Trata- 
do das Paixoes", em que, alias, pelo conceit© de generosidade, se eleva 
a uma altura nao inferior a da plena posse da liberdade do espirito. 

Nao hesitamos, pois, em afirmar que o "Tratado das Paixoes" e a 
mais alta expressao pratica dos principios e conceitos fundamentais que 
se encontram na metafisica e na correspondencia do filosofo a res- 
peito de moral. 

E nao nos parece demasiado supor que ele conservaria este lugar 
preeminente mesmo que o filosofo tivesse elaborado uma moral da alma, 
separada do corpo. Porque aquilo que realmente interessa a Descartes; 
nao e o an jo, nem o homem de alma distante, mas o homem de carne 
e osso que ele deseja elevar o mais alto possivel, ate ao piano da gene- 
rosidade e do amor a Deus, sem contudo esquecer que os mais altos, 
prazeres do homem, mesmo os prazeres da alma, "dependem das paixoes"- 





I PARTE 

A IMPORTANCIARELATIVA DA VONTADE E DA INTEL1GEN- 

CIA NA CONCEPQAO CARTESIAN A DO ESPtRITO 





O PAPEL DA VONTADE NO MfiTODO 

Em geral os autores apresentam do metodo de Descartes somente 
o seu aspecto intelectual. 

E' natural que isso se de, uma vez que todo metodo pretende ser 
essencialmente um instrumento do espirito para a busca da verdade. 
E', como diziam os antigos, um "organon", isto e, um con junto de regras 
a que se deve obedecer se se deseja alcangar a verdade, regras que, uma 
vez postas, passam a constituir uma sorte de guia intelectual independen- 
te do proprio intelecto. Entendido desta maneira ate o tempo de Des- 
cartes, o metodo nao podia deixar de ser um guia para os caminhos ja 
batidos, que conduzem inevitavelmente as verdades autorizadas. O que 
Descartes procura, pois, nao e um "organon" que o habilite a pensar cor- 
retamente. Procura alguma realizagao do espirito humano que seja 
certa e na qual possa surpreender aquilo que faz certo o pensamento. 

E' esse o sentido das suas Consideragoes sobre as disciplinas ou 
ciencias que aprendera na sua mocidade. Nao considera de inlcio o 
metodo que conduziu a elas, Considera-as em si mesmas, a ver o que 
elas possam ter de certo e indubitavel para descobrir que, a nao ser 
nas demonstragoes matematicas, em parte alguma do vasto campo da 
cultura que ele percorrera pode achar verdades indubitaveis. A propria 
logica da Escola, ainda que tenha coisas certas, como, por exemplo, "as 
regras do silogismo, que Descartes considera como verdadeiras" (1) — 
como regras da coerencia interna do pensamento — ou coisas uteis, co- 
mo alguns preceitos especiais que eram os frutos da experiencia de en- 
sino e exposigao dos mestres da Escolastica (2), serve "antes para ex- 
plicar a outrem as coisas que ja se sabem, ou... mesmo para falar sem 
discemimento daquelas que se ignoram, do que para aprende-las" (3) 

So na matematica, em particular na "algebra dos antigos e na ana- 
lise dos modernos" (4), e que ele encontra demonstragoes, ainda que 
em materias muito abstratas e que parecem sem utilidade. Tais de- 
monstragoes se revestem nao so do carater de certeza, mas tambem 
levam a descobrimentos (5). Descartes ve nelas uma conquista do es- 
pirito que, ao menos de inlcio, Ihe parece oferecer exemplos de progres- 
ses do conhecimento. Resta, pois, analisar os processes da matematica, 

(1) — C£. E. Gilson, "Discours" pg. 186^ 1. 22. 
(2) — Como por exemplo o preceito que aconselhava a dividir bem os problemas a serem 

discutidos. (E. Gilson, loco citato) Ver a II Regra do Metodo. 
(3) — "Discours", A.T.VI, pg. 17, 1. 16-19. 
(4) — Idem, pg. 17, 1. 22 e 23. 
,<5) — Idem, pg. 19, 1. 6-16. 
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verificar onde se encontra e no que consiste essa possibilidade de pen- 
samento que seja nao so verdadeiro pela coerencia interna, como os silo- 
gismos (6), mas tambem construtivo, capaz de chegar a verdades, "dis- 
tantes e ocultas" (7). Essa analise dos processes matematicos e que 
constitui, em resumo, o essencial das "Regulae" (8). 

Ora, Descartes verifica que o essencial dos process© da matematica 
e um ato do espirito — a intuigao, "concepgao de um espirito puro e 
atento, concepgao tao facil e distinta que nenhuma duvida resta sobre 
o que compreendemos. .. concepgao que nasce da pura luz da razao 
e que, sendo mais simples, e mais certa que a propria dedugao" (9). 
Como diz L. Bnmschvicg (10), "o peculiar da intui^ao cartesiana e que 
ela nao se aplica a uma coisa, mas a um ato do pensamento"; e a coin- 
cidencia do espirito com essas "sementes de verdade" (11), com essas 
ideias inatas ou "naturezas simples, atomos de evidencia" (12) que 
constituem o termo de toda a analise e o ponto de partida de toda 
sintese. Sua evidencia vem de que, sendo simples, podem ser inteira- 
mente conhecidas pela simples inspecgao do nosso espirito. 

A primeira regra do metodo no "Discurso" prescreve: "nao receber 
por verdadeiro nada que nao conhecesse evidentemente como tal" (13), 
preceito que pde na propria atividade do espirito a constatagao da ver- 
dade, libertando-a de qualquer determinagao extrinseca. E' aquilo cuja 
"justificagao nao requer nenhuma outra operagao do pensamento senao 
aquela pela qual ele e atualmente dado". E' o pensamento que se jus- 
tifica na sua propria expressao. A intuigao e o nucleo, o element© es- 
sencial do metodo de Descartes. Porque as regras que se seguem, refe- 
rentes a analise e a sintese, nao sao mais que uma aplicagao da intuigao. 

A analise consiste realmente em dividir as dificuldades ou os pro- 
blemas "em tantas partes quantas forem necessarias para melhor resol- 
ve-las" (14). Para bem compreender o sentido dessa analise e preciso 
nao esquecer a sua inspiragao matematica. O objetivo dela e chegar a 
estabelecer entre os dados dos problemas e as incognitas relagoes tao 
simples que sejam evidentes, de acordo com a primeira regra. Ha duas 
etapas a veneer para isso. Temos um problema; e necessario verificar 
se a incognita ou incognitas do mesmo sao completamente determinadas 
ou nao, isto e, se podem ou nao podem ser determinadas a partir dos 
dados conhecidos. Num problema de algebra, por exemplo, se pela 

(6) — "Regulae" A. T., X, pg. 365. Pleiade, pg. 9: "...je trouve d'une mediocre utilite ces 
chaines par lesquelles les dialecticiens pensent gouvemer la raison humaine. . 

(7) — "Discours", A.T. VI, pg. 19, 1. 5-16 
<8) — "Regulae", A, T., X, pg. 365. Pleiade, pg. 9: "ayant dit un peu plus haut que parmi les 

sciences deja connues, seules 1'arithmetique et la geometrie sont exemptes de faussete 
et d'incertitude, il nous faut examiner avec plus de soin porquoi il est ainsi". 

(9) — Ver "Regulae", A.T. X pg. 368. Pleiade, pgs. 11-12. 
UO) — "Descartes", Editorial Sudamericana. Buenos Aires, pg. 34. 
(11) — "Discours", A.T. VI, pg. 64, 1. 4-5. 
(12) — M. Cueroult, "Apostilas", ligao II. pg. 4. 
(13) — "Discours", A.T. VI, pg. 18, 1. 16. 
(14) — "Discours", A.T. VI pg. 18. 1. 26. 
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divisao das difkuldades nao se conseguir estabelecer relagao entre as 
incognitas e os dados, verifioa-se que o problema nao tem solugao, o 
que, alias, e um modo de soluciona-lo. Em suma, a regra da analise e 
a redugao dos elementos do problema a sua maior simplicidade, de mo- 
do que possam ser apreendidos por meio de intuigao. 

O seu complemento natural e a smtese, que consiste em "conduzir 
por ordem os.. . pensamentos, eomegando pelos objetos mais simples, 
mais faceis de conhecer, para subir pouco a pouco, como por graus, ate 
o conhecimento dos mais complexos" (15). A intuigao continua a ser o 
essencial desse processo, porque a relagao entre as diversas intuigoes que 
se encadeiam na sintese deve ser tambem intuitiva, isto e, apresentar-se 
clara, evidente e portanto irrecusavel ao espirito. 

Descartes estabelece que ha uma ordem natural do pensamento, 
em que cada ideia ocupa o lugar que Ihe convem, no sentido de que para 
ser intuitivamente compreendida, depend© do que Ihe vem antes e e 
condigao do que se Ihe segue. A quarta regra, chamada da verificagao, 
consiste em "fazer em tudo enumeragoes tao completas e revistas tao 
gerais que estivesse certo de nao omitir nada" (16). Nao se trata de 
uma simples revisao, como poderia parecer a quern nao fosse alem da 
banalidade aparente das expressoes. Esta regra se refere as duas ante- 
riores e destina-se a verificar se na analise e na smtese nao houve omis- 
sao de termos, de modo que nenhum element© tenha sido esquecido. Em 
seguida e necessario ter em conta que, fazendo-se uma dedugao do sim- 
ples para o complexo, construimos uma cadeia de raciocinios, que pode 
ser mais ou menos longa. Cada um destes deve ser tido como verda- 
deiro na medida em que esta verdade resulta da compreensao intuitiva 
da sua relagao necessaria com o que vem antes. Ora, essa cadeia de 
intuigoes, mais ou menos longa nao pode caber toda ela dentro de uma 
unica intuigao. E' necessario recorrer a memoria, a lembranga de que 
durante a dedugao cada uma das partes foi aceita por intuigao clara e 
distinta. Mas a memoria nao e uma faculdade intelectual, e um pro- 
cesso de imaginagao, insuficiente por si mesmo para justificar a verdade. 
Para remediar essa fraqueza da memoria — que tem entretanto de in- 
terferir nas dedugoes mais ou menos longas — o pensamento deve tomar 
a percorrer a serie dedutiva "por um movimento continue que, tornan- 
do-se cada vez mais rapido, equivale a uma intuigao". 

Em suma, o papel geral da enumeragao consiste em utilizar o mo- 
vimento da inteligencia para conferir a um con junto complexo a evi- 
dencia imediata que e o privilegio da intuigao (17). 

Tais sao, em resume, as regras do metodo, como se encontram no 
"Discurso". Inspiradas diretamente, como ja assinalamos, pelos proces- 

(15) — "Discours", A. T., VI, pg. 18, I, 27-31. 
(16) — "Discours" A.T. VI, pg. 19, 1. 3. 
(17) — E. Gilson, "Discours., pg. 213. 
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so« matematicos, Descartes quis que elas ultrapassassem as matema- 
ticas, ou melhor, se tornassem uma matematica universal "disciplina que 
contendo os primeiros rudimentos da razao estende sua agao ate fazer 
surgir a verdade em todo e qualquer assunto" (18). 

O papel da vontade, entretanto, nao deve passar despercebido. Po- 
de-se mesmo apresentar o metodo cartesiano como uma realizagao da 
vontade. Ha um sentido em que tudo depende da vontade; qualquer 
realizagao do espirito — intelectual, ou moral ou artistica — fruto de 
um esforgo, e uma fungao da vontade. Descartes, porem, ultrapassa esse 
ponto de vista banal. Na verdade, os elementos de vontade e mesmo de 
carater que se acham ligados a propria enunciagao da primeira regra do 
metodo no "Discurso" — regra fundamental, como vimos — sao nota- 
veis sob diversos aspectos. A bem dizer esses elementos se encontram 
no principio, no meio e no final do enunciado, de modo que o aspecto 
intelectual da atividade do espirito, no metodo, aparece como resultado 
de uma constante tensao da vontade. 

Em primeiro lugar, os quatro preceitos que adota em oposigao aos 
numerosos que havia na logica antiga, ele julga que sao suficientes, con- 
tanto que se tome uma "firme e constante resolugao de nao deixar de 
observa-los uma unica vez" (19). A aplicagao do metodo, pois, depen- 
de de uma atitude de espirito, que e uma atitude moral. 

Ja se percebe aqui a radical diferenga entre Descartes e Espinosa, 
que vira a luz principalmente na doutrina da liberdade. E* certo que 
tanto Descartes como Espinosa entendem que a intuigao, a coincidencia 
do espirito com as verdades simples, constitui o essencial dos processes 
intelectuais. Mas para Espinosa a propria atividade interna do intelecto 
e suficiente para garantir a sua permanencia e progress© no caminho da 
verdade, ao passo que para Descartes e necessario um constante esforgo 
da vontade, para evitar a interferencia de elementos perturbadores da 
atividade do espirito. Descartes nao tern ideia do "automate intelectual" 
nao concebe a inteligencia humana como capaz de seguir imperturbavel 
e indefinidamente na conquista do conhecimento, uma vez posta nas li- 
nhas do metodo. Uma ligeira comparagao seria suficiente para mostrar 
a diferenga profunda de pontos de vista que existe entre o "Discurso do 
Metodo" e o "De Intellectus Emendatione", diferenga que se poderia 
resumir, dizendo que no primeiro o metodo e condicionado pela vontade 
de permanecer fiel as suas regras, ao passo que o segundo se atem exclu- 
sivamente ao progresso na clareza das ideias. E' claro que essas con- 
cepgoes diferentes sobre o metodo estao intimamente ligadas a concepgao 
dos dois filosofos a respeito do erro, a respeito da verdade, a respeito da 
vida moral toda. 

Para receber por verdadeiro so o que fosse evidente, para fazer a 
sintese dedutiva segundo a ordem natural dos pensamentos e para a 

(18) —i Ver M. Gueroult, "Apostilas", II, pg. 7. 
(19) — "Discours", A.T. VI pg. 18, 1. 14-15. 
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recapitulagao fiel e inteligente desses processes, para tudo e necessario 
uma Hrme e const ante resolugao. Na verdade, a ideia de Descartes sobre 
o pensamento parece ser a de quem o ve sempre rodeado de perigos e 
armadilhas, onde ele pode facilmente enredar-se ou cair. So uma extrema 
tensao de espirito pode evitar que ele se perca. E' evidente que Descartes 
teve a experiencia do erro, da decepgao com a cultura que julgara intei- 
ramente capaz de dar-lhe os elementos necessaries para bem conduzir-se 
em sua vida. Mesmo atraves desta biografia esquematica que e o "Dis- 
curso" podemos percebe-lo. Eis porque na sua primeira e fundamental 
regra do metodo, logo em seguida a enunciagao do ponto de vista inte- 
lectual — nao receber nunca por verdadeiro nada que nao pudesse co- 
nhecer evidentemente — acrescenta o que se pode ter como uma sorte 
de enunciagao moral da mesma: evitar cuidadosamente a precipitagao 
e a prevengao. E a jungao entre os dois elementos se faz por uma con- 
jungao explicativa, isto e, (e'est a dire) . Receber, pois, como verdade so 
o que fosse evidente ao espirito e a mesma coisa que fazer esforgo para 
evitar a precipitagao e a prevengao. 

A nogao de "precipitagao" esta ligada imediatamente a teoria do 
erro que encontramos explicada, principalmente, na 4a. Meditagao e que 
sera objeto de um capitulo especial. Mas para bem compreender a la. 
regra do metodo e necessario desde ja lembrar que para Descartes o 
erro e antes de tudo um processo da vontade. Consiste em afirmar no 
juizo — que para ele e um ato de vontade — mais do que aquilo que 
o intelecto permite. Julgar antes que o entendimento tenha alcangado a 
evidencia — eis o que e a precipitagao (20) . 

As causas da precipitagao Descartes as menciona em diversos textos, 
interessantes todos para o nosso estudo. 

Ha em primeiro lugar a "confianga excessiva nos recursos de nosso 
espirito, vicio que ameaga principalmente os mais bem dotados" (21). 

A preguiga intelectual e outra causa de julgamentos precipitados, 
uma vez que o pensamento metodico^ como aquele de que e exemplo a 
matematica, exige um esforgo, uma atengao que a maioria das pessoas 
se nega a fazer. 

Dai vem que "cada um ousadamente toma liberdade de afirmar 
coisas por adivinhagao em uma questao obscura mais do que em uma 
questao evidente, e e mais facil fazer conjecturas sobre uma questao 
qualquer do que alcangar a verdade mesmo sobre uma questao que seja 
facil" (22). 

(20) "Regulae", A. T., X, pg. 365. Pleiad'e, pg. 9: . .toutes les erreurs ou peuvent tomber 
les hommes (et non les betes, bien entendu) ne provienent jamais d'une mauvaise infe- 
rence, mais seulement de ce qui on admet certaines experiences peu comprises ou qu'on 
porte des jugements a la legere et sans fondement". 

(21) — E. Gilson. "Discours" pg. 198. 
Nos Princxpios" — (carta ao Tradutor A.T. IX pg. 13, 1. 3-5) encontra-se: "les 
autres qui sont plus ardents, se hatexit trop, d'ou vient qu'ils re^oivent des princi- 
pes qui ne sont pas 6vidents, et qu'ils en tirent des consequences incertaines". 

(22) — "Regulae", A.T. X, pg. 365. Pleiade, pg. 9-10. 
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A vaidade dos homens doutos que, julgando indigno confessar que 
ignoram qualquer coisa, habituam-se a enfeitar seus falsos argumentos, 
de tal modo que eles mesmos acabam por convencer-se da sua ver- 
dade (23). 

A leviandade dos que se poem a examinar certos problemas, sem 
indagar "quais os sinais que Ihes permitirao reconhecer o que procuramr 

se por acaso o encontrarem, tao ridicules como o mensageiro que, enviado 
a qualquer parte pelo seu superior, se pos logo a correr antes de ouvir 
para onde deve dirigir-se (24). 

Todas essas razoes explicam para Descartes a indisciplina do pensa- 
mento, responsavel pela desordem e pela esterilidade da cultura, fato 
que esta sempre diante da mente do filosofo em todas as suas reflexoes 
sobre o metodo. O remedio contra a precipitagao e a suspensao do juizo, 
esse fruto do "livre arbitrio que faz com que possamos abster-nos de crer 
em coisas duvidosas, e assim livrar-nos de cair em erro" (25). A pre- 
vengao e outra causa de erros ainda maior que a precipitagao. A pre- 
vengao e a obstrugao do nosso espirito por preconceitos adquiridos du- 
rante a infancia. Tambem aqui nos encontramos diante de um dos 
elementos permanentes do pensamento do filosofo: a ideia de que du- 
rante o longo periodo da infancia estamos sujeitos a toda sorte de influen- 
cias que recebemos antes que nossa inteligencia esteja em condigoes de 
critica. Descartes se refere especialmente as impressoes sobre a afetivi- 
dade e aos erros dos sentidos, propriamente. Sentimos o prazer ou a dor 
sem indagar sequer se tais impressoes provem de nos mesmos ou de algo 
fora de nos. O mesmo se da com os "sentimentos tais como gosto, odor^ 
som, calor, frio, luz, cor e outros semelhantes, que verdadeiramente nao 
nos representam nada que existe fora de nosso pensamento". . . (26) 
mas aos quais afinal chegamos a atribuir existencia exterior pelo fato de 
as percebermos juntamente com a grandeza, figura e movimento das coisas 
que julgamos existir fora do nosso pensamento,, mesmo antes de termos 
submetido esse juizo a nossa investigagao critica. As imaginagoes que 
nos vem desse periodo da infancia, em que nossa alma estava tao estrei- 
tamente sujeita ao corpo, sao alias dificeis de desarraigar, mesmo quando 
na idade da razao nos damos conta de quao enganadoras elas sao (27). 

Ha ainda o fato de que so com grande esforgo nossa inteligencia se 
aplica a coisas puramente inteligiveis, que nao estao presentes nem aos 
sentidos nem a imaginagao (28). A teoria de Descartes a respeito do 
papel dos sentidos (29) na vida do homem explica bem essa concepgao. 
Uma vez feita a prova de que ha um Deus onipotente e bondoso, que nao 

(23) — "Regulae", A.T. X, pgs. 362-363 Pleiade, pg. 7 
(24) — "Regulae" A.T. X, pg. 434, 1. 17-24, Pleiade, pg. 60-61. 
(25) — "Principios", I. § 6. A.T. IX, pg. 27. 
(26) — "Principios". I. § 71. A.T. IX pg. 58. 
(27) — "Principios I. § 72, A.T. IX, pg. 59. 
(Q8) — "Principios" I. § 73 A.T. IX, pg. 60. 
(29) — Cf. 6.a Meditagao, A.T. IX, pgs. 65-66. 
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poderia ter-nos dado uma inteligencia essencialmente falaz, Descartes e 
levado a admitir, como conseqiiencia natural disso que tambem os nos- 
sos sentidcs nao sao enganadores, a nao ser quando os tomamos como 
instrumento do conhecimento. 

Estabelecem-se assim dois pianos bem distintos: o da inteligencia, 
unico que nos pode dar a verdade, e o das sensagoes que existem em nos 
"para significar quais as coisas que sao convenientes ou prejudiciais ao 
composto de que ele (o espirito) e parte, sendo ate esse ponto assaz 
clarcs e distintos". . . (30) sensagoes que sao necessarias e suficientes pa- 
ra o uso do homem, composto de alma e corpo destinado a viver e a mo- 
ver-se entre outros corpos. Como tais, elas podem mesmo ser considera- 
das claras e distintas. Ora, sendo a utilidade ou conveniencia do corpo 
de interesse mais imediato, as sensagoes tendem a prevalecer e assim e 
dificil que possamos concentrar nossa inteligencia num esforgo intelectuab 
prolongado. 

Finalmente a linguagem e uma outra fonte de erros. Usamos as pa- 
lavras sem nos lembrarmos das coisas que elas exprimem, o que nos leva 
a dar nosso consentimento a termos que nao entendemos, seja porque 
julgamos que ja no passado os entendemos, seja porque julgamos que 
"aqueles que no-los ensinaram conheciam sua significagao" (31). 

Em suma, aquilo que Descartes chama "prevengao" e o conjunto 
daquelas nogoes semi-conscientes que vem do nosso corpo, pelo qual nos 
inserimos entre os outros corpos, e do corpo social no qual estamos 
integrados, e que impoe ao nosso espirito ainda nao alertado pela inteli- 
gencia as nogoes todas que constituem o pensamento social, do qual 
a linguagem e o principal veiculo. Dessa atmosfera de nogoes confusas 
— semi-conscientes, diriamos hoje — so um grande esforgo da atengao 
pode livrar-nos. Eis porque Descartes considera que as realizagoes da in- 
teligencia, o desenvolvimento ordenado das ideias claras e distintas e de 
fato, em primeiro lugar, uma conquista da vontade. 

Ja assinalamos, pois, a presenga e a importancia do elemento "von- 
tade" como condigao de aplicagao das regras do metodo nas palavras que 
se encontram imediatamente antes do enuriiciado da primeira regra 
(. . .ferme et constante resolution de ne manquer pas une seule fois a 
les observer), e depois no interior da primeira regra, como um aspecto- 
moral, fundamental da busca da verdade: a luta contra a precipitagao, 
fraqueza da vontade, e contra a prevengao, obscuridade e confusao de 
ideias. 

O remedio (32) que Descartes indica para que a prevengao nao nos 
conduza ao erro nos leva as palavras que se encontram no final da pri- 
meira regra que assim, ja o assinalamos, se apresenta como um processor 

(f>0) — 6.a Medita^ao. A.T. IX, pg. 66, 104. 
(31) — "Principios" I. §74, A.T. IX, pg. 61. 
(32) — E. Gilson. "Discours", pg. 199. 
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intelectual condicionado por elementos morais ou voluntarios, no inicio, 
ao meio, e no fim do sen enunciado: "ne comprendre rien de plus en mes 
julgements, que ce qui se presenterait si clairement a si distinctement a 
mon esprit que je n'eusse ancune occasion de le mettre en doute". A du- 
vida metodica, pois, que como ja vimos e um process© caracteristicamen- 
te voluntario, nao e apenas uma atitude preparatoria anterior ao metodo; 
ela continua dentro do proprio metodo, como um dos seus aspectos. A 
expressao que "eu nunca tivesse ocasiao de o por em duvida" mostra que 
o mecanismo das ideias claras e distintas, em si mesmo puramente inte- 
lectual e independente da vontade, tern como ponto de apoio uma sorte 
de vigilancia da vontade, que consiste em mostrar que elas suportam 
sempre o 'test" da duvida metodica. 

Em conclusao, e inegavel que para Descartes as regras do metodo 
supoem, exigem um esforgo constante da vontade, sem a qual a inteligen- 
cia nao conseguiria veneer o mundo de imaginagoes, de preconceitos, de 
ideias confusas que constitui a atmosfera em que vive nao so o homem 
inculto ou iletrado — e isso seria bem desculpavel — mas tambem ate os 
que, chamando-se filosofos, nao conseguem sobrepor-se ao piano da eru- 
digao confusa, por nao terem a forga de carater necessaria para veneer 
os habitos inveterados de pensar desordenada e dispersivamente, nem para 
veneer o respeito a tradigao e a autoridade. Tanto ou mais que uma 
conquista da inteligencia, a clareza das ideias e uma vitoria da von- 
tade (33). 

(33) — J. Laporte, em seu livro "Le Rationalisme de Descartes" assinala que as regras do 
metodo, como as encontramos no "Discours", parecem dar-nos um metodo vago e um 
tanto vazio; e precise, diz Descartes, distinguir, analisar, por em ordem, conservar a 
evidencia em nossos raciocinios (pg. 28) . £ que no fundo o que Descartes quer fazer 
nao e dar-nos regras infaliveis para procurar a verdaoe, mas convidar-nos a exercitar 
nossa inteligencia, nosso ingenium, e a toma-lo perspicaz, isto e,capaz de ver claramente 
cada coisa de per si (pg. 30. Ver Regra IX A.T. X, 400-401) como um artifice 
bem exercitado nas minucias; e sagaz, isto e, capaz de compreender as relagdes entre 
as coisas e a ordem que devemos seguir ao procurar conhece-las. A perfeigao do 
ingenium se consegue pelo exercicio, pela aquisigao de habitos de bem pensar. O que 
mostra ainda uma vez o aspecto voluntario do metodo (pg. 34). 



O PAPEL DA VONTADE NA DtJVIDA 

O tema da duvida ao tempo de Descartes era t^o comum que ele 
se excusa de ter de apresenta-lo: ^'encore que j'eusse vu il y a longtemps 
plusieurs ecrits par les sceptiques et academiciens touchant cette ma- 
tiere, et que ce ne fut pas sans quelque degout que je remachais une 
viande si commune, je n'ai pu toutefois me dispenser de lui donner une 
meditation toute entiere" (1) . 

E' facil explicar o ceticismo do Renascimento. Como revivoram 
nessa epoca todos os filosofos antigos, era de esperar que aparecessem 
tambem os "pirronicos", a glosar todas as formas do cepticismo classico. 
Contudo, nao foram os pirronicos do seculo XVI simples imitadores dos 
antigos. Havia elementos mais que suficientes para alimentar as du- 
vidas de um Charron, ou de um Sanchez, ou de um Montaigne, A pro- 
pria erudigao brilhante do Renascimento conduzia naturalmente a in- 
certeza. A "ciencia" era o conhecimento dos antigos, a proposito de tu- 
do citados com cansativa abundancia. Era facil tudo dizer e tudo con- 
tradizer, quando se apelava para o inesgotavel manancial dos poetas, 
oradores e filosofos do passado. 

E' certo que essa cultura de erudigao do seculo XVI coexistiu com 
as primeiras vigorosas afirmagoes da ciencia moderna. Podia-se esperar 
que as descobertas de Copernico ou Kepler, por exemplo, fossem sufi- 
cientes, como garantias de um proximo surto do pensamento cientifico, 
para coibir as manifestagoes do ceticismo. Sabe-se contudo como demo- 
raram a ser compreendidos, neste rico e confuso seculo XVI, pelos pro- 
prios grandes homens do tempo, os elementos novos de ciencia e filosofia 
que, ja em elaboragao, so haviam de vir a plena luz no seculo seguinte (2). 

Assim para os pensadores mais conscientes, isto e, para os que per- 
cebiam que a erudigao classica nao e ciencia — como Sanchez ou Mon- 
taigne — o ceticismo era coisa natural. A crise da razao teorica, ha a acres- 
centar a crise da razao pratica. O cisma do Cristianismo operado pela 
Reforma protestante e a violencia e crueldade das "guerras de religiao", 
como assinala L- Brunschvicg (3), so podiam contribuir para estabe- 
lecer no espirito dos homens mais conscientes uma "misantropia" que e 
a descrenga ou o ceticismo em relagao aos valores morais. 

(1) — Segundas Respostas. A.T. IX, pg. 103, ou VII, pg. 130, 1. 17-29 
(2) — Cf. L. Febvre. "Rabelais, ou Le Probleme de I'Incroyance". 
(3) — "Le progres de la conscience dans la philosophie occidentale", tomo I, cap. V, "Le 

moment historique de Montaigne". 
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E' sobre esse quadro de fundo que devemos projetar a analise da 
duvida cartesiana. 

Descartes declara que a contragosto tem de remastigar esses temas 
filosoficos corriqueiros. Ja essa linguagem mostra que ele se sente capaz 
de ultrapassar ou veneer o ceticismo do tempo. Se aceitarmos o "Dis- 
curso" como uma historia do seu pensamento, ainda que abreviada ou 
esquematizada, verificamos que o ceticismo de Descartes do tipo corrente, 
se e que existiu, durou muito pouco tempo. Ao terminar seus estudos ele 
"se achou embaragado de tantas duvidas e erros, que Ihe pareceu que 
dos seus esforgos para instruir-se nao colhera outro proveito senao o de 
descobrir sua propria ignorancia" (4). E' o desapontamento com a cul- 
tura recebida e uma sorte de desencorajamento que domina o jovem filo- 
sofo, "diante da impotencia dos metodos recebidos para descobrir e trans- 
mitir a verdade". 

A aceitarmos o testemunho de Baillet essa experiencia do filosofo 
nao foi, alias, puramente intelectual, pois que, ao perceber que os ensina- 
mentos que recebera nao eram adeqiiados as necessidades da vida moral, 
sentiu-se nao so desorientado e cetico, mas tambem angustiado. E' o me- 
mento da "duvida nao metodica" (5), momento fugaz, pois essa angustia 
e logo dominada pela vocagao do filosofo que o leva direito a reconhecer 
o valor da ignorancia, a "douta ignorancia", de onde surgiram tantas e 
tao grandes renovagoes do espirito humano. Visto que estava em duvida, 
resolve fazer da duvida o seu ponto de partida, como o homem perdido 
numa floresta faz da sua propria incerteza seu ponto de referencia para 
tomar um rumo (6). 

Ao escrever o Discurso, Descartes tem a preocupagao de atenuar 
certos aspectos de seu pensamento que poderiam nao ser compreendidos 
pelo grande public© a quern se dirige, na lingua vulgar. 

A duvida metodica e um desses aspectos. Ele teme que os "espiritos 
fracos, abragando avidamente as duvidas e os escrupulos que seria neces- 
sario propor, nao pudessejn depois compreender da mesma maneira as 
razoes pelas quais eu me esforgaria para po-las de lado, e assim eu os 
teria impelido a um mau passo, sem talvez poder tira-los dele" (7). 

Em conseqiiencia, o que se encontra no "Discurso", e somente a 
duvida sobre o valor dos estudos que as escolas do tempo, mesmo as me- 
Ihores, como o colegio de La Fleche, poderiam oferecer, e em seguida a 
duvida sobre a veracidade dos dados dos sentidos. 

Ja em relagao ao primeiro ponto, e patente o carater voluntario da 
duvida de Descartes. Depois das saborosas paginas em que, nao sem uma 
ponta de ironia, faz uma apreciagao das diversas disciplinas estudadas por 

(4) — "Discours" A.T. VI pg. 4. 
(5) — E. Crilson, "Discours" pg. 137-138. 
(6) — "Discours", A.T. VI, pg. 24, 1. 21. 
(7) — Carta a Mersenne, margo de 1637, A.T. I, pg. 049, 1.29— pg. 351 1, 2; Carta ao P. 

Vatier, 22 de Fevereiro de 1638, A.T. 1, pg. 560 1. 7 — 561 1. 6. 
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ele, da utilidade das mesmas e do espirito daqueles que as cultivam, bem 
como das impressoes que trouxe dos diferentes costumes observados em 
suas viagens, declara que a respeito das opinioes que de tudo isso havia 
recolhido "nao podia fazer nada melhor do que empreender po-las de 
lado uma vez por todas" (8). A mesma expressao se encontra, mais 
adiante, quando apos ter assegurado na "moral provisoria", um abrigo 
temporario que Ihe permitisse trabalhar na construgao do edificio das 
ciencias, declara que poderia livremente empreender desfazer-se de todo o 
resto de suas opinioes (9). 

Tudo ja foi dito sobre este ato de renegacao da tradigao medieval 
e antiga, feito por Descartes, file o faz de modo simples e decidido e 
com plena consciencia de sua significagao. Era na verdade o atestado 
de nascimento do mundo moderno; o seu carater negativo era so de 
aparencia, pois que para Descartes, ele implicava um compromisso de 
reconstru^ao. 

A duvida e, pois, um "empreendimento", que alias, como vimos acima, 
ele nao quer desenvolver ate os limites extremos, mas so ate onde for 
conveniente. Quais sao esses limites impostos pela sua prudencia e pelo 
desejo de nao perturbar a paz de espirito do leitor comum? Descartes 
nao vai, no 'Discurso" alem do problema da correspondencia de nossas 
sensagoes com o mundo exterior. E' o velho tema dos erros dos sentidos, 
que vem desde os primordios da especulagao grega. Glosado pelos ceticos 
de todos os tempos, ele se tornou tao banal que se pode falar, no caso, 
de "duvida natural" (10). 

Vejamos que aspectos assume na parte IV do "Discurso". 
Em primeiro lugar notemos o seu carater metodico. Em materia de 

costumes e moral muita vez temos que aceitar aquilo que e muito incerto 
como se fosse indubitavel, mas como "desejava entregar-se somente a 
busca da verdade, julgou dever fazer o contrario disso, isto e, rejeitar 
como absolutamente falso tudo aquilo em que pudesse imaginar a mi- 
nima duvida, a fim de ver se depois disso restaria alguma coisa que 
fosse inteiramente indubitavel" (11). A duvida aparece ai como *m 
instrument© de pesquisa. E* uma pedra de toque. Duvida-se de tudo para 
verificar se subsiste alguma verdade, uma unica que seja. 

Gilson (12) chama a atengao para a expressao "rejeitar como abso- 
lutamente falso tudo aquilo em que pudesse imaginar a minima duvi- 
da. . ." E' uma "expressao que marca o carater livre e deliberado da 
duvida cartesiana". 

(8) — . .pour toutes les opinions que j'avais revues jusques alors en ma creance, je ne pouvais 
mieux faire que d'entreprendre, une bonne foi», de les en oter..." "Discours", A. T. VI, 
pg. 13, 1. 27-30. 

(9) — "Discours" A.T. VI, pg. 28, 1. 15-20. 
(10) — M. Gueroult, "Apostilas", li?ao V, pg. 7. 
(11) — "Discours", A.T, VI, pg. 31, 1. 25-30. 
(12) — "Discours", pg. 285, in fine. 
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Cremos que a esse comentario, que sublinha exatamente aquilo de 
que tratamos, isto e, o seu carater voluntario, se pode acrescentar o fata 
de aqui, no Discurso, ser a vontade guiada pela imaginagao no process© 
da duvida. Nao se trata de demonstrar pela razao a necessidade de du- 
vidar de tudo, inclusive da verdade das matematicas, da existencia da 
mundo ou da bondade de Deus, como acontece na primeira Meditagao. 
Trata-se somente de imaginar coisas em que poderia encontrar duvida. 
Ora, esse process© de imaginagao, que e alias o adeqiiado ao leitor inculto^ 
nao permite ir alem dos erros mais grosseiros, verificaveis na experiencia 
comum. Os sentidos nos enganam algumas vezes (13). O cetico vulgar 
concluiria que podem enganar-nos sempre. Descartes, porem, apresenta 
ao leitor inculto nao a constatagao dessa possibilidade de duvida mas a 
resolugao de duvida (14). Outro aspect© da experiencia comum, relativo 
ao erro, eram os paralogismos (15), isto e, raciocinios erroneos pela ma- 
teria ou pela forma. Mesmo sobre as coisas mais simples da Geometria 
se encontram tais erros. Nao se trata de criticar os fundamentos da ma- 
tematica — coisa que so fara nas "Meditagoes". E' a simples lembranga 
de que por falta de atengao (16) podemos errar ao fazer uma soma ou 
tragar uma linha. Essa possibilidade de errar em materia de carater de- 
monstrative o leva a "rejeitar como falsas todas as razoes que havia 
tido anteriormente como demonstragoes (17). O raciocinio e perfeita- 
mente paralelo ao anterior; como o fato de nossos sentiaos nos enga- 
narcm algumas vezes autoriza uma duvida geral a respeito das coisas, 
assim o fato de se cometerem paralogismos mesmo nas coisas mais sim- 
ples da Geometria autorizava uma duvida geral a respeito da validade 
das demonstragoes. E' uma critica a matematica, fundada na experiencia 
comum. Dir-se-ia um capricho da vontade, se nao fosse justamente o ade- 
qiiado aos leitores a que se dirige. 

O que se segue parece confirmar nossa opiniao. Trata-se da expe- 
riencia dos sonhos, nos quais nos ocorrem os mesmos pensamentos que 

(13) — Cf. E. Gilson, "Discours", pg. 288, sobre os erros dos sentidos. 
(14) — "Je voulus supposer qu'il n'y avait aucune chose qui fut telle qu'ils nous la font ima- 

giner "Discours", A.T. VI pg. 32, 1. 2-3. 
(15) — E. Gilson, "Discours", pg. 290. 
(16) — Ver "Regulae",' A.T. X, pg. 365. Pleidade. pg. 9: ". . .puisque, sauf par inattention. 

il semble impossible (dans le mathematiques) a Thomme d'y commettre des erreurs". 
Permitimo-nos aqui discordar um poucq da opiniao de Gilson ("Discours", pg. 290). 
Itle entende, como Levy Bruhl, que Descartes "checche le fondement de la certitude 
des mathematiques elles memes. . . Descartes passe du plan scientifique au plan pro- 
prement philosophique et substitue a une simple critique de nos connaissances une cri- 
tique des moyens de connaitre..." — Ora a critica dos fundamentos da matematica so- 
pode ser feita sob a hipotese do Deus enganador e do Genio Malevolo, coisas em que 
Descartes nao tinha entao pensado, ou pelo menos coisas que ele nao poria em lingua 
vulgar; nao se trata dos fundamentos da matematica, mas desse fato da experiencia 
comum que um matematico pode cometer erros comesinhos, lapsos, enganos. Alias Gil- 
son reconhece que "le doute ne porte pas ici sur I'intuition actuelle des demonstra- 
tions mathematiques, mais sur le souvenir des demonstrations qui nous ont autrefoia. 
semble demonstratives". 

(17) — "Discours", A.T. VI pg. 32, linhas 3-9. 
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temos na vigilia, o que e suficiente para que Descartes resolva fingir que 
todas as coisas que Ihe vem a mente nao passam de ilusoes (18). 

Ainda aqui, os verbos usados por Descartes (resolve fingir) expri^ 
mem claramente o carater voluntario desta duvida. 

Resta ver qual a utilidade dessa duvida que, como ja observamos, se 
desenvolve toda ela no piano da imaginagao. Nao e alias dificil desco- 
bri-lo: relembrar os erros dos sentidos, ou os paralogismos dos geome- 
tras, ou as ilusoes dos sonhos serve naturalmente para mostrar que o 
conhecimento sensivel deve ser posto de lado pelo que busca a verdade^ 
e que devemos abandonar os preconceitos que nos vieram de nossa infan- 
cia. Mas dentro da metodologia cartesiana essas imposigoes do metodo 
tern um sentido mais preciso. 

A fisica de Descartes pressupoe a negagao das formas substandais^ 
fundamento da fisica medieval; ora, a ideia das formas substanciais "pro- 
vem de uma confusao engendrada pelas percepgoes sensiveis" (19). 

* * * 

Na Primeira Meditagao passamos da duvida que e possivel levantar 
so pelo uso da imaginagao a duvida racionalmente demonstrada (20) . 

A primeira etapa desta duvida raciocinada e a mesma que ja se 
encontrou no "Discurso". Pois que os sentidos nos enganam algumas vezes 
e necessario admitir que eles poderao enganar-nos sempre. Mas, para usar 
uma imagem do proprio Descartes, quern sabe se consideradas de inicio 
estragadas todas as magas de um cesto, nao sera em seguida possivol des- 
cobrir entre elas alguma que seja boa? Nao havera entre as informagoes 
que nos vem dos sentidos alguma que por um carater qualquer seja pos- 
sivel isentar de duvida? Sera possivel duvidar, por exemplo, das sensa- 
goes que dizem respeito ao nosso proprio corpo, a sua situagao, estado ou 
agao? (21) So os loucos com suas divagagoes tao comuns a respeito de 
seus proprios corpos poderiam lembrar-se de duvidar delas. Mas acon- 
tece que, se nao somos loucos, estamos sujeitos ao sono e aos sonhos, e 
neles vemos coisas nao menos inverossimeis que os pensamentos dos lou- 
cos. Como nao ha Indices certos que permitam distinguir a vigilia do 
sono, somos obrigados a convir em que tambem essas sensagoes referen- 
tes ao nosso corpo e seu estado e situagao sao duvidosas (22). 

Contudo, por mais irreais que sejam as imagens que se encontram 
nas divagagoes dos loucos ou nas visoes dos nossos sonhos, elas nao po- 

(18) — "Discours", A.T. VI, pg. 32, 1. 9-15. 
(19) — Levy Brtthl, Curso inedito sobre Descartes, citado por E. Gilson em "Discours" pg. 288. 
120) — Assinalemos ainda uma vez aqui a forga das palavras que Descartes usa para expressar 

o carater voluntario do processo: "J'ai bien juge qu'il me fallait entreprendre serieu- 
sement une fois en ma vie de me defaire de toutes mes opinions..." ". . .Cette en fre- 
prise me semblant fort grande, j'ai attendli que j'eusse atteint un age qui fut si mur. . . 
". . .Je m'appliquerai serieusement et avec liberte a detruire generalement toutes mes 
anciennes opinions". Expressoes todas estas do inicio da I "Meditagao. 

(21) — l.a Meditagao. A. T., EX, pg. 14. 
(22) — l.a Meditagao. A.T. IX, pg. 15. 
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-deriam existir se nao existissem os elementos mais gerais de que elas 
se compoem, nao so cabegas, corpos, maos ou olhos, mas os elementos 
mais simples ainda, sem os quais nenhuma dessas imagens poderia existir, 
a saber, a extensao, a figura, a quantidade, a grandeza, o numero, o lu- 
gar, o tempo (23). Em suma, as coisas que constituem o objeto da arit- 
metica e da geometria poderiam ser consideradas como indubitaveis, 
"pois que, quer estejamos sonhando, quer estejamos acordados, parece 
indubitavel que 3 mais 2 sao 5 e que o quadrado tern quatro lados". 

Chegamos assim ao estudo da posigao de Descartes ao escrever as 
"Regulae ad Directionem Ingenii". Nesse seu primeiro trabalho de fo- 
lego o filosofo nao leva sua duvida ate a faculdade humana de conhe- 
cer que Ihe parece garantida pela certeza interna das matematicas. No 
"Discurso", como ja vimos, ele nao se refere senao aos erros ocasionais 
dos geometras, que em nada infirmariam a certeza das demonstragoes 
feitas com o cuidado devidd para evitar a falta de atengao. Mas nas 
"Meditagoes" ele levanta a questao do valor das matematicas e isso 
sob um duplo aspecto. 

Em primeiro lugar, por mais rigorosas que sejam as demonstragoes 
matematicas, e assegurada mesmo por hipotese a sua certeza interna, 
que valor tern elas em relagao ao mundo exterior? Havera coisas exis- 
tentes que correspondam a verdade que percebo nas essencias matema- 
ticas? Mais ainda, nao sera posslvel pensar que aquilo que penso como 
verdade matematica, nao so nao corresponde a nenhuma realidade exis- 
tente, mas tambem nao seja a expressao de nenhuma verdade objetiva, 
universal, independente do meu proprio intelecto? (24) Para proper es- 
sa duvida Descartes cria a hipotese do Deus enganador e do Genio Ma- 
levolo; ambas sao legitimas como hipoteses de tipo matematico (25), 
e num momento em que Descartes ainda nao demonstrou a existencia 
de Deus, de um Deus que nao podia enganar. Pode-se supqr a exis- 
tencia de um Deus que seja todo poderoso, mas nao seja bom, ou de 
um Deus que, ainda que bom, nao seja todo poderoso. Dai a possibi- 
lidade de nossos erros; e certo que Deus, na hipotese de existir mesmo 
como um Deus soberanamente bom, nao nos impede de errar algumas 
ve(zes. Nao poderia isso acontecer sempre? Descartes entretanto ja 
aqui abandona a hipotese de um Deus enganador e a substitui pela do 
Genio Malevolo, porque julga que so esta permitiria chegar onde quer, 
a uma duvida que, como observa M. Gueroult, e "absolutamente gene- 
ralizada, radical, que se impoe nao so ao conhecimento vulgar, como 
tambem sobre as ciencias da existencia (fisica, astronomia, medicina) e 
as ciencias das essencias, as matematicas" (26). Na verdade Descartes 
quer recusar inteiramente tudo aquilo que nao seja absolutamente cer- 

(23) — l.a Meditagao. A.T. IX, pg. 15, in fine. 
(24) — M. Gueroult. "Apostilas", ligao V, pg. 2. 
(25) — Cinquiemes Reponses, A, T. VII, pg. 349. Pleiade, pg. 367. 
(26) — M. Gueroult, "Apostilas" Ligao V. pg. 5. 



to; quer tratar o duvidoso — que apesar de duvidoso costumamos a con- 
siderar provavel, aceitavel em razao de nossos habitos — como se fos- 
se inteiramente falso. "Mas para tornar possivel esta hipotese ficticia 
da radical falsidade daquilo de que duvido, e preciso recorrer, nao a 
hipotese do Deus enganador, cuja perfeigao e cuja bondade nao se ajus- 
tariam a esta hipotese de que sou sistematicamente enganado e que 
deixa uma probabilidade maior a hipotese inversa (a de que sou ex- 
cepcionalmente enganado), mas recorrer a hipotese do Genio Malevolo, 
tao malevolo e enganador quanto poderoso, e que emprega toda sua 
habilidade em enganar-me" (27). 

Mas chegado a este ponto da duvida hiperbolica, Descartes, como 
que voltando um pouco sobre seus passes, apresenta o Genio Malevolo 
nao so como explicagao para a necessidade de duvidar sistematicamen- 
te das essencias matematicas, como tambem para a duvida em suas pri- 
meiras etapas, a saber, a duvida em conseqiiencia de verificarmos erros 

■dos sentidos (28). 
E' uma condensagao da duvida, a apresentagao de uma razao unica 

para duvidar que justifica o nome de duvida radical (29), ato funda- 
mental da liberdade do espirito que consiste em promover ante o tri- 
bunal do espirito o julgamento da propria capacidade de pensar o ver- 
dadeiro, e que nao podendo ainda declarar que a inteligencia e capaz 
de verdade, chega contudo a conclusao de que pela vontade se pode 
pelo menos evitar o erro, pela suspensao do juizo (30). Diriamos, pois, 
que esta nao e o primeiro ato de liberdade, que condiciona a destrui^ao 
ou superagao do erro, mas um segundo ato de liberdade, pois que o pri- 
meiro foi a instituigao da propria duvida como process© intelectual. 

Nos "Principios" (31) se encontram em linhas gerais as mesmas 
etapas da duvida que se apresentam nas "Meditagoes"; de um modo 
mais esquematico, contudo, como soi acontecer neste tratado que foi 
escrito com uma preocupagao didatica. Mas ha apenas referencia ao "Ge- 
nio Malevolo" (32). O carater voluntario da duvida e acentuado por 
expressoes tao fortes como as ja mencionadas no "Discurso" e nas "Me- 

(27) — M. Gueroult. "Apostilas". Ligao V, pg. 5. 
(28) — Cf. la. Meditagao, A. T. IX, pg. 17 e 18: Je supposerai done, qu'il y a, non point 

un vrai Dieu qui est la souveraine source de la verite, mais u» certain mauvais genie, 
non moins ruse et trompeur que puissant, qui a employe toute son Industrie a me trom- 
per: je penserai que le .ciel, I'air, la terre, les couleurs, les figures, les sons et toutes 
les choses exterieures. . . ne sont que des illusions et tromperies dont il s'est servi pour 
surprendre ma credulite; je me considererai moi-meme comme n'ayant point de mains, 
point c'yeux, point de chair, point de sang; comme n'ayant ancuns sens, mais croyant 
faussement avoir toutes ces choses; je demeurerai obstinement attache a cette pensee; 
et si, par ce moyen, il n'est pas en mon pouvoir de parvenir a la connaissance d'aucune 
verite, ^ tout le moins il est en ma puissance de suspendre mon jugement". 

(29) — M. Gueroult. "Apostilas". Ligao V, pg, 8. 
(30) — Cf. a nota 28, deste capitulo. 
(31) — Ver os 6 primeiros paragrafos da parte I dos Principios. A.T. IX, pgs. 25-27. 
(32) — "Principios", § 6 da l.a parte. A.T. IX, pg. 27. 
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ditagoes (33). O livre arbitrio na suspensao do juizo (34), termo 
natural e logico da duvida metodica, achara sua plena justifica^ao na 
4a. parte das "Meditagoes". 

Para assinalar ainda um aspecto da duvida, que se relaciona com 
seu carater voluntario, mencionemos a resposta de Descartes a Gassendi 
em que diz, a proposito da duvida hiporbolica e principalmente a pro- 
posito da hipotese do Genio Malevolo que "um filosofo. nao se admi- 
raria mais dessa suposigao que de ver uma pessoa que para endireitar 
uma vara que ficou curva, a recurve do lado oposto" (35). Donde se 
conclui que a duvida metodica, universal e voluntaria tern nao so um 
valor metodologico, como tambem um valor psicologico, no sentido de 
combater os habitos de pensamento, que por serem habitos adquiridos 
desde nossa infancia nos fazem correr o risco de faze-lcs passar sem a 
critica necessaria (36). 

* * * 

A importancia da duvida metodica na filosofia de Descartes e um 
lugar comum. Ela representa a renegagao do passado — com o seu 
duplo aspecto, a saber, de um lado, a condenagao da filosofia escolas- 
tica, e sobretudo da logica aristotelica; de outro lado, a proclamagao da 
independencia intelectual, da autonomia do espirito em relagao ao re- 
gime de autoridade que prevalecera durante tantos seculos e ainda es- 
tava bem vivo ao tempo do filosofo. 

Representa o nascimento do espirito critic© e da critica das possi- 
bilidades do espirito, que faz de Descartes o precursor de todo o es- 
forgo dos empiristas ingleses no sentido de determinar as origens e o 
valor do conhecimento, bem como o precursor da filosofia critica de 
Kant. 

E' por assim dizer, a certidao de nascimento do espirito cientifico 
moderno que ve nela a propria expressao de uma atitude do sabio: o 
sabio e o que sabe duvidar. 

Estes dois ultimos caracteristicos de ordem intelectual, que expri- 
mem as condigoes de todo o progress© cientifico realizado a partir do 
seculo XVII — a critica dos fundamentos do conhecimento e a critica 
das conquistas cientificas do espirito — e que explicam, certamente, a 
ideia comum .de que a duvida metodica e essencialmente um processo 
intelectual. Na verdade, para Descartes ela e sempre um empTeendi- 
mento, para usar a expressao que o proprio filosofo usa tantas vezes, 
e um ato de vontade, em que o espirito ainda incerto de sua capacida- 
de para conhecer, institui a propria liberdade por uma afirmagao de 
soberania, que e a suspensao do juizo. 

(33) — Idem, parte I, paragrafos 1 e 4. 
(34) — Idem, parte I, paragrafo 6. 
(35) — Resposta a Gassendi, 5.as obje^oes, A.T., VII, pg. 348. Pleiade, 367. 
<36) — M. Cueroult. "Apostilas". Ligao V. pg. 9. 
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Em verdade o regime de heteronomia, que prevaleceu na Idade 
Media e que pressupoe a existencia de uma ciencia que se impoe, en- 
controu a sua contraposigao neste ato de vontade que proclama a auto- 
nomia do espirito exatamente com o declarar que tudo e incerto. 

A suspensao do juizo, que e o ponto culminante da duvida, e tam- 
bem o ato de liberdade destinado a suprimir o erro. Para Descartes, 
como veremos, o erro tern sua origem no exerclcio abusivo da vontade. 
So, pois, a propria vontade podera evita-lo. Em suma, a superagao do 
cepticismo e antes de tudo um ato da vontade. Deixada a si mesma, a 
inteligencia flutuaria indefinidamente dentro de suas proprias dificul- 
dades e contradigoes. Para achar algum ponto de apoio, ainda que fos- 
se uma unica ideia realmente certa e inatacavel, para sair da duvida, 
enfim, e necessario fazer da propria duvida um instrumento de traba- 
Iho e um objeto de pesquisa. A simples duvida intelectual e o cepti- 
cismo, a duvida metodica ou voluntaria e a salvagao da inteligencia e 
o comego da sabedoria. 





DA NATUREZA DO ESPlRITO E DO CONHECIMENTO 

Os processos da duvida metodica e as regras do metodo estao, e 
claro, estreitamente ligados as concepgoes de Descartes sobre a natureza 
do homem e sobre a natureza do conhecimento. Se nestes dois aspectos 
do pensamento cartesiano encontramos uma sorte de preeminencia da 
vontade sobre o intelecto, isso resulta de que, para Descartes, na verda- 
de o intelecto nao e mais que uma fungao passiva do nosso esplrito que 
consiste em ver, ou melhor receber as representagoes, as ideias, como 
os olhos do nosso corpo recebem as imagens das coisas materials (1). 

Todo conhecimento se reduz a intuigao, a visao imediata das es- 
sencias ou naturezas simples. A dedugao, unica forma de raciocinio cons- 
trutivo admitido pelo filosofo, consiste em ligar umas as outras diversas 
intuigoes, sob a condigao de que a relagao entre cada uma seja perce- 
bida tambem intuitivamente, como verdadeira. A intuigao tern para 
Descartes, pois, um carater receptivo. Se nossa vista e normal, nao po- 
demos deixar de ver um objeto, uma vez que nos ponhamos diante dele 
e abramos os nossos olhos. Ha um certo numero de ato§ que precedem 
a visao, a saber: — colocarmo-nos no ponto de vista adeqiiado, afastar- 
mos algum embarago e abrirmos os olhos. Mas uma vez realizados es- 
ses atos preparatories, a visao se da necessariamente. A esses movimen- 
tos do nosso corpo destinados a colocar nossos olhos em posigao de 
perceber os objetos, de receber a sua imagem, correspondem os atos 
de vontade que nos levam, de acordo com os diversos passos das regras 
do metodo, a recusar no campo da visao de nosso intelecto as ideias 
que nos vem da infancia, a suspender o juizo sobre aquelas que nao sao 
evidentes, o que corresponde ao afastamento dos embaragos na visao 
fisica, e a analisar o problema — a divisao,, a por em ordem as ideias, 

,ligando-as na dedugao. A vontade e para Descartes o unico aspecto 
ativo dp espirito na busca da verdade, porque a ela ele atribui o papel 
preparatorio de afastar as causas de erro (suspendendo o juizo) e o 
papel construtivo de por a mente diante das ideias claras e distintas e 
das relagoes, naturals e necessarias entre elas, que condicionam o mo- 
vimento do espirito na deductio. 

Os textos sao claros no sentido de mostrar que essa e a ideia de 
Descartes. "Nossos pensamentos, diz ele, que sao a unica coisa que de- 

(i) — Cf. "A Regius", dezembro de 1641. A.T. Ill, pg. 455. Cf. tambem /. Laporte, 
"Le Rationalisme de Descartes", pgs. 45, 75. Todo o capitulo II, do lirro I dessa obra 
deve ser lido a respeito do assunto que estudamos neste nosso capitulo. 
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vemos atribuir a alma, sao principalmente de dois generos: — uns sao 
as agoes da alma, as outras, as suas paixoes. As que chamo agoes sao 
todas as nossas vontades, porque experimentamos que elas vem direta- 
mente de nossa alma e parecem nao depender senao dela; como, ao 
contra no, pode-se geralmente chamar suas paixoes todas as especies de 
percepgoes e conhecimentos que se acham em nos, porque muitas ve- 
zes nao e nossa alma que as faz tais quais sao e sempre ela as recebe 
das coisas que sao representadas por elas" (2). E' certo que ha percep- 
goes que tern a alma por causa e estas poderiam entao ser consideradas 
como atividades da alma, ou melhor, a alma apareceria como ativa nao 
so nas vontades, mas tambem em certas percepgoes. Mas, quais as per- 
cepgoes que tern a alma como causa? Sao as "percepgoes" de nossas von- 
tades e de outras imaginagoes e pensamentos que dela dependem, por- 
que nao poderiamos querer qualquer coisa sent perceber ao mesmo tem- 
po que estamos querendo". Tais percepgoes que tern origem na alma, 
pois, nem por isso sao ativas, sao apenas a percepgao de nossa ativi- 
dade: "bem que em relagao a nossa alma o querer uma coisa seja uma 
agao, pode-se tambem dizer que e uma paixao o perceber que quer" (3). 
Ha dois textos em que Descartes compara a alma e as ideias a um pe- 
dago de cera que recebe passivamente a impressao de um selo. "Je ne 
mets autre difference entre Tame et ses idees que comme entre un 
morceau de cire et les diverses figures qu'il peut recevoir. Et comme 
ce n'est pas proprement une action, mais une passion en da cire, de 
recevoir diverses figures, il me semble aussi que c'est aussi une passion 
en Tame de recevoir telle ou telle idee, et qu'il n'y a que les volontes 
que soient des actions. . . (4) . 

Na 3a, "Meditagao" (5) encontramos a afirmagao de que as ideias 
se dividem em ideias prdpriamente ditas, que sao as imagens das coisas, 
"como quando me represento um homem, uma quimera, o ceu, um anjo 
ou Deus mesmo", e outras ". . .como quando quero, temo, afirmo ou ne- 
go, em que concebo algo como sujeito de agao de meu espirito, mas 
ajunto alguma coisa, por esta agao, a ideia dessa coisa; deste genero de 
pensamentos, uns sao chamados vontades ou afecgoes, outros juizos". 

No mesmo sentido o seguinte texto dos "Principios"; — "Qu'il n'y 
a en nous que deux sortes de pensees, a savoir la perception de I'enten- 
dement et I'action de la volonte" (6). Finalmente, o texto mais claro, que 
se encontra em uma carta a Regius, de maio de 1641: — "A intelecgao 
e a voligao diferem so como a agao e a paixao da mesma substancia. 
A intelecgao, pois, e prdpriamente a paixao da mente, e a voligao a 
agao da mesma, mas como jamais queremos nada, sem ao mesmo tempo 

(2) — T. P., I, 17, A. T., XI, pg. 342. 
is) —• T. P., I, 19, A. T., XI, pg, 343. 
(4) —i Carta ao P. Mesland, de 2 de maio de 1944, A.T. IV, pg. 113. 
(5) — A.T. IX, pg. 29. 
(6) — Principios, I, 32. A.T. IX, pg. 39. 
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termos a intelecgao disso, e tambem quase nunca entendemos sem ter 
ao mesmo tempo alguma voligao, nao e facil por causa disso distinguir 
nelas a agao e a paixao" (7). 

Poder-se-ia pensar que, sendo a intelecgao e a voligao diferentes 
apenas como dois aspectos da mesma substancia, nao haveria lugar pa- 
ra atribuir a vontade nenhuma precedencia em relagao ao intelecto. A 
justificar a afirmagao dessa precedencia restaria apenas o sentido pe- 
jorative que tern a palavra paixao em relagao a agao, o que seria na 
verdade insuficiente. Tal porem nao se da. Descartes nao se limita 
simplesmente a falar de dois aspectos de identica importancia do pro- 
cesso do conhecimento. Trata-se de sua concepgao da propria natureza 
humana, da concepgao do esplrito como espontaneidade e liberdade que 
nao sao limitados de modo algum, nem mesmo pela verdade, porque se 
a verdade existe, se ela pode ser encontrada isso so se da por um es- 
forgo constante da vontade (8). 

Entre a "intellectio" e a "volitio" nao ha, pois, somente uma distin- 
gao formal de dois momentos que nao se podem distinguir na realida- 
de da experiencia psicologica: ha a ideia de que sem o esforgo previo 
da vontade no sentido de afastar o erro e de abrir caminho para que o 
espirito se encontre diante das naturezas simples, nunca se alcangara 
nenhuma verdade. O esforgo da vontade deve impedir a prevengao e a 
precipitagao da mente e conduzi-la ate as ideias evidentes. Sao nume- 
rosos os textos de Descartes em que aparece a ideia do esforgo mental, 
da atengao, como diz J. Laporte (9), a assinalar sempre a preponde- 
rancia ou precedencia da vontade.. 

No "Tratado das Paixoes" (10) encontramos um texto muito sig- 
nificative do qual se pode concluir em primeiro lugar que as imagina- 
goes ou ideias ficticias da alma, um palacio encantado ou uma quimera, 
resultam de um esforgo de criagao da vontade. Para Descartes a ima- 
ginagao desordenada dos sonhos ou a imaginagao orientada como a dos 
pintores (11) consiste em combinar elementos que vem das percep- 
goes anteriores, combinagao que e sem duvida uma atividade da alma. 
Mas o interessante e notar, no mesmo texto, que nao so as construgoes 

(7) — A.T. t. Ill, pg. 372. 
(8) — Quasi poderiamos dizer que a verdade e uma criagao da vontade, se isso nao fosse contra 

certas 'inhas essenciais do pensamento cartesiano, que afirma a existencia objetiva da 
verde-i , Cs origem nao humana, mas divina, Se nao podemos afirma-lo, por isso, em 
relaq o a c'cncia do homem, veremos que e isso exatamente que Descartes pensa em 
relagao a Dcas que, sendo o Sumo Poder e a Suprema Liberdade, foi tambem o cria- 
dor das verdades. etemas 

(9) — Cf. J. Laporte, "Le Rationalisme de Descartes", pgs. 34-37, 46, 47, etc. 
(10) — A.T. XI, pgs. 344, art. 20, intitulado: "Des imaginations et autres pensees qui 

sont formees par rame"; "Lorsque notre ame s'applique a imaginer quelque chose qui 
n'est point, comme a se representer un palais enchante ou une chimere; et aussi lors- 
qu'elle s'applique a considerer quelque chose qui est seulement intelligible et non point 
imaginable, par exemple, a considerer sa propre nature, les perceptions qu'elle a de ces 
choses dependent principalement de la volonte qui fait qu'elle les apergoit: e'est pourquoi 
on a coutume de les considerer comme des actions plutot que comme des passions". 

(11) — I "Meditagao", A.T. IX, pg, 15. 
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arbitrarias da imaginagao sao atribuidas a vontade. Tambem depend© 
principalmente da vontade a percegao de "coisas que sao somente inte- 
ligiveis e nao imaginaveis, como se da, por exemplo, quando a alma s© 
poe a considerar sua propria natureza". 

A confusao entre a substancia corporea e a substancia pensant© 
que existia no pensar medieval e que era a fonte de toda a teoria das 
formas substanciais (12), fatal a fisica, — so pode ser desfeita, como se 
viu em todo o processo da duvida metodica, por um tenaz esforgo da 
alma, da vontade que se aplica em afastar as ilusoes dos sentidos, os 
preconceitos adquiridos na infancia e tambem em imaginar ou criar hi- 
poteses, como a do Genio Malevolo ou do Deus enganador, que sirvam, 
afinal, para esclarecer o intelecto e eliminar toda possibilidade de erro. 

Nas "Regulae" encontramos um texto que parece destruir as afir- 
magoes que acima comentamos, uma vez que apresenta a "vis cognos- 
cens" como as vezes ativa, as vezes passiva, imitando ora o selo ora 
a cera (13). Mas fica claro, como observa Laporte, que ela imita o selo 
quando se trata daquele ingenium que Descartes distingue dos sentidos^ 
da memoria, da imaginagao e do entendimento propriamente dito, que, 
em suas fungoes diretamente cognitivas, sao de sua natureza, receptivas 
ou passivas; desde a epoca das "Regulae" Descartes ja distingue "o co- 
nhecimento como tal do movimento pelo qual o espirito se aplica ao 
conhecimento": o primeiro "e essencialmente passive, justamente por 
se reduzir ao fato de perceber (intuiri)" (14). 

No conhecido texto da 2a. Meditagao (15), sobre o pedago de 
cera, encontramos a analise do processo do conhecimento feito de modo 
a por em evidencia o aspecto receptivo do intelecto e o aspecto ativo 
da vontade. Descartes acaba de demonstrar que o espirito e distinto 
do corpo. Na verdade nao se sabe ainda se existem ou nao existem 
corpos, pois que a duvida incluiu ate a existencia do nosso proprio corpcx 
£sse problema da existencia dos corpos sera encarado mais adiante. A 
veracidade de Deus sera invocada para afirmar a existencia dos objetos 
do mundo exterior. Mas, mesmo antes de prova-lo, poderemos verificar 
que, de qualquer modo, a alma e mais facil de conhecer que o corpo 
(no caso de este existir). Descartes o prova mostrando, em primeiro lu- 
gar, que o conhecimento do pedago de cera nao e alcangado pelos sen- 
tidos, porque todos os aspectos sensiveis poderao mudar sem que por 
isso deixemos de considerar que temos diante de nos o pedago de cera 
(16). Em segundo lugar considera-se que nao se trata de um conjunto 
de sensagoes, mas de um corpo — "algo extenso, flexivel e mutavel" - 

(12) — C£. E, Gilson "Discours". pg. 288, 2.O. 
(13) — "Regulae", 12. A. T., X, pg. 415. Pleiade, pg. 47. Ver toco o comentario de J- 

Laporte, a pgs. 46-47 de "Le Rationalistne de DescarteB". 
(14) — Ver J. Laporte, ob. dt., pg. 47. Sobre o que »e segue, ver J. Laporte* ob. dt., pea. 

61-76. 
(15) — A.T. IX, pgs. 23-24. 
(16) — A.T. IX pg. 24. 
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Trata-se, pois, da eliminagao das qualidades secundarias que nos sao da- 
das em primeiro lugar pelos sentidos; deixando-as, o espirito se volta para 
as qualidades primeiras: a extensao, a flexibilidade, a mudanga. Como 
poderemos conhece-las? Nao pela imaginagao, porque esta me permitira 
a representagao de algumas das formas que esta coisa flexivel e mutavel 
pode tomar, mas nao todo o numero infinite de formas que ela pode 
assumir. A concep^ao que tenho 'da cera nao se realiza assim pela fa- 
culdade de imaginar. Resta, pois, so o intelecto que possa compreende-Io 
como extensao pura (17) . 

Ora, a ideia distinta da extensao pura eu a alcancei pela eliminagao 
progressiva das duas modalidades de perceber que parecem por o^ espi- 
rito em relagao com algo exterior, a saber, as sensagoes e a imaginagao. 
Estas, ao inicio da analise, pareciam poder dar-me da cera um conheci- 
mento mais direto e mais claro do que aquele que eu tenho de mim mes- 
mo. Agora verifico que me dao nogoes confusas e incompletas; so o en- 
tendimento me da uma nogao clara em si, a de extensao, e capaz de es- 
clarecer as nogoes confusas que vem dos sentidos e da imaginagao. De 
qualquer maneira, porem, isto e, com a ideia clara da extensao, ou com 
as ideias confusas da sensagao e da imaginagao, e certo que o espirito 
e mais facil de conhecer que o corpo (18). 

Tal e em resume a analise de Descartes. Mas o que nos importa 
aqui nao e propriamente essa demonstragao e sim o fato de que nela se 
verifica, ainda uma vez, o aparecimento da vontade ou da atengao como 
disciplinadora e condutora do espirito, desde as ideias confusas das sen- 
sagoes e da imaginagao ate a ideia clara de extensao pura. 

A doutrina de Descartes sobre o conhecimento como uma visao pas- 
siva do objeto, que e mais ou menos perfeita segundo o esforgo da von- 
tade ou da atengao, e patente do texto que se encontra no corpo da de- 
monstragao: "Certes (le morceau de cire) e'est le meme que je vois, que 
je touche, que j'imagine, et enfin e'est le meme que j'ai toujours cru 
que e'etait au commencement. Or, ce qui est ici, grandement a remar- 
quer, e'est que ma perception n'est point une vision, ni un attouchement, 
ni une imagination, et ne I'a jamais ete quoiqu'il le semblat aussi aupa- 
ravant, mais seulement une inspection de I'esprit, laquelle peut etre im- 
parfaite et confuse comme elle etait auparavant, ou bien claire et dis- 
tincte comme elle est a present, selon que mon attention se porte plus 
au moins aux choses qui sont en elle et dont elle est composee" (19) . 

(17) —■ A.T. IX. pg. 24 "... il n'y a que mon cntendement seul qui le con^oive. . .". 
(18) — A.T. IX, pg. 26: "car si |e juge que la cire est ou existe de ce que je la vois, 

certes il suit bien plus evidemment que je suis ou que j'existe moi-meme de ce que' 
je la vois: oar il se peut faire que ce que je vois ne aoit pas en effet de la cire, 
il se peut faire aussi que je n'aie pas meme des yeux pour voir aucune choes;mais il 
ne se peut faire que, lorsque je pense voir, moi qui pense ne sois quelque chose;. . . 
et si je le juge de ce que mon imagination, ou quelque autre chose que ce soit, me le 
persuade, je conclurai toujours la meme chose". 

(19) — A.T. IX, pg. 24. 
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Verifica-se, pois, que o conhecimento e uma "inspectao do espi- 
rito" que pode ser imperfeita quando feita pelos sentidos e pela imagi- 
nagao ou distinta, como quando feita pelo intelecto, dependendo a eli- 
minagao dos sentidos e da imaginagao de um esforgo da atengao no 
sentido de considerar e analisar as coisas que se encontram na percepgao. 

Na verdade poderiamos acrescentar que se trata de tres graus de 
tensao do espirito: — Se este permanece no terreno das sensagoes, a 
sua tensao e minima ou mesmo inexistente, porque estas tem um ca- 
rater exclusivamente reoeptivo ou passivo. A imaginagao ao contrario, 
ja exige a atividade do espirito em tres sentidos: primeiro no de elimi- 
nar os dados variaveis das qualidades sensiveis como cor, sabor, tacto; 
depois em fixar a atengao nas qualidades da cera que se encontram 
tanto antes como depois da experiencia do calor: a flexibilidade e o 
movimento, para verificar que com elas pode a imaginagao criar um 
numero infinite de imagens, de formas, que por isso mesmo nao nos 
darao a natureza ultima da extensao. O ultimo esforgo da atengao se 
resume em fixar os olhos do espirito sobre a extensao pura. Nem poi' 
poder ser expresso dessa forma simples tal esforgo e facil ou menos im- 
portante porque nao e facil veneer os habitos arraigados desde a in- 
fancia ou compreender a necessidade de ultrapassar as conquistas da 
imaginagao. E' importante, porque e por ele que chega o espirito a 
ideia clara e distinta. 

Pode-se assinalar, pois, neste trecho relativo ao pedago de cera a 
apresentagao do esforgo do espirito como paralelo ao que se encontra 
na duvida metodica, desde a eliminagao dos dados dos sentidos ate o 
"cogito". 

Terminaremos esta parte de nossa exposigao com o estudo de um 
texto que nos parece importante no sentido de mostrar o que Descartes 
pensava a respeito do espirito humano sem a disciplina da vontade. 
"Mais je vois bien ce que e'est: mon esprit est un vagabond qui se plait 
a s'egarer, et qui ne saurait encore souffrir qu'on le retienne dans de 
justes bornes de la verite. Lachons-lui done encore une fois la bride, 
et, lui donnant toute sorte de liberte, permettons-lui de considerer les 
objets qui lui paraissent au dehors, afin que, venant ci apres a la reti- 
rer doucement et a propos, et a Tarreter sur la consideration de son 
etre et des choses qu'il trouve en lui, il se laisse apres cela plus faci- 
lement regler et conduire" (20) . 

Deixada a si mesma, a mente se contenta com as sensagoes, com 
as imaginagoes e com os falsos raciocinios que tem aparencia de rigor 
dedutivo, mas nada constroem. A mente se compraz em vagabundar 
— gaudet errare — porque, em face do espetaculo imenso das coisas 

<20) — A. T., Vm, pg. 29, 1. 28; IX, pg. 23. 
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que encontra no mundo das sensagoes e das imaginagoes nao dispoe de 
nenhum criterio para fixar-se (21). 

Em outro texto, D@$£&rtes fala da liberdade de indiferenga como 
do mais baixo grau de liberdade, que se caracteriza tambem pela vaga- 
bundagem da vontade, em vista de esta nao ter diante de si mesma ne- 
nhuma razao para decidir-se desta ou daquela maneira (22). 

De modo que a vagabundagem da vontade tem sua origem na ig- 
norancia. Tal e o espirito humano em seu estado natural. E' assim 
que Descartes explica que apesar de ser o bom senso a coisa mais bem 
repartida do mundo, ao fazer depois que saiu de La Fleche um balango 
dos seus conhecimentos, teve de verificar, como Socrates, que "quase 
a unica coisa que sabia com certeza era a sua propria ignorancia". Tal 
e a condigao ordinaria do espirito humano, origem de toda a falsa 
ciencia que durante tantos seculos passou como ciencia verdadeira. 
Contudo o espirito humano tem em si mesmo as ideias inatas da verda- 
de. Sao aquelas sementes de verdade de que ele fala desde os seus pri- 
meiros escritos (23), mas como que imobilizadas ou extintas por todas 
aquelas falsas nogoes que vem dos sentidos e da imaginagao. Descartes 
entende que ha, so duas maneiras de traze-las a luz: uma e a imaginagao 
poetica, outra e o rigor do metodo. Nao falaremos da primeira a que 
entretanto Descartes se refere varias vezes, nao so declarando a sua 
estima pelos poetas (24), mas tambem afirmando que a inspiragao Ihes 
permite ocasionalmente alcangar a verdade, que escapa aos filosofos 
desprovidos do metodo (25). A outra e a disciplina do espirito pelo 
rigor do metodo, disciplina que implica num esforgo da vontade, que 
Descartes compara no citado texto da 2a. Meditagao, a uma redea des- 
tinada a reter o espirito dentro dos justos limites da verdade. Esse texto 
se encontra exatamente antes do celebre trecho do pedago de cera. Des- 
cartes diz: "deixemosdhe, pois, ainda uma vez a redea, dando-lhe toda 
sorte de liberdade, permitamos-lhe considerar os objetos que parecem 
fora. . ." e em seguida passa as analises que ja recordamos, em que se 
deparam as ilusoes dos sentidos e da imaginagao. E' ai que o espirito 
vagueia livremente. Para que ele veja a verdade e necessario que essa 

(21) — Ainda aqui poderiamos pensar que, se a inteligencia se deixa dirigir pela vontade, tambem 
a vontade depende do intelecto para determinar-se, nao havencO, pois, razao para falar 
em precedencia de qualquer uma delas. A vagabundagem da mente corresponde a 
liberdade de indiferenga — o que e a condigao humana icomum — mas e certo que 
para sair de tal condigao so ha um meio: uma coagao da vontade (na duvica e no 
Metodo) . Contudo o problema so ficara resolvido quando estudarmos a liberdade em 
Descartes e verificarmos que ela nao e nunca determinada pelo conhecimento; que 
mesmo o conhecimento verdadeiro, o juizo verdadeiro, exigem a presenga da vontade e da 
liberdade. 

<22) —< Ver 4.a Meditagao. A.T. IX pg. 46. 
(23) — A.T., X, pg. 217. 
(24) — "Discours". A.T. VI, pg. 7, I. 11. 
(25) — "Mirum vid'eri possit, quare graves sententiae in scriptis poetarum magis quam pfcilo- 

sophorum..." (Cogitationes Privatae. A. T. t. X, pg. 217). Igualmente, nos celeb res 
sonhos da Suabia vemos que o "Corpus Poetarum" ocupa um lugar de importancia. 
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liberdade de vagabundb Ihe seja aos poucos retirada, a fim de que 
"detendo-se na consideragao do seti ser e daa coisas que ne/e encontra, 
ele se deixe mais facilmente governar e conduzir". Nenhuma maneira 
mais clara de afirmar que a verdade so pode ser alcangada quando, por 
um esforgo sobre si mesma, a mente se livra das ilusoes do mundo ex- 
terior e concentra a sua atengao em si mesma e nas verdades insitas^ 
que em si encontra. 



A VERDADE E A LIBERDADE. 

A VERDADE E O ERRO 

Tal e o titulo da 4a. Meditagao. Tema velho na filosofia, que tem 
de enfrentar todos os que se dispoem a combater o cepticismo. Par- 
menides negava simplesmente a existencia do erro, porque nao se pode 
falar do nao spr. Platao, para combater os sofistas, ao contrario, teve 
necessidade de provar a existencia do erro ou do nao ser. Descartes, 
uma vez provada nas primeiras Meditagoes a existencia de Deus e do 
proprio pensamento, antes de passar a "la connaissance des autres cho- 
ses de I'univers" julga necessario encarar o problema do erro. A vera- 
cidade de Deus e um ponto fundamental. Sem eliminar a ideia do Ge- 
nio Malevolo ou do Deus enganador, permaneceria a duvida hiperbolica 
a prejudicar toda possibilidade de conhecimento do homem. Eis por- 
que, logo no segundo paragrafo da 4a. Meditagao, ele passa a demons- 
trar que e impossivel que Deus nos engane. Portanto e certo tambem 
que a faculdade de julgar que nos foi dada por Deus e de tal natureza 
que jamais erraremos, uma vez que dela usemos como e necessario. "E 
nao restaria nenhuma duvida a respeito do assunto, se disso nao se pu- 
desse, parece-me, tirar esta conseqiiencia, a saber, que nunca posso en- 
ganar-me; porque se tudo o que existe em mim vem de Deus, e se ele 
nao pos em mim nenhuma faculdade de errar, parece-me que eu nunca 
posso errar" (1). Ora, contra isso ha a experiencia que temos de uma 
"infinidade de erros" que nos e possivel cometer. 

Para resolver essa dificuldade Descartes faz uma serie de consi- 
deragoes gerais que podem resumir-se do seguinte modo: a) a afirma- 
gao de que o erro nao tem em si nada de real ou positivo, e apenas uma 
falta, e que, se me engano, isso vem de que a capacidade que Deus me 
deu para discernir a verdade do erro nao e infinita; b) se objeto que 
o erro nao e simplesmente falta de alguma perfeigao que nao me e 
dada, mas a privagao de um conhecimento cjue me parece que eu de- 
veria ter, porque se Deus me deu capacidade de conhecimento, ela de- 
veria ser "perfeita em seu genero", a isso Descartes responde de um 
ponto de vista que e, alias, absolutamente o mesmo da filosofia crista, 
a saber, que "nao devo admirar-me se nao ^ou capaz de compreender 
porque Deus fez o que fez (2) e que "nao posso sem temeridade em- 

(1) — A.T. IX, pg. 43. 
(2) — A.T. IX, pg. 44. 
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preender descobrir os fins impenetraveis de Deus"; e finalmente, que 
diante deste problema, "nao devemos considerar uma so criatura sepa- 
radamente, quando se quer saber se as obras de Deus sao perfeitas, mas 
considerar as criaturas em seu conjunto, porque aquilo que, com razao, 
pode parecer imperfeito tornado separadamente, pode ser muito per- 
feito sendo considerado como parte de todo o universe" (3). 

Depois desse esbogo de teodiceia, Descartes passa ei^tretanto a 
considerar o problema procurando a explicagao do erro na propria na- 
tureza do espirito humano. E' esta a parte que interessa ao nosso es- 
tudo, porque e nela que aparece bem clara, ainda uma vez, esta con- 
cepgao, que na vida do espirito a atividade da vontade domina a sim- 
ples faculdade do entendimento, sobrepuja-o em extensao e conserva 
a sua independencia do entendimento, mesmo quando aparentemente 
e determinada pela for^a das ideias claras e distintas. 

Ja vimos que um esforgo constante da vontade, que possa tirar a 
mente da contemplagao das imagens sensiveis ou das imaginagoes cria- 
das por ela mesma (nas quais a mente como que se compraz, porque 
sua fungao cognitiva nao e mais que olhar e contemplar) e necessario 
para que possa colocar o entendimento diante das ideias claras e dis- 
tintas. Poderiamos ter acrescentado que a propria clareza depende da 
atengao com que o espirito contempla uma ideia (4). E que a expres- 
sao empregada por Descartes deve ser tomada em toda a sua forga (5) 
se pode verificar pelo que noutros textos encontramos, isto e, que as 
proprias ideias claras e distintas podem empalidecer ou ofuscar-se por 
uma agao da vontade que, deliberadamente, deixa de lado as razoes 
que existem para ve-las como claras e distintas e, ainda deliberadamen- 
te, procura outras razoes para nao aceitar ou nao ver a sua clareza. 

Tal e o que acontece com as matematicas, que nas "Regulae" sao 
admitidas como verdades inconcussas e depois nas "Meditagoes", em 
vista das hipoteses da duvida hiperbolica, passam a ser objeto de du- 
vida (6). 

Agora verificamos que e no proprio juizo, isto e, na ligagao de 
duas ideias que ocorre, segundo Descartes, esta preponderancia da von- 
tade. O texto fundamental a respeito desse assunto e ainda a 4a. Me- 
ditagao. 

Ha a distinguir nos juizos, diz Descartes, dois elementos: o ele- 
mento propriamente intelectual e o volitivo. Em primeiro lugar, veja- 
mos o que Descartes diz sobre o lugar do entendimento nos juizos: "por- 
que pelo entendimento so nao afirmo nem nego coisa alguma, mas so- 
me nte concebo as ideias das coisas que posso afirmar ou negar" (7). 

(3) — A. T. IX pg. 44. 
(4) — J'apeUe claire celle (idee) qui est presente et manifeste a un esprit attentif. . . ("Prin- 

cipios" I. 45, A.T. IX, pg. 44). 
(5) — Cf. J.Laporte "Le Rationalisme de Descartes", pg. 51. 
(6) —< Cf. J. Laporte, ob cit, pgs. 55 e 56. 
(7) — A.T. IX. pg. 45. 
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E' como, se ve, mais um texto a confirmar a doutrina de Descartesr 

ja exposta noutro lugar (8) de que o entendimento so por si e apenas 
receptivo ou passive. Pode, pois, ver a conveniencia ou a possibilida- 
de ou mesmo a necessidade de unir duas ideias em um juizo. Mas so 
por si nao pode fazer essa unificagao. Como faculdade de ver, alias, o 
entendimento e perfeito em seu genero, e nao se pode dizer que haja 
nele qualquer errc (9). Certo, ha uma infinidade de coisas de que nao 
tenho nenhuma ideia em meu entendimento, diz Descartes, "mas nao se 
pode dizer por isso que ele esteja privado dessas ideias como de qual- 
quer coisa que seja devida a sua natureza". 

Nao posso, realmente, provar que Deus deveria ter-me dado ne- 
cessariamente um conhecimento mais amplo do que aquele que possuo; 
nem posso, pelo fato de verificar que meu entendimento e limitado, con- 
cluir dai a imperfeigao de Deus ou a limitagao de seu poder, porque 
"nao devo pensar que ele tivesse necessariamente de por em cada uma 
de suas obras, todas as perfeigoes que ele pos em algumas outras" (10) . 

O entendimento, pois, ainda que nao se possa atribuir isso a im- 
perfeigao de Deus, tem um carater limitado, materialmente limitado 
porque ha um numero infinito de coisas que Ihe escapam e porque mui- 
tas outras ele nao as ve senao confusamente; e tambem formalmente 
limitado, porque em conseqiiencia de seu carater finito nao poderia com- 
preender o infinito (11). 

O segundo elemento necessario para um juizo e a voligao, o ato 
de vontade, que se encontra no assentimento ou na negagao. E' ne- 
cessaria a intervengao da "faculdade de eleger" ou do livre arbitrio 
(12) para que se realize o juizo. Descartes distingue assim os dois 
elementos ou os dois aspectos do juizo. E' certo que noutro texto ja 
estudado (13) declara que "as agoes e paixoes da mente sao duas ma- 
neiras de ser da mesma substancia", o que e suficiente para nao atribuir 
ao filosofo uma visao do espirito humano semelhante aquela que foi li~ 
quidada pela psicologia moderna, a saber, a das faculdades separada^ 
da alma, Contudo, ainda apresentado-as como modos de ser da mes- 
ma substancia, e claro que Descartes atribui a vontade um certo nu- 
mero de caracteres que a poem em piano superior em relagao ao enten- 
dimento e que aparecerao claras no capitulo seguinte sobre a liberdade^ 
pois que para Descartes vontade e livre arbitriok sao sinonimos. 

(8) — Ver pgs. 35-38 deste trabalho. 
(9) — fe necessario mostrar que em si mesmo, na sua funcao natural de ver, de intuir, nao hS. 

possibilidade de erro no entendimento, porque sendo este um dom que o homem recebeu 
de Deus, pensar o contrario teria admitir a imperfeigao ou a maldade de Deus. Eis porque 
Descartes quer provar que a fungao do entendimento, bem como a da vontade sao- 
perfeitas em seu genero Cf. A.T. IX, pg. 46. 

(10) — A.T. IX, pg. 45. . 
(11) — 4.a Meditacso. A.T. VII, pg. 57, 1. 4; IX pg. 44. Cf. M. Gueroult, "Descartes 

selon I'ordre des raisons", I, cap. VII, especialmente, a pg. 328, "Remarque sur la 
finituce de I'entendement humain". 

(12) — A.T. IX, pg. 45. 
(13) —• Cf. o cap. Ill deste trabalho, "Da Natureza do Espirito e do Conhecimento". 
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A Liherdade 

O estudo da libefdade tambem aparece na 4a. Meditagao, a pro- 
posito da doutrina do erro. A amplitude da vontade, maior que a do 
entendimento, e que explica a existencia do erro, que nao e senao o re- 
sultante daquilo que Descartes, no "Discurso", chama precipitagao ou 
prevengao; tanto uma fcomo outra sao formas abusivas da agao da von- 
tade: a primeira e a aceita^ao e afirmagao, em juizos, da conveniencia 
entre duas ideias a respeito da qual nao temos ideia clara e distinta; 
a segunda e a afirmagao de ideias tambem confusas que nos vem da 
educagao ou dos habitos adquiridos na infancia. De qualquer modo, a 
precipitagao ou a prevengao demonstram que nao existe o determinis- 
mo das ideias claras e distintas; a vontade pode agir, sejam claras ou con- 
fusas as ideias que constituem a materia da sua deliberagao. 

E', pois, a proposito da explicagao do erro que Descartes diz: "nao 
posso tambem queixar-me de que Deus nao me tenha dado uma von- 
tade ou um livre arbitrio assaz grande. . (14). 

Deixemos, porem, de lado a sua doutrina do erro para nos atermos 
somente ao que ele diz sobre a vontade ou o livre arbitrio. 

Notemos, em primeiro lugar, que Descartes nao faz prova dessa 
afirmagao; funda-a tao somente na propria experiencia (15). "Eu a 
experiment© tao ampla e tao extensa que ela nao e encerrada em ne- 
nhuns limites" (16). E mais abaixo: "Nao ha senao so a vontade ou so 
a liberdade do livre arbitrio que eu experimente em mim ser tao gran- 
de que nao concebo ideia de nenhuma outra mais ampla e mais ex- 
tensa" (17). 

E' o que vem entre esses dois textos que vai comegar a esclarecer-nos 
sobre o sentido dessa experiencia. Examinando introspectivamente as 
faculdades de seu espirito verifica, a respeito de todas elas, que sao li- 
mitadas, a) por serem de muito pequena extensao; e b) pelo fato de, 
simultaneamente, poder representar-se a existencia de um espirito em 
que tal limitagao nao existe. Quanto ao primeiro aspecto da experien- 
cia, parece claro que Descartes quer referir-se ao fato de que ha um 
numero infinite de coisas que nao entendemos ou confcebemos; do 
mesmo modo, quando examinamos a memoria ou a imaginagao, nossa 
experiencia comum nos diz que nao podemos recordar ou imaginar todo 
nosso passado. Por outro lado essa experiencia nao se realiza sem que, 

(14) — A.T. IX, pg. 45. 
(15) — Cf. J. Laporte "La Liberte chez Descartes", Revue de Metaphysique et de Morale, 1937, 

pg. 119, bem como "Le Rationalisme de Descartes", pg. 267, sobre o carater experimental 
do conhecimento da liberdade. Ver "Principios": I, 39, A. T., IX, pg. 41. Ver tam- 
bem em A. T. Ill, pg. 259, o livre arbitrio como no^ao primeira: "Vous avez raison 
de dire que nous sommes aussi assures de notre libre arbitre que d'aucune autre notion 
premiere, car e'en est veritablement une". (A Mefsenne, dezembro de 1640). 

(16) — A.T. IX, pg. 45. 
<17) — Ibidem. 
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ao mesmo tempo, eu me represente a ideia de outra faculdade "muito 
mais ampla ou mesmo infinita". E "so do fato de poder reptesentar-me 
sua ideia, conhego sem dificuldade que ela pertence a natureza de Deus" 
(18). E' claro, pois, que Descartes faz aqui uma aproximagao entre 
esta experiencia e - a experiencia do "cogito". Qual o conteudo desta 
experiencia? 

Recordemo-la. 
E', primeiramente, a duvida espontanea, a que ele, Descartes, se 

refere em sua biografia esquematizada do "Discurso"; depois a duvida 
metodica, em seus diversos aspectos, desde a duvida a respeito dos da- 
dos dos sentidos, ate a duvida metafisica, fundada na hipotese do Deus 
enganador ou do Genio Malevolo. Essa duvida termina no "cogito", 
que e: 1) a afirmagao da existencia do pensamento, porque duvidar e 
pensar e para pensar e precise existir; 2) a experiencia da limitagao do 
proprio pensamento, conseqiiencia do proprio process© da duvida, ex- 
periencia que e concomitante com a do pensamento infinito, de tal mo- 
do que na experiencia do "cogito" se funda a prova da existencia de 
Deus (19). A proposito da vontade, e interessante notar que ela nao 
somente acompanha todo o processo que leva ao "cogito", mas e mesmo 
condigao de chegar a ele. Ja vimos, de fato, como a propria duvida me- 
todica e uma realizagao da vontade, pois que e essencialmente uma sus- 
pensao do juizo. A duvida metafisica, tambem, pela qual somos levados 
a poder duvidar ate de ideias claras e distintas, como as das matema- 
ticas, e igualmente, uma realizagao da vontade. E o proprio "cogito" , 
exige um esforgo de nossa atengao, que e tambem vontade, para que 
dele possamos partir para os posteriores desenvolvimentos da Metafi- 
sica. A vontade, pois, nao somente esta presente sempre em todo o 
processo, mas e a atividade do espirito que permite realiza-lo ou cons- 
trui-lo. 

Em suma, para Descartes, existe a experiencia da vontade livre, 
assim como existe a experiencia da evidencia do "cogito". Ora, o "co- 
gito" e a experiencia da limitagao do nosso entendimento; e tambem 
uma ideia clara e distinta, a qual o entendimento Veio a deparar por 
um esforgo da vontade. 

Mesmo diante dessa ideia clara e distinta, a vontade nao sofre ne- 
nhuma coagao (20). A conclusao de Descartes e que ha maior am- 

(18) — Ibidem. 
(19) — Nao vamos aqui tratar dessa prova, porque nao e 0 que agora nos interessa. 
(20) — "Par exemple, examinant ces jours passes si quelque chose existait veritablement dans 

le monde, et connaissant que de cela seul que j'examinais cette question il suivait tres 
evideixunent que j'existait moi-meme, je ne pouvais pas m'empecher de juger qu'une 
chose que je concevais si clairement etait vraiej non que je m'y trouvasse force par 
aucune cause exterieure, mais seulement parce que d'une grande clarte qui etait en 
mon entendement a suivi une grane'e inclination en ma volont£; et je me suis porte k 
croire avec d'autant plus de liberte que je me suit trouvi avec moins d'indifference". 
A.T, IX, pg. 46-47 
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plitude da vontade (21) e que e ela que constitui a imagem de Deus 
no homem. Por que? Certamente porque em Deus a vontade e criadora 
da verdade. No homem ela nao pode ser criadora porque a verdade ja 
existe; mas e de fato a descobridora da verdade no sentido de que e 
ela que leva o entendimento a ver essas verdades (22). Sendo essas 
conclusoes baseadas numa experiencia da mesma natureza do "cogito", 
nao se trata de provar, mas so de explicar no que consiste o carater in- 
finito ou ilimitado da vontade. A vontade (ou o livre arbitrio) "e tao 
ampla e tao extensa que nao e encerrada em nenhum limite (23). Em 
que sentido teria Descartes afirmado isso? 

E' necessario investiga-lo. 
E' claro que esse carater ilimitado nao pode significar que o ho- 

mem dispoe da onipotencia. Comparada com a vontade divina vemos 
que esta "e incomparavelmente maior em Deus" e isso em primeiro lugar 
em razao de se encontrarem em Deus juntos o conhecimento e o po- 
der"; e em segundo lugar, porque "a vontade de Deus se estende a um 
numero infinitamente maior de coisas" (24). Essas duas razoes se re- 
sumem, afinal, em uma so, porque e evidentemente por dispor de um 
conhecimento infinite e de um poder infinite que a vontade divina se 
estende a um infinite numero de coisas. Em oposigao a onipotencia de 
Deus, o homem tern a experiencia da limitagao de sua vontade. Falta- 
Ihe o conhecimento de um numero infinite de coisas e falta-lhe tambem 
o poder. Em que sentido, pois, se podera dizer que a vontade do homem 
e ilimitada? So no sentido formal, diz Descartes. Nesse sentido ela e 
nao so ilimitada, mas e mesmo igual a vontade de Deus — "ela, (a 
vontade de Deus), todavia, nao me parece maior, se eu a considero for- 
malmente e precisamente em si mesma" (25). Que significa a vontade 
em seu aspecto formal? Descartes mesmo o explica: a) E' a vontade 
tomada em si mesma, quer dizer, sem olharmos para a capacidade de 
realizagao, que em Deus vem do conhecimento e do poder, de que o 
homem nao dispoe. Essa limitagao do conhecimento e do poder nao 
impede, porem, no homem, o uso do livre arbitrio de modo absolute. 
"Nous pouvons faire une chose, au ne la faire pas" (26). A ideia mais 
importante desse texto parece ser que a perfeigao divina resulta do 
fato de nele se encontrarem em grau infinite as duas coisas, o conheci- 
mento e o poder. No entanto, a expressao "nous pouvons faire une 
chose ou ne la faire pas" e seguida de uma clausula explicativa, por 
sua vez explicada por uma outra (26). 

(21) — "II n'y a que la volonte seule ou la seule liberte du franc arbitre que j'experimente en moi 
etre si grande que je ne congois point 1'idee d'aucune autre plus ample et plus eten- 
due: en sorte que e'est elle principalement qui me fait connaitre que je porte 1'image 
et la ressenblance de Dieu"- A.T. IX, pg. 45. 

(,23) — A.T. IX, pg. 45. 
(22) — Isto sera desenvolvido mais adiante, no capitulo sobre a criagao das ideias eternas. 
(24) — A.T. IX pg. 46. 
(25) — A.T. IX pg. 46. 
(26) — A.T. IX pg. 45. 
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E' evidente que o filosofo ©ncontra aqui alguma dificuldade, senao 
no seu pensamento, de certo na sua expressao. Por isso procura explicar 
o sentido das palavras "fazer ou nao fazer", dando-lhes a sigmficacao 
de "afirmar ou negar, procurar um objeto ou fugir dele". Ora, a segun- 
da explicativa vem mostrar que o que esta no pensamento de Descartes 
nao e a liberdade no sentido de superagao dos determinismos na- 
turais ou sociais — ponto de vista em que os leitores modernos em ge- 
ral poem o problema. Ao afirmar ou negar, buscar uma coisa ou fugir 
dela, agimos de tal sorte que "rtao sentimos que nenhuma forga exterior 
nos constrange" (27). Mas nao se trata de forgas exteriores, naturais 
ou sociais, o que e evidente do que se segue. A expressao "forgas exte- 
riores" deve ser entendida apenas no sentido de "diferentes de nossa 
vontade", nao no sentido de exteriores a nossa pessoa, tomada como uma 
possibilidade de resistencia aos determinismos naturais e sociais. Para 
Descartes, na verdade, o problema da liberdade se poe em relagao ao 
determinismo interno das ideias claras ou as influencias da graga divi- 
na (28), nao em relagao ao determinismo externo das forgas da natu- 
reza ou dos constrangimentos sociais (29). 

E' interessante notar que as concepgoes modernas de um determi- 
nismo fisico, mecanicista, que haviam de surgir na linhagem cientifica 
criada por Descartes, nao se encontram no proprio Descartes, que e, 
antes de tudo, um filosofo da vontade e da liberdade. E esta tern de 
ser salva nao do determinismo natural, mas do determinismo das ideias 
claras e da graga divina. Varias razoes se podem aduzir para explicar 
isso. No Renascimento e ainda ao tempo de Descartes, como observa 
Hdffding em seu estudo sobre a contribuigao da Idade Media ao pen- 
samento modemo, em sua Historia de Filosofia Moderna, a ideia de 
Deus desempenhava um papel semelhante ao da ideia do determinismo 
na ciencia do seculo XIX (30); era, como este, a expressao e a garantia 
de uma ordem natural, fundamento da possibilidade da ciencia. Era natu- 
ral, por isso, ao pensar no problema da liberdade, que este fosse posto, 
nao em relagao a uma natureza a cujas leis o homem deve obedecer, 
mas a um Deus, criador da natureza e tambem das ideias claras, leis 
que a govemam, inclusive aquelas que se realizam no piano supra- 
natural da graga. 

A esta razao de ordem geral, pode-se acrescentar uma outra que 
vem das proprias concepgoes cartesianas. Referimo-nos a sua concep- 
gao da discontinuidade do tempo, conjunto ou seqiiehcia de instantes 

(37) —'-"Car elle (a vontade) consiste seulement en ce que nous pouvons faire une chose ou 
ne la faire pas, c'est a dire, affimner ou rder, poursuivre ou fuire". A. T. IX, pg. 46. 

(38) — "D'autant plus que je penche vers I'un, soit que je connaisse evidentemment que le bien et 
la vrai g'y rencontrent, soit que Dieu dispose aussi I'interiettr de ma pens£e. . . Et 
certes, la grace divine et la connaissance naturelle, bien loin de diminuer ma liberit, 
1'augmentent plutot et la fortifient". . . Ibidem. 

(29) — Cf. logo aciante, nota 31. 
(30) — H. Hoffding, "Storia della Filosofia Modema, I, pg. 2. (Trad, italiana publicada por 

Fratelli Bocca) . 
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sucessivos, mas independentes uns dos outros, em cada um dos quais 
IDeus exerce o seu poder para sustentar a existencia do imiverso. E* 
claro que na discontinuidade do tempo nao pode haver lugar para um 
determinismo que vem do encadeamento inelutavel das forgas naturals, 
mas somente para aquele que provem da agao do proprio Deus: —— "Si 
les moments du temps sont discontinus, c'est a dire, independents les 
tms des autres, on congoit qu'il n'y ait rien en TabsencJe d'une duree con- 
tinue que compromettrait a cheque instant I'absolue independence de 
la liberte: a chaque instant la liberte humaine est dans une condition 
analogue a I'etemite pour la liberte de Dieu. Le poids ineluctable d'un 
passe n'existe pas pour elle. Chaque instant est veritablement com- 
mencement absolu. L'acte humain pris formellement et precisement doit 
done etre identifie, toute proportion gardee, a celui par lequel a chaque 
instant Dieu cree le monde,, (31). 

Nao ha, pois, o que os modemos chamariam o determinismo na- 
tural. Havera entretanto o determinismo das ideias claras e distintas 
ou o da graga de Deus? As duas coisas estao intimamente ligadas na 4a. Z7 
Meditagao e e evidente que o que Descartes diz a respeito de uma sera ?= 
importante element© para a compreensao da outra. Invertendo, pois, 2 
a ordem em que aparecem no texto, investiguemos o pensamento de ^ 
Descartes, referente ao problema da liberdade humana ante a agao da ^ 
graga divina. 3 

E' um grave problema este, pois que nele se acha envolvida a de- =* 
batida questao da religiao de Descartes. Em tudo o que respeita a esse n 
assunto, o ponto mais importante e tambem o que mais interessa ao 
nosso estudo e exatamente a questao das relagoes entre a liberdade ^ 
do homem e a onipotencia de Deus, porque e este exatamente o que if 
interessa a moral. % 

Ao tempo em que Descartes escreveu, desenvolvia-se com grande -n 
intensidade o debate sobre o problema da graga divina e de suas rela-^ 
goes com a liberdade do homem. Velho tema, que ocupou o pensamen- j 
to dos teologos desde as celebres discussoes de Santo Agostinho e de®* 
Pelagio, no seculo V. O debate se liga naturalmente a questao da natu- 
reza do homem apos a queda ou o pecado original. Santo Agostinho 
afirmava a total corrupgao do homem e a sua completa incapacidade 
para salvar-se, de modo que a graga de Deus se havia de atribuir total- 
mente a salvagao. Ao contrario Pelagio, o monge ingles de vontade forte 
e de vida austera, que nao passara pelas experiencias da luta sempre 
renovada e nunca vitoriosa do homem contra as suas paixoes, como acon- 
tecera com Agostinho, tinha para si que o homem nao estava inteira- 
mente corrompido, que sua vontade e seu intelecto podiam colaborar 
com a graga de Deus na obra da salvagao. 

(31) — Ver M. Gueroalt, Apostilaa, capitulo intitulado "La liberta divina et humaine", p®. 8. 



A controversia entre Agostinho e Pelagio fixara mais ou irienos a 
doutrina catolica desde o seculo V e fixara-a, como era de esperar, em 
uma posigao media, entre Pelagio e Agostinho. A doutrina sobre a con- 
digao do homem apos a queda era a de que o homem, em conseqiiencia 
do pecado original, se encontra enfermo, mas nao morto espiritualmente, 
A graga divina vem curar, mas nao ressuscitar. Destituido da graga o 
homem nao pode salvar-se por um ato de sua vontade, mas a graga 
pode fortalecer e curar essa vontade enferma, de modo que o homem 
venha a salvar-se pela graga e tambem pela sua vontade. No seculo 
XVI, com a Reforma, e no seculo XVII com o jansenismo, reacende-se 
o debate. Lutero retorna as concepgoes mais pessimistas do patrono 
de sua ordem sobre a natureza humana. 

Na Franga a influencia de Agostinho se faz sentir ao tempo de 
Descartes atraves dos oratorianos, cujo fundador, Berulle, segundo Baillet, 
ficou impressionado com o jovem filosofo nos encontros que com ele 
teve. 

Mais ainda que os oratorianos, porem, eram os jansenistas os gran- 
des sustentaculos da teologia agostiniana. E dentre os mais ilustres jan- 
senistas, Amaud e Pascal, cujos contactos com o nosso filosofo sao co- 
nhecidos. Por outro lado, os opositores do jansenismo eram os jesuftasy 

os mestres de Descartes, tidos e havidos pelos primeiros como parti- 
darios de uma doutrina semi-pelagiana. Aqui recordamos esses fatos 
so para mostrar que em meio as vivas discussoes do tempo sobre esses 
assuntos, Descartes nao podia deixar de conhece-las bem e de tomar 
partido, quando necessario, com conhecimento de causa. 

Qual a atitude de Descartes? Em que estas controversias influiram 
em seu pensamento? Eis as questoes que nos interessam. 

Gilson em sua obra <eLa Liberte chez Descartes et la Theologie,' 
(32) sustenta que houve da parte do filosofo uma mudanga de atitu- 
de que revela o seu oportunismo tantas vezes alegado, bem como uma 
sorte de desinteresse pela questao. 

Segundo Gilson encontram-se na obra de Descartes duas teorias di- 
versas e inconciliaveis sobre a liberdade. A primeira, de inspiragao 
agostiniana, bebida principalmente num livro do oratoriano Gibieuf (33) 
e a teoria que se encontra na 4a. Meditagao e tambem nas Respostas as 
6as. objegoes. Consiste em afirmar que a verdadeira liberdade, ou pelo 
menos, a liberdade em seu grau mais elevado nao se reduz a capacidade 
de escolher indiferentemente entre dois contrarios. Este e mesmo "o 
mais baixo grau da liberdade; poe antes em evidencia um defeito no 
conhecimento que uma perfeigao na vontade (34). A liberdade de in- 
diferenga e do piano das ideias confusas, provem da incerteza e da ig- 

(32) — "La Libert^ Chex Descartes", pg. 125, nota 4. Ver tamb&n a nota 5 
(33) — "jDe Libertate Dei et creaturae", Gibieuf (1630). Ver J. Boorsch, "fetat presente dea 

eitudes sur Descartes", PS- 31. 
(34) — Cf. 4.a Meditagao, A.T. IX, pg. 46, 
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norancia. So podemos escolher entre uma coisa qualquer e o seu con- 
trario quando nao vemos uma razao clara que nos incline a escolher 
uma delas, ou quando nao sentimos um movimento da graga que nos 
leve a isso. Contudo esta agao da graga ou das ideias claras e distintas 
sobre o nosso espirito, Descartes nao pensa que constituam um cons- 
trangimento que destrua a liberdade. Seriam destrutivas da liberdade 
se fossem "uma forga exterior a nos constranger". Sendo porem ideias 
claras e distintas do nosso proprio entendimento, ou entao "aquela dis- 
posigao interior de nosso pensamento que e feita pela graga divinan (35) 
tanto uma como outra se identificam com a espontaneidade de nosso 
espirito; ainda que Descartes nao o diga aqui, cremos poder afirma-lo, 
seguindo a analogia do seu pensamento, que neste caso o homem se 
aproxima do padrao divino, em que inteligencia e vontade se identifi- 
cam num so ato de Deus: "Car si je connaissais toujours clairement... 
je serais entierement libre sans etre indifferent" (36). 

Esta mesma doutrina e ensinada se possivel ainda com maior cla- 
reza nas Respostas as 6as. objegoes. Nestas se opoe a doutrina de Des- 
cartes a ideia de que desclassificar no homem a liberdade de indife- 
renga e desclassifica-la tambem em Deus, onde ela e essencial, segundo 
o conceito de todos os filosofos e teologos, porque "as essencias das 
coisas, como as dos numeros, sao indivisiveis e imutaveis" (37), de modo 
que a liberdade de indiferenga deve ser no homem da mesma natureza 
daquela que todos concordam que existe em Deus. 

A isso Descartes responde exatamente negando essa afirmagao que 
constitui a premissa maior da objegao. 

Descartes afirma que a indiferenga em Deus e de natureza dife- 
rente, visto que nele sao diferentes as relagoes entre a vontade e o en- 
tendimento, de modo que e do ato da vontade divina que provem o 
carater de bondade ou verdade das coisas criadas; nao foi por ter Deus 
visto que era melhor criar o mundo no tempo do que na eternidade 
que Deus assim o fez. Mas, ao contrario, tendo-o ele querido no tempo, 
isso e melhor do que cria-lo desde a eternidade. Do mesmo modo, nao 
criou os triangulos com os 3 angulos iguais a dois retos, porque viu que 
isso e verdade; mas por te-los criado assim, resulta que isso e verdade. 
A indiferenga da vontade de Deus resulta, pois, de que nada existe antes 
dessa vontade para determina-la. Quanto ao homem, porem, isso nao 
se da: existem as verdades criadas por Deus e a indiferenga da vontade 
humana so pode significar ignorancia delas; "assim a indiferenga que 
convem a liberdade do homem e muito diferente daquela que convem 

(35) — D'autant plus que je penche vers Tun, soit que je connedsse evidemment que le bien et 
le vrai s'y rencontrent, soit que Dieu dispose aussi I'interieur de ma pensee d'autant plus 
libtement j'en fais choix et je I'embrasse. Ibidem. Cf. A. Mesland, 2 de maio de 
1644, A.T. IV, pg. 117-118. 

(36) —( Ver A.T. IX pg. 46. 
(37) — Ver A.T. IX, pg. 221. 
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a liberdade de Deus" (38). E a liberdade no homem, no seu mais alto 
grau, exclui a indiferenga. Tal e o aspect© agostiniano da doutrina de 
Descartes que, aplicada ao terreno religiose, coincidia com a doutrina 
de Gibieuf, para quem a liberdade consistia, nao em poder pecar, (in- 
diferenga), mas em nao poder (espontaneidade condicionada) pecar 
em conseqiiencia da agao da graga divina (39). 

Segundo Gilson essa posigao foi abandonada mais tarde por Des- 
cartes, quando, tomando conhecimento da controversia jansenista, veri- 
ficou que a sua doutrina coincidia com a daquela escola, o que o tor- 
naria naturalmente suspeito aos jesuitas (40). Para evitar isso Descar- 
tes teria escamoteado a questao da liberdade de indiferenga ja nos "Prin- 
cipios", pois que afirma nestes a liberdade e a indiferenga sem estabelecer 
entre uma e outra a diferenga de grau que se encontra na 4a. Meditagao 
(41). Essa reviravolta se tornaria, porem, evidente nas cartas de Des- 
cartes ao padre Mesland, de 2 de maio de 1644 e 9 de fevereiro de 
1645. Na primeira se encontra esta expressao: — "Je n'ai point ecrit 
que la grace empeschast entierement rindifference; mais seulement qu'el- 
le nous fait pencher d'avantage vers un coste que vers I'autre, et ainsi 
quelle la diminue (I'indifference) bien qu'elle ne diminue pas la liber- 
te. . ." (42). Descartes conclui que a liberdade nao pode consistir na 
indiferenga, o que vai justamente nas linhas da 4a. Meditagao. Mas 
parece tambem possivel observar que na primeira frase da citagao 
Descartes admite que mesmo sob o dominio da graga a indiferenga nao 
cessa, o que viria no sentido de apoiar a tese dos jesuitas e molinistas. 
Na Carta de 1645 Descartes declara jamais ter negado que haja na 
vontade, mesmo sob o dominio da graga ou das ideias claras e distintas, 
um poder positivo de escolher um de dois contrarios, ainda que nao 
fosse senao pelo desejo de provar a realidade de nossa liberdade (43). 
Donde se concluiria que ao menos para tratar de provar a existencia da 
liberdade se verifica que ha a liberdade de indiferenga, ainda quando 
existe a inclinagao de nosso espirito produzida pela graga ou pela cla- 
reza das ideias. 

Segundo Gilson esses textos sao inconciliaveis com os da 4a. Me- 
ditagao e das Respostas as 6as. objegoes. E a mudanga de opiniao so 
se poderia explicar por oportunismo. 

(38) -J Ai.(T. IX, pg. 233. 
(39) — Cf. M. Gueroult, "Apostilas", capitulo "La liberte humaine et civine", pg. 6. 
(40) — O "Augustinus" de Jansenius foi publicado em 1640, "Em 1640. . , a obra de Gibieuf ja 

tinha sido vigorosamente atacada e cheirava quasi a heresia" (Boorsch, ob, cit, pg. 
144) . Descartes fora da Franga talvez so tivesse tornado conhecimento da polemica 
jansenista com atraso. 

(41) — "Nous sommes aussi tellement assures de la liberte et de I'indifference qui est en nous 
qu'il n'y a rien que nous connaissons plus clairement" "Principios", I, art. 41. A.T. 
IX, ,pg. 42. 

(42) — A.T. IV pg. 117-118. 
(43) —' A. T. IV, pg. 173. Cf. M. Gueroult, "Apostilas", cap. "La liberte humaine et divine", 

pg. 7. 
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Ora, como observam M. Gueroult (44) e J. Laporte (45), a ideia 
de oportunismo so poderia subsistir no caso de ficar provado que as 
duas maneiras de apresentar a doutrina da liberdade sao de epocas di- 
ferentes. Mas o que na verdade se ve e que em epocas diferentes se 
encontram as duas maneiras, ou se se quiser, os dois aspectos. 

Assim e que ja na 4a. Meditagao, ao lado dos textos ja menciona- 
dos, em que se fala da indiferenga como o mais baixo grau da liberda- 
de e da vontade, que e tanto mais livre quanto mais e inclinada pela 
graga ou pelo entendimento, encontramos outros em que a vontade e o 
livre arbitrio, capaz de afirmar ou de negar, de fazer ou nao fazer, 
e em que ela e una e indivisivel. 

Por outro lado os "Principios", (apesar da escamoteagao alegada 
por E. Gilson do problema da indiferenga atras assinalada), na verdade 
apresentam uma doutrina da liberdade inteiramente paralela a das "Me- 
ditagoes" fundada no mesmo proposito de eiplicar o erro, e desenvol- 
vida nas mesmas linhas. Ora, as cartas de Descartes a Mesland sao de 
1644 e 1645, epoca tambem em que Descartes publicava os "Principios" 
(46). Nao ha, pois, razao para falar de mudanga nem de oportunismo. 
Podera talvez haver incoerencia? Ou serao conciliaveis as pretensas duas 
doutrinas da liberdade? E' o que nos resta verificar. Na verdade, as car- 
tas a Mesland constituem para Descartes uma oportunidade de explicar 
o seu pensamento sobre esta materia de modo que se verifica que nao 
so nao ha nele elementos contraditorios, mas que todos se integram nu- 
ma doutrina congruente e analoga ao sistema. "Quanto ao livre arbitrio, 
diz Descartes (47) nao vi o que o R. P. Petaud escreveu a respeito, mas 
pelo modo pelo qual me explicais sua opiniao sobre este assunto, nao 
me parece que a minha esteja muito longe dela". — Na verdade para 
Descartes as aparentes divergencias se limitam a uma questao de palavras. 

Os jesuitas identificavam o livre arbitrio com a "indiferenga" e no- 
tavam a presenga dessa indiferenga nao so quando a razao se encon- 
tra no piano das ideias obscuras e confusas, mas tambem quando ela 
se encontra diante das ideias claras e distintas ou mesmo diante das 
injungoes da graga. E' sempre possivel a vontade preferir o contrario 
e nisso consiste o erro e o pecado. 

Descartes no fundo aceita a mesma doutrina que a dos jesuitas, 
isto e, a de uma liberdade que pode sobrepor-se ate a evidencia das 
ideias claras (48). Mas ha a observar o seguinte: 

1.°) Descartes fala de "puissance positive de se determiner" co- 
mo expressao da vontade, em vez de falar de "indiferenga". Ele reser- 

(44) — M. Gueroult, ob. cit., pg. 9. 
(45) — J. Laporte, "La Lifaert£ selon Descartes" (R.M.M. 1937, pg. 125 em diante). O assunto 

e estudado ezhaustivamente nesse trabalho. 
(46) — Acabados de imprimir em julho de 1644. J. Boorsch, ob. cit., pg. 142. 
(47) — A. T. IV, pg. 115. 
(48) — E naturalmente as injungoes da graga, diria Descartes, se ele nao se recusasse o mais 

possivel encarar este problema teologico. Ver A. T. IV, pg. 117, 1.6-10. 
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varia esta expressao somente para aquela situagao psicologica em que^ 
nao vindo a mente ra26es ou motives para determinar-se, pode deter- 
minar-se indiferentemente. Nao usa a expressao liberdade de indite- 
renga quando existem razoes (ideias claras ou injungoes da graga) para 
a vontade determinar-se, justamente por ser esta no seu entender uma 
conseqiiencia de ignorancia. Nem por isso pensa que a vontade, diante 
das ideias claras ou da graga, seja menos forte. Na verdade, pensa que 
ela continua sempre a ser "puissance positive de se determiner" (49). 
Ora, precisamente, o Pe. Mesland tambem admite isso, ainda que do 
o nome de liberdade de indiferenga tanto aquela que se encontra no 
piano das ideias confusas, como aquela que se encontra no piano das 
ideias claras e distintas, ou da graga. 

2.°) Descartes explica tambem porque pode admitir a liberdade 
mesmo quando a vontade esteja fortemente inclinada para um deter- 
minado ato, quer pela presenga das ideias claras e distintas na mente,. 
quer pela agao da graga no interior da espirito. 

Ja explicamos isso na pagina 9 deste capitulo. 
Essa diferenga de terminologia, que para Descartes nao implica 

nenhuma divergencia fundamental entre ele e os jesuitas no que di^ 
respeito as linhas gerais da doutrina da liberdade, traz, ao que parece, 
uma certa divergencia na maneira de considerar o pecado. Coerente 
com o seu modo de pensar, Descartes entende que onde ha ocasiao de 
pecar ha indiferenga (50). Para que haja pecado nao e necessario ver 
claramente que o que fazemos e mau, porque uma vez que o vissemoa 
nao poderiamos cometer o pecado ("il nous serait impossible de pe- 
cher") ao menos durante o tempo em que nossa atengao fixasse nosso 
pensamento nas razoes que ha para pensar que e mau o que desejamos. 
Para que haja pecado e suiiciente que nossa mente esteja em um es- 
tado de confusao de modo a "ver confusamente ou somente a lembrar 
que outrora se julgou que (tal coisa) era ma, isto e, sem dar atengao 
as coisas que o provam (51). Assim, em vez de encontrarmos Descar- 
tes contorcendo-se para ajustar seu pensamento ao dos jesuitas, o que 
vemos e Descartes assinalando com clareza os pontos de contact© e de 
divergencia entre as duas escolas. 

(49) — Ver A. Mesland, 2 de maio de 1644, A. T. IV, pg. 116, 1. 15-30j "Ainsi, puisque 
vous ne mettez pas la liberty dans 1'indifference precisement, mais dans une puissance 
reelle et positive de se determiner, il n'y a ce difference entre nos opinions que pour 
le nom; car j'avoue que cette puissance est en la volonte. Mais pour ce que je ne vois 
point qu'elle soit autre, quand elle est accompagnee de 1'indifference, laquelle vous avouez 
etre une imperfection, que quand elle n'en est point accompagnee, et qui il n'y a rien 
dans I'entendement que de la lumiere, comme dans celui des bienheureux qui sont co- 
firmes en grace, je nomme generalement libre, tout ce qui est volontaire, et vous voulez 
restreindre ce nom a la puissance de se determiner, qui est accompagnee de 1'indifference. 
Mais je ne desire rien tant, touchant les noms, que de suivre 1'usage et rexemple", Cf. 
tambem, a Mersemme, 27 de maio de 1641, A.T. Ill pg. 378. 

(50) — A.T. IV, pg. 117, 1. 10-11 (A Mesland, 2 de maio de 1644). 
(51) — Ibidem, 1. 12-21. 
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Por outro lado, a sua doutrina da plena liberdade no piano das 
ideias claras e da graga nao excluia a atribuigao do merito ao homem 
(o que era um dos pontos importantes para os jesmt^s em sua contro- 
versia com os agostinianos), porque "rhome pouvant n'avoir pas tou- 
jours une parfaite attention aux choses qu'il doit faire, dest une bonne 
action que de Vavoir et de faire, par son moyen, que nostre volonte suive 
si fort la lumiere de nostre entendement, qu'elle ne soit point de tout 
indifferente" (52). 

3.°) Finalmente, Descartes explica como a vontade pode afirmar 
a sua prioridade sobre o entendimento apesar da forga com que as ideias 
claras e distintas nos apresentam a verdade ou o bem: . .il nous est 
toujours libre de nous empecher de poursuivre un bien qui nous est 
clairement counu, ou d'admettre une verite evidente, pourvu seulement 
que nous pensions que c'est un bien de temoigner par la la liberte de 
notre franc arbitre" (53). 

Em suma, toda esta longa digressao sobre as ideias de Descartes 
a respeito da liberdade, do ponto de vista das questoes teologicas do 
tempo, nos levam a esta conclusao: que Descartes sempre teve ideias 
sobre o assunto que o aproximavam mais dos jesuitas e molinistas que 
dos agostinianos. 

A influencia de Gibieuf nunca foi a ponto de faze-lo adotar as 
ideias dos jansenistas, de uma graga irresistivel ou de uma incapacidade 
essencial da vontade, provinda da queda do homem. 

A prova disso e que ele se tornou suspeito nao de jansenismo, mas 
de sen^i-pelagianismo, nos meios catolicos e jansenistas (54). Em suas 
cartas de 27 de abril de 1637 (55) e de 1642 (56), ambas a Mersenne, 
vemo-lo a defender-se do pelagianismo de que alguns teologos o acusavam. 

A proposito das cartas de Descartes, Amauld declarava logo apos a 
sua publicagao que elas estao cheias de pelagianismo (57), o que ele 
disse talvez por causa da celebre carta de Descartes a Chanut, a proposito 
da possibilidade de vir o homem a amar a Deus "par la seule force de 
notre nature". A respeito dessa carta Laporte declara: "II faut recon- 
naitre qu'en regard des Augustiniens la "Lettre a Chanut" doit etre re- 
pute Pelagienne" (58). 

Enfim, sao conhecidas as expressoes de Pascal a respeito de Des- 
cartes — "inutile et incertain" (59). Pascal poderia ter encontrado 
nos escritos de Descartes numerosos textos, sobre a graga e a revela- 

(52) — Ibidem ,1. 24-29. 
(53) — A Mersenne, 27 de main de 1641. A.T. Ill, pg. 379. 
<S4) — Descartes nao e um agostiniano em materia de religiao. Ver H, Gouhier, "La Pens6a 

Religieuse de Descartes", pg. 269. 
(55) — A. T. I, pg, 366. 
(56) — A.T. Ill, 544. 
<57) — Ver J. Laporte, "Le Rationalisme de Descartes", pg. 446. 
(58) — Ob. Cit. pg. 447. 
(59) — "Pensees", Edifao Brunschvicg, n.O 78, pg. 361. 



^ao, para demonstrar o seu cristianismo. . . Porventura o que o torna 
suspeito ao grande jansenista e aquele fundo naturalista de moral e de 
religiao e aquele otimsimo cartesiano sobre a natureza humana que 
cheiram para ele a pelagianismo. 

Em conctusao, verifica-se que Descartes tem uma concepgao da 
vontade e da liberdade tao propria que a uns, como Gilson, Ihes parece 
que vem de um esforgo para se adaptar aos jesuitas, renegando posi- 
goes agostinianas; a outros como aos agostinianos do tempo, ao contra- 
rio, como possivel ate de ser tachada de pelagianismo. 

Essa concep^ao, longe de encerrar contradigoes e inconseqiiencias, 
e perfeitamente c^mpreensivel dentro do sistema de Descartes, e mais 
do que isso, constitui um elemento necessario desse sistema, estando, 
como esta a teoria da vontade e da liberdade intimamente ligada a sua 
ideia do metodo, da duvida, da metaflsica relacionada com a natureza, 
quer de Deus, quer do homem. 

Finalmente essa concepgao, incontestavelmente, vai no sentido de 
atribuir a vontade no homem, nao primazia absoluta, e certo, mas uma 
prioridade que consiste na afirmagao do carater ativo da vontade e pas- 
sive do entendimento; no carater formalmente ilimitado da vontade e 
limitado do entendimento; na afirmagao de que por causa do carater 
mais amplo da vontade, e principalmente por ela que ao homem pode ser 
atribuida a qualidade de ser uma imagem de Deus. Esta nogao de 
imagem de Deus sera objeto do nosso estudo no capitulo seguinte sobre 
a teoria da criagao das verdades eternas. 





A LIBERDADE DIVINA 

A CRIAgAO DAS VERDADES ETERNAS 

O capitulo anterior nos trouxe ao fim do estudo que vimos fazendo 
sobre o pensamento de Descartes, referente ao entendimento e a von- 
tade no homem. Vimos em suma que a duvida metodica e um ato da 
vontade; o metodo uma criagao da vontade; mesmo a visao das ideias 
claras depende do esforgo da vontade, na atengao; o juizo e igualmente 
um ato de vontade; enfim que na sua concepgao do espirito humano 
a vontade tern preeminencia sobre o entendimento, porque este e pas- 
sive, ao passo que aquela e ativa, este e limitado, ao passo que aquela e 
formalmente infinita; e porque e a vontade ihfinita que, principalmente, 
mostra que o homem e a imagem de Deus. 

Resta saber qual a luz que a doutrina cartesiana de Deus langa so- 
bre essas concepgoes, uma vez que a ideia do homem e a ideia de Deus, 
em um sistema metafisico como o de Descartes,, presumivelmente hao 
de estar ligadas. Na verdade, julgamos poder afirmar que, a despeito 
das diferengas que Descartes aponta entre o espirito do homem e Deus, 
em vista do carater finito de um e infinite de outro, sua ideia da divin- 

dade e de tal modo que por ela se esclarece perfeitamente sua concep- 
gao do homem. Veremos que o presumivel paralelismo entre a doutri- 
na do homem e a de Deus nao somente se confirma, ao exame da ques- 
tao, mas apresenta-se mesmo como um dos pontos fundamentais da 
metafisica e da metodologia cartesiana. Antes, porem, de entrar a fa- 
zer este exame podemos perguntar se nao se encontrarao no estudo do 
carater e da personalidade de Descartes elementos psicologicos que o 
levem a formular uma doutrina de Deus e do homem em que a vontade, 
a espontaneidade, a liberdade tenham um lugar de preeminencia em 
relagao ao entendimento. Nao e aqui, de certo, o lugar de fazer estudo 
alongado da personalidade do filosofo, a respeito da qual, porem, tantos 
dados interessantes se encontram em sua obra, caldos de sua pena es- 
pontaneamente, sem a intengao de deixa-los como subsidies para uma 
sua biografia. Contudo, seja-nos permitido recordar que Descartes esta 

longe de ser um filosofo especulativo por gosto da especulagao; ou que 
constroi metafisicas complicadas so pelo prazer de construilas. Nenhum 





A LIBERDADE DIVINA 

A CRlAgAO DAS VERDADES ETERNAS 

O capitulo anterior nos trouxe ao fim do estudo que vimos fazendo 
sobre o pensamento de Descartes, referente ao entendimento e a von- 
tade no homem. Vimos em suma que a duvida metodica e um ato da 
vontade; o metodo uma criagao da vontade; mesmo a visao das ideias 
claras depende do esforgo da vontade, na atengao; o juizo e igualmente 
nm ato de vontade; enfim que na sua concepgao do espirito humano 
a vontade tern preeminencia sobre o entendimento, porque este e pas- 
sive, ao passo que aquela e ativa, este e limitado, ao passo que aquela e 
formalmente infinita; e porque e a vontade ihfinita que, principalmente, 
mostra que o homem e a imagem de Deus. 

Resta saber qual a luz que a doutrina cartesiana de Deus langa so- 
bre essas concepgoes, uma vez que a ideia do homem e a ideia de Deus, 
em um sistema metafisico como o de Descartes,, presumivelmente hao 
de estar ligadas. Na verdade, julgamos poder afirmar que, a despeito 
das diferengas que Descartes aponta entre o espirito do homem e Deus, 
em vista do carater finito de um e infinite de outro, sua ideia da divin- 

dade e de tal modo que por ela se esclarece perfeitamente sua concep- 
gao do homem. Veremos que o presumivel paralelismo entre a doutri- 
na do homem e a de Deus nao somente se confirma, ao exame da ques- 
tao, mas apresenta-se mesmo como um dos pontos fundamentais da 
metafisica e da metodologia cartesiana. Antes, porem, de entrar a fa- 
zer este exame podemos perguntar se nao se encontrarao no estudo do 
carater e da personalidade de Descartes elementos psicologicos que o 
levem a formular uma doutrina de Deus e do homem em que a vontade, 
a espontaneidade, a liberdade tenham um lugar de preeminencia em 
relagao ao entendimento. Nao e aqui, de certo, o lugar de fazer estudo 
alongado da personalidade do filosofo, a respeito da qual, porem, tantos 
dados interessantes se encontram em sua obra, caidos de sua pena es- 
pontaneamente, sem a intengao de deixa-los como subsidies para uma 
sua biografia. Contudo, seja-nos permitido recordar que Descartes esta 
longe de ser um filosofo especulativo por gosto da especulagao; ou que 
constroi metafisicas complicadas so pelo prazer de construilas. Nenhum 



— 60 — 

filosofo verdadeiramente grande, alias, jamais se deixaria levar por esse 
prazer (1) . 

Ja vimos no capitulo III que ele visava a fins praticos, utilitarios. 
Descartes era sem duvida um homem de a^ao, nao, certo, no sentido 
vulgar de empresario, politico ou chefe militar, mas no sentido de ho- 
mem que deseja viver plenamente entre os demais homens. O que o fez 
filosofo foi o desejo extreme de conhecer tudo o que e util a vida e de 
tomar-se senhor e dominador da natureza. Detestava talvez mais que 
tudo a irresolugao (2), isto e, nao saber o que fazer em determinadas 
circunstancias. Ora, o unico remedio contra a irresolugao, segundo Des- 
cartes, e o conhecimento, a ciencia e a clarificagao do pensamento, a 
sabedoria enfim. Pois que a irresolugao e de fato resultante do nao 
saber, vem da ignorancia das coisas e dos homens. Como estudante em 
La Fleche, como soldado, como cientista e filosofo, o que o interessava 
era sempre buscar o que era util a vida. fisse aspecto utilitario e pra- 
tico da obra de Descartes nao e sistematico, isto e, nao resulta propria- 
mente da sua reflexao filosofica. Ao contrario, pode-se dizer que a sua 
reflexao filosofica e a construgao toda do seu sistema e que foram como 
que afetadas por este interesse pratico e utilitario, que era sem duvida 
uma feigao de seu temperament©, da sua maneira pessoal de ser e sentir 
as coisas. Ora, essa sua tendencia natural para o que e util, para o que 
e concrete e vital e que explica, queremos crer, do ponto de vista do 
estudo psicologico de seu carater, a sua concepgao da vontade e da li- 
berdade. Para Descartes o homem nao e primordialmente inteligencia 
e compreensao, porque para ele o conhecimento nao e nunca um fim 
em si mesmo, mas um instrumento e um meio; mais do que isto ainda, 
esse instrumento que e a ciencia nao pode ser construido nem convenien- 
temente usado a nao ser por um esforgo constant© do espirito que e 
uma vitoria da vontade sobre o habito, a rotina, o preconceito, a tra- 
digao, os quais constituem a atmosfera em que o entendimento se en- 
contra normalmente mergulhado, e da qual nao pode libertar-se, em 
conseqiiencia de sua essencial passividade, a nao ser pelo esforgo da 
vontade, que a domina e dirige, pela duvida voluntaria (tomada de 
consciencia das limitagoes do entendimento) pela suspensao do juizo, 
pelo esforgo da atengao, pela construgao do pensamento ordenado e me- 
todico, na dedugao. 

E' natural que essa visao do espirito humano seja tambem de certo 
modo a sua visao do espirito divino. O conceito que ele faz da "natureza 
divina e especialmente de seus atributos paralelos as faculdades huma- 
nas esta estreitamente ligado ao con junto de atitudes,' de exi- 
gencias psicologicas, de experiencias espirituais que constituem o nucleo 

(1) 

(2) 
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da sua humanidade. Ora, este nucleo pode langar grande luz sobre toda 
a sua metafisica. . (3). O estudo que faremos sobre a concepgao das 
relagoes entre o entendimento e a vontade na natureza divina, bem co- 
mo sobre a doutrina da criagao das verdades etemas, parece-nos con- 
firmar essa opiniao. 

O que Descartes tem em mira^ em seu esforgo para alcangar o co- 
nhecimento certo e a afirmagao das essencias discretas, distintas umas 
das outras, pois que tal era a condigao da ciencia para o homem. 

Ora, na tradigao medieval Descartes encontrava a concepgao das 
essencias um tanto confusa em conseqiiencia de um sincretismo entre 
uma concepgao platonica e agostiniana em que se fala como agostiniano 
de verdades eternas discretas, tais como as da matematica, tendo cada 
uma de per si sua evidencia e sua suficiencia" e portanto acessiveis a in- 
teligencia humana; de outro lado "fala-se, como neo-platonico de es- 
sencias que formam um mundo em que se compenetram mutumente", 
e no qual nao se podem separar as essencias umas das outras, pois que 
pensar e pensar o todo necessariamente, um mundo portanto em que 
o proprio "cogito" de Descartes nao teria razao ou possibilidade de ser, 
visto que a posigao do pensamento e ja a posigao de todo o ser inteligivel. 

Os representantes desse sincretismo sao, de um lado, S. Tomaz e 
de outro Suarez. O primeiro funda o seu pensamento na ideia de que 
as essencias sao separadas e discretas (nao em Deus, em cujo entendi- 
mento nao podem ser'varias ou distintas) so na medida em que as 
coisas existentes acham seus conceitos explicados na unidade do enten- 
dimento divino. "Salva-se, com isto, de algum modo a opiniao de Pla- 
ta© que poe as ideias segundo as quais se forma tudo o que existe nas 
coisas materiais". Essa doutrina, firma dois pontos principais: 1) "As 
essencias das coisas criadas se relacionam com o entendimento divino, 
com exclusao de qualquer outro atributo; 2) "a multiplicidade das es- 
sencias nao e fundada no absoluto". 

O segundo, Suarez, nas mesmas linhas, mas dando mais enfase ao 
primeiro desses pontos, afirma que as essencias sao necessariamente co- 
nhecidas de Deus, por serem verdadeiras; sua verdade nao provem da 
vontade de Deus porque entao elas seriam contingentes "Habent per- 
petuam veritatem non solum ut divino intellectu sed etiam secundo se 
ac prescindendo ab illo" (4). Para evitar a conclusao inaceitavel para 
um teologo cristao de que, nesse caso, haveria alem de Deus algo de 
etemo, a saber, as essencias, invoca-se a segunda parte da tese, isto e, 
que tais essencias nao sao fundadas no absoluto, nao tem existencia 
positiva em Deus mas sao como que aspectos ou faces, ainda melhor 

(3) — E. Colomi, "Le verit6 eteme in Descartes e in Leibniz", in "Travaux du IXe Congres 
International de Philosophic", £tudes Cartesiennes, l.a, parte, pg. 135 

(4) — Toda esta exposi?ao e resumo do artigo de E. Brehier in "Revue Philosophique", n.* 
especial de maio-agosto de 1937, consagrado a Descartes. 
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<4detentes" da essencia do entendimento divino "de modo que contem- 
plando essas essencias Deus nao faz mais do que contemplar-se a si 
mesmo". 

fisse esforgo para admitir o carater discreto das verdades etemas, 
cada uma com a sua evidencia, e ao mesmo tempo a sua unidade ra- 
dical nao era facil de manter-se. Alias essa doutrina so permitiria um 
metodo de conhecimento que subisse "das coisas criadas para as essen- 
cias, unico meio de atingi-las". 

Mesmo alcangadas, tais essencias seriam deficientes, pois so teriam 
"significagao plena unidas as outras essencias que formam o todo do in- 
teligivel, a maneira neo-platonica". Nada disso poderia naturalmente sa- 
tisfazer Descartes, que quer demonstrar a possibilidade de uma cien- 
cia fundada em ideias claras e distintas, com a sua evidencia particular 
cada uma e todas ao nivel da inteligencia humana. A doutrina da cria- 
gao voluntaria das essencias, contingentes em sua origem, mas tornadas 
necessarias pela veracidade e perfeigao de Deus e a solugao que Des- 
cartes encontra. Tal foi a necessidade que levou Descartes a sua dou- 
trina da criagao das ideias eternas. 

Quais as conseqiiencias dessa doutrina para o problema das rela- 
goes entre entendimento e vontade em Deus? Deus aparece aqui como 
criador de essencias; estas dependem da sua vontade, sao mesmo origi- 
nalmente contingentes. Aparentemente, pois, temos aqui uma doutri- 
na de Deus, francamente voluntarista. Assim julgou Leibniz, pois o 
ponto central de sua critica a Descartes foi, de acordo alias com as teses 
escolasticas acima mencionadas, o de afirmar, contra'7 Descartes, que as 
verdades eternas sao anteriores a vontade de Deus e se impoem a ela; 
"de modo que as leis da justiga e da verdade nao sao tais porque Deus 
as quis tais, mas Deus as quis tais, porque conheceu-as como justas e 
boas" (5). Deus age segundo motives e fins em todas as coisas. Para 
tocarmos o fundo da questao, porem, nao basta apontar para as essen- 
cias matematicas e outras da mesma especie criadas pela vontade di- 
vina. Descartes as apresenta como dependentes da vontade divina, e 
certo; mas ao mesmo titulo que todas as outras suas criaturas, as coisas 
existentes. Seu fim e mostrar que Deus, na sua perfeigao infinita, nao 
pode depender das coisas finitas, nem das verdades ou leis finitas, pois 
que sendo acessiveis a mente humana nao podem deixar de ser finitas: 
"Mais je ne laisserai pas de toucher en ma Physique que les verites 
mathematiques. . . ont ete etablies de Dieu et en dependent intiere- 
ment aussi bien que tout le reste des creatures. C'est en effet, parler 
de Dieu comme d'un Jupiter ou Saturne et I'assujettir au Styx et aux 
destinees que de dire que ces verites sont independentes de lui. Ne 
craignez point, je vous prie, d'assurer et de publier partout que c'est Dieu 

(5) —* E. Colorrti. Ob. cit. pg. 132, 133. 
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qui a etabli ces lois en la Nature, aussi qu'un Roi etablit des lois en 
son Rayaume" (6). O que mais importa, porem,* ao nosso problema e 
que Descartes afirma a unidade absoluta da vontade e do entendimen- 
to em Deus (7): "Nous ne devons concevoir aucune preference ou 
priorite entre I'entendement de Dieu et sa volonte" (8). No piano des- 
sa unidade nao ha precedencia do entendimento sobre a vontade (9), 
mas tambem a inversa sera verdadeira, nao havendo precedencia da 
vontade sobre o entendimento. Alias, como observa Boutroux (10), 
essas expressoes "vontade" e "entendimento" aplicadas a Deus sao abu- 
sivas, pois que sao tiradas de nossa experiencia e so se aplicam a uma 
natureza criada. Nao vale tambem dizer que todos os filosofos admi- 
tem a unidade da vontade e do entendimento em Deus, visto que em 
Deus nao pode haver contradigoes entre o pensar e o querer, porque 
isso nao impede que tenham tornado rumos diferentes, uns no sentido 
do voluntarismo, outros no do intelectualismo (11). Descartes, como 
vimos, se repele a precedencia do entendimento, tambem nao admite a 
da vontade. E nao se pode encontrar no seu sistema nenhuma afirma- 
gao que nao esteja de acordo com a ideia da unidade divina. Nao ha, 
pois, como descobrir na doutrina cartesiana de Deus a ideia da prio- 
ridade da vontade. Tal e a conclusao a que chegamos, no proposito de 
conceder o maximo possivel a tese que parece contrariar a nossa ideia 
sobre a preeminencia da vontade no homem. Resta ver se, apesar des- 
sa conclusao, a doutrina cartesiana da unidade da vontade e do enten- 
dimento em Deus nao so nao contraria a tese da preeminencia da von- 
tade no homem, mas constitui um quadro metafisico em que esta preemi- 
nencia se ajusta bem. Tal e o que passaremos a mostrar, seguindo, alias, 
de modo rigoroso os processes mentais que se encontram nas "Medita- 
goes", relativas ao "cogito" e as provas de existencia de Deus. 

A existencia de Deus e um element© fundamental de toda a teoria 
do conhecimento de Descartes. Estao completamente liquidadas todas 
as teorias que tendiam a ver na metafisica cartesiana um simples sub- 
terfugio para fazer passar sem oposigao a sua fisica. Basta lembrar que 
a duvida metodica e da essencia do sistema e que esta duvida? levada 

(6) —• Carta a Mersenne, de 15 de abril de 1630 — A.T. I, pg. 145. Cf. E. Gilson, 
"Discours", pg. 372; "La Liberte chez Descartes et la Theologie", I, cap. I e HI. 

(7) i— Ver sobre este assunto o importante estudo de E. Boutroux "Des verites etemelles chez 
Descartes" —> These latina, traduzida em frances por M. Cangnilhem. Paris, Alcan, 
1927. t 

(8) — A Meslana', 2 de maio de 1644. A.T. IV, pg. 119. Ver E. Boutroux, ob. cit, I parte 
paragrafos III e IV. 

(9) — Resposta &s 6.as obje^oes. A.T. IX, pg. 233. 
(101) — Ob. Cit. pg. 69. 
(11) — "11 dire, infatti, che la conoscenza e la volonta non sono si non uma cosa sola, 

ha quasi sempre avuto, nella storia della filosofia, un significato polemico: ha servito a 
riaffermare a volta a volta, contro le tesi intellettualistiche, I'autonomia della volonta 
e la sua indipendenza da ragioni e da motivi che la determinino, oppure, contro tesi volon- 
taristiche e contro il arbitrio di indifferenza, la necessita da parte della volonta 
di avere un criterio della sua azione". E. Co/omf. Ob. dt., pg. 133. 
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ao extremo por uma necessidade intema do processo, vai ate a hipotese 
do Genio Malevolo, ou do Deus enganador, que, como se sabe, nao e 
um capricho da imagina^ao cartesiana, mas algo que tem os caracteres 
dos processes matematicos de raciocinio e que e absolutamente nece»- 
sario ao sistema, pois representa a hipotese de uma incapacidade ou im- 
possibilidade essencial do espirito humano para alcangar a verdade, ul- 
timo reduto do cepticismo que deveria ser vencido antes de se langarem 
os fundamentos de uma ciencia nova (12). Ora, a hipotese do Genio 
Malevolo ou do Deus enganador so pode ser afastada pela prova da 
existencia de um Deus perfeito e portanto veraz. Contra o criador de 
falsas essencias, o criador das verdades etemas. 

Mas a duvida nao o leva diretamente a Deus. E' o "cogito" que 
encontramos em primeiro lugar. O "cogito" e uma ideia clara e distinta 
que encerra tambem uma afirmagao de existencia. 

As proprias essencias matematicas encerram em si, antes da prova 
da veracidade divina, uma fraqueza essencial — a de que elas podem 
ser o fruto de um pensamento pervertido pelos caprichos do Genio Ma- 
levolo. Alem disso referem-se a grandezas, a extensao, que nesta altura 
do processo, nao sabemos ainda se existem ou nao. O "cogito" faz da 
fraqueza, forga. Transforma a duvida na primeira eerteza: a da exis- 
tencia do pensamento que duvida. 

Talvez nao haja palavra de filosofo que exprima a condigao huma- 
na com mais profundeza e intensidade do que esta. Ao cabo das ela- 
boragoes da duvida metodica, o cogito e o dubito, isto e, a expressao 
de todas as limitagoes e incertezas a que o homem esta adstrito, A re- 
fletir com rigor, nenhuma das coisas que o homem tem como constituin- 
tes do patrimonio da sua humanidade — a tradigao, a historia, a cien- 
cia, a religiao, a moral, e mesmo o que tem como parte do seu proprio 
ser — o corpo, escapam a duvida. Mas afinal e essa duvida mesma que 
salva a sua qualidade de homem. O extremo de sua fraqueza, sentida 
aqui como uma experiencia profunda, e tambem o ponto de apoio da 
sua salvagao, pois que e por ela que pode afirmar-se como pensamento, 
cuja duvida e um ato de vontade, cuja limitagao e tambem a faculdade 
de interrogar o Universo e a si mesmo, cuja forga e a consciencia da 
sua finitude. As provas da existencia de Deus, ou melhor, a prova pe- 
los efeitos, mostra que Descartes sentiu, ou talvez melhor, para nos 
ajustarmos mais a sua linguagem, viu a limitagao do espirito humano, 
como evidencia de que existem uma inteligencia e uma vontade que o 
ultrapassam. O "cogito" e nao so uma visao do eu limitado do homem, 
como tambem do ser infinito de Deus. Por isso poderia ser substituido 
pela formula: "Dubito, ergo Deus est" (13). 

(12) — Sem a eerteza oa existencia de Deus nao ha possibilidade de seguro fundamento para 
as matematicas. Os ateus nao o podem ter, A.T. VII, pg. 141, 1. 3-13. (Segundas 
Respostas ). 

(13) —< Cf. E. Gilson "Discours", pg. 314, 315. 
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Para quem assume o ponto de vista do filosofo, a prova da exi»- 
tencia de Deus nao e propriamente uma prova, mas uma evidencia. E' 
numa mesma intuigao que tomamos conhecimento da natureza limita- 
da e finita de nosso espirito, ao mesmo tempo que vemos a necessidade 
da existencia de um ser infinito e perfeito; porque eu nao teria em 
mim "a ideia de uma substancia infinita, sendo eu finite, se ela nao ti- 
vesse sido posta em mim por alguma substancia que fosse verdadeira- 
mente infinita" (14). 

Na verdade, loda a demonstragao de Descartes nesta primeira pro- 
va, bem como todas as objegoes a que ele responde,, seja por antecipa- 
gao, seja depois de formuladas, se fundam nessa intuigao fundamen- 
tal: "J'ai en quelque fagon premierement en moi la notion de Tinfi- 
ni que du fini, e'est a dire, de Dieu que de moi meme..." (15). 

O fulcro da demonstragao e este: que encontramos em nosso espi- 
rito, como ideia clara e distinta, uma nogao, a nogao de Deus — cuja 
*realidade objetiva" (16) nao pode ser explicada pela atividade do nos- 
so espirito; pois que devendo haver tanta realidade na causa eficiente 
e total quanto no efeito (17), uma ideia cuja realidade objetiva e infi- 
nita nao pode vir de mim mesmo, tern de ser explicada por uma causa 
tambem infinita — a saber, Deus mesmo. Nao poderei dizer que a 
ideia do infinito nao e uma verdadeira ideia, e "que eu a concebo so 
pela negagao do que e finito", porque a ideia do infinito e uma ideia 
positiva, e a ideia de uma substancia infinita que eontem em si todas 
as perfeigoes e, portanto, mais real que a substancia finita. Ora, como 
ja vimos, e "certo que tenho em mim, de algum modo, primeiramente a 
nogao do infinito que a do finito". Nao e, pois, possivel chegar a ideia do 
infinito pela negagao do finito. 

Por outro lado, conquanto nos nao possamos, como seres finitos 
que somos, compreender o infinito, nem por isso a ideia de infinito dei- 
xa de ser uma ideia clara e distinta para nos, "porque tudo o que meu 
espirito concebe clara e distintamente de real e verdadeiro e que con- 
tern em si alguma perfeigao esta encerrado por inteiro nesta ideia" (18). 
Basta que eu tenha a ideia de que o finito nao pode compreender o 
infinito e que eu compreenda que tudo que concebo clara e distintamen- 
te, bem como aquilo que nao posso conceber, mas que e perfeito, exis- 
tem formal ou eminentemente em Deus, para que eu possa saber que 
a ideia de Deus em mim e clara e distinta (19). 

(14) — 3.a Meditagao, A.T. IX, pg. 36. 
(15) —• Ibidem. 
(16) — Sobre a nogao de "realidade objetiva" e de "conteudo representativo" das id4ias « 

sen papel na l.a prova da existencia de Deus, ver 3.a Mecitagao, A.T. IX, pg. 32. 
Cf. M. Gxteroult, "Descartes selon I'ordre des raisons", I, pgs. 160-162 

(17) — A.T. IX, pg. 32. 
(18) — A.T. IX, pg. 36. 
(19) — A.T. IX, pg. 37. 
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Finalmente, nao posso admitir que aquilo que atribuo a Deus existe 
em mim em potencia; pois que se meu conhecimento aumenta e se aper- 
fei^oa aos poucos e se nao vejo nada que me impega de prosseguir a»- 
sim indefinidamente, nao e menos certo que esse aumento por graus 
do meu conhecimento e o sinal de um conhecimento em potencia, ao 
passo que em Deus tudo e atual; e um sinal tambem de imperfeigao no 
conhecimento e de que nunca poderia chegar atualmente ao infinito, 
porque por mais que avangasse sempre seria possivel juntar ao ja ad- 
quirido um novo acrescimo. 

Tais sao as objegoes a que Descartes responde no corpo mesmo da 
3a. Meditagao. Elas sao apenas como que expedientes de que o filo- 
sofo langa mao para esclarecer a sua ideia fundamental, a saber, que 
e em uma mesma intuigao que alcangamos a ideia do ser finito no "co- 
gito", ou no "dubito", e a ideia do ser infinito. 

A grande objegao feita a Descartes — a do circulo vicioso, que 
consistiria em elevar-nos a Deus pela evidencia do "cogito" e depois 
garantir a evidencia do "cogito" pela veracidade de Deus — vem funda- 
mentalmente de que se toma como raciocinio aquilo que e na verdade 
uma intuigao unica. A dificuldade que se encontra nessa objegao dimi- 
nui muito — e o menos que se pode dizer — quando verificamos que 
nao se trata em Descartes de uma passagem da evidencia do "cogito" 
para a ideia de um Deus perfeito, e depois outra passagem ou a volta 
da ideia do ser perfeito para o "cogito"; trata-se de uma intuigao unica 
que e a da relagao necessaria entre a ideia do ser imperfeito, dada no 
"cogito" e a do ser perfeito que e ao mesmo tempo anterior a ideia do 
"cogito", condigao dela, e tambem justificadora da sua verdade. 

O que nos interessa por em relevo e o fato que, para Descartes, o 
homem nao pode conhecer-se sem ao mesmo tempo conhecer a Deus; 
e conhecer a Deus e conhecer-se a si mesmo e alcangar a base ou o 
fundament© de todo conhecimento possivel para o homem. 

Comparando-se a primeira prova da existencia de Deus, de Des- 
cartes, com as provas tomistas, verificamos que elas tern um ponto em 
comum, a saber, que tanto a de Descartes como a de Sao Tomaz Ian- 
gam mao do principio da causalidade. Descartes afirma mesmo que 
este, praticamente, e o unico principio em que e possivel fundar qual- 
quer prova da existencia de Deus (20). Mas, assinalado este ponto de 
contacto, e necessario mostrar que no desenvolvimento da prova, Des- 
cartes difere grandemente de Sao Tomaz. Porque este parte dos efeitos 
sensiveis. Por exemplo a prova tomista da existencia de Deus pela cau- 
sa motora consiste em demonstrar que num instante qualquer de um 
tempo, seja finito, seja infinito, todo movimento requer um numero atual 
de causas, numero que e necessariamente finito, pois que se nao fosse, 

(20) — Quartas Respostas. A.T. EX, pg. 184. 
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nio haveria causa primeira, nem causa intermediaria, nem efeito (21). 
Descartes nao poderia partir dos efeitos sensiveis, porque nesta altura 
de sua metafisica a existencia do proprio corpo e do mundo sensivel 
ainda e objeto de duvida. Seria contudo improprio dizer que se Des- 
cartes deixa de lado os efeitos sensiveis e vai partir da necessidade de 
buscar a causa do conteudo de uma ideia, isso ele o faz por nao Ihe ser 
deixada outra alternativa. Se alternativa se encontra entre o sensivel 
e o inteligivel, foi ele mesmo quem a estabeleceu pelo seu metodo e e 
pelo seu metodo que ele vai desfaze-la ou supera-la: "Descartes. . . pro- 
cede en mathematitien. . . refusant d'aller des choses aux idees, il va 
des idees aux choses. S'il les considere comme reelles ce ne vient done 
pas simplemenf parce qu'il ne peut pas faire autrement, e'est qu'elles le 
sont. . ." "Non simplement presentation mentale d'une realite exterieure 
dont on ne sait pas meme si elle existe, mais essences dont la necessite 
absolue contraignante pour la pensee, prouve la realite intrinseqiie" (22). 
A primeira prova da existencia de Deus resulta nao propriamente de 
um raciocinio, mas da analise de uma intuigao, cujo objeto e/ a relacao 
necessaria entre a existencia de um eu que duvida e a existencia de um 
ser perfeito. No seu conteudo o "cogito, ergo sum" e o "dubito, 
ergo Deus est" sao inseparaveis. So para fazer a exposigao do seu pen- 
samento e que Descartes deve primeiro considerar o "cogito ergo sum"; 
para passar em seguida para o ''Deus est". E' na mesma experiencia 
que vejo de um lado o pensamento finito e do outro lado — ja como 
condigao (23), justifica^ao (24) e causa (25) daquele — o pensamen- 
to infinite. E aqui voltamos ao ponto que assinalamos anteriormente 
como o de mais relevo (ver pg. 64) para o nosso estudo, a saber, que 
a natureza ou o pensamento humano se conhecem ao mesmo tempo e 
na mesma intuigao em que se conhece a natureza divina. De modo que 
nesta experiencia do finito humano e do infinito divino, pod®"86 ir do 
homem para Deus ou vir de Deus para o homem, movendo-se o espi- 
rito dentro do circulo de uma mesma intuigao, do centro para a peri- 
feria ou desta para o centro, conforme o ponto de vista que se adote: 
Primeiro o homem depois Deus, no caso da prova da existencia de Deus. 
Primeiro Deus, depois o homem, no caso da prova da verdade das nos- 
sas intuigoes. No processo do "cogito" Descartes para primeiro no ho- 
mem — "ergo sum", para passar em seguida a Deus — "ergo Deus est". 
E' o que ele faz igualmente na 4a. Meditagao, a proposito do entendi- 
mento e da vontade, em uma passagem que deve ser entendida a lux 

(21) —> E. Gil son, "£tudes sur le role de la pensee medievale sur le systeme de Descartes'*, 
pg. 207-208 ^ 

(22) — E. Gilson. Ob. Cit. pg. 206. 
(23) — Nao podemos pensar o finito sem pensar primeiro o infinito. 
(24) — A veracidade de Deus e justificadora cte todas as ideias claras e diatintas, inclusive do 

"cogito". 
(25) — Pois que so Deus pode ser causa da ideia do perfeito, que e correlata da ideia do 

imperfeito, isto e, do "cogito". 
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do "cogito" e que e sem duvida paralela a este. E' exatamente o texto 
(26) em que Descartes examinando a vontade e a inteligencia do ho- 
mem declara: a) que a inteligencia ou faculdade de conceber ele a 
encontra de "mui pequena extensao e grandemente limitada,,, do mea- 
mo modo que outras faculdades, como a memoria ou a imaginagao; b) 
que o fato de assim encontrar essas faculdades pequenas e limitadas o 
leva a pensar na "ideia de uma outra faculdade muito mais ampla e 
mesmo infinita.. , que conhece sem dificuldade pertencer a natureza 
de Deus"; c) que, em oposigao a essa limitagao e I>equene2 das facul- 
dades representativas (de ideias), "a vontade somente ou so a liberdade 
de livre arbitrio eu a experimento em mim tao grande que nao con- 
cebo a ideia de uma outra que seja mais ampla e mais extensa"; d) por 
esse motivo, "e a vontade principalmente que me faz conhecer que 
trago em mim a imagem de Deus^. 

Assim como no "cogito" vemos a duvida do homem ligada a exia- 
tencia de Deus, neste texto vemos as limitagoes do entendimento e da 
vontade do homem postas a luz da perfeigao divina. 

Vejamos, pois, o que se pode concluir do estudo que fizemos sobre 
as relagoes do entendimento e da vontade em Deus, bem como dessa 
iluminagao da natureza do espirito humano pela perfeigao de Deus: 

a) Em Deus a perfeigao consiste na uniao entre a vontade e o 
entendimento — uniao inefavel, incompreensivel ao nosso espirito. No 
homem a vontade se apresenta como mais ampla, formalmente perfeita, 
sinal principal de que temos em nos a imagem de Deus: o caminho da 
perfeigao consiste, portanto, em harmonizar ou unificar a inteligencia e 
a vontade. A inteligencia deve descobrir as ideias claras e distintas, que 
a vontade nao pode senao aceitar, alias sem perda da liberdade. Mas 
essa descoberta, como ja vimos, nao pode ser feita sem a agao da pro- 
pria vontade, o que da a esta na estrutura do espirito humano uma certa 
preeminencia. A perfeigao do homem seria uma imagem da perfeigao 
divina, isto e, uma perfeita uniao da inteligencia e da vontade, operada, 
porem, pela forga da vontade. 

b) Em Deus, sem que haja precedencia da vontade sobre o en- 
tendimento, a vontade e apresentada como criadora das ideias etemas. 
O homem nao pode ser criador de ideias, uma vez que elas ja estao cria- 
das. Resta-lhe, porem, o trabalho de procura-las, de descobri-las e nesse 
trabalho e a vontade que cabe o papel ativo, no sentido de negar acei- 
tagao aquelas que nao sao claras e distintas,, de levantar a duvida e sus- 
pender o juizo, ate que o entendimento veja a verdade clara e distinta. 
Mesmo depois disso, e a vontade que incumbe manter a atengao e e 
a ela ainda que compete fazer, nos juizos, a afirmagao de conveniencia 
ou inconveniencia entre as intuigoes. 

<26) — 4.a Meditagao, A.T. IX, pg. 45. 
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Nesses termos, podemos dizer que a ciencia e uma realizagao da 
vontade. O ideal da perfeigao humana, na medida em que pode reali- 
zar-se, consiste, como em Deus, na unidade entre o entendimento e a 
vontade. Essa unidade que e essendal, imutavel, etema em Deus (e 
alias incompreensivel ao homem) sera no homem o resultado de um 
esforgo, mais ou menos efetivo, na medida em que a vontade possa con- 
duzir e manter o entendimento dentro das regras do metodo que leva 
a descoberta da verdade. 

Uma vez alcangada a verdade, a vontade nao pode deixar de dar-lhe 
a sua adesao. Mas isso, como ja vimos, nao importa na determinagao da 
vontade pelo entendimento. Toda a metafisica de Descartes seria contra 
isso. A vontade mesmo aqui e livre; mesmo que fosse so para provar a 
sua liberdade, poderia cometer a suprema arbitrariedade de recusar essa 
verdade (27). 

Nessa altura do processo, isto e, alcangada a verdade, o que ha e 
algo como a imagem da perfeigao divina, a saber, a harmonia ou unida- 
de do entendimento e da vontade. Mas essa harmonia e uma realiza- 
gao da vontade: ela traz o entendimento ao nivel da sua propria per- 
feigao. Visto que somos criaturas, essa perfeigao (28) nao ultrapassa 
as verdades etemas criadas por Deus. "Nao penso o infinito senao para 
me inclinar diante dele". Eis como a doutrina de Descartes sobre o ho- 
mem se enquadra ou se ajusta ao seu pensar sobre Deus. E' sem duvida 
uma doutrina em que ele procura acima de tudo justificar a liberdade, 
a espontaneidade essencial do homem. 

«27) 
<28) 

— Cf. nota 53 c'a capitulo anterior. 
— Ver 6.a Mecitagao A.T. IX, pg. 67: "L'homme etant d'une nature finie ne peut ausm 

avoir qu'une connaiasance d'uoe perfection lixnit^e". 





II PARTE 

OS FUNDAMENTOS METAFtSlCOS DA MORAL DE DESCARTES 





SUBSTANCIA PENSANTE E SUBSTANCIA EXTENSA. A UNIAO 
SUBSTANCIAL DA ALMA E DO CORPO 

Ha duas especies de escritos morais de Descartes: uma que pode- 
mos considerar a parte teorica, outra a referente as aplicagoes praticas. 
Os primeiros se encontram principalmente na correspondencia de Des- 
cartes, em suas cartas a princesa Elisabeth, a rainha Cristina, a Chanut 
etc. 

E' ai que se acham as suas ideias sobre a "Sagesse" e as suas rela- 
qoes com a Filosofia; sobre a Virtude e o lugar que esta ocupa no quadro 
das nocoes morais, sobre o Soberano Bern, a Felicidade, a Beatitude, o 
Fim tlltimo do homem. 

A Moral Pro visoria, que se encontra na Parte III do "Discurso do 
Metodo", e o "Tratado das Paixoes", escrito ja no fim de sua vida, re- 
presentam o esforgo do filosofo para tirar das nocoes gerais da moral 
as regras praticas da conduta. 

Mas as nogoes gerais acima mencionadas e claro que nao poderiam 
surgir arbitrariamente no sistema, uma vez que e Descartes mesmo quern 
afirma, desde os seus primeiros escritos, que se ele procura a verdade e 
especialmnete com o proposito de fundar sobre ela uma moral racional. 

Ele comegara, pois, pela Metafisica, com o fim de fundar sobre ela 
a sua Fisica. As aplicagoes praticas da Medicina, da Mecanica e da Mo- 
ral dependerao, pois, das duas primeiras. 

E' necessario, portanto, antes de entrarmos propriamente no estudo 
da Moral, verificar quais sao, na Metafisica e na Fisica de Descartes, os 
fundamentos de sua Moral. 

Pode-se dizer, em linhas gerais, que na Metafisica de Descartes se 
encontra o fundament© das nocoes gerais de sua Moral, e na Fisica a 
base de suas aplicagoes praticas, (1) pelo menos das que se acham no 
"Tratado das Paixoes", fundadas na Fisiologia do corpo humano. A 
"moral provisoria" que diz respeito nao as paixoes da alma, mas ao con- 
vivio com os demais homens, exigiria o conhecimento da sociedade, uma 
fisiologia da sociedade que Descartes nao procurou fazer. Pode-se con- 
tudo descobrir pela analise dos textos um certo numero de pressuposigoes 
de Descartes a respeito das sociedades: que o homem reflete a socie- 
dade pela educagao; que ha muitos tipos de ideias e comportamentos so- 
ciais; que as sociedades de cada tipo representam uma certa ordem; 
que esta nao pode ser levianamente perturbada sem prejuizo geral. 

(1) —* As relacoes entre u Fisica e a Moral cartesianas se verao adiante, no estudo do 
"Tratado das Paixoes". 
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Vejamos, porem, como se encontram na Metafisica os fundamen- 
tos das nogoes gerais da Moral. A posigao da Metafisica em relagao a 
Fisica de Descartes e certamente esclarecedora do assunto. De dois 
modos se pode considerar que a Metafisica de Descartes e o fundamen- 
to de sua Fisica. 

Em primeiro lugar, porque a Metafisica cartesiana estabeleoe uma 
nitida discriminagao das substancias. Ha o "cogito" que ja de inicio nos 
confina na substancia pensante, na afirmagao de sua existencia; ha de- 
pois a passagem a Deus, por meio das provas da sua existencia, o que 
nos leva ao conhecimento da substancia por excelencia; a veracidade de 
Deus nos leva de imediato para a prova da existencia da substancia 
extensa. A caracterizagao das substancias pelas ideiasi claras e distintas 
de pensamento e de extensao opera a distingao entre as duas, sem pos- 
sibilidade de confusao. Ora, essa distingao constitui o ponto de apoio 
de Descartes em toda a sua critica das formas substanciais e das quali- 
dades reais, causa de todas as confusoes e todos os erros que se encon- 
tram na Fisica medieval, bem como constitui o fundamento de sua pr6- 
pria Fisica baseada no estudo da extensao e do "movimento de suas 
partes". 

Em segundo lugar, o conhecimento da extensao e tambem depen- 
dente da Metafisica de Descartes, pois que, em suma, o conhecimento 
e feito das ideias inatas claras e distintas, cuja verdade so pode provar- 
se pela veracidade de Deus, no ponto culminante da duvida hiperbolica. 

Aplicar-se-ao tambem, mutatis mutandis, as nogoes gerais da Mo- 
ral estas consideragoes sobre a Metafisica e a ciencia. 

A discriminagao nitida entre as substancias e, de fato, tao impor- 
tante para a Moral como para a ciencia. Nao que a Moral diga respeito 
a substancia pensante, como a Fisica a substancia extensa, segundo se 
poderia conjecturar, ao primeiro momento. Ao contrario ate, de certo 
modo. Porque o que interessa principalmente a Moral de Descartes e 
a doutrina da uniao da alma e do corpo na natureza humana. E' essa 
uniao que constitui o homem. Ora bem, a doutrina da uniao nao e so- 
mente posterior a doutrina de nitida discriminagao entre as duas subs- 
tancias, mas e dependente dela. E' necessario, pois, antes de entrar no 
estudo da Moral cartesiana estudar cuidadosamente esta doutrina. O 
conhecimento da existencia dessa uniao substancial da alma e do corpo, 
que e um dos aspectos da Metafisica cartesiana, e basico para a Moral. 
Tambem se verificara que a natureza desse conhecimento, conhecimen- 
to confuso, pois que vem de um piano de ideias confusas, se explica pe- 
la doutrina da uniao da alma e do corpo. 

Passamos, pois, ao estudo desta doutrina, sem entrarmos nas de- 
mais doutrinas metafisicas do filosofo, a nao ser naquilo que seja neces- 
sario para a compreensao deste assunto. 

A ideia da separagao da alma e do corpo e fundamental no siste- 
ma de Descartes. Ela e em primeiro lugar a conquista inicial do metodo. 



O "cogito" significa que podemos conhecer com plena certeza a existen- 
cia da alma, enquanto a duvida ainda continua a pairar sobre a exis- 
tencia do corpo e dos corpos em geral (2). E uma vez provada a exis- 
tencia destes, o que se fara na 6a. Meditagao, fica estabelecida a dife- 
renga substancial entre duas nogoes cuja confusao fazia em grande parte 
a confusao e a incerteza de toda ciencia e de toda filosofia da Idade 
Media (3). Ja em 1636, no moment© em que se prepara para a publi- 
cagao de seus tres tratados cientificos, que deveriam ter como prefacio 
o "Discurso do Metodo", Descartes em carta a Mersenne (4), sobre a 
publicagao desta obra, declara: "Je tache a demontrer I'existence de 
Dieu et de Tame separee du corps. . E no proprio corpo do "Dis- 
curso", antes da parte destinada a aplicar o metodo as questoes da fi- 
sica, encontramos, na 4a. parte, as razoes "pelas quais prova a existen- 
cia de Deus e da alma humana". Nas "Meditagoes" aparecem todos es- 
ses temas plenamente desenvolvidos, a comegar do titulo definitivo — 
"Meditations touchant la Philosophie Premiere, dans lesquelles on prou- 
ve clairement Texistence de Dieu et la distinction reelle entre Tame et 
le corps de rhomme". O esquema fundamental das "Meditagoes" e o 
mesmo do "Discurso": a duvida metodica; a existencia da alma; a exisr- 
tencia de Deus; a veracidade de Deus, (na 4a. Meditagao, com a discus- 
sao de capital importancia sobre o verdadeiro e o falso e sobre a von- 
tade e a liberdade do homem); o conhecimento das coisas materials 
pelo pensamento puro, bem como a prova da existencia. de Deus, cha- 
mada ontologica (5a. Meditagao); finalmente, "a existencia das coisas 
materials e da real distingao que ha entre a alma e o corpo do homem", 
na 6a. Meditagao, que trata especialmente deste assunto. Qualquer que 
seja a importancia deste tema no piano da religiao ou da moral carte- 
siana, o fato e que tanto no "Discurso" como nas "Meditagoes" a sua ra- 
zao de ser (5) mais importante e a de clarificar o campo da ciencia, 
afastando as confusoes e erros da filosofia tradicional (6) motivados pe- 
la nogao nela dominante das "formas substanciais". Tanto no primeiro 
como nas segundas, as consideragoes de natureza metafisica sao desti- 
nadas a "procurar a verdade nas ciencias", o que se confirma tambem 
no prefacio aos "Principios" (7), na figura da arvore, em que as raizes 
representam a Metafisica, o tronco a Fisica e os galhos a Moral, a Me- 
canica e a Medicina. Acontece porem que na 6a. Meditagao, exatamen- 
te aquela em que e discutido o tema da separagao, aparece tambem a 
nogao da uniao da alma e do corpo. E' interessante notar que as "Me- 

(2) — "Principios", I, 8; A.T. IX, pg. 28; cf. tambem respostas as 2.as objegoes, A.T. VII, pg. 
130, 1. 30, a pg. 131, 1. 18;-ou IX pg. 103-104. 

(3) — E. Gilson, "Discours", pg. 309, 2.o Conferir A. T. VII, 266. 
(4) — A Mersenne, Margo de 1636. A.T. I. pg. 339, 1. 25. 
(5) — "Toda fisica mecanista pressupoe a negagao das formas substanciais; ora, a ideda de forma 

substancial resulta de uma inveterada confusao da alma e do corpo-', E. Gilson — "Dis- 
cours" pg. 288. Cf. tambem, pg. 433. 

(6) — E. Gilson, ob. cit., pg. 434. 
(7) — A. T. IX, pg. 14, 1, 23-31. 
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ditagoes" nao terminam com a prova da existencia de Deus ou da imor- 
talidade da alma, o que poria em evidencia os propositos metafisicos 
ou religiosos de Descartes; terminam, ao inves, com a prova da existen- 
cia das coisas materiais, da distingao real entre a alma e o corpo do 
homem e da uniao da alma e do corpo. Na verdade o que encontramos 
nas Meditagoes anteriores sobre a alma e o corpo e o seguinte: — a) 
a prova da existencia da alma; b) a de que a alma e mais facil de co- 
nhecer que o corpo, se e que este existe; c) que se o corpo existe e 
pode ser conhecido, ha de ser pelo pensamento. Por agora o entendi- 
mento puro nao pode senao estabelecer a possibilidade da existencia dos 
corpos (8). Como passar, porem, da demonstragao da possibilidade 
dessa existencia para a demonstragao da realidade de sua existencia? 
(9). Essa demonstragao Descartes a faz como sempre, isto e, aplicando 
o metodo a uma experiencia imediata (10). Assim como provou a exis- 
tencia do pensamento pela aplicagao do criterio da evidencia a expe- 
riencia da duvida, e a existencia de Deus, pela aplica^ao do metodo a 
ideia de um ser perfeito; assim agora o encontramos provando a exis- 
tencia das coisas materiais pela aplicagao do metodo a uma outra expe- 
riencia, a saber, a experiencia das ideias confusas (11). 

A primeira ideia a que o filosofo recorre na 6a. Meditagao, com esse 
objetivo, e a experiencia da imaginagao que "nao e outra coisa senao 
uma certa aplicagao da faculdade que conhece ao corpo que Ihe e inti- 
mamente presente" (12). Nao sabemos ainda se existem corpos. Mas 
eis uma forma de pensar que nao pode ser explicada sem que se supo- 
nha a existencia dos corpos; a imaginagao se explicara bem "se existe 
algum corpo ao qual meu espirito esteja de tal modo unido que ele 
possa aplicar-se a considera-lo quando quiser faze-lo" (13). "Concebo 
facilmente que a imagina^ao pode fazer-se deste modo, se e certo que 
ha corpos" (14). 

A experiencia da imagina^ao, uma vez que nao pode ser explicada 
de outra maneira, me leva a conjecturar que existem ds corpos. A ima- 
ginagao, pois, pressupoe a existencia dos corpos e tambem a uniao de 
um certo corpo com a minha alma. E' isso que faz com que, sendo 
uma forma de pensamento, a imaginagao nao se confunde com o enten- 
dimerito: "ela depende de alguma coisa diferente de meu espirito", 
isto e, o corpo. Contudo a imaginagao nao pode so por si provar a exis- 
tencia dos corpos: apenas permite formular a conjectura. 

(8) — Cf. 6.a Meditagao, A.T. IX, pg. 57: "et certes au moins sais-je deja qu'il y en peut 
avoir en tant qu'on les considere comme objets des demonstrations de la geometrie..." 

(9) — Ver E. Gilson, "EHscours" pg. 433 e 434. 
(10) — Haec enim una est ex rebus per se notis, quas, cum volumus per alias explicare, obscu- 

ramus. A Arnauld 29-7-1648. A.T. V, 222. Ver P. Mesnard, in "Travaux du IXe 
Congres International de Philosophic", Parte I, pg. 159. 

(11) — Ver P. Mesnard, in "Travaux du IXe Congres International de Philosophie". Parte 
I, pg; 154. 

(12 — A.T. IX, pg. 57. 
(13) — A.T. |X, 58. 
(14) — Ibidem. . 
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Da imaginagao Descartes passa a considerar outras formas de pen- 
samento que tambem nao se confundem com o entendimento; o sent it,. 
de que ele caracteriza diversos modos (15), a saber, a sensagao do nos- 
so proprio corpo ('tenho uma cabega, maos, pes, etc."); a sensagao de 
que nosso corpo esta colocado entre muitos outros, dos quais Ihe vem, 
alem da extensao, figura e movimento dos corpos, coisas que se podem 
conhecer so pelo entendimento (16), outras como a dureza, o calor,, 
as cores, os odores, sabores e sons, de que recebe impressoes agradaveis 
ou desagradaveis (prazer e dor); as sensagoes intemas do proprio corpo 
(como a fome, a sede), bem como de certas inclinagoes corporais para 
a alegria, a tristeza, a colera e outras paixoes. Ha uma razao importante 
que nos leva a crer que todas essas ideias vem de coisas diferentes de 
nosso pensamento; e que elas se apresentam a nossa consciencia mesmo 
sem o nosso consentimento (17). A isso acresce que essas ideias quan- 
do "fingidas", ou evocadas pela memoria, sao muito menos vivas, ex- 
pressas e distintas do que quando recebidas pelos sentidos, o que leva 
a concluir que elas nao procedem do espirito, mas de outra coisa. Fi- 
nalmente, a experiencia do proprio corpo, de que nao podemos separar- 
nos, bem como de nossos apetites e afetos, que sentimos como de 
nosso proprio corpo e nao dos outros, nos leva a crer que ha um corpo 
que nos pertence de um modo particular. 

Surge entao, mesmo antes de provada a existencia do corpo, o 
problema da relagao entre este e o espirito. Como se da que uma dor 
do meu corpo me cause uma tristeza no espirito? ou um certo movi- 
mento (emogao) do estomago me de vontade de comer? A resposta de 
Descartes, nesta altura, e que nao podia compreender isso; nao podia 
dizer senao que tais ideias nos eram ensinadas "pela natureza" (18). 
Ora, esta e uma ideia nova, que introduz uma nogao de conhecimento 
inteiramente diversa da do entendimento, que nos apresentara como o 
instrumento unico do saber cientifico. A introdugao desta nogao de 
"natureza" e, pois, a da apresentagao de um modo de conhecer o mundo- 
exterior diferente do cientifico (19). Trata-se na verdade de um piano 
em que as ideias sao confusas. Por enquanto, porem, tais ideias confu- 
sas nao nos permitem passar das conjecturas, no que diz respeito a exis- 
tencia dos corpos. A duvida pode levantar-se ainda e realmente Des- 
cartes a levanta: a propria experiencia dos sentidos e de que eles sao 
enganosos; ha os sonhos, em que nos iludimos, pensando ver tudo que 
vemos quando despertos; e ha ainda a possibilidade de eu ter sido criado 

(15) — 6.a Meditagao, A, T. IX, pg. 59. Cf. T. P., art. 21. A. T. XI, 344, e art. 23, A. T. 
XI, pg. 346, sobre o fator fisiologico central; "O/ movimento particular da glandula' 
instituido pela natureza para fazer a alma sentir esta paixao"; T. P. 36, A. T. XI, pg. 
357, sobre o'medo. Conf. art. 91. 

(16) — Cf. "Principios", I, art. 69, A.T. IX, pg. 57. 
(17) — 6.a Meditagao, A.T. IX, pg. 59. 
(18) — 6.a Medita^ao, A.T. IX, pg. 60. 
(19) — "Principios". n, paragrafo 3, A.T,, IX pg. 64. 
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de modo que me enganasse mesmo no que me parece mais certo. Mas a 
doutrina da veracidade de Deus, ja anteriormente demonstrada, vem 
modificar esse quadro de duvidas, nao no sentido de afirmar que as 
ideias confusas que estamos considerando nos possam dar qualquer co- 
nhecimento certo ou cientifico sobre o mundo exterior ou o mundo dos 
corpos, mas no sentido de demonstrar a existencia dos corpos e de nos- 
so proprio corpo. Realmente a veracidade de Deus nao se compadeceria 
com ser ilusorio o fato da nossa experiencia, de que temos uma grande 
inclinagao para crer que as no^oes acima estudadas partem das coisas 
corporais; "nao vejo como excusa-lo do proposito de enganar, se real- 
mente tais ideias tern outra origem" (20). 

fiste e o primeiro passo para a prova da existencia dos corpos em 
geral, sem falar das qualidades e atributos que possam ter. Ja sabemos 
que os sentidos nos enganam, mas este primeiro passo nos permite ao 
menos afirmar que as coisas que conhego claramente e distintamente co- 
mo objetos da geometria existem realmente no mundo material. Trata- 
se, pois, aqui dos aspectos deste mundo que podem ser cohhecidos cien- 
tificamente. Que dizer, porem dos outros? Reaparece aqui a no^ao de 
"natureza" que vai permitir afirmar: a) nao so a existencia do nosso 
proprio corpo, mas a existencia de um corpo unido a nossa alma; b) 
que essa uniao nao e uma simples juxtaposigao, mas uma confusao ou 
mistura das duas substancias; c) que esta mistura de que sou feito pode 
receber impressoes agradaveis e desagradaveis de outros corpos que Ihe 
estao proximos. Nao se pode, pois, deixar de admitir que a nogao de 
"natureza" tern aos olhos de Descartes uma grande importancia. A 
ciencia certa, feita de ideias claras e distintas, se faz pelo entendimento; 
mas "tudo o que a natureza ensina contem alguma verdade, porque a 
natureza, considerada em geral, penso que nao e outra coisa senao Deus 
mesmo, ou a ordem e disposigao que Deus estabeleceu nas coisas cria- 
das e pela minha natureza, em particular, nao entendo outra coisa se- 
nao o complexo ou a reuniao de todas as coisas que Deus me deu. Ora, 
nao ha nada que esta natureza me ensine mais expressa e sensivelmen- 
te do que que eu tenho um corpo..." (21). Temos, pois, os nossos 
corpos. Mas ha ainda mais. Poderia dar-se o caso de estar nossa alma 
unida ao corpo sem que houvesse mais que uma sorte de juxtaposigao 
entre eles, "como um piloto em seu navio", que esta em situagao de po- 
der ver as avarias do mesmo sem contudo senti-las em si mesmo. A 
natureza nos ensina pela experiencia da dor, da fome, da sede, que o 
que ha e que alma e corpo estao estreitamente unidos, confundidos e 
misturados (22) de modo que formam um so todo. Este texto apresen- 
ta da maneira mais clara possivel a distingao entre as ideias claras da 
mente mesmo, a respeito do proprio corpo, e as ideias confusas que vem 

(20) — 6.a Meditagao, A.T. IX, pg. 63. 
(21) — 6.a Meditagao. A.T. IX, pg. 64. 
C22) — Ibidem. 
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da uniao da alma e do corpo. Contudo essa no^ao de "natureza" oferece 
algum perigo de erro. Porque coisas que realmente nao vem dela po- 
dem ser tidas como tendo essa origem (23). Por exemplo, a opiniao 
de que o espago e vazio; que nos corpos quentes ha alguma coisa seme- 
Ihante a ideia de calor que existe em mim; ou que ha a brancura nas 
coisas brancas, etc. TodaS essas sao ideias que provem do "costume de 
julgar inconsideradamente as coisas". Nao provem da natureza. E', pois, 
necessario aprofundar essa no^ao, diz Descartes. Descartes nao inclui 
na nogao de natureza em seu sentido plus resserre, (24) nenhuma da- 
quelas coisas pertencentes so ao espirito ou so ao corpo,, que se incluem 
no sentido mais lato, limitando essa nogao as "coisas que Deus me deu 
como sendo um composto de espirito e corpo". Por outras palavras; as 
coisas que pertencem so ao espirito ou so ao corpo sao conhecidas pelo 
entendimento, segundo as ideias claras e distintas. O que ha de confuso 
tielas vem da tradigao e dos habitos da infancia. E', pois, uma confusao 
-acidental, que pode ser corrigida pelo metodo. A outra e uma confusao 
essencial. As coisas ensinadas pela natureza, neste sentido mais preciso 
da uniao da alma e do corpo, sao as que nos ensinam a fugir das coisas 
que nos causam dor e a procurar as que nos proporcionam prazer. Tra- 
ta-se, pois, dessa especie de conhecimento que e de sua natureza con- 
fuso, mas necessario e suficiente para a conduta do individuo no que 
diz respeito a seus interesses vitais e nao aos intelectuais e cientificos 
(25). Em suma, a prova da existencia das coisas materiais se faz a 
partir da experiencia que temos de certas ideias confusas. Eis porque 
diziamos de inicio (neste capitulo, pg. 76), que a prova da exis- 
tencia das coisas materiais se fazia pela aplicagao do metodo a expe- 
riencia das ideias confusas. Descartes faz, pois, uma analise das ideias 
confusas para verificar que elas sao de duas origens: a) as que provem 
da aceitagao de tradigoes e habitos nao criticados; estas se podem cor- 
figir pela aplicagao metodioa do entendimento; b) as que vem da 
uniao da alma e do corpo, que sao confusas de natureza: o mais que 
se pode fazer aqui e ter ideia clara da necessidade de seu carater con- 
fuso. Temos de admitir que elas nos vem dos corpos por intermedio de 
nosso corpo, a nao ser que queiramos admitir que Deus e enganador. 
Resulta que a prova da existencia das coisas materiais, que e um dos 
aspectos do esforgo de Descartes para mostrar a distingao que ha entre 
o corpo e a alma, conduz a afirmagao de que, no homem, corpo e alma 
estao nao so unidos, mas misturados e confundidos. Isso nao podia dei- 

(23) — Cf. opiniao divergente de P. Mesnard in "Travaux du IXe Congres International de Philo- 
sophie", parte I, pg. 154. 

(24) — "Mais afin qu'il n'y ai rien en ceci que je ne conceive distinctement, je dois pre- 
cisement definir ce que j'entends proprement lorsque je dis que la nature m'enseigne 
quelque chose. Car je prends ici la nature en une signification plus resserree ..." 
A.T. IX, pg. 65. 

(25) — Cf. "Principios", Parte II, 3, A.T. IX, pg. 64; 6.a Meditasao A.T. VII, 83. L. 15-19; 
IX, pg. 66 e pg. 71. 
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xar de causar dificuldades e levantar objegoes. Descartes qualifica de 
"substancial" essa uniao (26). Tambem Descartes diz que essa uniao 
e uma composigao: "Et j'ai reconu que cela se fait par la composition 
et I'assemblage de la substance qui pense avec la corporelle. . . (27). 
Era de esperar esse termo (substancial) depois das afirmagoes da 6a.. 
Meditagao acima estudadas, nas quais o filosofo fala da uniao como de 
uma mistura e uma confusao das duas substancias. Que quer dizer pa- 
ra ele esse carater substancial da uniao? Que a uniao e uma substancia 
ao mesmo titulo que a alma e o corpo separados o sao. 

Substancia para Descartes define-se "como o sujeito imediato de 
todo atributo de que temos uma ideia real" (28). Ora e isso precisa- 
mente que ele afirma, em rela^ao a uniao, nas cartas a Elisabeth em 
que trata do assunto: ". . .il y a en nous certaines notions primitives, qui 
sont comme des originaux sur le patron desquels nous formons toutes nos 
autres connaissances. . . nous n'avons pour le corps en particulier que 
la notion d'extension, de laquelle suivent celles de la figure et du mou- 
vement; et pour Tame seule nous n'avons que celle de la pensee en 
laquelle sont comprises les perceptions de I'entendement et les incli- 
nations de la volonte. Enfin pour Tame et pour le corps ensemble nous 
n'avons que celles de leur union, de laquelle depend celle de la force 
qu'a Tame de mouvoir le corps. . . et le corps d'agir sur Tame en cau- 
sant ses sentiments et ses passions" (29). A no^ao primitiva de uniao 
deriva, pois, do con junto corpo-alma. Descartes poe no mesmo piano es- 
tas, a de extensao, movimento, figura; e da segunda a nogao de pensa- 
mento (entendimento e vontade). Descartes poe no mesmo piano es- 
sas tres nogoes primitivas. De acordo com a definigao de substancia 
acima mencionada, elas podem ser o sujeito imediato, respectivamente, 
dos juizos referentes a: a) extensao, movimento, figura; b) pensamen- 
to (percepgao e vontade); c) movimentos voluntaries, sentimentcs e 
paixoes. Diz Descartes: ". . .nous ne connaissons les substances imme- 
diatement par elles memes; mais de ce que nous apercevons quelques 
formes ou attributs qui doivent etre attachees a quelque chose pour 
exister, nous appelons du nom de substance cette chose a laquelle ils 
sont attaches" (30). 

O grande argument© de Descartes, porem, em favor da uniao subs- 
tancial e o ja mencionado fato, a experiencia (31) de que a alma nao 

(26) — Respostas as quartas objegoes, A.T. IX, pg. 177. 
(27) — Respostas as sextas obje^oes, A.T. IX, pg. 242. Ver tambem pgs. 226, 228, deste 

mesmo texto. 
(28) — Ver E. Gilson, "Discours", pg. 302. Cf. Resposta as segundas obje^oes. Definigao 

V, A.T. VII, pg. 161, 1. 14—<23; A Regius, junho de 1642, A.T. Ill, pg. 565, 1. 
15; Resposta as quartas obje^oes, A.T. IX, pg. 175. 

(29) — A Elisabeth, 21 de maio de 1643, A.T. Ill, pg. 665. 
(30) —• Resposta as quartas objegoes, A.T. |1X, pg. 172. Cf. A Elisabeth, 28 de junho de 

1643, A.T. Ill, pg. 691. 
(31) — Cf. notas 21 e 22 ceste capitulo. 
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esta apenas alojada no corpo, como um piloto em seu navio, mas esta 
de tal modo unida ao corpo que sente as suas dores etc. 

E* necessario para bem compreender o assunto, notar o seguinte: 
a expressao "uniao substancial da alma e do corpo" e a mesma que os 
tomistas usavam para explicar a natureza do homem. Contudo, o pen- 
samento de Descartes difere aqui consideravelmente do pensamento dos 
"filosofos" (32). Os tomistas, em geral, entendiam que a alma e o corpo 
do homem, tornados a parte, eram "substancias incompletas" (33). Isso 
era, alias, a condigao de eles poderem considerar o homem como uma 
substancia completa, um "Ens per se". Descartes, porem, nao admits a 
ideia de substancia incompleta (34). Resulta que para ele a uniao era 
uma mistura ou confusao de duas substancias completas (a alma e o 
corpo distintos e separaveis), para formar uma terceira substancia, tam- 
bem completa, ainda que contingents, como veremos. Do ponto de vista 
tomista a alma era considerada forma substancial do corpo, "forma que 
nao e uma substancia no sentido pleno do termo, mas uma destas duas 
partes integrantes dessa substancia que e o homem" (35). Descartes 
tambem diz da alma que ela e a forma substancial do homem. Ve-se 
logo que ele nao o poderia dizer no mesmo sentido que Ihe davam os 
tomistas, porque estes diziam que a alma era forma substancial do cor- 
po pelo fato de nao "ser substancia no pleno sentido do termo"; e subs- 
tancial, portanto, porque Integra uma substancia: o homem. Ao con- 
trario, Descartes diz da alma que ela e "forma substancial" por consi- 
derar que ela e substancial mesmo a parte da sua uniao com o corpo, 
no homem. Diz isso, alias, uma so vez, na carta a Regius (36), em que 
exorta esse discipulo indisciplinado e pouco inteligente a retratar-se da 
"gaffe" que cometera diante dos filosofos de opiniao contraria, afirman- 
do "hominem esse ens per accidens". 

Esse incidente com Regius e importante, porque deu lugar a duas 
cartas elucidativas do assunto. Querendo combater, como seu mestre, 
as formas substanciais, Regius fora levado a declarar que o homem era 
"ens per accidens" "no sentido de que a uniao das duas substancias era 
apenas acidental, a fim de eliminar a ideia escolastica da alma como 
forma substancial do homem, na qual se apoiava toda a teoria esco- 
lastica das formas substanciais. Ora, e certo que a concepgao da uniao 
como substancial, que levou Descartes mesmo a afirmar que a alma e 
forma substancial do homem, e de capital importancia no sistema. Ja 

(32) — E. Gilson. "Discours", pg. 431 e 432. 
(33) — Resposta as quartas objegoes. A.T. IX, pg. 173. 
(34) — A, Regius, junho c'e 1642, A. T. Ill, pg, 565, 1. 15-17. 
(35) — E. Gilson. "Discours", pg. 432. 
(36) — De Janeiro de 1642 — A.T, III, 508. Notar especiahnente a expressao de Descartes 

nessa carta, & 1. 22: "non est ipsi accidentaria, sed essentialis, cum homo sine ipsa ncn 
sit homo. "Ver tambem pg. 493, 1. 3-8: "...Hominem esse verum ens per se non 
autem per accidens, et mentem corpori realiter et substantialiter esse unitam, non per 
situm aut dispositionem. . . sed per verum modum unionis..." 
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vimos que e a partir da experiencia das ideias confusas, que por sua 
vez pressupoe uma uniao do corpp e da alma, que Descartes, introdu- 
zindo a no^ao da veracidade de Deus, chega a provar a existencia doe 
corpos. E a existencia dos corpos e por sua vez, a condi^ao da sua 
Fisica, Como, porem, compreender que Descartes considere as formas 
substanciais e as qualidades reais como a causa de toda confusao e 
erro da fisica antiga e, ao mesmo tempo, restabelega essa nogao para 
explicar o homem? 

. Do ponto de vista cartesiano nao ha aqui, entretanto, nenhuma in- 
coerencia ou dificuldade. Seu pensamento se apresenta sob os aspectos 
seguintes: 

a) Explicagao da origem das formas substanciais e das qualida- 
des reais. As formas substanciais provem de que atribuimos aos objetos 
exteriores "principios internes de movimento, analogos a nossa alma" 
Por outras palavras, explicamos os movimentos das coisas atribuindo- 
Ihes uma especie de alma ou principio interno semelhante ao que nos e 
dado na experiencia do movimento voluntario. O exemplo classico de 
Descartes e o da gravidade (37). As qualidades reais vem de que atri- 
buimos as coisas "propriedades analogas as nossas sensagoes". Somos 
levados a pensar que o vermelho, ou o quente ou o doce, que sentimos, 
existem nas coisas. A ideia das formas substanciais, como a das quali- 
dades reais, provinha assim da imaginagao e das sensagoes, formas con- 
fusas de pensamento que tern sua origem no piano da uniao da alma e 
do corpo. Sobre tais ideias confusas, entretanto, baseava a filosofia es- 
colastica a sua fisica (38). "A razao de ser do sistema cartesiano, esta- 
va porem em ensinar-nos a pensar a extensao como se nossa alma nao 
estivesse unida ao corpo" (39), isto e, pensar a extensao com o enten- 
dimento e nao com as sensagoes e imaginagoes que vem do piano da 
uniao da alma e do corpo. 

b) A doutrina escolastica das formas substanciais e das qualidades 
reais se explica, pois, pela uniao da alma e do corpo. Descartes modi- 
fica profundamente essa doutrina; A alma e forma substancial como 
substancia completa constitutiva da uniao substancial da alma e do 
corpo. A realidade dessa uniao nos e assegurada pela experiencia (ver 
pg. 76 deste capitulo, nota 10) imediata, que nos da uma ideia clara de 
sua existencia, ideia que se torna irrecusavel em virtude da veracidade di- 

<37) —• "Mais ce qui fait tnieux paraitre que cette idee de la pesanteur avait tiree en partie 
de celle que j'avais de mon esprit est que je pensais que la pesanteur portait les corps 
vers le centre de la terre, comme si elle eut en soi quelque connaissanee de ce centre: 
car, certainement il n'est pas possible, ce me semble, que cela se fasse sans connaissanee 
et partout ou il y a connaissanee il faut qu'il y ai de 1'esprit". (Resp. Iis 6as. obje^oee. 
A.T. IX, pg, 240-241. Conf. "A Elisabeth, em 21 de maio de 1643, A.T. Ill, og. 
667, 1. 18). , 

(38) —i "La Philosophic scolastique n'est que la justification metaphysique des ces prejuges et 
le systeme d'un univers pense en fonction de nos besoins"- E. Gilaon, "Discount", pg. 
165. 

(39) — E. Gilson, ob. cit., pg. 434. 
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vina. For outro lado, quer mostrar o carater imaginativo, sem valor de, 
certeza, das nogoes de calor, cor, dor, etc., que a escolastica tinha como 
qualidades reais, e mostrar, tambem, que na concepgao da uniao da alma e 
do corpo, a imaginagao tern um valor, porque no caso, ela nos da a 
experiencia imediata de uma realidade, ainda que esta nao possa ser 
concebida senao confusamente. Assim, as qualidades reais concebidas 
sob o padrao da uniao da alma e do corpo, desaparecem, pois que so 
se pode compreender a materia pelo entendimento. Mas, a imaginagao 
vale, ainda que relativamente, para o composto alma-corpo (40). 

Agora, quanto ao conteudo ou a forma desta uniao nao nos e pos- 
sivel concebe-la pelo entendimento. Em suas cartas a Elisabeth, Descar- 
tes explica como se pode conceber a uniao: E' necessario nao so distin- 
guir os ''tres generos de ideias ou nogoes primitivas que se conhecem ca- 
da uma de modo particular. . . mas tambem explicar a diferenga que 
ha entre estas tres sortes de nogoes e entre as operagoes da alma pslas 
quais as temos', (41). A proposito, Descartes lembra mais uma vez que 
a alma se conhece pelo entendimento puro; os corpos tambem se conhe- 
cem pelo entendimento puro que, entretanto, aqui pode ser auxiliado 
pela imaginagao (42). Enfim, as coisas que pertencem a uniao da al- 
ma e do corpo nao se conhecem pelo entendimento a nao ser obscura- 
mente, e mesmo ajudado pela imaginagao e ainda obscuro o conheci- 
mento delas (43). 

Isso mostra que aqui nao se aplica o entendimento, nem como 
para conhecer a alma separada, nem como para conhecer os corpos. 
E Descartes ajunta: "elas (as coisas da uniao) se conhecem muito da- 
ramente pelos sentidos (44). Com esta frase Descartes nao pode na- 
turalmente estar derrogando suas ideias a respeito das nogoes claras e 
distintas do entendimento, unico fundamento por ele reconhecido do 

(40) — A.T. IX, pg. 239-241. 
(41) — A Elisabeth, 28 de junho de 1643. A.T. Ill, pg. 691. Cf. carta a mesma, cte 

21 de maio de 1643. 
(42) — Sobre este auxilio da imaginagao ao entendimento para o conhecimento dos corpos 

convem lembrar aqui ad ideias de Descartes. Ja no "Discurso" aparece esse auxilio da 
imaginagao a compreensao das matematicas (E. Gilson, "Discours", pg. 220), o que 
nao significa que o conhecimento da geometria deva ficar ote qualquer modo dependents 
do esforgo de imaginar, mas tao somente que o esforgo do entendimento no que se 
refere aos corpos pode ser facilitado pela imaginagao das figuras geometricas, £ essa 
mesma ideia que se encontra no inicio c'a 6.a Meditagao, onde Descartes mostra que 
e facil imaginar um triangulo ou um pentagono; e dificil ou impossivel imaginar um qui- 
liogono ou um miriogono. (6.a Meditagao A.T. IX, pg. 57-58). Descartes o diz para 
mostrar a diferenga que existe entre entender e imaginar. Tanto o triangulo como 
o quiliogono podem ser entendidos; mas o triangulo alem de entendido pode ser imagi- 
nado, (o que, alias, de aajfrdo com o texto do Discurso, facilita a sua compreensao). 
Mais, ainda, e certo que tudo que podemos entender a respeito dos corpos, s6 pode ser 
entendido pela nogao primitiva de extensao que temos na nossa alma; ora de certo modo 
nossa alma se acha como que "espacializada". (Cf. J. Laporte, "Le Rationalisme de Descar- 
tes", pgs. 131, 132) pelo fato ce sua uniao com o corpo, e e por isso, pela imaginagao 
do espago que a geometria fica facilitada pela imaginagao". Isso mostra que aqui 
nao se aplica o entendimento, nem como para conhecer a alma separada, nem como 
para conhecer os corpos. 

(43) A Elisabeth, em 28 de junho de 1643. A. T. Ill, pg. 692. 
(44) — A Elisabeth, 28 de junho de 1643, A.T, III, 692, 1. 2-3. 
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conhecimento cientifico. Esta apenas, de acordo com o processo habi- 
tual de seu pensamento, fundando um raciocinio em uma experiencia, 
a experiencia das ideias confusas. Ja vimos que Descartes se funda na 
experiencia dos sentidos e de outras ideias confusas, como as da ima- 
ginagao e do movimento voluntario, para, fazendo intervir a nogao da 
veracidade de Deus, provar a existencia dos corpos e do nosso corpo 
em particular. A experiencia, pois, das ideias confusas, e element© de 
uma demonstra?ao feita dentro das exigencias do metodo. Sera por isso 
que Descartes declara que as coisas referentes a uniao se conhecem mui- 
to claramente pelos sentidos, isto e, a partir de dados dos sentidos que 
sao entretanto em si mesmos, confusos? (45). Do ponto de vista do 
valor cientifico das informagoes dos sentidos nao ha outra interpretagao 
possivel. Pode ser, porem, que Descartes esteja se referindo aqui ao 
valor pratico dos sentidos, cujas ideias ele afirma serem "assez claires 
et distinctes", no que diz respeito a sua utilidade para significar quais 
as coisas que sao convenientes e quais as prejudiciais ao composto "al- 
ma e Corpo" (46). De qualquer modo, uma coisa e certa: que a uniao 
da alma e do corpo nao se conhece pelo entendimento e nem pelo en- 
tendimento ajudado pela imaginagao. Como so pode haver conheci- 
mento certo pelo entendimento, conclui-se que o conhecimento possivel 
das coisas da uniao da alma e do corpo ha de ser inevitavelmente in- 
certo e confuso. "Essencialmente", poderiamos dizer, em vez de inevi- 
tavelmente": sao ideias confusas de sua natureza. As expressoes de 
Descartes sobre este ponto sao, alias, suficientemente explicitas. Para 
conceber a uniao, diz, deve-se usar somente da vida e das conversagoes 
ordinarias, "et en s'abstenant de mediter et d'etudier aux choses qui exer- 
cent 1'imagination" (47). A uniao e algo que "chacun eprouve toujours 
en soi meme sans philosophic" (48). Conceber a alma unida ao corpo 
e "atribuir materia e extensao a alma", o que e sem duvida o cumulo 
da confusao (49). Alias, essa confusao inevitavel pode ser posta em 
evidencia com mais precisao, com as seguintes consideragoes: 

(45) — A obscuridade pode ser materia para um juizo claro e distinto; por exemplo, que 
a'evemos eliminar do nosso espirito toda a obscuridade (/. Laporte. Le Rationalisme de 
Descartes pg. 250, Cf. Resposta is segundas objegoes, A.T. IX, pg. 115). A uniao 
da alma e do corpo 6 coisa oculta, dificil de compreender, mas nao e uma hipotese, 
(Espinosa, prefacio da Parte II da Etica) a um fato. Outro texto importante sobre a 

uniao da alma e do corpo: "Entretien avec Burman": A. T. V, 163 (Hoc explicatu 
difficilimum. . . ) 

(46) — A.T. IX, pg. 66 e 71. 
(47) — A Elisabeth, 28 de junho de 1643, A.T. EH, 692, 1. 17. 
<48) — Idem, pg. 694, I. 1. 
(49) — A Elisabeth, 28-6^13 A. T. Ill, 691; a Amauld, 28 de julho de 1648, A. T. V, 223, 

1. 8: "si enim per corporeum intelligimus id quod pertinet ad corpus quamvis sit alterius 
naturae, mens etiam corporea dici postet") "Entretien avec Burman", A. T. V, 163 (suffi 
cit hie experientia, etc.); a Gibieuf 19-1-44; J. Laporte "Le Rationalisme de Des- 
cartes" pg. 243, nota sobre o distinto e o confuso. No mesmo livro, pgs. 52 em diante: 
a confusao e prova da ingerencia do corpo. So por si o espirito teria somente iceias cla- 
ras; ainda no mesmo livro, pg. 244: a uniao, o piano do confuso e a tradigao filosofica 
e religiosa de um corpo que e inferior ao espirito. Cf. ainda o art. 28 do "Tratado 
das Paix5es" Parte I A.T. XI, pg. 349. 
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a) A propria ideia da uniao, que me e dada pela experiencia e 
demonstrada pelo raciodnio, e confusa porque nao nos e possivel pen- 
sar ou entender a uniao de duas substancias que, por definigao, exis- 
tem por si mesmas e se concebem cada uma por um conceito que Ihe 
e proprio (50). Realmente, nao podendo entender a uniao da alma e 
do corpo que, entretanto, e dada na experiencia, so resta a Descartes 
explica-la pela vontade divina (51). 

b) Conceber a uniao e algo que contraria o principio de contra- 
digao, como observa o proprio Descartes: "ne me semblant pas que Tes- 
prit humain soit capable de concevoir bien distinctement et en meme 
temps la distinction d'entre Tame et le corps et leur union, a cause qu'il 
faut pour cela les concevoir comme une seule chose, et ensemble, les 
concevoir comme deux, ce qui se contrarie" (52). 

c) A uniao derroga a lei basica da mecanica cartesiana, a saber, 
a da conservagao do movimento, que Descartes afirma sobre o funda- 
ment© da constancia e da imutabilidade de Deus (53). E' verdade 
que essa afirmagao "nao e um axioma apoditicamente certo, mas um 
postudado diretor que e razoavel seguir" (54), para podermos explicar 
a natureza, a nao ser que ocorra alguma excegao que se torne evidente 
pela experiencia ou imposta pela revelagao divina (55). Ora, o movi- 
mento voluntario e uma dessas excegoes. Mesmo que, nos estritos ter- 
mos da doutrina cartesiana se admita que nao e a alma que move o 
corpo, mas que os movimentos do corpo sao dirigidos pelos movimen- 
tos que a glandula pineal imprime aos espiritos animais (56) ainda e 
certo que os movimentos da glandula sao causados pela alma. Descar- 
tes admite, pois, uma agao real da alma sobre o corpo, ainda que nao 
possa explica-la. 

Em suma pode-se afirmar que entre a maneira de Descartes en- 
carar o problema das relagoes entre o corpo e a alma, problema que 
ele mesmo propos de um modo agudo com a distingao entre um e ou- 
tra, e a maneira pela qual esse problema e^ncarado posteriormente pe- 

(50) — Resposta as 4as. Obje?6es, A.T. IX pg. 175 (La notion de la substance etc.) 
(51) — 63s. Respostas, A.T. VII, pg 444 1. 25 -445, 1. 6. Cf. sobre a necessidade e a possi- 

bilic ade da uniao substancial da alma e do corpo, E. Gilson, "Discours" pg. 433-435. 
(52) — A Elisabeth. 28 de junho de 1643. A.T. Ill, pg. 693, 1. 22. Ver J. Laporte. Ob. 

bit. pg. 249. 
(53) — Cf. "Princxpios", II. 36; A.T. IX, pg. 83; "Traite du Monde" A.T. XI, pg. 43 1. 

11-18? a Newcastle, mar^o ou abril de 1648, A.T. V, 135 1. 22; a Florimon de 
Baune A.T. II, 543, 1. 8. 

(54) — J. Laporte. Ob. Cit., pg. 245. 
--(55) —• Ibidem. 
(56) —• "Traite de rhomme". A.T. XI. pgs. 130-132. "Traite des Passions", I art. 34 

A.T. XI, pg. 354. A glandula se inclina para um lado ou para outro, segund'o as impres- 
soea que recebe, e este movimento, instituicO pela natureza, ainda que pequeno, deveria 
ser explicado por outro movimento, nao por uma agao da alma, para que a lei da 
conservagao fosse respeitada. Ora, Descartes diz que a glandula1 e movida "pela alma". 

Art. 41, A.T. XI, pg. 359-360; art. 43, pg. 361 Cf. A Elisabeth 21-5-43, A.T. 
IU, pg. 665, 1. 5-9 (comment elle (a alma) a la force de le mouvoir (o corpo) 
Cf. J. Laporte, "Le Rationalisme de Descartes", pgs. 245-254. 
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los tres maiores cartesianos, ha uma divergencia profunda. Malebran- 
che, pela doutrina do ocasionalismo, e Leibniz^ pela doutrina da harmo- 
nia pre-estabelecida, pretendem resolver o problema dentro dos qua- 
dros das respectivas metafisicas. Espinosa, igualmente, pretende reso/- 
ve-lo pela unidade da substancia e o paralelismo dos atributos; metafi- 
sicamente tambem, portanto, e por uma metafisica que ele pretende 
seja demonstrada "more geometrico". Descartes, ao contrario, nao pre- 
tende resolver o problema; apenas o propoe; alma e corpo sao substan- 
cias distintas que se encontram unidas substancialmente no homem. 
Que essa uniao existe e o que se pode claramente concluir da propria 
experiencia do homem e da verdade ja demonstrada da veracidade di- 
vina. Quanto a sua origem, ela resulta de uma ato de vontade de Deus. 
Mas explicagao racional da uniao nao e possivel: estamos em um pia- 
no em que so sao possiveis as ideias confusas. Na verdade, os textos 
de Descartes (citados na nota n.0 56) mostram que com a apresen- 
gao da glandula pineal com a sede da alma, ele nao pretendeu resolver 
o problema da interagao entre as duas substancias. Porque a glandula 
e sem duvida uma parte do nosso corpo, como parte de nosso corpo sao 
os espiritos animais. Este nome poderia encerrar uma sorte de contra- 
digao, ou a afirmagao de que existem elementos no homem que sao de 
natureza intermedia, nem bem corporeos, nem bem espirituais. Des- 
cartes, porem, elimina toda a duvida a respeito. Os espiritos, diz ele, 
sao as mais vivas e sutis partes de sangue rarefeitas pelo calor do co- 
ragao; "sao corpos muito pequenos que se movem muito depressa.. 
(57). E', pois, claro que Descartes afirma a agao da alma sobre o cor- 
po atraves da glandula pineal; mas o fato de restringir a glandula a 
sede dessa agao nao Ihe ocorre que seja uma solugao racional do problema. 
Nao e menor, do ponto de vista cartesiano, o abismo entre a alma e a 
glandula que entre a alma e o corpo como um todo. Trata-se de um 
misterio da natureza, de algo incompreensivel ao entendimento huma- 
no, ainda que irrecusavel fato da experiencia. 

(57) — T.P. art. 10, A T. XI, pg. 355. 



Ill PARTE 

A MORAL DE DESCARTES 





AS CONCEPgOES FUNDAMENTAIS DA MORAL CARTESIANA 

A "sagesse" -— Sabemos que no Renascimento se desenvolvera 
nm processo de laicizagao da moral, que visava a alcangar, para esta, 
independencia dos estritos quadros da filosofia da Igreja, e que era, 
ao mesmo tempo, um esforgo para restabelecer o estoicismo (a que 
em geral se aglutinavam elementos cristaos), em oposigao ao epicuris- 
mo paganizante da epoca. A "sagesse" francesa de Montaigne, de Char- 
ron, de Du Vair e um exemplo disso. Constituiu um dos aspectos da 
erudigao da epoca, com seus homens doutos, os "litterati", habeis em 
acumular citagoes gregas e latinas a proposito de qualquer assunto. 
Com Charron vemos essa "sagesse" opondo-se francamente a ciencia: 
"... qui est sage n'est pas savant..." (1) - Descartes que se opunha 
nao so aos filosofos da Idade Media, mas tambem aos eruditos do Re- 
nascimento (2) se acharia em condigoes de reformar, desde os funda- 
mentos, essas concepgoes. Para ele a ciencia nao e coisa da memoria 
(3), mas uma conquista da razao, com a qual, unicamente, poderia che- 
gar a distinguir o verdadeiro do falso, a ver claro em sua agao e a 
marchar com seguranga na vida (4). Essas palavras nao sao o resulta- 
do de um tardio amadurecimento de esplrito. Encontramos essa mes^ 
ma ideia da uniao da sabedoria e da ciencia ja nos primeiros escritos 
de Descartes. No tao conhecido resumo que faz de um dos primei- 
ros escritos do filosofo, hoje perdido, o "Studium Bonae Mentis", Baillet 
diz que esse trabalho e constituido por "consideragoes sobre o desejo que 
temos de saber, sobre as ciencias, sobre as disposigoes de espirito para 
aprender, sobre a ordem que se deve guardar para adquirir a sabedo- 
ria ("sagesse") isto e, a ciencia com a virtude, juntando as fungoes da 
vontade com as do entendimento" (5). A despeito, pois, do que Ihes 
possa dever, a "sagesse" de Descartes e algo mui diverse da de Mon- 
taigne e Charron. £le a define como a uniao da ciencia e da virtude. 

(1) — Apud E. Gilsov, "Discours", pg. 93-9,4: "Pour enseigner les autres et decouvrir la faute qui 
est en tout ceci, il faut mOntrer deux choses, 1'une que la science et la sagesse sont choses 
fort differentes, et que la sagesse vaut mieux que toute la science du monde, comme le 
ciel vaut mieux que toute la terre, et 1'or que le fer; I'autre que non seulement elles sont 
differentes, mais qu'elles ne vont presque jamais ensemble, qu'elles s'entre-empechent 
1'une I'autre ordinairement; qui est fort savant n'est guere sage; et qui est sage n'est 
pas savant". 

(2) — L. Brunschvicg, "Le Progres de la Conscience", I, pg. 141. 
(3) — "Qui a bonne memoire il ne tient qu'a lui qu'il est savant, car il en a le moyen". 

Charron, apud E. Gilson, loco cit. 
(4) —• "Discours" A.T. VI, pg. 10. 
(5) — A.T. X, pg. 191. 
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E que nao haja duvidas: a "sagesse" compreende um perfeito conheci- 
mento de todas as coisas que o homem pode saber, tanto para a conduta 
da vida, como para a preservagao da saude e a invengao de tddas as 
artes (6). Essas tres aplicagoes praticas Descartes as considera todas 
de grande importancia: todas sao galhos da mesma arvore da Filoso- 
fia (7), e o seu valor relative para Descartes, dependera, talvez, das 
circunstancias. Tempos houve, de sua vida, em que ele se interessou 
mais pela medicina. Na ocasiao em que escreve o "Discurso" e esta, 
sem duvida, a aplicagao pratica da ciencia que mais o estimula no sen- 
tido da pesquisa. Ela nao so permitira -a conservagao da saude (que 
e o "primeiro bem e o fundamento de todos os bens desta vida") e o 
afastamento da fraqueza da velhice como proporcionara tamoem os 
meios de tornar os homens "mais sabios e habeis" do que ate o presente, 
"tanto e verdade que o espirito depende do temperament© e da dispo- 
sigao dos orgaos do corpo" (8). 

A New Castle Descartes escreve em 1645 (9): 
"La conservation de la sante a ete de tout temps le principal but 

de mes etudes". Ele procura desde 1630 uma "medicina fundada em 
demonstragoes infaliveis" (10). Aos poucos, porem, as suas esperan- 
gas na medicina vao esmorecendo (11), de tal modo que em 1646, es- 
crevendo a Chanut, ele afirma que os seus progresses em materia de 
moral foram maiores ainda que Ihe tivesse dedicado menos tempo (12). 

A "sagesse", por conseguinte, compreende tudo; e o conjunto das 
ciencias e de suas aplicagoes praticas. Descartes faz dela o objeto cen- 
tral, a concepgao fundamental de sua Filosofia. Devemos esperar, pois, 
uma estreita relagao entre a sua concepgao da "sagesse" e suas ideias 

(6) — Prefacio aos "Principios", A.T. IX, pg. 2, 1. 10-14. 
(7) — Idem, pg. 14. 1. 23. 
(8) — "Discours" A.T. VI, pg. 62 linhas 10-29. 
(9) — Sobre este assunto das preocupas5es de Descartes com a Medicina ver: "Entretien 

avec Burman", A.T. IV, pg. 329 linha 16 — 330 1. 5, Seria uma influencia Rosa-cruci- 
ana? Ver E. Gilson, "Discours", pg. 449, que remete a G. Cohen, "Les Ecrivains Fran- 
gais en Hollande". 

(10) — A Mersenne, Janeiro de 1630. A.T. I, pg. 105-106. 
(11) — Cf. E. Gilson, ob. cit, pg. 449-450. 
(12) — "De fa^on qu'au lieu de trouver les moyens de conserver la vie j'en ai trouve un autra 

bien plus aise et plus sur, qui est oe ne pas craindre la mort". A Chanut, 15-6-1646. 
A.T. IV 441 1. 23 — 442 1. 3. Sobre este confessado insucesso da medicina de Descartes 
em 1646, observar que ele e anterior ao T. das Paixdes (1649), tido em geral como 
uma Meoicina da Alma. Mas o T. P. nao pretende a cura da alma pela cura do 

corpo, e so uma tecnica para dominar pelo pensamento as paixdes da alma; o pensamento 
age sobre o corpo por meio de sua mtiuencia sobre os espiritos animals: £ algo que con 
ceme a metafisica da uniao da alma e do corpo, nao a Medicina. Sobre o mesmo as- 
sunto da Medicina ver ainda: a Mersenne, 20-2-1639 A. T. II, 525, 1. 23 — 526 1. 4 
Sobre as construgoes mecanicas destinadas a facilitar o trabalho do homem veja-se: 1) 
"Explication des engins par I'aide desquels on peut avec une petite force elever un 
fardeau fort pesant". A. T., I, 435. I. 18—447, I. 19. 2) La Dioptrique, Discurso I, 
A.T. VI pg. 81, linha 1 — 19; Discursos IX e X, A.T. VI, pg. 196-227. 3) Espelhos 
Elipticos.Villebressieu a Descartes, A.T. I, pg. 211 linha 1—20. Cf. E. Gilson "Dis- 
cours" pg. 446: "Descartes parait avoir songe, vers la fin de sa vie (1646) e organiser 
une sorte d'ecole des Arts et de Metiers, fondee sur le principe d'une etroite collabo- 
ration entre les savants et les artisans". 
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fundamentals sobre a natureza do espirito humano, que como ja vi- 
mos, constituem elementos essenciais de sua metafisica. Na verdade 
reaparecem, a proposito da "sagesse", considera^oes sobre as relagoes 
entre entendimento e vontade, semelhantes as que encontrambs quan- 
do ele trata do metodo, da metafisiba, da ciencia. 

Na carta que escreve a Elisabeth, quando Ihe dedica os "Princi- 
pios", Descartes diz que duas coisas sao requeridas pela "sagesse", a 
saber: I — O conhecimento de tudo o que e bom; II — A vontade pa- 
ra estar sempre disposto a segui-lo. O conhecimento e mencionado em 
primeiro lugar, o que poderia ser tornado como indicagao de que a 
vontade depende do entendimento. Mas e necessario observar que lo- 
go em seguida se encontra a mesma ideia sobre o papel da vontade 
que ja procuramos explicar em outras partes deste trabalho. So o es- 
forgo da vontade, diz Descartes, esta ao alcance de todos os homens, 
"visto que o entendimento de alguns nao e tao bom como o de outros". 
E o que faz com que o homem possa ser "perfeit^mente sabio" nao e o 
ccmhecer, mas a vontade de conhecer. Havera graus de sabedoria, por- 
que o espirito de alguns e mais bem dotado que o de outros — o que 
nao impede que cada um seja perfeitamente sabio segundo a sua na- 
tureza, pois a sabedoria e perfeita na medida em que ha uma "firme 
resolugao de fazer todo o bem que se souber e de nao omitir nada para 
conhecer o que se ignora" (13). Conhecer o que se ignora, isto e, a 
busca da ciencia, tambem depende, portanto, de uma "firme resolugao". 
Ja vimos nos capitulos anteriores qual a importancia fundamental da 
vontade como a atividade que permite ao entendimento a efetivagao 
do trabalho cientifico. A conclusao e que a "sagesse" — uniao da cien- 
cia e da virtude e objeto ultimo da filosofia — e toda ela uma criagao 
do espirito jiumano de que a vontade e o aspecto ativo. 

* * * 

A NOqAO DE "MORAL CIENTIFICA" EM DESCARTES   Mais 
adiante, ainda neste Prefacio aos "Principios", encontramos a "sagesse" 
identificada com o conhecimento da verdade pelas primeiras causas: "Ora 
este soberano bem, considerado pela razao natural, sem a luz da fe, nao e 
outra coisa senao o conhecimento da verdade pelas suas primeiras cau- 
sas, isto e, a "sagesse", da qual a filosofia e o estudo" (14). Assim, a 
"sagesse", que tern nos textos antes estudados uma significagao pratica, 
aqui e apresentada so como o mais alto grau do conhecimento, aquele 
que Descartes mesmo pretendia atingir pelo seu metodo, superando a 
filosofia antiga de Platao e Aristoteles que nao tinham ultrapassado os 
4 graus mencionados nesta mesma carta (15). E' claro, porem, que 
nao ha nenhuma contradi^ao entre esses textos. 

(13) — Carta a Elisabeth, a proposito dos "Principios", A. T. IX, pg. 21. 
(14) — Prefacio dos "Principios", A.T. IX, pg. 4. 
(15) — Idem, pg. 4-S. 



A "sagesse", como prova todo este Prefacio, tem sempre uma fina- 
lidade pratica, o que nao impede que num texto ou noutro sobressaia 
seu aspecto intelectual, ou de conhecimento, que alias depende tambem 
de um constante esforgo da vontade. Conhecesse o homem, realmente^ 
de ciencia certa, todas as coisas e so Ihe restaria o esforgo de praticar 
o que a inteligencia Ihe apresentasse como evidente. "II suffit de biea 
juger pour bien faire" (16). No mais alto grau de liberdade, a von- 
tade nao pode deixar de aderir ao que se Ihe apresenta como evidente 
e de o por em pratica. £ste seria o piano da moral cientifica (17). On- 
de, porem, encontra-lo na experiencia humana? Como e quando se po- 

i deria dizer que um problema moral e integralmente resolvido pela in- 
teligencia de modo tao evidente como em uma demonstragao matema- 
tica? Tera Descartes jamais pensado isso? 

A "moral provisoria" que se encontra no "Discurso" pode ser jul- 
gada como indica^ao de que tal era a sua ideia. Propoe-se uma moral 
provisoria ate que se possa com o progress© da ciencia estabelecer uma 
moral cientifica que seria tambem definitiva. Porem o* exame dos tex- 
tos referentes a moral provisoria mostra que Descartes nao fala neles 
em moral definitiva ou cientifica. No "Discurso" (18) ele declara que 
a moral provisoria e adotada "enquanto e obrigado pela razao a perma- 
necer irresoluto nos julgamentos". Isso pode significar a esperanga de 
alcangar algum dia julgamentos claros e certos sobre as questoes mo- 
rais. Mas nao exclui a possibilidade de verificar — como de fato veri- 
ficou — pelo proprio metodo e pela propria razao, que ha um sem nu- 
mero de juizos morais que por sua natureza nunca podem ser absolu- 
tamente certos, mas so aproximadas ou verossimeis, por dizerem res- 
peito a uniao da alma e do corpo, piano de ideias confusas. Na mesma 
parte III do "Discurso" em que fala da moral provisoria acrescenta (19) 
mais ad/ante que se propoe examinar, quando fosse tempo, as opinides 
dos outros, o que nao o levaria, sabemos, a nenhuma ciencia certa sobre 
os problemas morais, mas apenas a ter "ocasiao de encontrar opinioes 
melhores". 

No Prefacio aos "Principios", Descartes fala de novo em "une mora- 
le imparfaite qu'on peut suivre par provision, pendant qu'on n'en sait 
point encore une meilleure" (20). Como se ve, tambem aqui nao opoe 
a moral "par provision" a uma moral perieita, mas apenas a uma moral 
melhor. Existem, porem, textos em que Descartes fala da moral per- 
feita: "la plus haute et plus parfaite morale (ainda aqui notar o super- 
lative relative) . . . presuposant une entiere connaissance des autres scien- 

(16) — "Disoours", A.T. VI, pg. 28, linhas 9-14. 
(17) — Cf. P. Mesnard, "Essai sur Ja morale de Descartes", pgs. 29, 32. 
(18) — A.T. VI, pg. 22, linha 25. 
(19) — a.T. VI, pg. 27, linhas 25-28. 
(20) —. A.T. IX, pg. 15, linhas 9-15. 
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ces. . . dernier degre de la sagesse" (21). Mas como se ve, essa moral 
dependeria de um inteiro conhecimento das outras ciencias. Descartes 
nao a pode realizar como nao pode realizar nem a Medicina, nem a 
Mecanica, tambem dependentes do progresso da ciePcia. Sem contar 
que tanto a Medicina como a Mecanic'a, aplicagoes praticas das ciencias> 

eram por sua vez de grande importancia para a Moral. 

Pode-se pensar, porem, que Descartes teria deixado tal moral de- 
finitiva ou perfeita a realizagao dos posteros. E' certo que quando fala 
da Medicina, referindo-se a impossibilidade em que se encontrava de 
realizar todas as experiencias necessarias, Descartes se exprime como 
se tivesse certeza de poder infalivelmente chegar a Medicina perfeita 
(22). Porem, o context© mostra que ele nao pensava numa ciencia com- 
pleta ou definitiva, mas num avango normal dos conhecimentos, feito 
aos poucos pela contribuigao das geragoes (23). Descartes nao pensa- 
va que os homens pudessem chegar a um completo conhecimento das 
coisas. Ao contrario, declara que so Deus o tern. 

Ha ainda a considerar o ja citado texto da parte III do Discurso 
(24) em que Descartes diz: "il suffit de bien juger pour bien faire". 
Talvez tenha sido o carater tao nitido dessas palavras a razao principal 
de atribuirem em geral os comentadores ao filosofo o desejo de cons- 
truir uma moral cientifica ou definitiva, a maneira de Espinosa. Hoje 
se reconhece que o "Discurso" e um texto que so pode ser exatamente 
compreendido a luz dos outros escritos. Constitui, ao que em geral se 
julga, um resumo facil do pensamento cartesiano; mas da-se o caso de 
descobrirmos que expressoes aparentemente banais, vistas no conjunto 
da obra, sao elementos importantes das mais vigorosas concepgoes do 
filosofo. O "il suffit de bien juger pour bien faire" e um destes textos 
que so pode ser bem entendido a luz do metodo de Descartes, bem 
como a luz de toda a sua metafisica. Porque o metodo e que nos mos- 
tra no que consiste o "bien juger" cartesiano; e a sua metafisica e que 
nos leva a ideias Claras e distintas a respeito da substancia pensante, 
das substancia extensa e da uniao das duas no homem. Mas alem da 
analogia geral da obra do filosofo, ha aqui o contexto imediato a mos- 
trar de modo irrefutavel que Descartes, em assuntos de moral, tern 
sempre em mente juizos que podem nao ser absolutamente certos, mas 
apenas os melhores possiveis: "il suffit de bien juger pour bien faire 
et de juger le mieux qu'on puisse pour faire aussi tout son mieux". 
Juizos certos a respeito da moral, e possivel que, com o desenvolvimen- 
to da ciencia se encontrem muitos; mas ja nesta 3a. parte do "Discurso" 

(21) — "Princxpios". Prefacio. A.T. IX, pg. 14 linhas 29-31. Ver tambem a carta a Chanut, 
26-11-1649 A.T. V, 290, 291: "ces verites de physique font partie des fondements de 
la plus{ haute et plus parfaite morale". 

<22) —i "Discours" A.T. VI, pg. 63. linhas 1-3. 
(23) — Idem, pg. 63, linhas 7-17. 
(24) — Idem, pg. 28, linhas 9-14, 
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se faz essa ressalva importante que garante a virtude, mesmo no caso 
de nao se poder alcangar a ciencia pura da moral, pois o filosofo acres- 
centa as palavras acima citadas: "c'est a dire, pour acquerir toutes les 
vert us et ensemble tous les autres biens qu'on puisse acquerir (25). 

"Bien juger", pois, em materia de moral e mais a expressao de 
um ideal que porventura raras vezes podera ser atingido pelo homem. 
Seria a virtude de alguns filosofos capazes de atingir uma "sagesse" 
de mais alto grau (26). Veremos mais adiante o que se pode dizer 
dessa moral fundada em juizos certos. Por ora, fica claro ja neste texto 
que a moral e a virtude que estao ao alcance de todos e a do juizo me- 
Ihor possivel. 

Mas a razao principal que nos leva a pensar que para Descartes a 
moral e, em grande parte um esforgo para pensar o melhor possivel, nao 
para estabelecer uma moral definitiva se encontra na sua propria me- 
tafisica. Esta, em suas linhas gerais consiste na demonstragao das subs- 
tancias: a substancia de Deus, substancia por excelencia; a substancia 
pensante, a substancia extensa e a ttniao substancial das duas. Esta 
ultima nogao e de especial importancia para compreendermos a 
moral cartesiana. A sua controversia com Regius a proposito do cara- 
ter nao acidental, mas substancial da uniao, conclui pela afirmagao de 
que essa uniao e que constitui realmente o homem: "Sed quatenus ho- 
mo in se totus consideratur, omnino dicimus ipsum esse unum. E per 
se, et non per accidens; quia unio qua corpus humanum et anima iqter 
se coniuguntur non est ipsi accidentaria, sed essentialis, cum homo sine 
ipsa non sit homo" (27). O homem e um ser misto em que a alma 
unida substancialmente ao corpo se acha por intermedio deste em con- 
tacto com o mundo fisico. E' claro que grande parte, certamente a 
maior parte, dos problemas morais que tern de enfrentar provem desta 
uniao (28). Ha de um lado, os animais que sendo maquinas nao tern 
problemas morais, pois que sua conduta ja se acha como que inscrita- 
na propria estrutura mecanica da sua natureza. De outro lado, Deus 
que esta acima dos problemas morais, visto que ele e ao mesmo tempo 
suprema inteligencia e supremo poder, unidos e mesmo identicos na 
perfeigao divina, como ja vimos, de tal modo que nao existe entre o 
pensamento divino e a sua agao nenhum desacordo, sendo o pensar e 
o agir divinos uma unica e mesma coisa. Quanto ao homem, porem, 
dois aspectos proprios de sua natureza tornam inevitavel a sua hesi- 
tagao diante da vida. Um deles e o desajuste, ja mencionado, entre a 
vontade e a inteligencia, aquela de carater infinite de tal modo que 
nada ha que nao esteja formalmente dentro da possibilidade do seu 

<25) — Veremos que esses outros bens que dependem da virtude sao o Soberano Bern e a Beati- 
tude (ver o comentario de Gilson a carta de Elisabeth de 18-8-1645, em "Discours" pg. 
255). 

(26) — A.T. IX, pg. 22. 
(27) — A Regius, Janeiro de 1642. A.T. Ill, 508. 
<28) — Ver carta a Elisabeth, de l.o de setembro de 1645 A.T. IV pg. 284, 1. 6-285-1.4. 
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querer, ainda que realmente muito existe alem do seu poder; esta, a 
mteligencia, finita e limitada nas suas possibilidades de compreender. 
^sse desajuste, donde vem a possibilidade de todo erro, quer de conhe- 
cimento, quer de agao, e como que o lugar natural dos problemas. 

Dos "problemas humanos", iamos dizer, mas pleonasticamente, por- 
que nao ha senao o homem no universe que possa ter problemas. 

O outro aspecto da natureza humana que o poe inevitavelmente 
diante da contingencia dos problemas e o fato de sua alma — inteli- 
gencia e vontade — estar substancialmente unida ao corpo, de tal mo- 
do que sem essa uniao o "homem nao seria homem". A uniao faz que 
aquilo que para os animais — maquinas — se desenrola no piano do 
mecanismo (diriamos hoje no piano do instintivo) no homem venha 
a ser um drama que se representa necessariamente no palco das ideias 
confusas; necessariamente, dizemos, porque nao ha no piano da uniao 
senao ideias confusas. As sensagoes que nos poem em contacto com o 
mundo exterior ou com o nosso proprio corpo, as paixoes propriamente 
ditas, como a colera e o medo, o prazer e a dor; os atos da nossa von- 
tade pelos quais movemos os nossos musculos; ou as nossas imaginacoes 
— tudo sao modos de pensar de uma alma materializada (29) pela sua 
uniao com o corpo. Assim a condigao humana de imperfeigao, de erro, 
de pecado, — que tern na filosofia crista uma origem dramatica, a que- 
da do homem, ou o pecado original, se explica naturalmente na filosofia 
de Descartes. Isso nao significa que o filosofo se apresenta aqui como 
heretico em relagao ao catolicismo; ele poderia dizer que nao trata da 
questao da origem do mal, que fica para "os que sao mais que homens"; 
mas so da condigao atual do homem. Nao significa, igualmente, que 
a filosofia de Descartes esta neste ponto eivada da heresja dos mani- 
queus, para as quais o mal reside na materia, no corpo. Para Descar- 
tes a materia, criagao de Deus, nao pode ser ma em si mesma; do ponto 
de vista do conhecimento ela pode ser conhecida cientificamente pela 
geometria e pela fisica. Mesmo unida a alma, no homem, nao pode criar 
uma condigao que seja essehcialmente ma, pois que essa uniao tambem 
e criagao de Deus (30) . Mas no piano da uniao, as ideias se tornam 
naturalmente confusas. Por outras palavras, o homem pode, para Des- 
cartes, resolver de modo certo e irrecusavel os problemas do conheci- 
mento da materia pura, por meio da geometria e da fisica — bem co- 
mo os problemas metafisicos, da alma e de Deus, no piano de ideias cla- 
ras e distintas em que se desenvolve a ciencia; nao podera, porem, 
nuncaK resolver "cientificamente" os problemas de ordem moral que 
ocorrem no piano da uniao da alma e do corpo, os problemas postos 
pelas paixoes do homem, as quais nao dao lugar a nenhuma ideia clara 

(29) —■ Cf. o capitulo anterior, nota 48. 
(30) — Contuo'o Descartes diz que a Alma e "mais nobre que o corpo": a Elisabeth, 15-9-45, 

A.T. IV, pg. 262. 1. 6-7. 
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e distinta, a nao ser esta — que constituem de sua natureza um piano 
de ideias confusas. 

Ao chegar a esta altura de nossa investigagao e licito perguntar a 
que ficam reduzidas aquelas aspiragoes de Descartes tao cedo expressas 
a respeito do seu "extremo desejo de aprender a distinguir o verdadeiro 
do falso, a fim de ver claro em suas agoes e caminhar com seguranca 
nesta vida" (31) . Pois bem, o fato de ele ter descoberto que uma gran- 
de parte de suas agoes tinha de ser realizada, nao no piano cientifico 
das ideias claras e distintas, mas no piano das ideias obscuras e da uniao 
da alma e do corpo, e sem duvida de capital importancia. Essa desco- 
berta vai dominar decisivamente toda a sua concepgao da moral. Em 
referencia a ela e que ele apresenta a sua nogao de virtude — a nogao 
fundamental de sua moral em que, mais uma vez, preponderam sobre 
a inteligencia ou o simples conhecimento das coisas, as nogoes do es- 
forgo, da vontade, de liberdade enfim. De acordo com uma das con- 
cepgoes de Descartes, dominantes em seu pensamento, uma importante 
feigao do conhecimento consiste em saber o que nao se pode saber. 
Tal e a situagao do homem em relagao a si mesmo, isto e, em relagao 
a esta incompreensivel uniao da alma e do corpo que constitui a sua 
natureza. Teremos de contentar-nos, nao prdpriamente com o veros- 
simel que ele condenou na ciencia e certamente e perigoso na moral, 
porque pode ser um entorpecente da vontade e da liberdade; mas com o 
conhecimento aproximado que e o fruto de um esforgo constante da 
vontade no sentido de levar a inteligencia a descobrir o que e melhor. 
Citemos, pois, ainda uma vez, este texto de capital importancia: "D'au- 
tant que notre volonte ne se portant a suivre ni a fuir aucune chose que 
selon que notre entendement la lui presente bonne ou mauvaise, il suf- 
fit de bien jtiger pour bien fake, et de juger le mieux qi/on puisse pour 
faire aussi tout son mieux, c'est a dire pour acquerir toutes les vertus.. ." 
(32). 

Se Descartes tivesse dito apenas "il suffit de bien juger pour bien 
faire", ele teria sido um moralista como Espinosa, quer dizer, um mo- 
ralista em que a vontade e a liberdade nao sao mais do que ilusoes que 
e necessario desfazer o mais breve possivel. O homem e so uma parte 
do grande todo e a sua virtude consiste em descobn-lo cada vez com 
mais clareza. A filosofia de Espinosa e, pois, fundamentalmente diver- 
sa da de Descartes, a despeito das influencias do primeiro sobre o se- 
gundo e dos pontos de contact© que entre ambos se podem assinalar. 
E essa diversidade se pode verificar exatamente pela seqiiencia do texto 
citado: "et (il suffit) de juger le mieux qu'on puisse pour faire aussi 
son mieux. . ." E' que "julgar" para Descartes e um ato de vontade e 

(31) — "Discours" A.T. VI, pg. 10 1. 10. 
(32) — "Discours" A.T. VI, pg. 28 Is. 6-14. 



— 97 — 

de liberdade, nao apenas um ato de inteligencia, que ilumina uma agaa 
condicionada pela necessidade. Julgar, ato de vontade e de liberdade 
que nao aceita nada menos que a clareza e a distingao de ideias no que 
diz respeito a ciencia da extensao (a geometria e a fisica) e a ciencia 
da substancia pensante (a alma e Deus); mas que aprendeu claramen- 
te, pelo metodo, que o homem, uniao de uma alma e de um corpo, nao 
pode ser pensado a nao ser com ideias confusas, sendo a moral, pois, 
em sua maior parte, nao uma ciencia, mas uma aplicagao da virtude, 
isto e, um esforgo para compreender "o melhor possivel" e, de acordo 
com isso, agir o "melhor possivel". O estudo da virtude o demonstrara. 

A moral definitiv!a — Quanto ao quajifjicativo de definitive 
que se encontra em alguns autores (33) a proposito da moral de Descar- 
tes, que e que eles chamam moral definitiva? E' a moral fundada sobre 
a verdade, sobre a ciencia. Uma moral que permitiria deduzir de um 
certo numero de principios verdadeiros e de conhecimentos certos so- 
bre o universe e o homem normas infaliveis de conduta. Essa moral 
Descartes nao a escreveu; e os autores que falam da moral definitiva aven- 
tam razoes pelas quais ele nao a escreveu, supondo entretanto que se- 
ria natural esperar que a escrevesse. O fato e que escritos morais de Des- 
cartes, alem da "moral provisoria", temos apenas o "Tratado das Pai- 
xoes" e os principios gerais que se encontram na correspondencia. E 
faltaria um Tratado de Moral, com a sua moral definitiva. Ao nosso ver, 
dadas as ideias de Descartes ja estudadas, e muito duvidoso que ele 
viesse a escrever um "Tratado de Moral Cientifica ou Definitiva", ain- 
da que Ihe sobrasse tempo para desenvolver a seu gosto as ciencias ba- 
sicas. Porque ha um vasto campo da moral, sem duvida o mais im- 
portante para o homem, que se situa no piano da uniao do corpo e da 
alma, piano de ideias confusas, onde a "determinagao teorica daquilo 
que se deve fazer" nao e possivel ao menos no sentido estrito desta 
expressao. 

E' certo que Descartes alude em alguns textos do proprio "Trata- 
do das Paixoes" a um piano moral como que superior a esse: o piano 
das paixoes da alma que tern origem na propria alma.. No mesmo sen- 
tido, textos como o da carta a Chanut de 1.° de fevereiro de 1647, em 
que discute o problema de saber "si la seule lumiere naturelle nous 
enseigne a aimer Dieu". Pode-se, porem, afirmar que mesmo que Des- 
cartes pensasse poder constituir nesse piano superior uma moral de 
ideias claras e distintas, ela seria apenas a moral de alguns raros filo- 
sofos; por outro lado, mesmo estes filosofos nao poderiam nem deve- 

—  ^  

(33) — Ver: E. Gilson, "Discours", pgs. 230, 231, 237, 244; P. Mesnard, "Essai sur la moral© 
de Descartes", pg. 33, m fine; Laberthonniere, Ouvres. Etudes sur Descartes, II, pg. 23; 
CH. Adam, A.T. XII pg. 58. 
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riam dispensar-se de viver sua vida moral tambem no piano da uniao 
da alma e do corpo (34). 

A proposito deste assunto ainda, e necessario estudar algumas afir- 
magoes que se encontram na correspondencia e que poderiam ser tidas 
como prova de que Descartes nao so pensou em realizar uma moral de- 
finitiva, mas pretendeu te-la realizado ao menos em parte. Escreven- 
do a Chanut em 15-6-1646 diz ele: "la notion telle quelle de Physique 
que j'ai tache d'acquerir m'a grandement servi pour etablir des fonde- 
ments certains en la morale" (35). Em carta ao mesmo, de 26-11-1649, 
diz que "as verdades da Fisica fazem parte dos fundamentos da mais 
alta e mais perfeita moral" (36). Uma coisa, porem, e a moral defi- 
nitiva, que ele nao escreveu nem talvez poderia ter escrito, outra coisa 
sao os fundamentos certos da moral. Porque pode dar-se o caso que os 
"fundamentos certos da moral" venham exatamente provar que nao po- 
de haver moral definitiva, no sentido de con junto de conhecimentos que 
permitam "determinar teoricamente aquilo que se deve fazer". Vere- 
mos isso, ainda neste capitulo, no paragrafo sobre "os fundamentos da 
mais perfeita moral". 

moral racional — Devemos notar que a rejeigao das ex- 
pressoes "moral cientifica" e "definitiva" para a moral de Descartes, nao 
pode significar que esta e puramente pragmatica ou voluntarista. O 
que acabamos de ver sobre a vontade como um esforgo de bem conhe- 
cer para bem agir e suficiente para pormos inteiramente de lado qual- 
quer interpretagao desse genero. Dizemos que a moral de Descartes 
nao e cientifica, no sentido de que nao pretende resolver os problemas 
morais todos por meio de ideias ou raciocinios certos, como os das ma- 
tematicas. Porem, nao ha nada que impega de dizermos que a moral 
de Descartes e racional: 

a) porque o metodo cartesiano se destina nao so a descobrir a 
solugao dos problemas que tern solugao, mas tambem a descobrir que 
determinados problemas nao tern solugao cientifica. E' exatamente o 
que se da com a moral. A aplicagao do metodo a metafisica levou a 
ideia clara e distinta de que o homem e um composto das duas subs- 
tancias e que sobre tudo que se relaciona com este composto, que e 
o principal objeto da moral, nao podemos ter senao ideias confusas ou 
aproximadas; 

b) o fato de se descobrir que a respeito de moral so podemos ter 
ideias aproximadas nao exclui o uso da razao no sentido de te-las cada 
vez melhores ou mais aproximadas. E' exatamente o que Descartes 

(34) — Cf. T.P. Ill, art. 212 A.T. XI, pg. 488: A maior utilidade da "sagesse" e que ela 
ensinara a dominar as paixdes que tem sua origem no corpo e que por outro lado, sao 
elas que proporcionam os maiores prazeres ao homefn. 

(35) — A.T. IV, pg. 441, 1. 25-26. 
(36) — A.T. V, pg. 290, 1. 27 — 291, 1. 2. 
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considera o principal aspecto da virtude. Falando sobre a moral pro- 
visoria, E. Gilson (37) diz: "la morale provisoire du "Discours" nous 
apparait non comme un expedient, ni meme comme une precaution fa- 
cultative, mais comme une stricte necessite. Son fondement metaphy- 
sique premier est la distinction entre 1'ordre du vrai et Vordre du bierf'. 
Parece-nos que essa afirmagao de E. Gilson nao traduz perfeitamente 
o pensamento de Descartes. E' certo que o filosofo afirma a proposito 
da pergunta que Ihe foi feita por Buitendijek — se e permitido duvidar 
da existencia de Deus: "Qua in se existimo distinguendum esse, in du- 
bitatione inter id quod ad intellectum, atque id quod ad voluntatem per- 
tinet" (38). Mas dai nao se deve concluir que exista uma distingao 
metaiisica entre a ordem da verdade e a ordem do bem. O que Des- 
cartes mesmo conclui e que a fe e, no caso, o ato de crer em Deus, 
e algo que diz respeito a vontade — "fides enim ad voluntatem pertinet". 

Mas tambem a verdade pertence a vontade, e uma conquista da 
vontade, como temos visto. O que se deve fazer nao e distinguir uma 
ordem do bem separada da ordem da verdade, pois que ambas as coi- 
sas sao conquistas da vontade. O que se da e que, no que respeita a 
ciencia, a vontade nao se contentara com coisa nenhuma que nao seja 
evidentemente certa; no que respeita a conduta, a urgencia da vida nao 
permite esperar pelo absolutamente certo; temos de contentar-nos com 
o aproximado ou com o verossimel. Mas isso nao significa que seja 
dispensado o esforgo da inteligencia; ao contrario, Descartes diz expres- 
samente, mesmo no texto da moral provisoria, que seria cometer uma 
grande falta contra o bom senso, "quer dizer, contra o bom uso da ra- 
zao" (39), "se por aprovar, em dado momento, uma coisa eu me sen- 
tisse obrigado a te-la por boa depois, quando ela ja tivesse deixado de 
ser boa, ou quando eu tivesse deixado de considera-la boa" (40). Igual- 
mente em resposta a carta que Ihe foi escrita com objegao a 2a. regra 
da moral provisoria, Descartes diz: ".. .si j'avais dit absolument qu'il 
faut se tenir aux opinions qu'on a une fois determine de suivre, encore 
qu'elles fussent douteuses, je ne serais pas moins reprehensible que si 
j'avais dit qu'il faut etre opiniatre et obstine" e ". . .n'agir pas moins 
constamment suivant les opinions qu'on juge douteuses.. . c'est a dire 
lorsqu'on a considere qu'il n'y en a point d'autres qu'on juge meilleures 
ou plus certaines" (41). Todos os textos, enfim, que citaremos sobre a 
virtude como a resolugao firme e constante de praticar o melhor e jul- 
gar o melhor possivel sao contra essa alegada separagao entre a ordem 
do verdadeiro e a ordem do bem de que fala E. Gilson, que e, alias, o 

(37) —• E. Gilson. "Discours", pg. 233. 
(38) — A Buitendijek, 1643. ^.T. IV, pg. 63. 
(39) —» E. Gilson. "Discours", pg. 241. 
(40) — "Discours" A.T. VI, pg. 24 linhas 12-17. 
(41) — A.T. II, pg. 34, linhas 10-14 e pg. 34 I. 20 — pg. 35 1. S. 
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primeiro a lembrar os textos acima referidos (42). Repetimo-Io, pare- 
ce que esses textos nao permitem distinguir metafisicamente a ordem 
do bem e a da verdade, nem afirmar, como o faz tambem Gilson, que 
"la vie met ainsi la volonte en demeure d'exercer continuellement son 
choix, et C'est pourquoi nous la voyons se decider dans Vordre de /'ac- 
tion meme sans le secows de Vintellect" (43). 

A virtude, como veremos, consiste em decidir-se a vontade com o 
melhor socorro do intelecto que Ihe seja possivel, nao sem ele ou con- 
tra ele. 

OS FUNDAMENTOS DA MAIS PERFEITA MORAL   Que se- 
rao, entao, esses fundamentos certos da moral dos quais fazem parte as 
verdades da Flsica? Descartes mesmo nao o diz aqui, de modo claro. Mas 
tanto na primeira, como na segunda das mencionadas cartas a Chanut, 
(ver pg. 98 deste trabalho) e dos "Prindpios" que Descartes esta falando 5 
e da rela^ao destes com a moral, file sabe que Chanut se dedica especial- ^ 
mente ao estudo da moral e receia que os "Principios" nao cheguem a g 
interessa-lo porque "so de muito longe conduzem a moral" (44). "Ha ^ 
um grande intervalo entre a nogao geral do Ceu e da Terra que tentei m 
dar em meus "Principios" e o conhecimento particular da natureza do 23 
homem, da qual ainda nao tratei" (45). E' Igualmente longinqua — g 
ainda que certa — a relagao que ele ve entre os fundamentos certos da § 
moral e a sua Fisica, na segunda carta, em que trata com Chanut da 
leitura dos seus "Principios" pela rainha Cristina (46). Nao e, pois, 
desarrazoado conjecturar que esses fundamentos certos de que as ver- H 
dades da Fisica fazem parte, sao os mesmos a que Descartes faz refe- ^ 
rencia no Prefacio dos Principios, quando diz que a Metafisica e o fun- 
damento da Fisica e esta por sua vez e o fundamento da Medicina, da 
Moral e da Mecanica (47). 2 

A fisica e o fundamento da moral em dois sentidos, realmente. 
Primeiro, porque o estudo da fisica so pode ser realizado de modo certo 
apos a discriminagao nitida das duas substancias — extensao e pensa- 
mento — que se faz na metafisica. Mas, como ja vimos, foi esta discri- 
minagao que levou Descartes a concep^ao da uniao substancial da alma 
e do corpo que e hasica para a sua moral. Desse modo a descoberta dos 
fundamentos de uma fisica cientifica pode ser considerada como "ser- 
vindo grandemente para estabelecer fundamentos certos em moral". 
Em segundo lugar o desenvolvimento da fisica seria tambem condigao 
para o desenvolvimento da medicina e da mecanica que por sua vez 
teriam muito que ver com a moral: a medicina porque "o espirito de- 

(42) — E. Gilson. "Discours", pg. 242: 
(43) — Idem, pg. 234. 
(44) A.T., IV, pg. 441, 1. 9. 
(45) — Idem, 1. 19-23. 
046) — A.T., V, pg. 290, 1. 24 e 25. 
(47) — A.T. IX, pg, 14, 1. 18-31. 
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pende tanto do temperamento e da disposigao dos orgaos do corpo que 
«e e possivel encontrar algum meio que tome mais sabios e mais habeis 
os homens. .. creio que e na medicina que se deve procura-los (48); 
a mecanica, porque influiria diretamente nas condigoes do trabalho (49). 

Em suma, nao existe moral definitiva em Descartes, nao por mo- 
tivos de ordem circunstancial, mas i>or uma razao de ordem metafisica: 
a moral se relaciona principalmente com a uniao da alma e do corpo. 
Mas existem fundamentos certos e, portanto, definitives em moral que, 
se nao permitem a "determinagao teorica da conduta" sao, contudo, ele- 
mentos essenciais de toda reflexao moral. Aquele que mais de perto 
toca ao assunto e sem duvida a metafisica das substancias. Mas alem 
da metafisica das substancias ha outras verdades importantes para a 
moral, que se encontram na metafisica e na fisica de Descartes. A carta 
de 15 de setembro de 1645, a Elisabeth, se destina a responder a uma 
consulta da primeira relativa "aos meios de fortalecer o entendimento 
para discernir o que e melhor em todas as agoes da vida". Descartes 
responde que so ha duas condigoes basicas para bem julgar: o conhe- 
cimento da verdade e o habito que faz com que nos lembremos dela e 
aquiesgamos a esse conhecimento todas as vezes que a ocasiao requer 
(50). Como, porem, so Deus sabe todas as coisas, e necessario que 
nos contentemos de saber as que sao mais uteis. Depois dessa intro- 
dugao parece claro que as verdades que Descartes mencionara a titulo 
de serem as mais uteis para a pratica da virtude, na realidade sao fun- 
damentos tambem de nossa vida moral; ou pelo menos constituem o 
grande quadro das concepgoes teoricas que podem dar sentido ao nosso 
esfoj^o moral. Quais sao elas? Descartes faz a seguinte enumeragao: 

1) — Que "ha um Deus de quern todas as coisas dependem, cujas 
perfeigoes sao infinitas, cujo poder e imenso, cujos decretos sao infali- 
veis". A relagao dessa verdade com a moral e que ela "nos ensina a 
receber de boa vontade tudo que nos acontece, como sendo expressa- 
mente enviado por Deus". Maxima que pode ser considerada tanto 
de inspiragao estoica como de inspiragao crista. 

2) — Que a alma pode subsistir sem o corpo, e mais nobre que 
ele e capaz de gozar uma infinidade de contentamentos que nao se en- 
contram nesta vida. Isso nos impede de temer a morte e nos livra da 
afeigao as coisas deste mundo, de modo que possamos olhar com des- 
prezo todas as coisas que nao dependem de nossa vontade, mas da for- 
tune ou da boa sorte. Espiritualidade e imortalidade da alma. Ideia 

048) — "Discours" A.T. VI, p®. 62, 1. 15-20. 
<49) — Bail let, narrando conversa de Descartes e Berulle diz: "Descartes fez-lhe entrever. .. 

a utilicade que o publico dele tiraria, se se aplicasse sua maneira de filosofar a medicina 
e a mecanica, das quais a primeira traria o restabelecimento e a conservagao da saude 
e a outra diminuigao e facilitagao do trabalho humeno". apud Ch. Adam. A.T. 
XII, pg. 97 nota. 

<50) — A.T. IV, 291, 1. 11-16. 
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crista sem duvida, mas que e tambem um dos aspectos fundamentais da 
metafisica cartesiana deduzida e provada segundo as regras do meto- 
do. E a conclusao — isto e, a ideia de que devemos estar livres de toda 
preocupagao com aquilo que nao esta ao alcance do nosso querer — e 
inteiramente estoica. 

3) — Que se tenha uma ideia digna das obras de Deus, isto e, 
uma "vasta ideia da extensao do universo". Quern julga que alem dos 
ceus so ha espagos imaginarios e que todos os ceus "sao feitos para be- 
neficio da terra e que a terra foi feita para o homem podera tambem 
pensar que esta terra e nossa melhor habitagao e esta vida nossa me- 
Ihor vida". 

Descartes diz em seguida que uma falsa compreensao do universo 
fara tambem que, "em lugar de conhecer as perfeigoes que ha em nos^ 
nos inclinemos a atribuir as outras criaturas imperfeigoes que elas nao 
tern"; isso nos leva a "por-nos acima delas", e a querer ser "do conselho 
de Deus e tomar com ele o encargo de conduzir o mundo, o que causa 
uma infinidade de inquietagoes e desgostos". 

4) — Ha finalmente uma outra verdade, nao mais da metafisica^ 
como as duas primeiras, nem da fisica como a terceira, mas que e uma 
verdade da experiencia cotidiana do homem, de suma importancia para 
a moral: "e que bem que cada um de nos seja uma pessoa separada das 
outras, cujos interesses sao, pois, de certo modo, distintos dos do resto 
do mundo, deve-se todavia pensar que nao poderia o homem subsistir 
sozinho e que ele e, com efeito, uma das partes do universo, e mais 
particularmente ainda, uma das partes desta terra, uma das partes deste 
estado, desta sociedade, desta familia, a qual ele esta unido pela sua 
habitagao, por seu pensamento, por seu nascimento e e preciso preferir 
sempre, ainda que com medida e discregao, os interesses do todo, de 
que o homem e uma parte, aos de sua pessoa em particular" (51). Belo 
trecho em que Descartes acaba de definir em linhas largas, a sua con- 
cepgao a respeito do lugar do homem no Universo: Deus, o cosmos e a 
sociedade dos homens. Tais sao as verdades que Descartes apresenta 
como "uteis" para "fortificar o entendimento" "que quer discernir o me- 
lhor" em todas as coisas da vida. Elas sao sem duvida mais do que isso: 
sao as linhas gerais da filosofia cartesiana apresentadas a guisa de qua- 
dro para a sua moral. Apesar dos pontos de contact© de todas essas ideias 
com as concepgoes cristas, parece claro que Descartes conserva aqui em 
toda a linha o seu proposito de fundamentar uma moral racional, leigar 

independente de qualquer influencia de religiao revelada. 

A virtude — O estudo da "sagesse" obrigou-nos a fazer uma 
longa serie de consideragoes sobre as expressoes "moral cientifica", "mo- 
ral racional", "moral defintiva" e sobre os "fundamentos certos da mo- 

— <—t—i— 
(51) — A. T. IV, 293, 1. 3-14. 
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rar. Era necessario eliminar uma certa confusao que se encontra nos 
autores a respeito do assunto. Parece-nos ter ficado claro que a expres- 
sao moral cientifica nao traduz bem o pensamento do filosofo, porque 
pressupoe a possibilidade de uma certeza que nao se pode, em regra, 
esperar em questoes de conduta. A expressao conveniente ao ponto 
de vista cartesiano e a de moral racional, porque ele entende que a 
conduta sempre deve ser orientada de acordo com a razao ou a inteli- 
gencia, a qual tern de esforgar-se constantemertte por clarear o mais pos- 
sivel este piano de ideias confusas que e a uniao da alma e do corpo. 
Por outro lado, ha a ideia de "moral definitiva", ligada alias a de moral 
cientifica, que alguns autores entendem ter sido o objetivo ultimo do 
filosofo no campo da etica, objetivo que nao alcangou realizagao por 
motives de ordem circunstancial. A nos, ao contrario, parece-nos que 
Descartes nunca poderia ter pretendido realiza-la e isso em vista das ra- 
zoes tiradas da propria metafisica do filosofo. Nao se deve, pois, falar 
em moral definitiva de Descartes, ainda que seja para declarar que ela 
nao foi realizada: mas podemos falar nos fundamentos certos da moral, 
que se encontram na sua metafisica e na sua fisica, que sao, contudo, 
fundamentos de uma conduta que e a melhor possivel e nao de uma 
conduta cientifica definitivamente determinada. 

Nao cremos que se trate simplesmente de uma questao de pala- 
vras. Trata-se, ao contrario, da intuigao fundamental do filosofo a res- 
peito da natureza humana, intuigao que se encontra na base das, suas 
concepgoes todas, quer as referentes a ciencia, quer as referentes a mo- 
ral. E' a ideia de que o espirito do homem e radicalmente atividade, 
espontaneidade, liberdade. O que o caracteriza nao e a inteligencia, que 
pode leva-lo a ser apenas um "automato intelectual", mas a vontade, 
unica criadora de uma atividade correta da inteligencia, quer na ciencia 
onde ela deve conduzir a certeza, quer na moral onde ela deve esfor- 
gar-se pelo melhor juizo possivel. 

Foi por certo o fato de nao ter dado a devida atengao a estas disr- 
criminagoes importantes que levou os comentadores a atribuir mais im- 
portancia as nogoes de moral cientifica e moral defintiva e a negligenciar 
a nogao de virtude, que juntamente com as nogoes de livre arb'itrio e 
de generosidade — todas estreitamente ligadas, alias — nos parecem 
ser a coluna mestra da etica cartesiana. A nogao de sagesse parece mais 
ampla e de fato o e, pois que e a ciencia mais a virtude e constitui 
o objeto de toda a Filosofia. Como, porem, segundo temos visto, a pro- 
pria ciencia resulta de um esforgo da vontade, conclui-se que a virtude 
e tambem o fundamento da ciencia. Esta conclusao se vera confirmada 
mais adiante pelos textos que falam da virtude; ao menos, nos aspectos 
do conhecimento que constituem o fundamento da agao moral. 

Comecemos, pois, pelo estudo da virtude. 
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A palavra virtude conserva em Descartes, plenamente, o seu sen- 
tido etimologico: a virtude e para ele, primeiramente, um esforgo, uma 
conquista da vontade, "uma firme e constante resolugao de executar 
tudo quanto a razao aconselha. . . e a firmeza dessa resolu^ao que creio 
dever ser considerada virtude, ainda que nao conhega ninguem que a 
tenha assim explicado" (52). Ve-se que Descartes apresenta aqui co- 
mo uma originalidade essa definigao de virtude. Ora, na verdade, ela 
parece de inspiragao estoica, de que se encontram tragos bem marcados 
em muitos textos do filosofo, como, alias, ele mesmo deixa ver mais 
adiante (53), quando diz que para Zenao, o Soberano Bem consiste na 
virtude e isto porque so esta depende inteiramente do nosso livre ar- 
bitrio. 

O que Descartes considera, pois, como contribuigao sua ou origi- 
nalidade sua na definigao de virtude nao sera a tensao da vontade, que 
ele ja encontra no estoicismo, mas o fato de aplicar primeiramente o 
esforgo da vontade na diregao da inteligencia. Falando da moral antiga, 
no "Discurso", — a moral estoica, principalmente — ele diz que a admi- 
rava, que a comparava a belos palacios, mas construidos sobre areia: 
^eles elevam muito as virtudes e fazem-nas parecer mais estimaveis do 
que qualquer outra coisa, mas nao ensinam suficientemente a conhece- 
las (54). Escrevendo a Elisabeth a 4 de agosto de 1645 — um dos 
textos mais importantes da moral do filosofo — Descartes retoma a pro- 
rnessa feita no "Discurso" de voltar a tratar da moral de um modo que 
nao seja provisorio. Sera interessante comparar os dois textos, o do 
^Discurso" e o da carta a princesa, o que faremos mais adiante. For 
ora basta notar, como observa E. Gilson (55), que as maximas da moral 
provisoria, tambem em parte de inspiragao estoica, o texto da carta ape- 
nas acrescenta o esforgo da razao; "qu'il tache de se servir le mieux 
que lui est possible de son esprit pour connaitre ce qu'il doit faire". E' 
uma sorte de corregao, pois, a concepgao estoica da virtude como ten- 
sao, como esforgo da vontade. Esse esforgo de compreender as paixoes, 
e de, na medida do possivel, orienta-las pela razao — que constitui, 
alias, o escopo do "Tratado das Paixoes" — e que permite a moral 
cartesiana aceita-las quando contribuem para a felicidade do individuo, 
em lugar da atitude de abstinencia que em geral domina a moral estoica. 

Mais ainda, podemos dizer, de acordo com tudo o que ja vimos (56) 
sobre o papel da vontade na busca da verdade, que Descartes nao hesita 

(52) — A Elisabeth, 4 de agosto de 1645: A.T., IV pg. 265, 1. 16-21. 
(53) — A Elisabeth, 18 de agosto de 1645, A. T., IV, pg. 276, I. 9-14. 
(54) —i "tHscours" A.T. VI, pg. 7-8. Do mesmo modo, na carta a Elisabeth de IS c.'e sctembro 

de 1645, (A.T. IV. pg. 290, 1. 15-17) declara que abanoiiou o estudo de Seneca 
pelo fato de este nao ter pod id o expor claramente sua opfn/ao sobre o Soberano Bem. 

(55) — E. Gilson. .Discours" pg. 231. 
<56) — Ver nossos capitulos sobre o juizo, a verdade e o erro e a primeira parte deste capitulo 

sobre a sagesse. 
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em apresentar a virtude como um fator nao so do bem, da boa conduta, 
mas da verdade, isto e, do bem pensar. 

Ha dois textos em que isso aparece claramente, unificando o que 
na carta a Elisabeth (57) aparece como duas regras da moral chamada 
definitiva. O primeiro desses textos se encontra ao fim da importante 
carta de 18 de agosto de 1645 a mesma princesa: "...pour avoir un 
contetement solide il est besoin de suivre la vertu, c'est a dire, une vo- 
lonte ferme e constante d'executer tout ce que nous jugeons etre le 
meilleur". Isso seria suficiente para caracterizar a virtude como esforgo 
de praticar o bem sob a diregao da inteligencia Porem, pondo a von- 
tade nao so em igualdade com a inteligencia,, mas tambem como promo- 
tora da correta atividade da razao, Descartes acrescenta: "et (une vo- 
lonte ferme et constante) d'employer toute la force de notre enten- 
dement a en bien juger" (58). Assim a virtude nao e so um esforgo 
de agir bem de acordo com a razao, mas tambem um esforgo de bem 
pensar o que diz respeito ao bem. 

O segundo texto e o da carta a Cristina da Suecia (59), que vai 
nas mesmas linhas, afirmando que todas as virtudes consistem em "une 
ferme et constante resolution de Zaire exactement toutes les choses que 
Von jugera etre les meilleures, et d'employer toutes les forces de son 
esprit a les bien connaitre". Como se ve, os dois textos sao paralelos 
e insistem em apresentar a virtude nao so como esforgo para bem agir 
de acordo com a razao, mas tambem de bem pensar. Assim a virtude 
e a realizagao maxima do espirito humano, no campo da moral, como a 
ciencia o e no terreno da verdade. Tanto uma como outra exigem os 
esforgos conjugados da vontade e da inteligencia, ou melhor, o esforgo 
da vontade no sentido de levar a inteligencia a verdade certa ou no 
caso de esta nao se encontrar, a suspender o juizo, quando se trata de 
ciencia; e quando se trata de moral, o esforgo para o juizo melhor pos- 
sivel, que deve ser tornado como base para conduta enquanto nao surgir 
outro que seja melhor. 

A virtude e o soberano bem — A mencionada carta a 
rainha Cristina pode servir de base ao estudo do soberano bem e da 
sua relagao com a virtude, pois que Descartes declara que resurrira 
nela "tudo o que pode saber sobre o assunto". 

Considerando a bondade das coisas em si mesmas, sem relagao com 
outrem, so Deus mesmo pode ser tido como o bem soberano, pois que 
ele e a propria perfeigao. Mas considerando a bondade das coisas em 
relagao a nos, e claro que so podemos ter como bem a posse das coisas 
que nos tragam alguma perfeigao. Os antigos que nada sabiam da "bea- 
titude sobrenatural", isto e, daquilo que se relaciona com a vida de 

(57) — A Elisabeth, 4 de agosto oe 1645, A.T. IV, pg. 265, 1. 12-22. 
<58) —. A EUsabeth, 18 de agosto de 1645, A.T. IV, pg. 277, 1. 22-25. 
<59) — A Cristina da Su6cia, 20 de novembro del 1647, A.T. V, pg. 83, 1. 11-15. 
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alem-tumulo, so consideravam os bens que podemos adquirir nesta vi- 
da. E' claro que Descartes faz nessas palavras uma alusao ao problema 
do soberano bem do ponto de vista cristao, mas somente para deixar 
de lado esse aspecto da questao. file nao trata deste problema moral 
como os teologos o tratariam, mas como um leigo. E desse ponto de 
vista ele considera que "bens so podemos chamar o que possinmos ou 
temos capacidade de vir a possuir". No sentido-mais amplo, o soberana 
bem seria entao o conjunto de todos os bens possiveis, tanto da almar 

como do corpo, incluindo aqueles que sao proporcionados pela boa for- 
tuna, "que podem ser a posse de alguns homens". Este conjunto, entre- 
tanto, nao podia ser considerado o soberano bem, em sentido geral, isto 
e, de algo que fosse posse real ou eventual de todos os homens, porque 
exatamente e o privilegio de alguns poucos a quern os acasos da exis- 
tencia favorecem. E' necessario, caracterizar o bem soberano em sen- 
tido geral ou universal, aquele que pode ser a posse real "d'un chacun". 
Descartes o encontra: a) na firme resolugao de praticar o bem; b) no 
contentamento que isso traz". 

A firme resolugao de praticar o bem e o major bem que esta ao 
alcance de todos (60). E' tambem, como se ve, a propria virtude no 
seu aspecto mais simples, porque aqui nem sequer se menciona, como 
se fez noutros textos, o esforgo para bem julgar. Nao que Descartes 
o tenha aqui esquecido, pois que a resolugao de praticar o bem, incluir 

como ja vimos, o esforgo previo ou concomitante de bem julgar. 
Como, porem, nem todos sao dotados da mesma capacidade (61), 

fica ressalvado que nao e o agir com acerto que constitui a virtude, mas 
a vontade de agir com acerto, ainda que ocasionalmente o acerto nao se 
realize: "o conhecimento que e necessario para isso freqiientemente esta 
acima de nossas forgas; eis porque nao ha senao a nossa vontade de 
que possamos dispor absolutamente" (62). A virtude e, pois, um dos 
elementos do soberano bem, por esta razao: que dependendo exclusi- 
vamente de nossa vontade, ela esta ao alcance de todos. O outro ele- 
mento do soberano bem e o contentamento que a pratica da virtude 
produz. Nao nos deixemos enganar pela aparente banalidade. Nao 
se trata de qualquer superficial satisfagao que se possa colher do fato 
de se praticar os preceitos ou preconceitos morais da sociedade. Porque 
Descartes liga aqui o contentamento nao a consciencia da aprovagao 

(60) — A Cristina da Suecia, 20 de novembro de 1647, A.T. V, pg. 82, 1. 31, pg. 83, 1. 2: 
"La raisoni est que je ne remarque aucur* autre bien qui me semble, si grand, ni ... 
que soit entierement au pouvoir d'un chacun". 

(61) — A Elisabeth, no prefacio dos "Principios, A.T. IX, pg. 22: "...d'autant que 1'en- 
tendement de quelques uns n'est pas si bon que celui des autres. Mais encore que c'eux 
qui n'ont pas tant d'esprit puissent etre aussi parfaitement sages que leur nature leur 
permet... si seulement ils ont toujours vine ferme et constante resolution de faire tout 
le bien qui'ils sauront...". 

(62) — "Mais la connaissance est souvent au dela c'e nos forces; c'est pourquoi il ne reste que 
notre volonte dont nous puissions absolument disposer". A Cristina da Suecin, 20 de 
novembro de 1647, A.T. V, pg. 83, 1. 6-9. 
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social, mas ao uso do livre arbitrio. Eis como o soberano bem se liga a 
outras nogoes de grande importancia na moral cartesiana — a beatitude 
e o livre arbitrio. 

E' na correspondencia de Descartes com a princesa Elisabeth que 
encontramos explicagoes claras sobre as relagoes que existem entre as 
expressoes bem soberano e beatitude. A beatitude nao e o 
soberano bem, mas pressupoe a posse deste, porque e o contenta- 
mento ou satisfagao de espirito que vem do fato de o possuirmos (63). 
Como o soberano bem e fruto de um const^nte esforgo da vontade no 
sentido de alcangar a verdade e die praticar o bem de acordo com essa 
verdade, a beatitude ou contentamento que vem da posse dele nao po- 
de confundir-se com a simples felicidade (heur) (64). Esta e fruto 
do acaso, da boa fortuna, depende de coisas que estao fora do alcance 
de nossa vontade; ao passo que o soberano bem e uma aquisigao do 
sabio, que este pode po^suir, por seu esforgo moral e intelectual e de 
que ele pode gozar, mesmo que esteja privado dos bens da fortuna. 

O soberano bem e a beatitude, que provem da sua posse, consti- 
tuem a finalidade ou o alvo de nossas agoes, porque "o soberano bem 
e, sem duvida, a coisa que devemos ter como fim em todas as nossas 
agoes, e o contentamento de espirito que dele provem sendo o atrativo 
(I'attrait) que faz com que o procuremos, e tambem, com acerto, cha- 
mado nosso fim (65). E vem logo em seguida a ilustragao que todas 
essas expressoes estao a sugerir: "e o premio oferecido que faz com que 
as pessoas se apresentem como concorrentes no tiro ao alvo". A virtude, 
que e o alvo nao se faz desejada quando so vemos a ela, e o contenta- 
mento, que e o premio, nao pode ser adquirido senao pelos que a se- 
guem. Em conclqsao, "a beatitude e o contentamento do espirito. . . mas 
para ter um contentamento solido e necessario seguir a virtude. . ." (66). 

Estas ultimas consideragoes tem"sido feitas quase exclusivamente 
com citagoes de textos de Descartes. A aproximagao deles e proposital. 
Destina-se a mostrar que a nogao de virtude e de fato a nogao funda- 
mental da moral cartesiana. Banalidade, poder-se-ia pensar, mai» uma 
vez; porque nao e raro encontrar a nogao de virtude entre as nogoes 
morais. Aparente banalidade, porem, dada a nogao cartesiana de vir- 
tude, isto e,, "vontade firme e constante de executar tudo o que julga- 
mos o melhor e de empregar toda a forga de nosso entendimento em 
julgar bem" (63). A virtude, na verdade, resume em si as tres nogoes 
relacionadas com a moral de que ja falamos. A nogao de "sagesse 

(63) — A Elisabeth, 18 de agosto c'e 1645, A.T. IV, pg. 275, 1. 1-14: Je remarque premie- 
rement, qu'il y a difference entre la beatitude,- le souverain bien et la demiere fin 
ou le but auquel doivent tendre nos actions, etc. . 

(64) —i A Elisabeth, 4 de agosto de 1645, A.T. IV, pg. 264, 1. 2-3. "... il y a difference 
entre heur et beatitude..." 

(65) — A Elisabeth, 18 de agosto de 1645, A.T. IV, pg. 275, 1. 8-13. 
066) — Idem, pg. 277, 1. 4-14. 
(67) — Idem, 1. 22-25. 
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parece mais ampla, pois que e a ciencia mais a virtude. Mas a propria 
ciencia resulta da firme e constante resolugao de empregar toda a forga 
de nosso entendimento em bem julgar. Donde se conclui que se a "sa- 
gesse" e a ciencia mais a virtude, ela e a virtude mais a virtude que 
produz a ciencia. O soberano bem, por sua vez, e a pratica da virtude 
mais o contentamento que dai provem — beatitude. O soberano bem 
e o contentamento constituem o "fim ultimo" de nossas agoes, o alvo, 
e o alvo e a virtude. 

Em suma, ha entre as nogoes de "sagesse", soberano bem, virtude, 
beatitude, uma certa aparente confusao nos escritos de Descartes: a 
"sagesse" e a virtude mais a ciencia; a "sagesse" e o conhecimento da 
verdade pelos primeiros principios; o conhecimento da verdade so se 
alcanga por uma firme e constante resolugao de bem julgar; a "sagesse" 
e o soberano bem; o soberano bem e a virtude e o contentamento (bea- 
titude); o soberano bem e o contentamento constituem o alvo de nossas 
agoes; o alvo e a virtude. Essa aparente confusao, o fato de essas di- 
versas nogoes serem empregadas, quase se pode dizer, umas pelas ou- 
tras, mostra que deve haver nelas um element© comum (68) que as 
unifica todas e que prepondera no espirito do filosofo. £sse elemento 
e a vontade, isto e, a visao do espirito humano como atividade radical 
e espontanea, ou, como diz Descartes — o livre arbitrio. 

0 estudo do livre arbitrio confirmara tudo o que ja se viu 
sobre a importancia da vontade na ciencia como na moral. Na ja mencio- 
nada carta a Cristina o "bom uso do livre arbitrio" aparece como a fonte do 
nosso maior contentamento. E a demonstragao disso e a seguinte (69): 

1 — Todos os contentamentos e prazeres, mesmo os que depen- 

dem do corpo "estao inteiramente na alma", isto e, sao estados de cons- 
ciencia. 

XX — Os contentamentos da alma provem de que temos a opiniao 

de que possuimos algum bem. 

III — Esta opiniao, porem, e freqiientemente confusa. A uniao 

da alma e do corpo faz com que consideremos os contentamentos que 
nos vem do corpo como incomparavelmente maiores do que realmente 
sao. 

IV — o verdadeiro contentamento sera sempre proporcional ao 

valor ou grandeza do bem de que precede. 

V — Como, porem, avaliar a grandeza de um bem qualquer? Nao 
pelo valor da coisa em que ele consiste, mas principalmente pela ma- 
neira segundo a qual se relaciona a nos. 

(gg)    Cf. "Dautant qu'on concoit mieux une chose, d'autant on est determine a ne 1 ex- 
pnmer qu'en une seule fagon. (A.T. IV, pg. 274 1.14). 

(5g) — 20 de novembro de 1647, A.T. V, pg. 84, 1. 20 a pg. 85, 1. 20. 
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VI — Ora, o livre arbitrio e a cosia mais preciosa que possuimos; 
e aquilo que de certo modo nos torna "iguais a Deus e nos isenta de 
sermos seus suditos". Por conseguinte, o bom uso do livre arbitrio e 
o nosso maior bem e e dele, pois, que podera vir o nosso maior conten- 
tamento (70). 

Tal a demonstragao sucinta de Descartes pela qyal se pode ver 
que a beatitude e nao sbmente algo que esta acima dos gozos do cor- 
po, mas que esta acima, tambem, ate do uso da razao, pois que a capa- 
cidade de compreender as coisas esta sempre condicionada ao esforgo da 
vontade. O que o deleita e o bom uso do livre arbitrio. O que mais 
aproxima o homem de Deus e a vontade; mas a primeira e mais im- 
portante das coisas a que a vontade deve aplicar-se e a busca da ver- 
dade. Em suma, verificamos que pelas nogoes de "sagesse", de virtude, 
de soberano bem e de beatitude, a moral de Descartes se ajusta per- 
feitamente ao quadro geral da sua filosofia. O elemento unificador e a 
vontade, o livre arbitrio, que e a caracteristica da natureza humana. A 
ciencia e virtude sao o resultado das suas conquistas. A "sagesse" e a 
uniao das duas. 

Descartes faz questao de demonstrar tambem que a sua moral e 
capaz de harmonizar as doutrinas contraditorias dos antigos moralistas. 
— a doutrina dos estoicos e a dos epicureus. Pica claro no "Discurso", 
como ja vimos, que a despeito de sua admiragao pelo estoicismo que 
eleva grandemente a virtude, ele, Descartes, Ihe critica a falta de fun- 
damento racional: os estoicos nao ensinam suficientemente a conhecer 
a virtude. E' isso tambem que ressalta das cartas a Elisabeth. Tendo 
de iniciar com ela uma correspondencia sobre assuntos morais,. Descar- 
tes, usando da modestia que convinha diante de uma princesa, propoe^ 
que se escolha o "De vita beata" de Seneca como tema. E desde logo 
se ve Descartes aplicando a Seneca a mesma critica que este dirigia aos 
homens em geral: "todos querem viver felizes, mas todos se encontram 
em trevas ao procurar descobrir no que consiste a felicidade", diz Se- 
neca. Descartes comenta o filosofo estoico no sentido de mostrar co- 
mo se pode alcangar a beatitude e o contentamento (71). E', em re- 
sumo, tudo que acabamos de estudar sobre a beatitude, isto e, a pra- 
tica da virtude esclarecida pelo entendimento. E entao ele acrescenta: 
"Parece-me que Seneca deveria ensinar-nos tod as as principals verda-^ 
des cujo conhecimento e necessario para iacilitar o uso da virtude e re- 
ger nossos desejos e paixoes. . ." A resposta de Elisabeth e no sentido 

 *—i  
(70) —1 Descartes, em outros textos^ parece afastar-se dessa posigao, afirmando que a contempla- 

q'io da verdade e, nesta vida, a unica felicidade que e pura e nao perturba a alma 
(A.T., X, pg. 361, 1. 5. Pleiade, pg. 6); que o soberano bem consiste no conheci- 
mento da verdade pelas primeiras causas (A.T. IX, pg. 4, 1. 19-23). 
Mas devemos lembrar que a propria verdade e conquista da vontade e que o livre. 
arbitrio vale pelo que ele realize, nao pelo que e em si. 

(71) —< A Elisabeth, 4 de agosto de 1645, A.T. IV, 265 —• 267. 
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de que Descartes deixe de corrigir Seneca (72). E, afinal, depois de 
uma carta em que mostra'as hesitagoes e confusoes do moralista estoico, 
Descartes resolve abandona-lo, nao sem atribuir a princesa a critica se- 
vera ao mesmo: "V. A. notou tao exatamente todas as causas que impe- 
el ir am Seneca de expor-nos claramente sua opiniao sobre o soberano 
bem. . . que eu temeria ser importuno se continuasse aqui a examinar 
por ordem todos os seus capitulos.. (73). 

Mas e ainda em carta anterior a esta ultima citada que encontramos 
Descartes a mostrar como se harmonizam em sua moral as opinioes dos 
antigos (74). 

Em primeiro lugar nota que Seneca ou, digamos, o estoicismo, con- 
denava o epicurismo pelo fato de este por a beatitude no prazer (vo- 
lupte). Descartes depois de notar que ha diferenga entre o soberano 
bem e a beatitude (75), acrescenta que a palavra "prazer" ou "voluptuo- 
sidade" era entendida pelbs adversaries de Epicuro como significando 
exclusivamente os prazeres dos sentidos, ao passo que Epicuro, segundo 
o testemunho do proprio Seneca, a estendeu tambem a todos os con- 
tentamentos do espirito. Se com esta corregao do pensamento de Epi- 
curo, se tomam as tres principais opinioes antigas sobre o soberano bem: 
a de Epicuro, o prazer; a de Zenao, a virtude; a de Aristoteles, que 
o considera como o conjunto de todas as perfeigoes do corpo e do 
espirito, verifica-sa que elas nao sao incompativeis (76) ou inconcilia- 
veis. A opiniao de Aristoteles e relativa ao soberano bem da natureza 
humana em geral; por isso entende que e o conjunto dos bens que pode 
possuir "o mais perfeito de todos os homens". Sem duvida este sera o so- 
berano bem no sentido de constituir o maximo de bens que um homem 
pode possuir (77); mas nao no sentido de ser a posse eventual de qual- 
quer homem. Neste sentido e a opiniao de Zenao que prevalece, pois 
que ele, pondo o soberano bem na virtude, o poe ao alcance de qual- 
quer que o queira possuir, visto que, para o estoicismo, a virtude e o 
unico bem que depende exclusivamente de nosso livre arbitrio. Zenao 
tern assim o merito de apresentar uma concepgao moral, que, ao menos 
teoricamente, pode ser praticada por todos os homens, pois que e inde- 
pendente das circunstancias de fortuna, de nascimento e mesmo de 
dotes pessoais. Acontece, porem, que Zenao "apresenta uma virtude tao 
severa e tao inimiga do prazer. . . que nao ha senao os melancolicos ou 
os espiritos inteiramente destacados do corpo que possam ser seus se- 

(72) — A.T. IV, pg. 269, 1. 6-7: "Je ne demande point aussi que vous continuez a corriger 
Seneque" 

(73) — A Elisabeth, 15 de setembro de 1645, A.T. IV, 290-291. 
(74) — A Elisabeth, 18 de agosto de 1645. A.T. IV . 271-278. 
<7S) — Ver este trabalho, pg. 107. 
(76) —■ "Lesquelles trois opinions peuvent, ce me semble, etre revues pour vraies et accordes entre 

elles, pourvu qu'on les interprete favorablement". A. T., IV, pg. 275-276. 
^(77) — A Elisabeth, 18 de agosto de 1645, A.T. IV pg. 276, 1. 3-8. 
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guidores" (78). Descartes julga com razao que esta alem das possi- 
bilidades da natureza humana a pratica de uma moral cujo estimulo 
unico esteja na forga de uma vontade tensa para suportar todas as do- 
res e abster-se de todos os prazeres. E' da natureza humana o querer 
a felicidade, o prazer. Assim, a opiniao de Epicuro que punha na busca 
do prazer o bem supremo, deve de ser considerada. Contanto que nao 
se reduza o prazer aos prazeres do corpo, aos "falsos prazeres que sao 
acompanhados de inquietagoes, aborrecimentos e arrependimentos" (79). 
Ora, os prazeres que nao trazem essas conseqiiencias desagradaveis sao 
os que dependem do bom uso do nosso livre arbitrio; nem, pois, a obsti- 
nagao (opiniatrete) dos estoicos, nem a licenga moral dos gozadores da 
vida, mas a busca de um contentamento que e uma realizagao da vonta- 
de justificada pela razao, de uma beatitude que consiste, primeiro que 
tqdo,, no uso racionM do livre arbitrio, mas do qual nao se exclui, como 
ficara provado no tratado respective, o bom uso das paixoes. Do estoi- 
cismo, pois, Descartes, tira a ideia fundamental, tao bem expressa por 
Epiteto (80), de que devemos constantemente distinguir entre as coisas 
que dependem de nos e aquelas que nao dependem, e entao por a nossa 
felicidade apenas nas primeiras. De Epicuro, a ideia do prazer, nao como 
soberano bem, mas como uma conseqiiencia da posse deste, que e o exer- 
cicio da virtude, isto e, o exercicio da vontade esclarecida pela razao. 
E Aristoteles mesmo nao fica inteiramente excluido dessa harmonizagao 
dos moralistas antigos, porque Descartes admite que a posse eventual 
de bens de fortuna nao constitui essencialmente um impecilho a pratica 
da virtude (81). O que e essencial e que tanto os que sao favorecidos 
pelos bens aleatorios da fortuna, como os que se veem privados deles nao 
se deixem levar pelo desejo de querer aquilo que ja nao depende deles. 

(78) _ a.T. tv, pg. 276, 1. 14-19. 
<79) — a. T. iV, pg. 275, 1. 16-19: "Car tous ses adversaires ont restraint la signification de ce 

mot (volupte) aux plaisirs des sens; et lui, au contraire, 1'a etendue a tous les con- 
tetements de i'esprit". 

(80) —i Manual, t. 1 pg. 1-2. 
V81) —i A Elisabeth, 4 de agosto de 1645, A. T. IV, pg. 264, 1. 20-265, 1. 3: "Car il est certain 

qu'un homme bien ne, qui n'est point malade, qui ne manque de rien, et qui avec cela 
est aussi vertueux qu'un autre qui est pauvre, malsain et contrefait, peut jouir d'un plus 
parfait contentament que lui. Toute fois, comme um petit vaisseau peut etre aussi plein 
qu'un plus grand, encore qu'il contiene moins de liqueur, ainsi, prenant le conten- 
tement d'un chacun pour la plenitud'e et I'accomplissement de ses desirs regies selon 
la raison, je ne doute point que les plus pauvres et les plus \ disgracies de la fortune 
ou de la nature ne puissent etre entierement contents et satisfaits. . . encore qu'ils ne 
jouissent pas de tant de biens". 





A MORAL PROVISORIA 

Qual o lugar da Moral Provisoria no sistema de Descartes? Talve* 
tomando em consideragao sem a devida analise o adjetivo "p^ovis6^ia,^ 
alguns autores julgam que ela nada mais representa que um momento 
passageiro no desenvolvimento da obra, uma sorte de andaime que nada 
tem que ver com a estrutura do edificio e que deve ser retirado logo que 
esse tiver sido concluido. 

Assim Ch. Adam entende que o carater nitidamente pessoal da 4a. 
maxima inquinara de precariedade nao so as tres outras maximas da Mo- 
ral Provisoria, mas que tambem o "cristianismo e o estoicismo, filosofia 
e religiao, a fe e a razao tais como se entendiam ate entao perdem o seu 
carater. absolute. . . tornam-se algo de provisorio. . . de precario, desti- 
nado finalmente a desaparecer a luz da ciencia" (1) . Espinas atribui-lhe 
o objetivo de prevenir possiveis reagdes das autoridades eclesiasticas do 
tempo contra o autor do "Discurso"; "Trata-se sempre de interesse; es- 
tas regras sao simples conselhos de prudencia; ele as dara de barato mais 
tarde" (2). E. Gilson julga que a legitimidade da moral provisoria se 
funda exclusivamente no fato de que esta "se juntava ao desejo de des- 
cobrir as verdadeiras regras de conduta" e no fato de elas "prepararem a 
sua realizagao" (3). Ja P. Mesnard apresenta um ponto de vista dife- 
rente. Tendo comegado por afirmar que a Moral Provisoria e a mais 
importante das anomalias do Discurso, acaba dizendo que ela "e uma 
pe^a de construgao dialetica, solidamente ligada ao sistema" (4). Ele 
observa que Descartes mesmo declara no resumo do "Discurso" que a 
Moral Provisoria havia sido "tirada do Metodo" (5) e aceita a interpre- 
tagao que se encontra no curso inedito de Levy-Bruhl, citada por Gilson 
(6), que e a seguinte: Como so a Moral cientifica podera ser tirada do 
metodo, no sentido rigoroso da expressao, conclui-se que aqui ela signi- 
fica que a Moral Provisoria se tira do metodo porque e uma necessidade 
para a aplicagao do proprio metodo. Veremos, mais adiante, se esta ex- 
plicagao e inteiramente satisfatoria. Por enquanto e suficiente notar com 
esses tres autores — Levy-Bruhl, Gilson, Mesnard — que Descartes mes- 

(1) — A.T. XII, pg. 58. 
(2) —i Ver "la Morale de Descartes", Paris, 1925, III, pg. 17 e 18 (apud P. Mesnard, "Essai 

sur la Morale de Descartes", pg. 48) . 
(3) —i E. Gilson, "Discours", pg. 256. Sobre este ass unto, cf. E. Boutroui, "Du Repport do 

la Morale a la Science dans la Philosophie de Descartes" R. M. M., 1896, pgs. 503-511. 
(4) —• P. Mesnard. "Essai sur la Morale de Descartes", pg. SO. 
(5) —( "En la troisieme (partie) quelques unes de celles d'e la Morale qu'il a tir6e de cette Me- 

thode". "Dissonrs", A.T. VI, pg. 1 linhas 5-7. 
(6) — Ver E. Gilson, "Discours", pg. 81. 
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mo entendia haver uma rela^ao entre o metodo e a moral provisoria. 
E Mesnard conclui que a legitimidade desta repousa em duas coisas: "ela 
permite ao espirito continuar em paz a pesquisa da verdade, a conquista 
das ciencias; e ela satisfaz imediatamente o carater de urgencia que os 
problemas da vida pratica apresentam a todo o momento" (7). 

Em suma, Mesnard, bem como Levy-Bruhl e Gilson, mencionam a 
titulo de explicar o lugar da Moral Provisoria no Discurso somente as 
ra^oes de ordem pratica que sao apresentadas pelo proprio Descartes, a 
saber, a urgencia da vida e a necessidade de uma moral provisoria para 
poder prosseguir na busca da ciencia. 

Vamos esforgar-nos por provar que ela e mais que isso, a saber, que 
a Moral Provisoria se justiiica nao so por necessidades de ordem pratica, 
mas tambem que se justiiica tedricamente, que se enquadra em linhaa 
gerais, na concepgao que Descartes tern do espirito humano, bem como 
nas determinagoes do metodo. Por outras palavras, que a Moral Pro- 
visoria e a moral racional que e possivel no momento, tomada em con- 
sideragao a distingao que fizemos antes entre moral racional e moral 
cientifica. 

Observemos de inicio que a necessidade da moral provisoria se apre- 
senta nao so no "Discurso" — este prefacio a obra cientifica de Des- 
cartes, escrito em 1637 — mas tambem nos "Principios da Filosofia", 
escritos em 1649, apos o complete desenvolvimento da obra do filosofo. 
E' de supor, pois, que nao venha de uma necessidade ocasional: sera uma 
condigao preliminar de todo esforgo ordenado e metodico na busca da 
ciencia, mas nem por isso dispensavel a qualquer momento. 

No "Discurso do Metodo" a Moral Provisoria tern um carater pes- 
soal, como, alias, toda a obra. Ainda que algumas das regras que nela 
se encontram Descartes venha mais tarde, nas cartas a Elisabeth, a apre- 
sentar como condigoes gerais da realizagao da beatitude, aqui elas apare- 
cem como normas particulares da sua conduta. Ele poderia repetir aqui 
o que ja dissera antes a respeito do metodo em geral: "nunca meu desejo 
se estendeu alem do esforgo para reformar meus proprios pensamentos 
e construir sobre um fundo que e inteiramente pessoal" (8). A prova 
disso, mais clara, e a quarta regra da propria Moral Provisoria, em que 
Descartes declara ter feito uma revista das diversas ocupagoes dos ho- 
mens, para escolher a melhor entre elas, tendo entao escolhido para si 
o cultivo da razao e o progresso no conhecimento da verdade. Essa quar- 
ta regra, pois, nao e uma regra de moral ainda que Descartes a apresente 
como "conclusao desta moral"; e antes um episodio de sua vida de filo- 
sofo. Se pertence a Moral Provisoria e porque esta mesma e apresenta- 
da como que a titulo de biografia. 

(7) — P. Mesnard, "Essai sur la morale de Descartes", pg. S3. 
(8) — "Discours", A.T. VI, pg. 15. 1. 4. 



Nos "Prindpios", Descartes apresenta a Moral Provisoria, nao mais 
como uma necessidade pessoal sua, mas como uma necessidade para to- 
do homem que, nao possuindo senao o conhecimento vulgar, deseja ins- 
truir-se em conhecimentos solidos. e demonstrados de acordo com o seu 
metodo (9). Descartes aqui fala apenas da necessidade de uma moral 
provisoria, sem dizer qual o seu conteudo. Poderiamos pensar que isso 
ele faz talvez porque julga que a Moral Provisoria e uma para cada um, 
varia com as pessoas e com as suas necessidades. Acontece, porem, que 
nos "Prindpios" Descartes nao esta pensando senao nos que desejam fa- 
zer como ele, isto e, buscar uma ciencia e uma verdade que sejam o fun- 
damento de uma moral racional, nao se tratando, pois, de uma moral pro- 
visoria que se proponha para todos os homens. E' de supor, portanto, 
que em suas linhas gerais, Descartes tern em mente principios ou maxi- 
mas semelhantes as que menciona no "Discurso" para seu uso pessoal. 

Realmente, quern quer que se proponha realizar o programa de es- 
tudos que se sugere nos "Principios" e com a finalidade pratica que se en- 
contra nestes, na qual se inclui a constituigao de uma moral racional, 
deveria adotar a titulo provisorio pelo menos a II e a III maximas que 
Descartes apresenta no 'Discurso", ou outras de que resultassem as mes- 
mas conseqiiendas praticas a que Descartes visava: "Ser o mais possivel 
resolute em sua agap e segUir as opinioes mais duvidosas, quando a isso 
me tivesse resolvido, com uma constancia nao menor do que a que^ teria 
para seguir as opinioes muito certas", e "vencer-me antes a mim mesmo 
que procurar veneer a fortuna". A primeira dessas maximas poderia ter 
uma altemativa. Uma vez que nao existe, por hipotese, nenhuma moral 
racional e certa, pouco importa momentaneamente a irresolugao, o capri- 
cho, a adaptagao mais circunstancial e mais interessada. Descartes nao 
poderia contudo aceitar essa altemativa, primeiro, certamente por uma 
questao de temperamento, visto que ele detesta sobretudo a irresolugao. 

Este, porem, seria um motivo de ordem pessoal que nao colheria pa- 
ra outros. Mas ha uma razao racional e geral, portanto: e que o propo- 
sito de ser resoluto nas opinioes pressupoe sempre um exame previo des- 
sas opinioes para verificar qual a melhor, e uma vez escolhida uma de- 
terminada conduta, o proposito de ser resoluto nao exclui a possibilidade 
de substitui-la por outra que se tenha verificado melhor. Ele se refere a 
esse exame previo na maxima anterior. Mas nao so ele, Descartes; qual- 
quer que se propusesse realizar a vida de um verdadeiro filosofo deveria 
evitar a irresolugao por uma adesao inabalavel ao que julgasse melhor 

— —•—\—•— 
(9) — Prefacio aos "Principios", A.T. IX, pg. 12, 1.14-18: Ensuite de quoi pour faire bien 

concevoir quel but j'ai eu en les publiant, je voudrais ici expliquer 1'ordre qu'il me 
semble qu'on doit tenir pour s'instruire. Premierement, un homme qui n'a encore que la 
connaissance vulgaire et imparfaite qu'on peut acquerir par les quatre moyens ci 
dessus expliques, doit avant tout .tacher de se former une morale qui puisse suffice pour 
regler les actions de sa vie, a cause qui cela ne souffre point de delai, et que nous devons 
surtout chercher ce bien vivre". 
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na moral vigente, ainda que isso mesmo fosse realmente duvidoso. Um 
moralista a procura de fundamentos solidos para a moral nao justificaria 
uma conduta caprichosa e incoerente, com a alegagao, exatamente, de 
que nao conhece ainda os fundamentos de uma moral cientifica. 

A terceira maxima (10), fora as suas possibilidades de vir a ser 
uma regra geral da conduta, um alvo a que deve aspirar o sabio, tern 
aqui o carater de uma condigao previa para todos os que empreendem a 
tarefa de constituir uma ciencia e uma filosofia que sejam certas: pois 
que a alternativa seria o desejo de alcangar uma felicidade dependente 
dos acasos da fortuna que impediriam ser complete o realizagao dessa 
tarefa. 

A quarta maxima do "Discurso" (11), Descartes supoe aceita, pois 
que a moral provisoria nos "Principios" e para quern deseja ultrapassar 
o piano da sabedoria vulgar, isto e, para aqueles que desejassem realizar 
o que ele mesmo estava realizando. 

Resta, pois, somente a la. maxima. Esta e realmente a que parece 
ir alem dos preceitos puramente formais da 2a. e 3a. maximas, bem como 
do carater circunstancial da 4a., pois que implica certas normas pra- 
ticas de conduta. Ela exprime, como veremos, o conformismo de Des- 
cartes em materia de religiao e de costumes, conformismo necessario a 
sua paz de espirito — porque sob protesto de reexame das questoes e 
const^nte esforgo para melhorar os seus juizos mesmo no piano do pro- 
visorio; necessario tambem a sua tranquilidade, pois Ihe asseguraria o 
convivio sem cheques com a sociedade do tempo. 

O exame perfunctorio que acabamos de fazer das maximas da Mo- 
ral Provisoria no "Discurso" nos autoriza a pensar que, em suas linhas 
gerais, ele as tenha tambem em mente ao falar da moral provisoria no 
prefacio dos "Principios". Hipotese que parece perfeitamente justificada 
com a segunda referencia que se encontra a moral provisoria nesse pre- 
facio, na qual nao se diz mais apenas que o aprendiz de filosofo devia 
previamente "procurar formar uma moral que possa ser suficiente para 
regular as agoes de sua vida", mas se faz expressa mengao da moral do 
"Discurso" que se pode seguir provisoriamente, enquanto nao se tern ou- 
tra melhor (12 ) . 

A moral provisoria do "Discurso" que Descartes apresenta como 
coisa inteiramente pessoal, como uma necessidade que Ihe impunha a sua 
vocagao de filosofo e o carater racional de sua filosofia, assume, pois, no 
prefacio dos "Principios" uma feigao geral. Nao e mais um episodic da 

(10) —• "Vencer-me antes a mim mesmo que procurar veneer a fortuna". A. T., VI, pg. 25. 1. 
10 em diante. 

(11) — A escolha^ da Filosofia, do cultivo da razao. A.T. VI, pg. 27 1. 3 em diante. 
(12) — A. T. IX, pg. 15, 1. 9-15: "La premiere partie de ces essais fut un discours touchant 

la methode pour bien conduire sa raison et chercher la verite dans les sciences, oil 
je mis sommairement les principales regies de la logique et d'une morale imparfaite qui 
on peu suivre par provision pendant qu'on n'en sait point encore de meilleure". 
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vida de Descartes: e uma condigao a que deve submeter-se todo aquele 
que quiser seguir o mesmo caminho, o caminho da filosofia. 

Mas a moral provisoria do "Discurso" nasceu sob o signo da fortu- 
na; porque nao somente subsiste nos "Principios", ainda como moral pro- 
visoria, como tambem subsiste na correspondencia, conforme se pode ve- 
rificar por afirmagao do proprio filosofo (13). Como ja vimos a moral 
da correspondencia, sem ser definitiva, e a mais alta expressao que pos- 
suimos do pensamento cartesiano sobre o assunto. E o seu valor perma- 
nente se marca pelo fato de ela permitir ultrapassar o piano da simples 
felicidade (que e o da moral provisoria) e alcan^ar o piano da beatitu- 
de, do contentamento proprio do filosofo, capaz de sobrepor-se as con- 
tingencias da vida. 

A comparagao, pois, entre as maximas da moral do "Discurso" e 
aquelas que se propoem para substitui-las na mencionada carta a Eli- 
sabeth e de grande interesse. Pode trazer esclarecimentos tanto sobre a 
natureza da Moral Provisoria, como sobre a da motal da correspondencia. 

A primeira coisa a notar e que no "Discurso" ha quatro maximas, ao 
passo que na carta se trata somente das tres primeiras. A quarta foi 
eliminada. E a razao e facil de compreender. Ja vimos que esta nao e 
propriamente u'a maxima apesar de Descartes ter se referido a ela como 
tal: e so a expressao de sua vocagao filosofica. "Achei conveniente.. . 
fazer uma revista das diversas ocupagoes dos homens nesta vida, a fim 
de esforgar-me pela escolha da melhor e. . . pensei que nao podia fazer 
melhor do que continuar a empregar toda a minha vida no cultivo da 
razao e avangar tanto quanto possivel no conhecimento da verdade, se- 
gundo o metodo que me havia prescrito" (14). Nao havia, pois, neces- 
sidade de aparecer num texto em que se trata dos aspectos gerais da mo- 
ral. Contudo, de certo modo, esta quarta maxima se encontra subenten- 
dida em todos os pianos da moral cartesiana, pois que ele se dirige aos 
que tern a mesma vocagao que era a sua. Nesta carta a Elisabeth, prin- 
cipalmente, ela e pressuposta de modo claro, uma vez que se trata exa- 
tamente de substituir a busca da felicidade que vem dos encontros ca- 
suais com as coisas agradaveis da vida, pela busca da beatitude, que so 
pode ser alcangada pelo que se dedica a filosofia. Mas passemos a ccm- 
paragao (15). 

(13) —r Cf. A Elisabeth, em 4 de agosto de 1645, A.T. IV, pg. 265, 1. 10-11. 
(14) — "Discours", A, T., VI, pg. 27, I, 3-13. 
(15) —■ Eis, lado a lado, para imediata comparagao, as maximas d'a Moral Provisoria no 

"Discurso" e as da carta de 4-8-1645 a Elisabeth: 

Parte HI d'o Discurso do Metodo (A. T. VI, 
pgs. 22-28) . 

"La Premiere 6tait d'obeir aux lois et aux 
coutumes de mon pays, retenant constamment 
la religion en laquelle Dieu m'a fait la grace 
d'etre instruit des mon enfance, et me gouver- 

Carta a Elisabeth de 4-8-1641. (A, T. IV, 
pgs. 265-266) . 

"La premiere est qu'il tache toujours de 
se servir le mieux qu'il lui est possible de son 
esprit pour connaitre ce qu'il doit faire en tou- 
tes les occurrences de la vie". 
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Como bem assinala E. Gilson o que ha de mais important?© na com« 
paragao da moral provisoria do "Discurso" com a moral de valor perma- 
nent© (ainda que nao definitive) da carta a Elisabeth e a substituigao 
da la. maxima da Moral Provisoria por uma outra que e a seguinte: 
"que o que busca a beatitude deve procurar servir-se sempre, o melhor 
que Ihe for possivel, de seu espirito para saber o que deve e o que nao 
deve fazer em todas as circunstancias da vida" (16). £ste uso da razaov 

acrescenta Gilson, nao pode ser perfeito senao para aquele que ja co- 
nhece todas as verdades de que a moral depend©. Por isso diz: "... bem 
que se refira expressamente ao "Discurso" a carta de 4 de agosto, a 
Elisabeth, poe em primeiro lugar uma regra da qual nao se encontra equi- 
valente no "Discurso", senao em estado difuso" (17). Ora, o texto de 
Descartes parece claro no sentido de relacionar, regra a regra, as do 
"Discurso" e as da carta: "pourvu seulement qu'il observe trois choses 
auxquelles se rapportent les trois regies de morale que j'ai mises dans le 
Discours de la Method©" (18), diz ele. E' Descartes mesmo, portanto, 
que afirma a eqiiivalencia da la. regra do "Discurso" a la. da carta a 
Elisabeth. O elemento que estabelece entre as duas uma eqiiivalencia 
fundamental, apesar das aparentes diferengas, e exatamente o esforgo 
para usar a razao o melhor que for possivel em cada circunstancia. E' 
contestavel, pois, a interpretagao de Gilson. Ao nosso ver o ilustre co- 
mentador nao tomou em consideragao o fato de que Descartes nao fala 
aqui em uso perfeito da razao em materia de moral, o que requereria, 
certamente, o conhecimento de todas as verdades relatives a ela. Por es- 
tar certo, ao escrever essa carta, de nao possuir entao,, nem poder, ele 
ou algum outro, jamais possuir todas essas verdades, Descartes fala ape- 
nas em "servir-se da razao o melhor que Ihe fosse possivel". Essa expres- 
sao e de carater geral em materia de moral. Ela se ajusta nao so a busca 

nant en toute autre chose, suivant les opinions 
les plus moderes. . . 

"Ma seconde maxime etait d'etre le plus 
ferme et le plus resolu en mes actions que je 
pourrais, et de ne suivre pas moins constam- 
ment les opinions les plus douteuses, lorsque 
je m'y serais une fois determine, que si elles 
eussent ete tres assures". 

"Ma troisieme maxime etait de tacher tou- 
jours plutot a me vaincre que la fortune, et a 
changer mes desirs que I'ordre du monde; et 
generalement de m'accoutumer a croire qu'il n'y 
a rien qui soit entierement en notre pouvoir que 
nos pensees. . 

Enfin, pour conclusion de cette Morale je 
m'avisai de faire une revue sur les diverses 
occupations. . . pour tacher de faire le choix de 
la meilleure. etc. 

"La seconde est qu'il ait une ferme et 
constante resolution d'executer tout ce qui sa 
raison lui conseillers, sans qui ses passions ou 
ses appetits Ten detoument; et e'est la ferme- 
te de cette resolution qui je crois devoir etre 
prise pour la vertu. . 

"La troisieme, qu'il considere que pen- 
dant qu'il se conduit ainsi autant qu'il peut 
selon la raison, tous les biens qu'il ne possede 
point sont aussi entierement hors de son pou- 
voir les uns que les autres, et que par ce 
moyen il s'accoutume a ne point les desirer. 

(16) — A. T. IV, pg. 265, 1. 12. 
(17) — E. Gilson, "Discours", pgs. 231, 232. 
(18) — A.T. IV, pg. 265. 1. 9-11. 
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da beatitude no piano da moral da correspondencia, mas tambem a busca 
da felicidade possivel, no piano da moral provisoria. 

O que se encontra, pois, na la. maxima do "Discurso" nao e senao 
a aplicagao dessa maxima geral ao caso pessoal de Descartes na ocasiao. 
Nao se deve pensar que esta maxima do "Discurso" e a simples aceita- 
<!ao de um conformismo inevitavel nas circunstancias. 

A atitude moral e intelectual que a ditou e a mesma que se encontra 
em toda a moral de Descartes; e aquela que se expressa pela nogao de 
virtude, tal como a estudamos. E o conformismo de Descartes aqui, pro- 
visorio e consciente, e certamente racional no sentido de que resulta do 
esforgo de servir-se o filosofo o "melhor possivel" de seu espirito para 
agir o melhor possivel nas ocorrencias da vida. Estudaremos adiante este 
conformismo. Vferemos ccmo existe nele um esforgo para ultrapassar 
pela inteligencia o piano das opinioes sociais. 

A comparagao da segunda maxima do "Discurso" com a segunda da 
carta a Elisabeth demonstra que o elemento comum entre as duas e a 
firmeza da vontade, o combate a irresolugao. Tratando-se na carta a 
Elisabeth de uma atitude de espirito posterior a aplicagao do metodo na 
Metafisica e na Fisica, e licito esperar que a vontade, contando agora 
com mais elementos de verdade, se ache em condigoes de lutar mais fa- 
cilmente com a irresolugao. E' realmente o que se da. Ha agora, na oca- 
siao em que Descartes escreve a carta, algumas ideias claras e distintas 
— conquistas do metodo — que esclarecem certos aspectos essenciais da 
conduta. Essas ideias sao a distingao essencial entre as substancias — 
alma e corpo — e principalmente a ideia da uniao substancial da alma 
e do corpo, na natureza humana, de que Descartes falara lonigamente a 
princesa em suas cartas anteriores, mais longamente do que em qualquer 
outro lugar de sua obra. Ora, essa uniao substancial, como vimos, resul- 
tava na conclusao de que a vida moral,, desenrolando-se em grande parte 
no piano de ideias confusas, nao pode alcangar, em regra, o piano das 
ideias claras e distintas. Assim, verifica-se que a diferenga que existe 
entre o discurso e a carta, na 2 a. maxima nao e a que vai das "opinioes 
mais duvidosas" para as ideias claras e distintas, mas a que vai das "opi- 
nioes mais duvidosas" para "aquilo que a razao aconselha sem que suas 
paixoes ou apetites a desviem". No "Discurso" nao se conhece nada ain- 
da: nao se chegou ao "cogito", nao se provou a existencia de Deus, nem 
a sua veracidade, nem a existencia das coisas do mundo exterior e do 
proprio do corpo. Na carta tudo isso ja esta ganho; mas com isso tambem 
se ganhou o conhecimento da uniao substancial, com a conseqiiente no- 
gao de que as paixoes da alma, que sao as agoes do corpo,, so parcialmen- 
te podem ser entendidas pela inteligencia e so indiretamente podem ser 
atingidas pelo esforgo da vontade. 

Nem se diga que a diferenga entre o "Discurso" e a carta esta no fato 
de nesta se pressupor justamente o esforgo da inteligencia no sentido 
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da busca das ideias claras e distintas, porque tal esforgo existe tambem 
no momento do "Discurso". Na verdade a aparente negagao desse es- 
forgo foi uma das objegoes que se fizeram a Descartes a proposito da 
2a. maxima (19). Descartes declara que nao quer ser obstinado (opi- 
niatre et obstine), qualificativo que ele mereceria se tivesse dito de mo- 
do absoluto que e necessario ater-se as opinioes duvidosas, uma vez que 
a isso nos tenhamos resolvido. "Outre que je rapporte principalement 
cette regie (a 2a.) aux actions de la vie que ne souffrent aucun delai et 
que je ne m'en sers que par provision, avec le dessein de changer mes 
opinions, sitot que j'en pourrais trouver de meilleures, et de ne perdre 
aucune occasion d'en chercher" (20). 

Em suma, tambem aqui, a atitude moral que se expressa na se- 
gunda maxima da carta a Elisabeth e fundamentalmente a mesma que 
se encontra no "Discurso". E' sempre a virtude, como diz alias expres- 
samente Descartes no texto da carta: "C'est la fermete de cette resolution 
que je crois devoir etre prise pour la vertu. . ." 

Entre a terceira maxima do "Discurso" e a terceira da carta a Eli- 
sabeth, o elemento comum e aquela ideia estoica de que a felicidade e 
o contentamento podem ser alcangados pelos sabios, isto e, os que se 
abstem de desejar qualquer coisa que esteja fora do dominio do livre 
arbitrio e se limitam a querer aquilo que se acha dentro da jurisdigao 
deste. Ora, so os nossos proprios pensamentos estao inteiramente su- 
jeitos ao nosso livre arbitrio. Que nos acostumemos, pois, a nao desejar 
o que esta fora do nosso alcance, segundo a carta a Elisabeth, ou que 
procuremos vencer-nos a nos mesmos em vez de querermos veneer a 
fortuna, e mudar nossos desejos em lugar de querer mudar a ordem do 
mundo, segundo o "Discurso". Sao atitudes morais que se equivalem 
e expressam o mesmo pensamento que a maxima de Epiteto: "Nao pe- 
gas que as coisas acontegam como tu desejas, mas deseja que as coisas 
acontegam como elas acontecem e tu seras feliz" (21). A maxima do 
"Discurso" se conserva, pois, na maxima da carta a Elisabeth (22). A 
unica diferenga, segundo Gilson, entre uma e outra esta em que esta, 
supondo constituida a ciencia e a filosofia, permitira que a razao possa 
"determiner a coup sure ce que nous devons considerer comme depen- 
dant de nous et ne dependant pas de nous" (23). De pleno acordo, 

(19) — "...la deuxieme regie de sa morale semble etre dangereuse, portant qu'il faut se 
tenir aux opinions qu'on a une fois determine de suivre, quand elles seraient les plus 
douleses, tout de meme qui si elles etaient les plus assurees: car si elles sont fausses 
ou mauvaises, plus on les suivra, plus on s'engagers dans I'erreur et dans le vice". 
A. T. 1, pg. 512, 1. 8 — pg. 513 1. 6. 

(20) — A.T. II pg. 35, 1. 14-19. Ver todo o trecho desta carta que vai da pg. 34 1. 10 a 
pg. 36 1. 2. Ver tambem E. Gilson — "Discours", pg. 245, comentario a 1. 6 da pg. 
25. 

(21) — Epiteto. Manual. VIII. Apud E. Gilson, "Discours", pg. 246. 
(22) — E. Gilson, Discours, pg. 249: "Ainsi entendu, cette troisieme maxime de la morale pro- 

visoire deviendra telle quelle, la troisieme regie de la morale definitive", 
■^23) -—< E. Gilson, Discours, pg. 249, 
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contanto que tenhamos em mente isto: a metafisica de Descartes veio 
mostrar exatamente que tudo o que se refere as paixoes da alma, no 
piano da uniao substancial da alma e do corpo, principal piano da mo- 
ral, so indiretamente se pode dominar pela razao. A ideia clara da me- 
tafisica que mais de perto se relaciona com a moral e esta: que a uniao 
da alma e do corpo e um piano de ideias confusas. As outras que Des- 
cartes menciona na carta de 15 de setembro, a Elisabeth, e que ja tive- 
mos ocasiao de estudar (24), nao diminuem a importancia desta; a ra- 
cionalidade possivel da moral que E. Gilson chama de definitiva nao 
vai alem dos limites que Ihe sao tragados pela natureza humana. 

Assim sendo, quer nos parecer que a ciencia e a filosofia que se 
supoem constituidas ao tempo em que Descartes escreveu as cartas a 
Elisabeth nao podem chegar a transformar o uso da maxima (25), ao 
passarmos do "Discurso" para a correspondencia. O mais que se pode 
dizer e que, ao tempo da correspondencia, Descartes ja havia explici- 
tado racionalmente, pela teoria das substancias e pela nogao de uniao 
substancial da alma e do corpo, a ideia de que a vida moral, em regra, 
e antes de tudo um esforgo no sentido de agir de acordo com os melho- 
res juizos possiveis, nao por ideias absolutamente claras e distintas. 
Verifica-se, portanto, que nao ha entre as duas maximas, mesmo no 
que diz respeito ao uso da razao, uma diferenga essencial; mas somente 
uma diferenga de grau. Tanto numa como noutra se encontra a mesma 
atitude de espirito, isto e, o esforgo de pensar o melhor possivel e agir 
de acordo. Por outras palavras, sempre a virtude, no "Discurso" como 
na carta. 

Eis, pois, estudado este processo no qual vemos que a moral da par- 
te III do "Discurso", de carater provisorio e pessoal, aparece nos "Prin- 
cipios" ainda a titulo de moral provisoria, mas ja como necessidade para 
todos os que quisessem dedicar-se a Filosofia; e finalmente aparece na 
correspondencia como uma moral d^ valor permanente. Isso indica sem 
duvida que a Moral Provisoria e mais que uma simples pega auxiliar 
da construgao filosofica de Descartes, destinada a desaparecer logo que 
a construgao estivesse pronta; ao contrario, vemos que com algumas mo- 
dificagoes, ela vem a integrar-se no edificio. \ 

A MORAL PROVISORIA E A MORAL SOCIAL 

Descartes nao aceita os preceitos da moral social sem um exame, 
o que coloca a sua Moral Provisoria acima da moral tradicional. Nao 
se trata, pois, de um simples conformismo, mas de um conformismo acei- 
to pela razao nao so por ter carater provisorio, mas por ser de algum 
modo retificado por ela, corrigido por ela na medida possivel. Realmen- 

(24) — Ver o capitulo sobre as "Coocepgoes fundamentals da moral cartesiana", pg. 89. 
(25) — C£. E. Gilson, "Discours", pg. 249. 
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te Descartes declara a respeito das opinioes sociais que nao vai aceitar 
qualquer delas, mas aquelas que sao mais moderadas, por dois moti- 
ves de ordem racional e nao de carater interessado. O primeiro e que, 
sendo as mais moderadas, seriam tambem as mais distantes dos exces- 
ses possiveis; aceita-as, pois, porque ha nelas maior probabilidade de er- 
rar menos. O segundo e que estes seriam os principios adotados pelos 
mais sensatos; ainda aqui nao se trata somente de "vantagens praticas" 
(26) mas do fato de estar a verdade mais provavelmente com este^ que 
com outros. Em suma, a moral provisoria supoe a existencia de uma 
moral tradicional, a qual entretanto nao adere incondicionalmente, pois 
que submete os preceitos que nela encontra a uma escolha que e orien- 
tada pela razao, no sentido de que e nao so a mais vantajosa, mas tam- 
bem a que mais se aproxima da verdade. A moral provisoria e superior 
a moral tradicional sob varies aspectos. Em primeiro lugar, porque o 
homem que age somente de acordo com as normas da moral social ou 
tradicional, freqiientemente nem sequer toma consciencia delas. Des- 
cartes, na la. maxima da Moral Provisoria, ao afirmar que se dirigiria 
segundo as opinioes dos mais sensatos, declara que para saber quais elas 
eram, haveria de recorrer a observagao do que os homens faziam, nao 
ao que eles diziam. E eliminando a hipotese da hipocrisia (27), assi- 
nala a existencia do "inconsciente social", isto e, aqueles comportamen- 
tos e pensamentos que constituem em nos o resultado de processes edu- 
cativos de cuja origem nao chegamos sequer a tomar conhecimento, 
tendo-os como nascidos em nos ou como se fossem a expressao de uma 
verdade universal. E Descartes estabelece esta diferenga capital entre 
o pensamento consciente e o pensamento inconsciente: "a agao do pen- 
samento pela qual se ere uma coisa e diferente daquela pela qual se 
conhece que se ere" — razao pela qual muitas vezes a primeira existe 
sem a segunda. 

Em segundo lugar, por ter consciencia do carater aleatorio e irra- 
cional da moral social. E' de suas viagens atraves do mundo que Ihe 
vem o sentimento vivo disso. Em toda a parte encontrara os costumes 
mais diversos e ate mesmo os que considerava mais extravagantes acei- 
tos como se tivessem fundamento na razao universal. Essa generaliza- 
da pretensao indica que de certo ela nao se realiza em parte alguma. 
Se provisoriamente aceita os costumes de sua terra e de sua gente e 
nao costumes chineses ou persas, ainda que estes tambem tivessem a acei- 
tacao dos mais sensatos em seus respectivos paises, isto vinha de que 
Ihe parecia mai util ajustar-se aqueles com quern tinha que viver. 

Em terceiro lugar, porque a Moral Provisoria se acompanha cons- 
tantemente do proposito de reformar-se, de abandonar opinioes e juizos 

(26) — Cf. E. Gilson, "Discours", pg. 236 
(27) — "...a cause qu'en la corruption de nos moeurs U y a peu de gens qui veuillent dire 

tout ce qu'ils croient"... "I>iscours", A.T. VI, pg. 23, 1. 18-19. 
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desde que se encontrassem outros melhores, e isso mesmo antes de se 
alcangar o piano em que se pudesse tratar dos assuntos morais segundo 
as regras da certeza. Descartes insiste, como ja vimos, em dizer que a 
sua segunda maxima, a de permanecer resolute em sua agao, mesmo 
quando nao o pudesse ser em seus jmzos, nao significa obstinagao em 
manter opinioes uma vez adotadas. Ha sempre a porta aberta para 
aceitar o melhor que aparega. Ora, isso e a essencia da virtude,. nao 
da virtude provisoria, mas de toda a virtude que o homem pode alcan- 
£ar, porque a virtude, esse denominador comum da moral cartesiana, e 
a mesma vontade de procurar os melhores juizos e agir de acordo com 
eles, quer neste piano da Moral Provisoria, quer no tratamento das pai- 
xoes do homem, quer, finalmente, na mais alta moral que se possa cons- 
tituir no piano das ideias claras e distintas. 

E' oportuno, cremos, analisar aqui o chamado conformismo de 
Descartes em relagao as normas da sociedade. 

A primeira maxima da moral provisoria — obedecer as leis e cos- 
tumes de sua terra, conservar a religiao em que foi educado, seguir as 
opinioes mais moderadas, das pessoas mais sensatas, pode parecer ex- 
pressao de um conformismo banal, senao hipocrita. Encontramos no 
"Discurso" e nas cartas (28) outros textos que tambem parecem ex- 
primir uma atitude conservadora. As sociedades, dizia Descartes, sao 
grandes corpos dificeis de levantar, quando estao por terra, dificeis de 
segurar quando se acham abalados e a queda deles nao pode deixar 
de ser catastrofica. Por isso ele, que buscava uma ciencia e uma mo- 
ral racionais, pensava so poder alcangados por uma reforma do seu 
proprio espirito, nunca por uma reforma das instituigoes sociais (29). 
Nao que ele fosse pessimist a em relagao a estas; ao contrario, entendia 
que as imperfeigoes das sociedades sao corrigidas ou suavisadas pelos 
usos, do mesmo modo que os caminhos que contornam as montanhas, 
a forga de serem pisados se tornam comodos e suaves. Querer, porem, 
operar nelas reformas profundas e como querer construir caminhos re- 
tos em regioes acidentadas, que obrigariam a escalar rochedos e a des- 
cer ao fundo dos preciplcios. Descartes tinha o sentimento da fraqueza 
do individuo diante das forgas sociais, principalmente da inercia social 
que torna "esses grandes corpos" dificilmente penetraveis aos esforgos 
que possam fazer os reformadores no sentido de guia-los pelo caminho 
da prudencia ou da razao, bem como dos riscos de implantar na socie- 
dade uma desordem que seria muito mais prejudicial que os defeitos, 
mesmo grandes, das instituigoes tradicionais (30). Cria, porem, num 
ajustamento espontaneo dos interesses, num equilibrio a que natural- 

(28) —■ Ver a Elisabeth, carta de 15-9-1645, A. T. IV, 292 1. 30-294 1. 21. 
(29) — Ver "Discours", A. T. VI, pg. 13, 1. 20-26. 
(30) — "Discours", A. T. VI, pg. 14, I. 27-30: "C'est pourquoi je ne saurais aucunement 

approuver ces humeurs brouillonnes et inquietes, qui, n'etant appelees ni par leur nais- 
sance ni par leur fortune au maniement des affaires publiques, ne laissent pas d'y 
faire en idee, quelque nouvelle reformation". 
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mente tendem a forgas sociais — posigao caracteristicamente confor- 
mista e conservadora, sem duvida. Sincera .ou oportunista? Eis outro 
problema, em relagao ao qual lembraremos 'apenas que, para justificar 
estas expressoes de conformismo de Descartes, nao seria necessario re- 
correr a ideia de que ele tinha interesse em passar aos olhos das auto- 
ridades eclesiasticas e civis como um bom conservador. Montaigne e 
Charron, que nao tinham os mesmos motives de prudencia que se atri- 
buem a Descartes, expressaram-se de modo bastante semelhante ao des- 
te filosofo (31). As convulsoes politicas da epoca e as guerras de reli- 
giao sao suficientes para explicar esta atitude de prudencia e comedi- 
mento no que diz respeito a agao dos individuos sobre as sociedades. 

Eis o sentido em que se pode tomar o conformismo de Descartes. 
Contudo seria dificil admitir que um filosofo de tao largas vistas como 
reformador das ciencias, e mais ainda, um filosofo que pretendia fun- 
dar uma ciencia certa com o proposito de criar sobre ela novos modos 
de vida para o homem, do ponto de vista da saude, das condigoes do 
trabalho e das normas de conduta, nao fosse mais que um mediocre con- 
servador . Sobretudo, impossivel crer que Descartes nao tivesse cons- 
ciencia de que uma reforma da filosofia e da ciencia sobre as quais ha- 
viam se assentado os fundamentos da ordein politica da Idade Media, 
nao acarretasse inevitavelmente, ainda que paulatinamente, uma gran- 
de reforma das instituigoes (32). Contudo, Descartes, que de um golpe 
quis abolir a tradigao e a historia e comegar tudo de novo no que diz 
respeito a filosofia e a ciencia tinha um vivo sentimento do valor dos 
processes da historia no que diz respeito as instituigoes. Ele sabia que 
nao era possivel nem conveniente erradica-las, querer substitui-las de 
improvise por outras, mesmo quando as instituigoes se acham envelhe- 
cidas e decadentes, e quando, para substitui-las, se imaginam outras cria- 
das em moldes novos e racionais. Antes dos sociologos modernos, este 
filosofo do bem senso descobrira que ha um hiato (33) entre as insti- 
tuigoes e o pensamento. Eis porque se pode dizer que ele e, nao um 
rebelado de nascimento, como quer M. Leroy (34), mas talvez um re- 
volucionario a longo prazo, que semeia confiantemente as sementes de 
futuras instituigoes, ainda que de momento, faz sua profissao de obe- 
diencia as leis e aos costumes. Assim como as normas de u'a moral pro- 
visoria valem mais que a irresolugao e a incoerencia, apesar de duvi- 
dosas, as instituigoes tradicionais, ainda que imperfeitas, sao preferiveis 
a desordem. De fato, e precise notar que as instituigoes do tempo saP 
aceitas por Descartes, mas dentro de u'a moral que e declarada provi- 
soria. Ora, entre o que e aceito por conformismo natural ou esponta- 

(31) — Ver E. Gilson. "EHscours". pg. 173-174. 
(32) — M. Leroy, "Descartes, le philosophic au masque". II vol. pg. 93, 94. 
(33) —' Ver F. Azevedo, "Principios de Sociologia", pg. 94. 
(34) — Ob. Cit. II, vol. pg. 81. 
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neo e o que e aceito por um conformismo provisorio ha algumas dife- 
rengas muito grandes. 

Ha, em primeiro lugar, como ja vimos, a consciencia do ca~ 
rater aleatorio das leis e dos costumes. Isso e patente na primeira ma- 
xima. Descartes se propoe seguir as leis e os costumes; mas verifica 
desde logo que nao e facil faze-lo, porque existem dentro da sociedade 
maneiras diversas de interpreta-los e obedecer-lhes. Existem "opinioes" 
moderadas e opinioes exageradas ou excessivas. Demais ha o fato, ve- 
rificado por experiencia' propria em suas viagens, que as leis e costu- 
mes diferem de povo para povo, de modo que entre os chineses e per- 
sas pode have-los tao razoaveis ou sensatos como entre os franceses. 

Em conseqiiencia, e necessaria a adogao de um criterio para 
iazer uma escolha entre essas opinioes. Descartes inculca um metodo 
para isso, que nao e ditado so pelo interesse pratico ou pelo desejo de 
agradar as autoridades, mas pelo desejo de alcan^ar o que e mais pro- 
vavel e verossimil. Entre as diversas opinioes escolhera as mais sensa- 
tas; e entre as "igualmente acatadas, escolhera as mais moderadas", tan- 
to por serem as mais comodas na pratica e verossimilmente as melho- 
res. . . como tambem para desviar-me menos do verdadeiro caminho no 
caso de escolher um dos extremes, quando o outro devesse ser o esco- 
Ihido (35). O criterio e, pois, o de buscar o mais verossimil e o verossi- 
mil e a verdade possivel em materia de moral, nao so provisoria, mas 
quiga em toda a moral, ao menos em grande parte dela. 

Em suma, a Moral Provisoria nao e a expressao de um conformis- 
mo banal, mas sim de um conformismo constantemente retificado pela 
razao. 

* 

Todas essas consideragoes vem no sentido de mostrar que a moral 
provisoria contem elementos de racionalidade, os quais explicam como,. 
em lugar de ser substituida, ela vem, certo, a ser ultrapassada, mas tam- 
bem de algum modo a ser incorporada a moral permanente do filosofo. 

Donde tira essa moral provisoria seus elementos de racionalidade, 
uma vez que Descartes mesmo a apresenta como uma elaboragao an- 
terior a aplicagao do metodo? 

a) No prefacio dos "Principios" Descartes se refere aos "graus de 
sabedoria" que podia discriminar na "ciencia que agora existe" (36), isto 
e, na ciencia anterior a sua propria. Ora, mais adiante (37) ele acres- 
centa: "pendant qu'on n'a que les connaissances qui s'acquierent par 

(35) — Ver "Discours, A.T. VI, pg. 23, I. 24-32. 
(36) — A. T. EX, pg. 5, 1. 1-3: "en quoi consiste toute la science qu'on a maintenant et quels 

sont les degfes de sagesse auxquels on est parvenu". 
(37) — Prefacio dos "Principios". A.T. EX pg. 7, 1. 10-13. 



— 126 — 

les quatre premiers degres de sagesse, on ne doit pas douter des choses 
qui semblent vraies en ce qui regarde la conduite de la vie". Parece, pois,, 
razoavel pensar que se trata aqui de fundar a moral provisoria sobre 
esses quatro primeiros graus da ciencia antiga. Tal e a opiniao de P. 
Mesnard, que fazendo uma analise desses quatro graus, concluiu que 
Descartes se referia especialmente ao 4.°, isto e, a "leitura nao de todos 
os livros, mas particularmente daqueles que foram escritos por pessoas 
capazes de dar-nos boas instrugoes" (38). E parece incontestavel a 
presenga de elementos de inspira^ao estoica na 2a. e 3a. maximas da 
Moral Provisoria. Ha, porem, uma observagao a fazer a respeito. Des- 
cartes nao teria querido limitar-se a "estilizar e condensar" as maximas 
dos moralistas antigos, pois que ja no "Discurso", e antes do texto da 
Moral Provisoria, ele critica a moral dos antigos, comparando-as a so- 
berbos e magnificos palacios construidos sobre a areia (39). Mas o 
mais importante e que, aqui mesmo, no prefacio aos "Principios", Des- 
cartes afirma que "tais normas nao devem ser estimadas tao certas que 
nao se possa mudar "de opiniao quando a isso se e levado pela "evidencia 
de alguma razao" (40). Ve-se, pois, que nao e sobre a autoridade dos 
antigos que se funda a Moral Provisoria, mas sobre a atividade da razao. 

b) Mais condicente com as intuigoes fundamentais de Descartes 
seria talvez ligar a Moral Provisoria a ideia das "sementes de verdade" 
ou ideias inatas que dormem no espirito humano (41). O fato mesmo 
de a Moral Provisoria ter vencido, em parte, a prova da reflexao meto- 
dica, de maneira que a encontramos, apos esta reflexao, incorporada a 
moral permanente, corrobora essa explicagao. A boa sorte dessas ma- 
ximas vem de que elas surgiram na mente do filosofo do mesmo modo 
que a inspiragao dos poetas, isto e, como faiscas que saltam de um 
seixo que se bate (42) e que Ihes permite dizer coisas mais sabias (gra- 
ves sententiae) do que as que se encontram nos escritos dos filosofos. 

c) Ja sugerimos que a expressao — "morale tiree de cette me- 
thode" — que se encontra no resume do "Discurso", apre^entado ao ini- 
cio do mesmo, pode ter uma significagao mais ampla do que aquela que 
Ihe atribuem Levy-Bruhl e E. Gilson. E' claro, em primeiro lugar que 
as maximas da Moral Provisoria sao provisorias, nao porque estejam a 
espera da constittrigao do metodo, visto que este ja existe, mas porque 

(38) — Ver P. Mesnard. Ob. cit., pg. 58-60, onde se encontra esta afirma^ao: "II est probable 
que Descartes s'est borne pour sa morale provisoire a recueillir les principes des Anciens, 
et a les styilser, a les condenser en quelques maximes". 

(39) —• "files eievam muito alto as virtuoes e as fazem parecer estimaveis acima de todas as 
coisas do mundo, mas nao ensinam suficientemente a conhece-las. , "Discours", A. T. 
VI pg. 8. A proposito de Seneca, tornado como assunto de reflexoes morais nas cartas 
a Elisabeth ver notas 54 e 72 do capitulo anterior. 

(40) —• Cf. o texto citado na nota 37. fi, pois, erroneo julgar, como se fez desde Huet, que a 
Moral Provisoria e inteiramente ce inspiragao antiga, pois que ele a submete sempre 
ao veredito da propria razao. Cf. E. Gilson, pg. 81. 

(41) —• P. Mesnard. Ob. Cit., pg. 57. 
<42) — Cf. "Cogitationes Privatae" A.T. X, 217. 
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e necessario esperar pela aplicagao do metodo, donde sairao as 
ciencias que servirao de fundamento a moral definitiva. Pode, pois, dar- 
se o caso que, estando ja o metodo estabelecido, se possam aplicar al- 
guns de seus aspectos fundamentais a constituigao da Moral Proviso- 
ria. Ou ao menos que a atitude de espirito que e o fundamento do me- 
todo se encontre tambem a base da Moral Provisoria. 

De fato as regras do metodo nao sao uma receita (43) que uma 
vez aprendida nos habilita a busca da verdade. Nao sao as regras que 
constituem o metodo, mas o metodo e uma correta aplicagao da inte- 
ligencia. Esta aplicagao da inteligencia se resume em duas coisas: 1) 
a busca das ideias claras e distintas como ponto de partida; 2) a dedu- 
gao de outras ideias claras e distintas a partir das que ja se encontra- 
ram (44) . E tanto para a primeira como para a segunda dessas ope- 
ragoes e necessario que a inteligencia seja dirigida pela vontade, como 
vimos. A agao da vontade, por sua vez, apresenta um aspect© negative 
e um aspecto positive. O aspecto negative consiste em nao receber co- 
mo* verdadeiro senao aquilo que seja evidente. Ve-se, pois, que a veri- 
ficagao da nao evidencia de uma ideia qualquer e tambem o resultado 
da aplicagao do metodo. E' nisso que consiste o evitar a precipitagao 
e a prevengao. A busca das ideias claras e distintas que possam ser o 
inicio ou o ponto de partida de series dedutivas e, pois, principalmente 
o resultado dessa atitude negativa da vontade, de nao aceitar, de nao 
receber nada enquanto a inteligencia nao depara com alguma ideia que 
seja realmente irrecusavel pela sua clareza e distingao. Enquanto isso, 
a suspensao do juizo. So depois da descoberta de ideias claras e distin- 
tas, o aspecto positive que consiste em juizos feitos com elementos ver- 
dadeiros. Ora, podemos dizer que a Moral Provisoria, se beneficia, sem 
duvida, do primeiro desses dois aspectos do metodo. O fato mesmo de 
ela ser provisoria implica a consciencia de que nenhuma das suas afir- 
magoes ou juizos esta sendo tornado como verdadeiro. Por esse motive 
tambem verifica-se que a moral provisoria evita a precipitagao e a pre- 
vengao. Encontra-se nela, portanto, o mesmo esforgo da vontade no 
sentido de afastar o que nao e absolutamente certo. Encontra-se igual- 
mente a suspensao do juizo definitivo. E' verdade que existe tambem 
a aceitagao de juizos provisorios que sao exatamente os que parecem 
orientar a Moral Provisoria em uma diregao completamente diversa da 
cientifica. O seu carater provisorio, porem, que os condena em relagao 
a ciencia, os salva de certo modo para a inteligencia, pois que pressu- 
poe, como Descartes afirmou tantas vezes, o proposito de buscar sempre 
outros melhores, substituindo-os sempre por estes. 

Ha ainda um outro ponto de vista que deve ser considerado a pro- 
posito da racionalidade da Moral Provisoria. E' que Descartes distin- 

(43) — Cf. E. Gilson, "Discours", pg. 207, in fine. 
(44) — Cf. "Regulae", n.o III, A.T. pg. 368. Pleiade pg, 11. 
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guiu nos juizos a materia a que os mesmos se referem e a razao formal 
das nossas afirmagoes. So na forma e necessario encontrar-se a clareza 
e a distingao que sao condi^oes do juizo verdadeiro. Quanto a materia^ 
pode haver materia confusa ou obscura sobre a qual possamos fazer 
juizos claros e distintos. Tal e a ideia da uniao da alma e do corpo 
confusa de sua natureza e mesmo impensavel do ponto de vista carte- 
siano. Contudo Descartes nao hesita em dizer que nosso conhecimento 
da uniao e muito claro em conseqiiencia de sua origem experimental 
(45) . Mesmo a nogao de obscuridade pode ser materia de um juizo cla- 
ro e distinto, quando digo, por exemplo, "que a obscuridade deve ser 
tirada de nossos pensamentos para podermos dar-lhes nosso consenti- 
mento sem nenhum perigo de errar" (46). Ora, parece-nos que nao so- 
mente esta maneira de pensar e aplicavel a Moral Provisoria de Des 
cartes, mas que de fato ele a aplica aqui. Em relagao a conduta da vida 
as ideias nao podiam, por enquanto, deixar de ser obscuras e confusas. 
Isso nao impediria, porem, que sobre essa materia se pudessem fazer 
alguns juizos certos, isto e, claros e distintos. Descartes mesmo o afir- 
ma. Na primeira maxima, em referencia a aceitagao das opinioes dos 
mais sensatos ele diz: "Car, commengant des lors a ne compter pour 
rien les miennes propres, a cause que je les voulais remettre toutes a 
Texamen, j'etais assure de ne pouvoir mieux que de suivre celles des 
mieux senses" (47). E" na segunda maxima, talvez mais claramente ain- 
da: "C'est une verite tres certaine que lorsqu'il n'est pas en notre pou- 
voir de discerner les plus vraies opinions, nous devons suivre les plus 
probables" (48). 

Em suma a Moral Provisoria nao e irracional, ao contrario, lesulta 
de uma aplicagao da inteligencia ao problema da conduta, tal como ele 
se apresenta antes da constituigao da ciencia. Aplicagao que nao e me- 
todica no mesmo sentido em que a expressao se emprega com respeito 
a ciencia, sem duvida; mas que se pode dizer derivada da mesma atitu- 
de de espirito que ditou as regras do metodo. Nela se encontra o mes- 
mo esforgo de vontade que constitui o fundamento do metodo. E' neste 
sentido que se pode entender, talvez melhor, o que significa a expressao 
do resume — uma moral que e tirada do metodo. E a discriminagao en- 
tre os problemas que devem de inicio ser perfeitamente determinados 

(45) —t J. Laporte. "Le rationalisme de Descartes", pg. 249-251. Laporte argumenta no sen- 
tido de provar mesmo que a ideia da uniao confusa quanto a materia, pode dizer-se nao 
so clara, como afirma Descartes, mas ate mesmo distinta. Ver tambem "Entretien 
avec Burman". A. T. V, pg. 163. A Elisabeth, 28-6-46. A. T., Ill, pg. 693, 1. 22-26. 

(46) — Ver "Resposta as 2as. obje^oes, A.T. IX, pg. 115. 
(47) — "Dicours", A. T. VI, pg. 23, 1. 7-11. No seu comentario a esta passagem, E Gilson 

cita o texto latino correspondente, sublinhando a palavra "facere" (nihil melior me 
facere posse) como a dizer talvez que a necessidade ou certeza expressa pelo texto 
frances e de orcem pratica, tao somente. Parece-nos, porem, que o "posse" latino 
exprime mais do que isso,a saber, nao e possivel fazer melhor por um motivo de ordem 
racional, que e que a escolha das opinioes medias tern mais probabilidade de afastar-se 
menos da verdade, Cf. E. Gilson, "Discours", pg. 237, comentario a 1. 10) . 

(48) —1 "Discours", A.T. VI, pg. 25, 1. 4-6. 
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(os cientificos), e os que nao o podem ser (os da conduta), primeiro 
esforgo da vontade, e ja sem duvida uma aplicagao do metodo (49). 
Desse ponto de vista o tratamento das questoes de moral na parte III 
do "Discurso", antes da parte que trataria da aplicagao do metodo as 
questoes cientificas, e perfeitament6 logico. A parte III e o tratamento 
provisorio das questoes provisoriamente indeterminadasAs necessida- 
des praticas da conduta e a urgencia dos seus problemas nao eliminam 
a atividade da mente, ao contrario exigem que ela se exerga em condi- 
goes talvez mais delicadas do que as que se encontram na solugao dos 
problemas cientificos, pois que em relagao a estes ha o emprego de um 
criterio precise para a aceitagao ou nao aceitagao das ideias, o da cla- 
reza e distingao, que permite discriminar com relativa facilidade o ver- 
dadeiro e o falso. A moral provisoria, porem, exige do espirito o es- 
forgo constante de procurar o melhor, sem que Ihe oferega, a ele, um 
criterio certo. Resulta que a vontade e a inteligencia tern de estar aqui 
ao menos tao alertas quanto na busca da ciencia. A moral provisoria 
liberta o espirito para que este possa entregar-se a busca da ciencia nao 
pelo fato de o fixar provisoriamente nalgumas maximas de conduta, mas 
pelo fato de dar-lhe um ponto de vista intelectualmente certo para jul- 
gar o melhor possivel do que e ainda incerto. Essas maximas exigem o 
exame das opinioes, para verificar quais as mais moderadas; a obser- 
vagao da conduta dos homens, para saber quais as mais sensatas; a re- 
cusa dos excessos, nao por mediocridade, mas por amor da liberdade de 
espirito; a firmeza e resolugao da vontade, para evitar a irresolugao, a 
flutuagao caprichosa ou incoerente entre as opinioes; o esforgo para 
vencer-se a si mesmo e para mudar seus desejos, em vez do desejo de 
mudar a ordem do mundo: tudo isso fala de tensao da vontade e de 
alerta da inteligencia, que de modo algum permitem considerar que a 
moral provisoria e um lugar de repouso do espirito. Mais uma vez, ela 
satisfaz o espirito porque Ihe da a certeza de exercer o mais seguramen- 
te que Ihe e possivel, nas circunstancias, o imperativo de sua liberdade. 
A Moral Provisoria e, em suma, uma forma da virtude, tal como a de- 
finimos anteriormente. 

p estudo da Moral Provisoria no "Discurso" na verdade nao se faz 
em relagao ao metodo cientifico, mas em relagao ao exercicio da liber- 
dade: e esta mesmo que determina os diversos pianos de atividade in- 
telectual. O piano das ideias claras e distintas,, "o mais alto grau da li- 
berdade", para a ciencia que se procura constituir; o piano dos melhores 
juizos possiveis, no que respeita a conduta. A moral, inclusive a Moral 
Provisoria, e, como a ciencia, um produto da liberdade do espirito, quer 
dizer, da forga da vontade sobre a inteligencia. O esforgo da vontade 
na orientagao do entendimento e o denominador comum de todo o sis- 

(49) — Ver "Regulae", sobre problemas determinados e nao determinados. Regra XIII, A.T. 
X, pg. 434, 1. 25 — pg. 435, 1. lOJ Pleiade, pg. 61. 
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tema. N6s o encontramos no metodo e na Moral Provisoria; na consti- 
tuigao da ciencia e na busca da moral permanente. Nao ha diferenga 
essencial entre nenhuma destas coisas, desse ponto de vista. 

No que diz respeito a Moral Provisoria, este esforgo que faz dela 
uma conquista da vontade e da liberdade, como dissemos, e onipresente. 
N6s o encontramos desde a introdugao do assunto, com o combate a ir- 
resolugao, ate a ultima das suas maximas. 

Vejamos. 
Ao comego da parte III do "Discurso", Descartes apresenta duas 

razoes pelas quais se tornava necessaria uma moral provisoria: uma e 
a de gozar da maoir felicidade possivel nas circunstancias, isto e, antes 
mesmo de ele ter determinado no que consistia, nao a felicidade vulgar, 
mas aquela beatitude — felicidade do filosofo — que se coloca em um 
piano superior ao das casualidades da vida. A outra, alias a primeira 
apresentada, era a necessidade de escapar a irresolugao: "ainsi, afin que 
je ne demeurasse point irresolu en mes actions, pendant que la raison 
m'obligerait de Tetre en mes jugements. . 

Assim, pois, e principalmente contra a irresolugao que se institui 
a Moral Provisoria. E poderemos compreender esta na medida em que 
pudermos determinar o sentido e a importancia que tern para Descar- 
tes o combate a irresolugao. Ora, ha um motivo de ordem transitoria ou 
circunstancial para Descartes introduzir no preambulo da Moral Provi- 
soria este tema da irresolugao. Ele o aponta em um texto que e justa- 
mente um comentario da Moral Provisoria: e o temor de que a sua du- 
vida metodica e universal pudesse produzir uma "grande irresolugao e 
um grande desregramento de costumes" (50). Mais um exemplo, por- 
tanto, daquela costumeira prudencia cartesiana que evita, sempre que 
possivel, qualquer elemento de desequilibrio para a mente do leitor vul- 
gar, e qualquer reagao da parte das autoridades constituidas. A Moral 
Provisoria seria o antidoto para esses males possiveis. Mas nao se pode 
dizer, por isso, que Descartes considerava a irresolugao apenas como um 
perigo ocasional, decorrente dos possiveis efeitos da duvida metodica 
sobre as mentes que nao estivessem suficientemente afeitas aos proces- 
ses filosoficos. Nao, porque encontramos a irresolugao apontada tam- 
bem em outros textos importantes como uma situagao psicologica e mo- 
ral indesejavel e mesmo insuportavel (51). Assim, na carta a Elisa- 
beth de 15 de setembro de 1645 (52) a irresolugao e apontada como 

(50) — A.T. II pg. 35" Au reste j'ai ete oblige de parler de cette resolution ot fermete 
touchant les actions tant a cause qu'elle est necessaire pour le repos de la conscience, 
que pour empecher qu'on ne me blamat de ce que je n'avais ecrit, que pour eviter la pre' 
vention il faut une fois en sa vie se defaire de toutes les opinions qu'on a re?us aupa- 
ravant en sa creance; car apparemment on m'eut objete que ce doute si universel peut pro- 
duire une grande irresolution et un grand dereglement dans les moeurs". 

(51) — O texto latino que corresponde ao texto do "Discurso" que fala da irresolugao (pg. 22, 1. 
24) e: "Sic ne dubius et anxius haererem circa ea quae mihi agenda. A. T. VI, pg. 
552 

(52) — A.T. IV pg. 295 1. 11-21, 
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a unica fonte ou origem dos remorses e arrependimentos (53). No "Tra- 
tado das Paixoes" Descartes coloca a irresolugao entre as paixoes par- 
ticulares, o que nao significa que ela e de somenos importancia, mas que 
e uma forma ou especie de paixao ligada a alguma das paixoes funda- 
mentais; no caso, a irresolugao e uma especie de temorf paixao que por 
sua vez se relaciona com o desejo (54). Descartes diz da irresolugao 
que ela pode ser de utilidade ate certo ponto, quando nos proporciona 
tempo para deliberar; mas e muito ma quando se prolonga demasiada- 
mente, sendo tambem prova da fraqueza do entendimento pois que e o 
fato de a vontade nao ter diante de si senao ideias confusas que produz 
a irresolu?ao. 

Para mostrar a importancia que tinha para Descartes a irresolugao, 
notemos ainda aqui o fato de ter ele colocado entre as maximas da Mo- 
ral Provisoria uma que era exatamente destinada a eliminar esta pai- 
xao: "Une seconde maxime etait d'etre le plus ferme et le plus resolu 
en mes actions, que je pourrais..." (55). Esta maxima e alias uma 
das que foram mantidas na moral permanente da correspondencia. En- 
tre as tres Coisas que deve observar aquele que deseja alcangar um per- 
feito contentamento, Descartes coloca a "firme e const ante resolucao 

~ de executar tudo o que a razao Ihe aconselha sem que suas paixoes ou 
apetites o afastem disso". E ajunta: "E' a firmeza dessa resolugao que 
eu creio dever ser tida por virfude, bem que nao conhego ninguem que 
assim o tenha explicado. . (56). Pelo que Descartes diz da necessi- 
dade de resolugao e firmeza da vontade podemos avaliar a sua atitude 
a respeito da irresolugao. Neste ultimo texto ele apresenta a resolugao 
como eqiiivalente da propria virtude. Donde se concluira que o anto- 
nimo ou o oposto da virtude para Descartes nao e um conceito abstrato 
de maldade ou perversidade, mas muito simplesmente a irresolugao. 
Nesta reside a completa ausencia da virtude, porque esta, como ja vimos 
e essencialmente o esforgo de bem julgar e de bem agir a luz dos me- 
Ihores juizos. A virtude e o exercicio da liberdade; ora, a irresolugao e 
o colapso da vontade diante da vida; e a incapacidade de agao que pro- 
vem de incapacidade de escolha, quando esta tern de fazer-se entre "di- 
versas coisas cuja bondade parece igual" (57) isto e, exatamente, quan- 
do a vontade se encontra diante daquela situagao de indiferenga que 
constitui o mais baixo grau de liberdade. A irresolugao e para Descar- 
tes o dominio do capricho, da anarquia, da desordem e da angustia. E' 
imoralidade essencial, porque vem da completa ausencia da vontade. 
O horror a irresolugao em Descartes vai ate o ponto de afirmar que a 
liberdade ou a vontade deve afirmar-se como vontade, mesmo quando 

(53) — Ver tambem o "Tratado das Pairoes", III parte, art. 170, A.T. XI, pg. 459. 
(54) — T.P. Ill, art. 165, A.T. XI, pg. 456. 
(55) — Discours, A.T. VI, pg. 24, 1. 18. 
(56) — A Elisabeth, 4-8-1645. A. T. IV, pg. 265, 1. 19-21. 
(57) —' T. Paixoes, III, art. 170, A.T. XI pg. 459. 
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Ihe falta o elemento intelectual que e o seu normal ponto de apoio. Mes- 
mo sendo as ideias tao confusas que entre elas nao se possa estabelecer 
graus de maior ou menor probabilidade, ainda assim a vontade deve li- 
vrar-se da irresolugao, escolhendo uma arbitrariamente e considerando-a 
como certa no que respeita a pratica. Ainda isto e racional, porque a 
agao podera talvez trazer elementos intelectuais novos que permitam 
julgar de sua maior ou menor probabilidade em relagao a outros; e por- 
que e mais racional agir seguindo um rumo hipotetico, quando nao se 
pode determiner ao menos a sua maior probabilidade, do que permane- 
cer numa irresolugao que e fatal, visto que e a renuncia aquilo que ca- 
racteriza essencialmente o homem, a sua liberdade. Sera porventura 
esse o sentido da expressao dificil de se compreender que se encontra 
ao fim dos comentarios a segunda maxima da Moral Provisoria: "et me- 
me qu'encore nous ne remarquions point davantage de probabilites aux 
unes qu'aux autres, nous devons neamoins nous determiner a quelques 
unes, et les considerer apres, non plus comme douteuses, en tant qu'el- 
les se rapportent a la pratique, mais comme tres vraies et tres certaines, 
a cause que la raison qui nous y a fait determiner se trouve telle" (58). 
O texto latino "quia nempe ratio propter quam illam elegimus vera et 
certa est" (59) patece realmente indicar que, nao havendo razoes pelas 
quais possamos considerar mais provavel uma que as outras, a neces- 
sidade de uma escolha ja e uma razao verdadeira para escolher. (Con- 
ferir a comparagao do individuo perdido na floresta' que vem antes). 

♦ 

E* significative na primeira maxima o cuidado de ressalvar a liber- 
dade de toda diminuigao ou limitagao: entre os excesses de que ele 
deseja fugir a fim de evitar a possibilidade de erros maiores, Descartes 
menciona particularmente todas as promessas pelas quais se tira algu- 
ma coisa da liberdade (60). E a razao que ele apresenta para isso e a 
de sempre, isto e, que a liberdade e a condigao de todo o progresso inte- 
lectual. "Eu me prometia, continua ele, aperfeigoar cada vez mais cs 
meus juizos e nao torna-los piores; teria pensado cometer uma grande 
falta contra o bom senso (61), se, por ter aprovado, em dado momen- 
to (alors) alguma coisa, eu me sentisse obrigado a toma-la por boa de- 
pois, quando ela tivesse talvez deixado de o ser, ou quando eu tivesse 
cessado de julga-la tal". E', pois, dificil deixar de perceber que Descar- 
tes, nesta primeira maxima, exatamente aquela em que mais aparece o 

(58) — Discurso,A.T. VI pg. 25 1, 6-13. 
(59) —i A.T. VI, pg. 354. 
(60) —I ". . .je mettrais entre les exces toutes les promesses par lesquelles on retranche quelque 

chose de sa liberte". "Discours", A. T. VI, 24, 1.1-3. 
(61) — "Bom senso" no sentido cartesiano, isto e> a razao, a inteligencia. Ver E. Cilson, "Dis- 

cours"; pg. 81. 
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seu suposto conformismo social, mantem por inteiro a atitude de espi- 
rito que se encontra em todos os aspectos fundamentais de sua obra, a 
saber, a tensao da vontade, o dominio da inteligencia pela vontade, con- 
digao necessaria a busca da verdade ou, ao menos, a busca dos melhores 
juizos. 

Ja estudamos, a proposito da irresolugao, a segunda maxima da 
Moral Provisoria. Nao e necessario acrescentar nada para mostrar que 
ela e tambem uma forte expressao dessa mesma liberdade de espirito 
que e a construtora de toda a ciencia e de toda a moral. 

Do mesmo modo, a terceira maxima fala por si. Ela diz respeito 
nao a aqao da vontade em relagao as opinioes, mas a aqao da vontade 
em relagao a nossos desejos e paixoes. E' necessario veneer antes a 
estes do que pretender mudar a ordem do mundo ou os acasos da for- 
tuna. Mas e sempre a tensao da vontade, a exaltagao do homem pelo 
uso da liberdade, mesmo quando esta nao encontra como ponto de apoio 
«enao parcos elementos intelectuais. 

Em suma, deparamos aqui, mais uma vez, com a preponderancia 
da vontade e da liberdade no pensamento de Descartes. O tema funda- 
mental do sistema e o da liberdade, do qual as variagoes em torn maior 
constituem a ciencia e as variagoes em torn menor, a moral. O "Discur- 
so do Metodo" e uma realizagao da liberdade para a criagao e para a 
fundamentagao de u'a moral certa, se o metodo a demonstrar possivel; 
-a Moral Provisoria nao e um banal compromisso com a ordem social, 
e tambem uma criagao da liberdade. Neste piano das ideias confusas 
a sua racionalidade se salva pela vontade de procurar ou melhores juizos. 





O TRATADO DAS PAIXOES DA ALMA 

I PARTE 

O "Tratado das Paixoes da Alma" e a ultima obra de importancia 
de Descartes. Versando assunto moral, poderiamos considerar que e 
o coroamento de todo aquele esforgo que ele anuncia desde o imcio de 
sua carreira, no sentido de buscar o conhecimento de tudo o que fosse 
util a vida (1). Assim, diz-se que o "Tratado" e a chave de abobada 
de todo o edificio. Sem duvida e o escrito de Descartes mais elaborado 
sobre assunto moral. Temos para nos, porem, que nao e o mais im- 
portante de todos, pois que e apenas uma aplicagao de elementos que 
se acham em outros escritos, e especialmente na correspondencia. Nesta 
e na metafisica e que se encontram os principios, os fundamentos, sem 
os quais nao poderiamos compreender o "Tratado". Em relagao as ela- 
boragoes da metafisica e da correspondencia, o "Tratado" esta mais ou 
menos na mesma posigao da "Dioptrica", dos "Meteoros" e da "Geome- 
tria" em relagao ao "Discurso do Metodo". 

E' facil de ver que o fundamento metafisico do "Tratado" se en- 
contra na teoria cartesiana das substancias. Na distingao da substancia 
pensante e da substancia extensa em primeiro lugar. Contudo e de fun- 
damental importancia notar que essa distingao essencial da metafisica, 
base de toda a fisica cartesiana, e apresentada desde o inicio do "Trata- 
do" apenas para introduzir a concepgao da uniao substancial da alma 
e do corpo, que, definindo aquilo que Descartes chama de "natureza bu- 
mana", vira a estabelecer, quase por complete, os limites da moral do 
filosofo. O "Tratado das Paixoes"", veremos, versa quase exclusivamen- 
te os problemas morais que se referem ao complexo substancial corpo 
e alma, havendo apenas alusoes ao piano moral das paixoes da alma 
que tern por origem a propria alma. 

Esta metafisica da uniao do corpo e da alma, como ja vimos, se en- 
contra principalmente na correspondencia, e sobretudo nalgumas das 
cartas a Elisabeth. E' tambem na correspondencia que se apresentam 
as mais claras elaboragoes do filosofo a respeito da "sagesse" e da vir- 
tude. Pretendemos mostrar que o "Tratado" se explica exatamente por 
estas duas concepgoes: a da uniao da alma e do corpo e a da virtude. 

(1) — "Discours", A. T. VI, pg. 10, I. 9-10. 



— 136 — 

A uniao e um piano em que, por sua natureza, nao ha lugar para 
as ideias claras e distintas, a nao ser aquelas que nos levam a perceber 
que se trata de um piano de ideias confusas. Nem por isso se exclui dos 
problemas morais relacionados com ela — que sao os mais numerosos e 
os unicos de quase todos os homens — o esforgo da inteligencia. Dai a 
presenga da virtude como a concepgao moral fundamental do "Tratado". 
Porque a virtude e a firme e constante resolugao de "bien juger pour 
bien faire et de juger le mieux qu'on puisse pour faire aussi de sen 
mieux, e'est a dire, pour acquerir toutes les vertus". . . (2). Ou para 
citar desde ja um texto do "Tratado": "Et afin que notre ame ait aussi 
de quoi etre contente, elle n'a besoin que de suivre exactement la vertu. 
Car quiconque a vecu en telle sorte que sa conscience ne lui peut re- 
procher qu'il ait jamais manque a faire toutes les choses qu'il a iuge 
les meilleures (e'est ce que je nomme ici suivre la vertu) il regoit une 
satisfaction..." (3). 

Certos text os de Descartes, tornados separadamente, tern levado 
alguns autores a uma interpretagao do Tratado nao so incompleta 
mas que nao poe em evidencia seus aspectos mais importantes. 

O primeiro desses textos que queremos mencionar e o que se en- 
contra na parte VI do "Discurso", referente a medicina: ". . .car meme 
I'esprit depend si fort du temperament et de la disposition des organes 
du corps, que s'il est possible de trouver quelque moyen qui rend com- 
munement les hommes plus sages et plus habiles... je crois que c est 
dans la medicine qu'on doit les chercher". (4). E da sua disposigao 
para entregar-se a esse genero de trabalho Descartes fala logo a seguir. 
"Or, ayant dessein d'employer toute ma vie a la recherche d'une science 
si necessaire et ayant rencontre un chemin qu'il me semble tel qu'on 
doit enfailliblement la trouver..." (5). Nada de admirar, pois, que 
haja autores para os quais este objetivo de constituir uma ciencia me- 
dica capaz de curar os males do corpo e do espirito parega o objetivo 
maximo de Descartes, e para os quais, sendo isso assim, o "Tratado das 
Paixoes" nao seja senao uma aplicagao da medicina a moral (6). As- 
sim E. Gilson, comentando o texto citado em primeiro lugar diz: "On 
peut considerer le Traite des Passions comme le meilleur commentaire 
de ce passage; Descartes y montre, en effet comment on parvient a con- 
naitre les passions a partir de la distinction de Tame et du corps, a en 
assigner les veritables causes physiologiques, a les denombrer, a les clas- 
ser, jusqu'a ce que 1'on deduise enfin de leur connaissance un remede 
general contre les passions" (7). Para E. Gilson, pois, o "Tratado re- 

(2) — "Discours" A.T. VI, pg. 28, I. 9-11. 
(3) —i T.P. art. 148. A.T. XI, pg. 442, 1. 10-14. 
(4) — "Discours", A.T. VI, pg. 62, 1. 15-20. 

(6)   Ci.1SCDreyfusA- Le Foj^r", "Les conceptions medicalea de Descartes". Rev. de Meta- 
plfysique et de Morale, 1937- pg. 239. 

(7) — E. Gilson, "Discours", pg. 447. 
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sulta do esforgo feito por Descartes no sentido de procurar na medic?na 
remedio para as paixoes. £sse esforgo, segundo o mesmo comentador, se 
fundaria na distingao entre a alma e o Corpo. E' certo que o mesmo co- 
mentador se refere logo em seguida ao fato que Descartes nao "desco- 
nhece a agao inversa da alma sobre o corpo". Isso contudo nao Ihe pa- 
re ce ser materia atinente ao "Tratado", mas somente as cartas a Eli- 
sabeth, unicas que cita. De qualquer modo, essa agao da alma sobre 
o corpo tambem tern por ponto de partida, sem duvida, a distingao da 
alma e do corpo. 

Parece-nos contestavel essa opiniao do grande comentador, Nao 
insistiremos, no momento, sobre o fato de que o "Tratado" se funda nao 
na distingao, mas na uniao da alma e do corpo,, porque esse e um dos 
aspectos principals desta parte do nosso trabalho, a ser desenvolvido mais 
adiante. Mas queremos desde logo contestar que o "Tratado das Pai- 
xoes" seja uma simples aplicagao da medicina a solugao dos problemas 
morals. 

Nao se* trata em parte alguma do "Tratado" de curar o corpo em 
beneficio da alma, mas trata-se de saber de que modo, pelo conheci- 
mento da uniao que ha entre a alma e o corpo, se podem governar as 
paixoes da alma que tern a sua origem no corpo. No "Tratado" nao ha 
patologia nem terapeutica: ha tao somente a interagao normal que 
produz paixoes, todas elas uteis ao equilibrio do homem, fenomenos na- 
turals no complexo humano de corpo e alma. Descartes tern em mente, 
e certo, a possibilidade de as paixoes se tomarem excessivas ou defi- 
cientes, produzindo desse modo males ao homem; mas ele nao encara, 
nessa obra, os excesses ou deficiencias que sao patologicos: encara aque- 
les que sao produzidos pelo temperamento ou pelas circunstancias. Es- 
ses excesses sao possiveis normalmente em conseqiiencia da uniao (8). 
A expressao que Descartes usa: remedios contra as paixoes deve, pois, 
ser entendida a luz desses textos; trata-se da busca do equilibrio moral 
pelo dominio das paixoes, mas uma busca que vem das condigoes natu- 
rals do homem, do fato de ser um corpo unido a uma alma e nao de 
condigoes patologicas. 

Poderiamos, contudo, pensar que, nao sendo a medicina somente 
curativa, mas tambem preventiva, dar-se-ia o caso de ser o "Tratado" 
uma especie de manual de higiene ou de medicina preventiva; e pos- 
sivel que de algum modo tal expressao Ihe seja aplicavel. Nunca porem 
no sentido do texto do "Discurso" acima mencionado. Repetimos, em 
parte alguma do "Tratado" se encontra a ideia de tornar os homens 
mais sabios moralmente, agindo sobre os orgaos do corpo, e nem mesmo 

(8) — Cf. o texto do art. 141 do T.P. (A.T. XI, pg.443) em que Descartes dedara nao 
poderia haver excesso no amor e na alegria, se a alma existisse separada do corpo. Cf. 
tambem o art. 211, em que se fala de como "corriger les defauts de son naturel" 
(A.T. XI, pg. 486, 1. 6). Toco esse artigo pressupoe o individuo normal. 
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sobre o seu tempetamento: o que de fato se encontra, em con junto com 
os textos que nos apresentam o conhecimento que e possivel do com- 
plexo corpo-alma, e uma serie de textos em que se fala da agao da al- 
ma ou da vontade no sentido de reger as paixdes e com isso contribuir 
para o bem-estar do corpo. Se ha, pois, no "Tratado" alguma medici- 
na preventiva ou alguma terapeutica e uma psicoterapia, isto e, uma 
busca do bem-estar do corpo e mesmo a cura de alguns males do corpo 
(9) pela agao da alma (10). 

Como explicar, porem, essa transposigao do ponto de vista de Des- 
cartes ao publicar em 1637 o 'TDiscurso", tao cheio de esperangas funda- 
das no progress© da medicina, para o ponto de vista de 1649, data em 
que publicou o "Tratado"? 

Ja mencionamos em outro lugar os textos em que Descartes se 
confessa desapontado em relagao aos seus proprios esforgos no campo 
da medicina. Um estudo mais aprofundado da evolugao do seu pensa- 
mento nesse terreno explicara claramente sua posigao no '"Tratado." 

Na verdade as aspiragoes de Descartes expressas na parte VI 
do "Discurso" nao podiam leva-lo desde logo a busca de uma terapeu- 
tica. Sem querer fazer injustiga a medicina do seu tempo, ele tern uma 
perfeita consciencia de suas limitagoes (11). Em conseqiiencia, todos 
os seus esforgos tern de ser realizados na parte propedeutica da medici- 
na, a saber, na Anatomia e na Fisiologia. Era essa a atitude normal e 
justa no seculo XVII. A velha medicina de Hipocrates e Galeno, (na 
qual se encontravam algumas excelentes praticas, por exemplo, a nota- 
vel habilidade da Escola de Cos no diagnostico, uma terapeutica nada 
despresivel (12) e mesmo algumas intuigoes de genio como a de que 
a febre era uma defesa organica (13), se fundava em uma anatomia mui- 
to deficiente (14), em uma fisiologia primitiva que, nao podendo ser 
descritiva do funcionamento dos orgaos do corpo, cuja construgao des- 
conhecia, substituia isso pela ideia de que toda a atividada vital se ex- 
plicava pela combinagao de elementos liquidos, os "humores" (15). 

Ao tempo de Descartes era exatamente no campo da ananotmia e 
da fisiologia que se vinham fazendo os maiores esforgos. Quanto a pri- 
meira, ja desde o seculo anterior se assinalavam progresses importan- 

(9) — A Elisabeth. Julho de 1647, A.T. V, pg. 65 1. 5 — pg. 66, 1. 4. 
(10) — "Tandis que le Discours de la Methode fonde la morale sur la medicine, les lettres a la 

Princesse Elisabeth et le Traite des Passions non seulement dagagent la liberte morale de 
toute empire organique, mais encore deduisent d'une attitude morale la cure des maux 
physiques" Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 260. 

(11) — "II est vrai que celle (a medicina) qui est maintenant en usage, contient peu de choses. 
dont I'utilite soit si! remarquable ... il n'y a personne meme de ceux qui en font pro- 
fession, qui n'avoue que tout ce qu'on y sait n'est presque rien, a comparaison de c© 
qui reste a y savoir. . ." Discurso, A.T. VI, pg. 62, 1. 20-26. 

(12) —< Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 238. 
(13) —i Dreyfus-le-Foyer. ob. cit., pg. 254. 
(14) — Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 238. 
(15) —• Dreyfus-le-Foyer, Ob. Cit. pg. 239. 
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tes, realizados por Leonardo da Vinci, Ambrosio Pare, Eustaquio, Vesale, 
e muitos outros, descobridores de ate entao desconhecidas estruturas do 
corpo humano, Quanto a fisiologia, ela se modifica tambem profunda- 
mente em conseqiiencia de duas razoes: a) Primeiramente, o progresso 
da propria anatomia, eliminando erros que com ela se tornaram paten- 
tes, e apresentando fundamento mais adeqiiado a novas ideias sobre a fi- 
siologia, como por exemplo a respeito da circulagao do sangue. b) Em 
segundo lugar, as novas ideias fisicas e cosmologicas, tendentes a subs- 
tituir a fisica aristotelica, que explicava a universalidade dos fenome- 
nos pela combinagao dos quatro" elementos e das quatro qualidades a 
eles correspondentes — o quente, o frio, o seco e o umido. Ora, a fisio- 
logia humoral ja mencionada, do sangue, da bile,, do fleugma e da atra- 
bile, que correspondia exatamente a essa fisica (16), com ela comegou 
tambem a declinar. Descartes tern desde 1630 ja bem arquitetada a sua 
Fisica fundada exclusivamente na extensao, ou materia, e no movimen- 
to de suas partes, que elimina tambem todas as concepgoes de carater 
animista correntes na fisica e na fisiologia aristotelicas. Nada de alma 
nutritiva ou vegetativa, nem de "faculdade pulsifica", nem de "facul- 
dades situadas em cada parte do corpo que escolheriam e atrairiam as 
partes do alimento que Ihe sao proprias" (17). A fisiologia de Des- 
cartes e toda ela mecanica: "consiste essencialmente em um sistema ter- 
mico, com um foco de calor — o coragao; um misturador — o figado; 
um aparelho de condensagao — os pulmoes. O sangue espesso, saido 
do "chylo", vindo do tubo digestive atraves do figado e chegando ao 
coragao pela veia cava, e ai distilado pelo calor cardiaco. Essa distila- 
gao tern por conseqiiencia um aumento da tensao dos vapores ventri- 
culares e, por um contra cheque, a dilatagao cardiaca. E' essa dilata- 
gao que projeta os vapores sanguineos do ventriculo direito para o pul- 
mao e o sangue liquido, vindo do pulmao, do ventriculo esquerdo para 
a grande circulagao" (18). 

Em suma, Descartes,, ainda quando parte de elementos da biolo- 
ga tradicional, afasta-se logo deles, reinterpretando-os a luz de sua Fi- 
sica. "Sua tarefa consiste em decompor o universe organico para ai en- 
contrar um universe mecanico" (19), 

(16) — Dreyfus-le-Foyer, Ob. Cit. pg. 289. 
(17) —1 Dreyfus-le-Foyer, Ob. Cit. pg. 244. 
(17) — Dreyfus-le-Foyer, Ob. Cit. pg. 244. Citando A T. XI. 250. feste mesmo cutor as- 

sinala, contudo, que o amadurecimento das id6ias de Descartes sobre a fisiologia toi 
lento, o que se pode ver pelo exame da "Generatio Animalium", "conjunto de notas to- 
madas entre 1641 e 1648, e o "Traite de la Description du Corps Humain", de 1648. 
Conferir o que diz o mesmo autor a pg. 244: "Ainsi, malgr6 un point de depart pris 
dans les conceptions galeniques, s'accuse, en vertu d'une reduction progressive au meme 
denominateur, en vertu de I'elimination croissante du qualitatif, sur le domaine meme 
des elements constitutifs de I'organisme, la reaction cartesienne contre la lettre, et dans 
une certaine mesure, contre I'esprit des indications scholastiques". 

(18) — Dreyfus-le-Foyer. ob. cit., pg. 244, 245. Ver em seguida a continua^ao interessante do 
resumo da fisiologia mecanica de Descartes. 

(19) — Dreyfus-le-Foyer Ob. Cit., pg. 242. 
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£sse mecanicismo de Descartes o leva ate a embriologia, procuran- 
do explicar, mecanicamente, no "Traite de la Description du Corps Hu- 
main" que e tambem intitulado 'Traite de la Formation du Foetus", "a 
formagao das partes solidas do corpo a partir das partes liquidas, e a cons- 
trugao do organismo nao mais simplesmente no decorrer do seu funcio- 
namento, mas em virtude do seu iuncionamento" (20). A Fisiologia 
mecanicista de Descartes repousa, pois, sobre uma embriologia igual- 
mente mecanicista. 

A Patologia cartesiana nao poderia deixar de seguir o mesmo ru- 
mo. E' interessante notar que, tambem aqui, partindo das concepgoes 
tradicionais, Descartes as modifica e adapta ao seu proprio sistema: ele 
parte, na verdade, das ideias galenicas sobre os humores: "a saude vem 
da mistura harmoniosa dos liquidos organicos... se essa harmonia se 
desfaz, vem a doenga" (21). Descartes "explica igualmente todas as 
doengas por uma unica afecgao que atinge o sangue, no seu movimento 
ou na sua natureza". E' o que se ve no seu estudo sobre as febres que 
e "a pega principal de sua patologia". Somente, em vez de atribuir as 
febres, conforme a opiniao corrente, a invasao do organismo por uns 
humores anormais (a explicar, cada uma com sua especificidade mor- 
bida, as diversas especies de febre), Descartes entende que e o sangue 
mais ou menos espesso que, sendo retido anormalmente em um ou ou- 
tro orgao, produz as diversas especies de febre, que nao sao, pois, mais 
do que perturbagoes mecanicas da circulagao (22). 

Tais eram as ideias fundamehtais de Descartes. Elas constituiam 
um todo no qual a fisiologia, fundada sobre a embriologia, conduz a 
uma patologia que, ainda que rudimentar, seria suficiente para que 
sobre ela se baseasse uma terapeutica. Porque Descartes nao a reali- 
zou? Eis a pergunta que constitui o objetivo principal do estudo de Drey- 
fus-le-Foyer que vimos citando e seguindo. E' a resposta a essa per- 
gunta que nos interessa, pois tudo leva a crer que uma das principals 
razoes (23) que levaram Descartes a confessar seu parcial fracasso nos 
estudos medicos (24) foi a convicgao a que ele aos poucos chegou de 
que as suas concepgoes mecanicistas, necessarias sem duvida a elabo- 
ragao de uma doutrina medica e de uma terapeutica, nao eram contudo 
suficientes, pois que o homem nao e um simples animal, uma simples 
maquina, mas um complexo de corpo e alma: nao poderia haver, por- 
tanto, verdadeira medicina a nao ser no piano da uniao da alma e do 
corpo. 

(20) —i Dreyfus-leFoyer Ob. Cit. pg. 249. Ver todo o estudo da embriologia cartesiana, da 
pg. 249 a pg. 252. 

(21) — Dreyfus-le-Foyer Ob. Cit. pg. 240. 
(22) —> Dreyfus-IeFoyer Ob. Cit. pg. 253. Cf.- pg. 257. 
(23) —« Alem da razao geral, mervrionada, de que por forga das circunstancias, os autores 

eram levados antes aos estudos de anatomia e fisiologia que aos de terapeutica. 
(24) —• Veja-se a carta a Chanut, 15 de junho de 1646. A.T. IV. pg. 441-442. 
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Tal e a opiniao e a tese de Dreyfus-le-Foyer. Vejamos em que se 
baseia ela. 

Que e que diz Descartes mesmo a proposito de seus trabalhos em 
materia de biologia e medicina? Em primeiro lugar nos "Principios" 
(1644) ele diz que para termina-los haveria necessidade de juntar duas 
outras partes, uma sobre a natureza das plantas e dos animais, outra 
sobre a do homem. Nao pode, contudo^ faze-lo por falta de conhecimen- 
tos, que talvez nunca chegasse a alcangar pela impossibilidade de rea- 
lizar as experiencias necessarias (25). Essa falta de experiencias e de 
conhecimentos seria suficiente para explicar a renuncia ou o desapon- 
tamento de Descartes (26). 

Seria, porem, essa a unica razao? Dreyfus-le-Foyer entende que har 

por esse tempo, duas circunstancias ocasionais que teriam contribuido 
consideravelmente para mudar o rumo das ideias de Descartes sobre a 
medicina. A primeira, foi o seu encontro com a Princesa Elisabeth do 
qual resultou aquela singular amizade, tao amavelmente testemunhada 
pelas cartas trocadas entre ambos. A princesa era uma emotiva, senao 
uma psicopata. Descartes nao podia deixar de perceber, tendo se tor- 
nado para ela uma especie de diretor de consciencia, que seus males 
fisicos vinham antes de tudo de causas morais. Seu espirito entao se- 
teria voltado naturalmente para o estudo da uniao da alma e do corpo. 
E' principalmente nas cartas a Elisabeth que se encontra, como ja vimos, 
a elaboragao mais completa sobre este assunto. A outra circunstancia,. 
por nos tambem ja mencionada, foi a sua desavenga com Regius. Tendo 
este dado uma interpretagao que Descartes considerava erronea da sua 
doutrina da separagao da alma e do corpo, Descartes foi obrigado a 
desmenti-lo (veja-se o prefacio dos "Principios") e mesmo a romper 
com ele. O incidente poderia, contudo, levar outros a julgar que a Me- 
tafisica cartesiana das substancias nao era isenta de ameagas a orto- 
doxia. Isso tambem poderia ter contribuido para que Descartes enten- 
desse conveniente publicar uma obra fundada exatamente na concepgao 
da uniao da alma e do corpo: O "Tratado das Paixoes". Talvez, diz 
Dreyfus-le-Foyer, "as mesmas circunstancias poderiam ter levado Des- 
cartes a encarar a possibilidade de uma medicina firmada nao mais so- 
bre o tema da separagao da alma e do corpo, como a medicina mecani- 
ca, mas de uma patologia e uma terapeutica repousando sobre a sua 
uniao" (27). 

Sem necessidade de aceitar a conclusao de Dreyfus-le-Foyer de que- 
"la medicine cartesienne n'a evite le vitalisme que pour s'orienter gra- 

(25) — "Principios", IV parte, A.T. IX, art. 188, pg. 309-310. 
(26) —< Sabemos que Descartes, contudo, continuou sempre a estudar e trabalhar nesse campo^ 

ate por volta de 1648. Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 267. 
(27) — Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 269 e 272. 
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duellement vers une espece d'animisme partiel et indirect, tendant a de- 
finir. . . toute une serie d'entites morbides par Tisolement anarchique 
d'une idee" (28), pode-se ter como certo que pela epoca em que Des- 
cartes escrevia a Princesa Elisabeth e redigia o "Tratado das Paixoes" 
suas doutrinas medicas tinham-se ao menos alargado, se nao se tinham 
modificado. E isso no sentido de admitir como fator importante do 
equilibrio corporal, alem dos elementos de ordem puramente fisica e 
mecanica, os elementos de ordem psiquica, fundando-se isso na uniao 
que ha entre a alma e o corpo. Encontramos dois textos em que. a agao 
curativa da alma sobre o corpo e francamente apresentada: um e a car- 
ta a Princesa Elisabeth, de 18 de maio de 1645 em que menciona a "tris- 
teza como a causa mais ordinaria de febre lenta", e outro do mesmo ano, 
em que Descartes declara que tendo herdado de sua mae uma 'tosse 
muito seca", livrou-se dela por uma cura mental; e aconselha a Prin- 
cesa Elisabeth a acalentar em seu espirito imagens alegres de modo a 
produzir no corpo os fenomenos favoraveis a cura (29). 

Ainda uma observagao de Dreyfus-le-Foyer que nao queremos dei- 
xar de lado. E' que a partir de 1640, ha textos de Descartes que in- 
sistem na diferenga entre a natureza do homem e a do animal. "Ha 
um intervalo muito grande entre a nogao geral do sol e da terra que 
procure! apresentar em meus "Principios" e o conhecimento particular 
da natureza do homem. . ." (30). Em 1648, a Elisabeth, Descartes diz 
que "se aventurara, ha via 8 ou 10 dias somente, a querer explicar o 
modo como se forma o animal em geral, porque quanto ao homem em 
particular, nao o ousaria empreender por falta de experiencias neces- 
sarias" (31). Nao parece demais concluir, com Dreyfus-le-Foyer, que 
se Descartes julgava que entre o mecanismo universal e o mecanismo 
animal a separagao nao e intranspomvel, o mesmo ele nao poderia dizer 
da que existe entre o primeiro e a natureza do homem. 

A Newcastle (32) Descartes escreveu: "La conservation de la 
sante a ete de tout temps le principal but de mes etudes, et je ne doute 
point qu'il *n'y ait moyen d'acquerir beaucoup de connaissances tou- 
chant la medicine qui on ete ignorees jusqu'a present. Mais le Traite 
des Animaux. . . n'etant qu'une porte d'entree pour parvenir a ces con- 
naissances. . Finalmente em carta a Mersenne (33), Descartes de- 
clara: "Je n'en sais pas tant. . . que je puisse seulement guerir une fie- 
vre, car je pense connaitre Vanimal en general, lequel n'y est nullement 
sujet et non pas encore Vhomme en particulier lequel y est sujet". Pa- 
rece-nos aceitavel tambem aqui a opiniao de Dreyfus-le-Foyer de que 

(28) —• Dreyfus-le-Foyer, ob. cit., pg. 275. 
(29) — Ibidem. 
(30) — A.T. IV 441, 1. 20-22. 
(31) — A.T. V, 112, 1. 19-25. 
(32) —t A.T. IV, 329, 1. 16-22. 
(33) — A. T. II, pgs. 525-526. 
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a diferenga que existe entre o homem e o animal nao pode ser senao 
que o primeito e um corpo junto a uma alma. 

Comprazemo-nos em seguir tao de perto o estudo de Dreyfus-le- 
Poyer sobre a medicina cartesiana. Apesar de algumas objegoes que tal- 
vez se Ihe possam fazer^ e certo que ele mostra o teor das ideias de 
Descartes na epoca em que escreveu o "Tratado das Paixoes". E sua 
conclusao de que neste e que se encontraria o segredo da medicina car- 
tesiana (34), ainda que nao inteiramente aceitavel, vem ao encontro 
do ponto de vista que sustentamos a respeito da referida obra: nao se 
trata de aplicagoes da medicina a moral; a obra e um "Tratado da Uniao 
da Alma e do Corpo" em que, ao lado de consideragoes de ordem mo- 
ral sobre as paixoes, se encontram ocasionalmente outras que se refe- 
xem ao bem-estar do corpo pela agao da alma. 

Antes de terminar este assunto, ainda uma observagao importante. 
Descartes se refere a mecanica, a medicina e a moral como os galhos 
da arvore da sabedoria, da qual a metafisica constitui a raiz e a fisica 
o tronco. Aquelas tres aplicagoes praticas dependem do fundament© 
metafisico e dos conhecimentos tecnicos da fisica. Ora, verificamos, 
quanto a medicina,. que Descartes desenvolveu a sua doutrina come- 
gando pelas partes que nela se podiam tratar do ponto de vista pura- 
mente mecanico, considerando o corpo do homem como qualquer corpo 
animal, isto e, como uma maquina. Este desenvolvimento diz respeito 
so a substancia extensa e seus movimentos. Acabou, porem, introduzin- 
do, com a necessidade de considerar a agao da alma sobre o corpo, ele- 
mentos que dizem respeito nao mais a substancia extensa, mas a uniao 
substancial da alma e do corpo. Ja vimos que este tema nao constitui 
nenhum acrescimo heterogeneo ao sistema cartesiano, mas um desen- 
volvimento natural do mesmo. Somente razoes de oportunidade fize- 
ram que o filosofo tratasse dele mais longamente ja para o fim de sua 
obra. 

Pode-se, pois, concluir que Descartes entendia que os fundamentos 
metafisicos e fisicos das ciencias aplicadas, representados pelos galhos 
da arvore, nao excluiam de modo algum, antes exigiam, para as cien- 
cias referentes ao homem, a consideragao dos fenomenos ligados a uniao 
substancial da alma e do corpo (35). 

(34) —< Ob. Cit. pg. 278. Na mesma pagina este texto importante de Dreyfus-le-Foycr: 
S'agirait-il de renoncer au mechanisme physiologique? En aucune maniere. II s'agirait 
simplement d'ajouter a la connaissance d'un tel mechanisme, la determination des con- 
ditions particulieres dans lesquelles se presentent les accidents morbides chez les sujets 
doues d'une ame" etc. 

<35) —t Esta transposigao da medicina do piano da substancia extensa para o piano da uniao 
da alma e do corpo da lugar, sem ouvida, a estudos que se poderiam fazer sobre as rela- 
qdes entre a medicina e a moral. For exemplo, se Descartes atribuia a tristeza o apa- 
recimento da febre lenta, isso sera sem duvida pelo fato de a tristeza produzir atravea 
da glandula pineal um movimento dos espiritos que perturba a circulagao do sangue, 
acumulando-se este em algum lugar do corpo; assim a febre teria sempre uma expli- 
cagao mecanica, ainda que de origem psiquica, em conseqiiencia da agao da alma sobre o 
corpo. 
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Isso e de importancia para entender um outro texto que agora 
passamos a estudar, texto que e o segundo daqueles mencionados no 
inicio, dos quais dissemos que, tornados isoladamente, podem conduzir a 
interpretagoes falhas do 'Tratado". 

Em uma das cartas que, na edigao de Adam et Tannery, se apre- 
sentam a guisa de prefacio do "Tratado das Paixoes", Descartes diz: 
"... mon dessein n'a pas ete d'expliquer les passions en orateur, ni me- 
me en philosophe moral, mais seulement en physicierf' (36). 

Descartes se apresenta, pois, como um mofalista diferente dos que 
existiam no seu tempo, isto e, os oradores e os filosofos morais. Que 
eram, primeiramente, estes oradores? Eram os imitadores dos antigos 
moralistas latinos, diz P Mesnard, principalmente de Cicero e de Se- 
neca, e de obras deles tais como o "De Fato" e o "De Finibus" do pri- 
meiro, ou o "De Vita Beata" e o "De Ira'* do segundo. Tais eram Eras- 
mo ("Elogio da Loucura", "A Querela da Paz") e Henry Estienne, "aos 
quais se deve juntar um grande numero de obras escritas a proposito 
ou a margem da controversia religiosa" (37). Do mesmo genero, a 
"Constancia" de Justo Lipsio, traduzida para o frances ao fim do se- 
culo XVI e a "Constance et Consolation es Calamites Publiques" de du 
Vair, bem como os "Cinq Dialogues Sceptiques a Timitation des anciens", 
de La Mothe le Vayer, etc. Quanto aos filosofos morais, P. Mesnard 
julga que provavelmente Descartes se refere a certos mediocres imita- 
dores de Montagine e de Bodin, como por exemplo Pierre Charron, aman- 
tes da erudigao historica, a construir sobre esta uma ciencia barata (32). 
E conclui a respeito do "Tratado das Paixoes": "Nous avons done en lui 
un partisan determine de la morale scientifique, dont le fondement ne 
peut etre que physique et metaphysique" (39). Nada teriamos a dizer 
desta conclusao de P. Mesnard, a nao ser a que ja apresentamos sobre a 
expressao "moral cientifica", se nao encontrassemos mais adiante, na 
interessante obra desse autor, uma interpretagao do 'Tratado das Pai- 
xoes", talvez sugerida pela expressao "en physicien", usada por Descar- 
tes no texto acima citado, com o qual nao podemos concordar. 

P. Mesnard entende que no segundo livro do "Tratado" Descar- 
tes se propoe fazer uma enumeragao e uma classificagao das paixoes, 
tomando em consideragao exclusivamente "a selegao que elas operam 
em nosso organism© sensorio-motor". "Esgotando a gama inteira das 
reagoes possiveis teremos assim classificado a totalidade das paixoes da- 
das" (40). "E', sem duvida possivel, um criterio puramente experimen- 
tal e controlavel que Descartes escolheu: no ciclo da paixao ele a ob- 
servara no unico periodo em que ela pode ser o objeto de uma investi- 

(36) — A.T. XI, pg. 326, 1. 15. 
(37) — P. Mesnard. "Essai sur la Morale de Descartes", pg. 272, nota. 
(38) — P. Mesnard. Ob. Cit. pg. 73. 
(39) — P. Mesnard, Loco citato. 
(40) — P. Mesnard. Ob. Cit., pg. 97 
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gagao positiva, o das reagoes fisiologicas". E, conclui: "uma tal tenta- 
tiva, se fosse realizada com exito por um sabio do porte de Descartes, 
ultrapassaria em interesse todos os seus trabalhos matematicos, dando- 
nos esta algebra psicologica, esta tradugao em operagoes simbolicas e 
objetivas de uma realidade viva, mas ate entao infensa a medida, cou- 
sa que ainda hoje procura a ciencia mais bem aparelhada" (41). 

O texto de Descartes em que P. Mesnard se baseia para apresen- 
tar este modo de ver e o do artigo 52 do "Tratado", que ele transcreve 
assim: "C'est pourquoi, afin de les denombrer, il faut seulement exa- 
miner par ordre en combien de diverses fagons nos sens peuvent etre 
mus par leurs objets. Et je fairai ici le denombrement de toutes les 
principales passions, selon I'ordre qu* elles peuvent ainsi etre trouvees" 

(42) • 
Tal seria sido a primeira intensao de Descartes: estudar as paixoes 

da alma, ou ao menos classifica-las, exclusivamente a partir dos feno- 
menos corporals que as acompanham. Ora, ao nosso ver, P. Mesnard 
nao interpreta aqui corretamente o pensamento de Descartes. Talvez 
ele tenha sido levado a atribuir ao filosofo essa tentative de fisiologia 
das paixoes (com exclusao do element© psicologico) pela frase da carta 
prefacio em que Descartes declare que tratara das paixoes "en physi- 
cien". E' verdade que P. Mesnard nao cita essa frase no capitulo em 
que trata da "Descrigao e Classificagao das Paixoes" (43), mas cita-a 
e comenta-a poucas paginas antes (44). Essa expressao poderia ter fi- 
cado em sua mente, e dar fundo a seus comentarios sobre a classifica- 
gao das paixoes. Mas vejamos as objegoes que uma tal interpretagao 
levanta. 

Acontece, em primeiro lugar, que P. Mesnard, tendo posto o pro- 
blema do modo como acima apresentamos, e obrigado a dizer imedia- 
tamente que Descartes nao realizou o seu programa; mais do que isso, 
que ele o abandonou desde a primeira das paixoes que estuda — a 
Admiragao (45). Ora, Descartes considera esta paixao, no artigo 53 do 
"Tratado", logo em seguida ao texto do artigo 52 em que P. Mesnard 
funda a sua interpretagao. Sera plausivel tal contradigao da parte de 

(41) — P. Mesnard, Ob. Cit. pg. 98. 
(42) — P. Mesnard, Ob. Cit. pg. 98, com referencia ao art. 52, 1. 23-28 do T.P Ver 

A.T. XI pg. 372. 
(43) — P. Mesnard, Ob. Cit., pg. 97. 
(44) — P. Mesnard, Ob. Cit. pg. 71. 
(45) — Cf. P. Mesnard. ob. cit., pgs, 98, 99: "Mas o conjunto do tratado foge ao metodo 

Gefinido e consideragoes puramente psicologicas vindo, desde o primeiro exemplo. con- 
tribuir para estabelecer « etiologia das paixdes, o criterio (fisiologico) -cai e toma-se in- 
certo: em lugar de uma not&gao estritamente fisiologica que nos dava o privilegio de 
um piano de referencia unico e objetivo, caimos no psicofisiologico com todas as 
dificuldades de metodo que este terreno mixto comporta". E Mesnard' passa em seguida 
a mostrar corao ja na Admiragao, a primeira paixao de que Descartes fala, o que 
aparece sao consideragoes de ordem psicologica: :"Onde o criterio tao d'outamente esta- 
belecido? Como se explica neste caso a regra de classificar as paixoes pela reagiio fisio- 
16gica. . . Em lugar dessas notagoes sensiveis tiradas ao corpo e a extensao, oferece-noa 
uma paixao definida so pela an£lise interna, por -neio de tres operagdes do espirito". 
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um filosofo no qual tantas aparentes contradigoes tem-se revelado ine- 
xistentes apos estudo mais acurado dos textos? 

Em segundo lugar, e sem querer avangar sobre o que teremos de 
dizer adiante sobre a parte II do "Tratado", nao e verdade que Descar- 
tes tenha encarado a primeira paixao, de que trata, exclusivamente pela 
analise interna de algumas operagoes mentais (46). E' certo que no 
artigo 51 Descartes diz que esta paixao, a admiragao, "nao tendo por 
objetivo nem o bem nem o mal, mas so o conhecimento da coisa que 
se admira, nao tern relagao nem com o coragao, nem com o sangue". 
Mas o movimento do coragao e do sangue nao sao os unicos aspectos 
fisiologicos das paixoes e nem constituem o elemento fisiologico funda- 
mental. Este e, exclusivamente, o movimento dos espiritos, causa de 
todos os outros. Sem ele nao havera paixao, e com ele se define a pai- 
xao do ponto de vista fisiologico. Ora, no artigo 70, definindo a admi- 
ragao como paixao, Descartes fala do umouvement des esprits qui sont 
disposes par cette impression (I'impression qu'on a dans le cerveau, qui 
represente I'objet comme rare) a tendre avec grande force vers Ten- 
droit du cerveau ou elle est pour Py fortifier et conserver: comme aussi 
ils sont disposes pour passer de la dans les muscles qui servent a retenir 
les organes des sens en la meme situation qu'ils sont.. .^ (47). Esta 
paixao da admiragao, pois, e estudada por Descartes como tddas as ou- 
tras, do ponto de vista dos estados fisicos e tambem dos estados psiqui- 
cos, ou por outras palavras, e estudada no piano da uniao da alma e do 
corpo. 

Em terceiro lugar, finalmente, ao transcrever o artigo 52 do "Tra- 
tado", o artigo em que principalmente se funda, P. Mesnard esquece 
algumas palavras do mesmo que nos parecem de grande import&ncia. 
Citemos de novo em parte esse importante artigo: ". . . 1'usage de tou- 
tes les passions consiste en cela seul qu'elles disposent I'ame a vouloir 
les choses que la nature nous dicte nous etre utiles, et a persister en 
cette volonte, comme aussi la meme agitation des esprits qui a coutume 
de les causer dispose le corps aux mouvements qui servent a Texecution 
de ces choses: c'est pourquoi, afin de les denombrer il faut seulement 
examiner par ordre en combien de diverses fagons qui nous importent 
nos sens peuvent etre mus par leur objets". E' essa expressao "qui nous 
impor^enf que Mesnard nao tomou em consideragao. E' evidente, a 
luz do context©, que Descartes se refere a um duplo efeito do movi- 
mento dos espiritos: um na alma que leva esta a querer coisas que a 
natureza nos dita serem uteis, isto e, a julgar os objetos, que nos afe- 
tam, do ponto de vista do bem ou do mal que podem trazer-nos; outro 

(46) — P. Mesnard mais adiante insiste sobre essa alegagao: "Nous avons deja note I'Admira- 
tion. . . et constate sa definition purement psychologique" L>'admiration est done liee a une 
operation purement intellectuelle". Ob. Cit. pg. 100. 

<47) — Ver tambem os artigos 71, 72, 73 do T.P. 
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no corpo, no sentido de preparar este para a "execugao dos movimentos 
que servem para estas coisas". Quando, pois, Descartes diz que e "ne- 
cessario examinar, por ordem, de quantas maneiras que nos importam 
nossos sentidos podem ser movidos por seus objetos" e claro que ele al 
se refere ao duplo aspect© das paixoes, ao fisiologico como ao psicolo- 
gico, isto e, aquelas percep^oes despertadas na alma em concomitancia 
com os estados fisiologicos, e que sao estados de consciencia determina- 
dos pelas ideias de provqito ou prejuizo de nosso ser (48). 

Em suma, a expressao "qui nous importent", que P. Mesnard dei- 
xou de lado, modifica decisivamente o sentido do texto em que esse au- 
tor pretende mostrar que Descartes comegou com o proposito de estu- 
dar as paixoes de um ponto de vista exclusivamente fisiologico. 

Que quer, pois, dizer Descartes quando afirma que tratara das paixoes 
"en physicien"? (49). 

Significa, primeiramente,. segundo o proprio Descartes, que nao 
tratara do assunto nem como os oradores, nem como o filosofos mora- 
listas. Isso do ponto de vista negative. Do ponto de vista positive, que 
vai definir as paixoes da alma mostrando as suas ligagoes com o fisiolo- 
gico; vai defini-las em relagao ao piano substancial da uniao da alma 
e do corpo. A maneira de Descartes tratar do assunto e essa e de acor- 
do com ela temos de interpreter a expressao en physicien. Nao podemos 
dar a esta um sentido diferente para dizer imediatamente que Descar- 
tes se contradisse. Ja vimos como Descartes comegou a tratar a medi- 
cine do ponto de vista exclusivamente mecanico, mas acabou por trans- 
porta-la ao piano da uniao da alma e do corpo. Nem por isso a medi- 
cina deixou de ficar integrada na grande arvore da sabedoria como um 
dos galhos, dependentes das raizes metafisicas e do tronco fisico. O mes- 
mo se pode dizer da moral, ou ao menos do "Tratado das Paixoes", com 
a diferenga que este, comegando e desenvolvendo-se no piano da uniao 
da alma e do corpo, conduzira a investigagao ate o limiar de um piano 
superior, ao estudo das paixoes que tern por origem n^o mais o corpo, 
mas a propria alma, 

Em suma, se e certo, como veremos logo em seguida, e como o 
proprio P. Mesnard assinala, que Descartes pretende mostrar que as 
paixoes da alma provem dos movimentos do corpo, e que isso se da em 
conseqiiencia da uniao substancial da alma e do corpo, entao seria de 
estranhar que Descartes intentasse estuda-las so no corpo, isto e, no 

(48) — Ao fim do artigo anterior, falando das paixoes que se produzem principalmente em conse- 
qiiencia das excitagoes vindas dos objetqs exteriores que movem os senticOs, Descartes 
diz que para descobri-las todas e suficiente considerar todos os seus ^feitos. fe depots 
disso que vem, no artigo seguinte, a mengao do efeito dos objetos exteriores qne 
sao tanto no corpo quanto na a/ma. Poderia, pois, haver duvida de que aqucle todos 
se refira tanto aos aspectos psicologicos quanto aos fisiologicos das paixoes? 

(49) — C£. nota 36 deste capitulo. 
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elemento que e animal, fisico e mecanico, no elemento em que pode 
haver movimento, mas nao paixoes. que caracterizam a natureza huma- 
na composta dos dois elementos. Em conclusao, nada ha em Descartes 
que permita aponta-lo como um behaviorista, um partidario da "psico- 
logia do comportamento" em pleno seculo XVII. 

DEFINigAO DAS PAIXOES EM GERAL 

E' esse naturalmente o primeiro tema do "Tratado". 
Descartes comega lembrando que o termo paixao e relative: nao 

pode haver paixao sem agao e assim "agao e paixao constituem uma 
mesma coisa que tern dois nomes, em razao dos sujeitos diversos a que 
temos de liga-los" (50). 

No caso das paixoes da alma esta e o paciente e o corpo o agente. 
E* necessario, pois, saber como distingm-los (51). 

Tudo o que existe em nosso corpo e que vemos existir tambem nos 
corpos inanimados deve ser considerado como pertencendo so ao nosso 
corpo (52). Assim os movimentos e o calor que existem em nos, devem 
ser considerados so como coisas do corpo, pois que encontramos movi- 
mentos e calor tambem em corpos inanimados da natureza (53). Tal 
e, desde o principio do "Tratado", o pensamento de Descartes, que vai 
direito contra as concepgoes medievais da alma vegetativa e da alma 
sensitiva. 

Ao contrario, tudo "o que existe em nos e que nao concebemos 
de modo algum poder pertencer a um corpo, deve ser atribmdo a nossa 
alma" (54). Assim, nossos pensamentos so podem pertencer a nossa 
alma (55). 

Desse modo, o ponto de partida do "Tratado das Paixoes" e o mes- 
mo que se encontra no "Discurso", nas "Medtiagoes Metafisicas" e nos 
"Princlpios", a saber, a nitida distingao que ha entre a alma e o corpo, 
fundamento de todo o sistema cartesian©. Contudo e evidente que no 
"Tratado das Paixoes" Descartes comega ialando da distingao que ha 
entre a alma e o corpo somente a guisa de introdugao para o tema da 
uniao substancial da alma e do corpo, 

Realmente, apos os artigos introdutorios que acabamos de men- 
cionar se encontra uma serie de 11 artigos, do 6.° ao 16.°, destinados a 
descrever resumidamente as partes e as fungoes do corpo (art. 7.° e 

(50) — T.P. art. 1. A.T. XI pg. 328, 1. 9-13. 
(52) , it n'y a point de meilleur chemin pour venir a la connaissance de nos passions que 

d'examiner la difference qui est entre 1'ame et le corps, afin de connaitre auxques des deux 
on doiti attribuer chacune des fonctions, qui sont en nous". T.P. art . 2 A.T. XI pg. 
pg. 328, 1. 22-26 

(52) —.T.P. art. 3 A.T. XI, pg. 329. 
(53)  « T.P. art. 4 e art. 5. A.T. XI, pg. 329 e 330. 
(54) —, T.P. art. 3 A.T XI, pg. 329. 
(55) — i.p. art. 17 A-T. XI, pg. 342. 
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8°); a explicar a circulagao do sangue, que resulta de um calor maior 
existente no coragao (art. 9); a explicar a produgao dos espiritos ani- 
mais (art. 10); a explicar os movimentos musculares pela agao dos es- 
piritos (art. 11); a explicar os movimentos reflexos, tambem pela agao 
dos espiritos, (arts. 12 e 13); a explicar a diversidade do cwso dos es- 
piritos pela diversidade deles mesmos, diversidade somente relativa 
ao tamanho ou a sua maior ou menor agitagao (art. 14), proveniente 
das diferentes materias de que sao compostos, dos orgaos de onde 
vem e da agao do coragao sobre eles (art. 15); e finalmente a explicar 
os movimentos do nosso corpo que fazemos sem que para eles contri- 
bua a nossa vontade, tais como os do estomago e da respiragao, os quais 
nao dependem senao da "conformagao dos orgaos e do curso dos espi- 
ritos excitados pelo calor do coragao" (art. 16). 

Tudo isso com o fim de mostrar que o corpo humano e composto 
como uma maquina e funciona como uma maquina (56). 

Depois desses artigos, que tratam exclusivamente do corpo, vem 
aqueles em que Descartes fala do que pertence a alma: "Apres avoir 
considere toutes les fonctions qui appartienent au corps seul, il est aise 
de connaitre qu'il ne reste rien en nous que nous devions attribuer a no- 
tre ame sinon nos pensees" (57). Completa-se assim a distingao: ao 
corpo tudo o que pertence a extensao e ao movimento, inclusive aquilo 
que os antigos julgavam%ser fruto da atividade da alma vegetativa e da 
alma sensitiva; a alma, exclusivamente os pensamentos e todos os pen- 
samentos. 

. Mas aqui, encaminhando-se para a definigao das paixoes, Descar- 
tes faz, quanto aos pensamentos, uma distingao de capital importancia: 
ha pensamentos que sao agdes da alma e outros que sa^ as suas paixoes. 
Agoes sao todas as nossas vontades, porque experimt^amos que elas 
vem diretamente de nossa alma e parecem nao depender senao dela; 
paixoes sao todos os conhecimentos e percepgoes que se acham em nos, 
pois que todos eles sao recebidos das coisas que por elas sao represen- 
tadas" (58). 

As agoes da alma sao aquelas que tern a alma por origem. Podem, 
porem, terminar em pianos diferentes. a) Ha as que terminam na pro- 
pria alma, como, por exemplo, "quando queremos amar a Deus ou apli- 
car o nosso pensamento ao que nao e material", b) Ha as que termi- 
nam no corpo, os atos voluntarios, como por exemplo, o de andar (59). 

De um modo geral as percepgoes todas sao paixoes da alma. Mas 
e necessario distinguir tambem duas especies: a) As percepgoes que 
tern a alma como causa, como por exemplo a percepgao de nossas von- 
tades, porque e precise distinguir entre o querer, que e uma agao, e o 

i ■ 1 
(56) _ T.P. Art. 7. A.T. XI pgs. 331-332. 
(57) — T.P. Art. 17. A.T. XI. pg 342 
(58) — T.P. art. 17. A.T. XI pg. 342, 1. 20-22. 
(59) — T.P. Art. 18. A.T. XI pg. 342-343. 
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perceber que se quer, que ja e uma paixao. Como, porem, neste caso 
o aspecto mais importante ou "mais nobre" e o da voligao, nao e costu- 
me dar a percepgao de nossas voligoes o nome de paixoes (60). A este 
grupo pertence tambem uma especie de imaginagao, a imaginagao vo- 
luntaria ou criadora, bem como a percepgao do esforgo da alma, apli- 
cando-se a "considerar algo que e somente inteligivel, mas nao imagina- 
vel, como por exemplo a propria natureza da alma" (61). b) As per- 
cep^oes que tern o corpo como causa. Entre estas, por sua vez, e ne- 
cessario distinguir varias especies: a) As imaginagoes que sao produ- 
zidas nao pelo esforgo criador da alma (como as que sao mencionadas 
no art. 20), mas que sao produzidas pelo curso fortuito dos espiritos 
(como os sonhos, o devaneio) (61). b) Vem em seguida uma serie 
de percepgoes que tern o corpo como a causa e que dependem dos ner- 
vos. Elas sao de tres especies: a) As sensagoes dos objetos exteriores, 
de cor, de som, etc. b) As sensagoes que temos como existindo em nos- 
so proprio corpo, como a de fome, de sede, a dor, o calor, etc. c) As ^ 
percepgoes da alma de que nao se conhece nenhuma causa proxima e £= 
que relacionamos so com a alma, como os "sentimentos de alegria, de g 
colera e outros semelhantes". Falando de um modo geral, estas tres sor- m 

tes de percepgoes sao paixoes da alma, pelo fato de serem percepgoes; S 
mas costuma-se restringir o nome de paixao somente as percepgoes da — 
ultima classe, isto e, as que tendo como causa o corpo, ou melhor, o S 
movimento dos espiritos atraves dos nervos, nao sao nem percepgoes Z! 
das coisas do mundo exterior, nem dos estados do nosso corpo, mas "que ' 
se relacionam com a nossa alma", isto e, que sao percepgoes de estados Fv 
de nossa alma. v 2 

Sao estas as paixoes propriamente ditas, portanto. E estas e que ry5 

constituem o objeto do estudo do "Tratado" (63). ^ 
Feita assim a classificagao de todos os pensamentos, para nela 

se ver o lugar que ocupam as paixoes propriamente ditas, Descartes pas- > 
sa, no art. 27 a definigao destas, a qual decorre mesmo dessa classifi- 
cagao: as paixoes da alma podem ser definidas como "des perceptions^ 
ou des sentiments, ou des emotions de Tame qu'on rapporte particulie- 
rement a elle et qui sont causees, et entretenues, et fortifiees par quel- 
que mouvement des esprits" (64). 

Este texto, bem como os que se encontram nos dois artigos seguin- 
tes sao de importancia capital para o estudo que vimos fazendo e a 
razao disso e que, definindo o abjeto do estudo do "Tratado" — as pai- 
xoes da alma — eles as poem de um modo claro no piano da uniao da 

(60) — T P. Art. 19. A.T.XI. pg. 343, 1. 20-25. 
(61) — TP. Art. 20. A.T. XI. pg. 344. 
(62) — T.P. Art. 21. A.T. XI. pg. 344-345. 
(63) — Ver na pagina seguinte o quacro sinotico que resume a classificagao de Descartes. 
(64) — T.P. Art. 27. A.T. XI. pg. 349. 
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alma e do corpo, quanta a substancia de que dependent; e no piano das 
ideias confusas quanto a possibilidade de conhecimento. A analise que 
Descartes faz dessa definigao no artigo 28 nao deixa pairar a minima 
duvida sobre esses pontos (65). Vejamos. 

Pensamentos ■< 

Agoes da alma — Nossas vontades: 

Agoes da alma que terminam nela mes- 
ma. Quando queremos amar a Deus ou 
aplicar nossos pensamentos ao que nac 
e material. 
Agoes da alma que terminam no corpo i 
atos voluntaries, o andar, por exemplo 

Paixoes da 
alma: Per- 
cepgoes ou 
conhecimentc 

1. Percepgoe: 
que tcm a al 
ma como -< 
causa 

2. Percppgder 
que tern o ^ 
corpo como 
causa 

For interme 
dio dos ncr ^ 
vos 

1. As sensagoes de oO- 
jetos esteriores — 
(23). 

2. Sensagoes do corpc 
art. (24). 

3. Percepgoes ,da alms 
de que nao se co- 
nhece comumente 
nenhuma causa pro- 
xima. 
Sao estas as paixoe: 
propriamente ditas 

art. (25). 

(65) — T. P. Art. 28. A. T. XI, pgs. 349-350: "Ou les peut nommer des perceptions, lorsqu'on 
se sert generalement de ce mot, pour signifier toutes les pensees qui ne sont point des 
actions de 'lame ou des volontes, mais non point lorsqu'on ne s'en sert que pour signi- 
fier des connaissances evidentes. Car I'experience fait voir que ceux qui sont les plus agite 
par leurs passions ne sont pas ceuxs qui les connaissent le mieux et qu'elles sont du nom- 
bre des perceptions que I'etroite alliance qui est entre 1'ame et le corps rend confuses 
et obscures. On les peut aussi nommer des sentiments, a cause qu'elles sont regues en 
1'ame en meme fagon que les objets des sens exterieurs, et ne sont pas autrement connues 
par elle, mais on peut encore mieux les nommer des emotions de I'ame, non seulement a 
cause que se non peut etre atribue a tous les changements qui arrivent en elle, e'est- 
a-dire a toutes les diverses pensees qui lui viennent, mais particulierement pour ce 
que, de toutes les sortes de pensees qu'elle peut avoir, il n'y n a point d'autres qui 
I'agitent et I'ebrantent si fort que font ces passions". 

Percepgoes de nossas vontades, imagi- 

nagoes e outros pensamentos que de- 

pendem da vontade (art. 19) . 

Imaginagoes diferentes das do art. 20 
porque produzidas nao por esforgo dt 
alma, mas pelo curso fortuito dos es- 
ptritos — sonhos, "reveries" — nao de- 
pendem dos nervos. 
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Pode-se dizer que as paixoes sao percepgoes porque a palavra "per- 
-cepgao" se aplica a todos os pensamentos que nao sao agoes da alma. 
Nao se deve, porem, aplicar a palavra "percep^ao" ais paixoes da alma 
quando e tomada, como acontece algumas vezes, com o sentido de "co- 
mhecimento evidente". 

Depois considera que a experiencia das paixoes, se e suficiente pa- 
ra compreendermos clara e distintamente, como ja vimos noutro lugar 
(66), que a natureza do homem e um composto ou uma mistura da 
substancia extensa e da substancia pensante, nao e suficiente para co- 
nhecer clara e distintamente cada um desses estados confusos que afe- 
tam tanto a alma como o corpo: a experiencia nos mostra que os que 
sao mais agitados pelas paixoes nao sao realmente os que as conhecem 
tnelhor. 

Finalmente poderiamos pensar que depois de dizer isso Descartes 
reservaria o perfeito conhecimento das paixoes ao sabio, ao homem que 
nao se deixa agitar demasiadamente por elas. £le nao o faz entretanto: 
emprega para o conhecimento das paixoes a forma gramatical do com- 
parative destinada a exprimir a relatividade desse conhecimento: o co- 
nhecimento melhor (ceux qui les connaissent le mieux). Existe, pois, 
o conhecimento melhor ou pior das paixoes, nao o conhecimento per- 
feito delas. E para que nao haja duvidas sobre o seu pensamento, o da 
impossibilidade de conhecer claramente as paixoes, ele acrescenta: "el- 
les sont du nombre des perceptions que Vetroite alliance qui est entre 
Vame et le corps rend confuses et obscures'*. 

Encarando em seguida a paixao, nao mais como percepgao, mas 
-como sentimento, Descartes diz: "On les peut aussi nommer des senti- 
ments, a cause qu'elles sont regues en Tame en meme fagon que les ob- 

1 jets des sens exterieurs et ne sont pas autrement connues par elle" (67). 
Duas coisas devemos notar neste texto: 

a) Descartes compara aqui as paixoes com as sensagoes (que ele 
alias chama de sentimentos; ver art. 46). As paixoes sao recebidas na 
alma do mesmo modo que as sensagoes do mundo exterior. No referido 
artigo 46 ele declara tambem que essa e a razao pela qual nao pode- 
mos dominar diretamente as paixoes. A concepgao de Descartes sobre 
-os sentidos e sobejamente conhecida: dos sentidos, que so nos podem 
dar ideias confusas, nenhum conhecimento certo nos pode vir. Contu- 
do, em vista da veracidade de Deus, os sentidos nao podem ser intei- 
ramente enganosos; as informagoes que deles nos vem sao uteis a nos- 
sa vida, sap suficientes, em regra, para realizarmos os movimentos, as 
agoes necessarias para a conservagao e o bem-estar do nosso corpo (68). 
A causa dessas ideias confusas que sao as sensagoes e a mesma que ex- 

(66) — Ver o capitulo sobre a uniao substancial da alma e do corpo. 
^<67) — Art. 28. Ver nota 65. 
v(68) — Ver 6a. Meditagao, A. T. XI, pgs. 66 e 71. 
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plica a confusao inerente as paixoes: tanto umas como outras dizem res- 
peito ao piano substancial da uniao da alma e do corpo. Tais sao os 
pontos de contacto entre as sensagoes e as paixoes (69). 

b) Mas, assinalados estes, Descartes aqui alude a uma diferenga 
de grande importancia entre uma e qutra que, segundo parece, ainda 
nao foi notada por nenhum comentador: e que os objetos do mundo ex- 
terior que so confusamente se podem conhecer por intermedio dos sen- 
tidos, podem conhecer-se perfeitamente atraves das ideias claras e dis- 
tintas da mente ou da inteligencia. Do mundo exterior, portanto, ha 
duas especies de conhecimento: um confuso que nos vem dos sentidos 
e outro claro e distinto que nos vem pelo trabalho da inteligencia sobre 
as ideias referentes a extensao e ao movimento. A Fisica nao e outra 
coisa senao o conhecimento cientifico das coisas do mundo exterior, da 
materia e do movimento de suas partes. E a Fisica e possivel exatamen- 
te porque ela se refere nao mais a uniao da alma e do corpo, mas a subs- 
tancia extensa tomada separadamente, na sua pureza de substancia ex- 
tensa. Quando se trata, porem,, das paixoes da alma, nao e possivel falar 
dos dois pianos de conhecimento: um de conhecimento confuso que se 
desenrola no piano da uniao, e outro de conhecimentos claros que se de- 
senrolam no piano das substancias puras, corpo ou alma, porque as pai- 
xoes, por definigao se referem ao piano da uniao e nao podem sair dele. 
E' certamente a isso que Descartes alude no texto que estudamos quan- 
do, comparando as paixoes com as sensagoes, diz que aquelas "ne sont 
pas autrement connues par elle (par Tame)". "Autrement" se refere, 
pode-se interpretar razoavelmente, ao conhecimento pelas ideias claras 
e distintas, possivel para o objeto das sensagoes, mas nao para o feno- 
meno misto da paixao. 

Encarando a paixao como emogao, afirma Descartes no final do 
artigo 28, ser este o nome que mais Ihe convem, porque e o que ex- 
prime melhor o carater de passividade da alma no que diz respeito aos 
pensamentos que sao paixoes: nao ha pensamento que agite e abale a 
alma tao fortemente como estas. 

Depois dessas explanagoes de sua definigao das paixoes do ponto 
de vista da alma, Descartes as completa no artigo 29, do ponto de vista 
do corpo: "elles sont causees, entretenues et fortifiees par quelque mou- 
vement des esprits" (70). Nao e necessario insistir aqui sobre o fato 
que o movimento dos espiritos, sendo a causa proxima das paixoes pro- 
priamente ditas, permite distingui-las quer dos pensamentos que sao 
"vontades" quer das outras percepgoes que se relacionam com os ob- 
jetos do mundo exterior ou aos estados de nosso proprio corpo. Basta 
chamar a atengao para o fato que Descartes apresenta como elemento 

 * 1 

(69) — Poderiamos acrescentar ainda que as paixoes, assim como as sensagoes em regra trazem 
beneficio ao homem. Veja-se o que Descartes diz sobre u utilidade das paixoes, artigos 137 
e 212. 

(70) — T. P. Art, 29. A. T. XI, pg. 350, I. 21-12. 
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essencial a caracterizagao das paixoes: o movimento dos espiritos. Quan- 
do estes movimentos produzem na alma, nao as sensagoes que dizem 
respeito a objetos do mundo exterior, nao as que dizem respeito a nos- 
so corpo, (como as da fame, sede ou dor), mas as percepgoes que inte- 
ressam principalfnente a alma, como o amor e o odio, a alegria ou a 
tristeza, entao estaremos diante de paixoes propriamente ditas. 

Esta primeira parte do Livro I do "Tratado" se destina, pois, a 
mostrar: a) a natureza das paixoes; b) a qualilade das ideias que a res- 
peito delas podemos ter. A conclusao e que as paixoes sao fenomenos 
que se passam no piano substancial da alma e do corpo e, como conse- 
qiiencia, que o conhecimento que delas se pode ter nao ultrapassa o 
piano das ideias confusas. E5 o que realmente se encontra no artigo 
30; o ultimo dessa parte que trata da definigao ou caracterizagao das 
paixoes e qtie vem logo antes dos artigos que tratam das fungoes da 
glandula pineal. Diz esse artigo: "Mais pour entendre plus parfaitement 
toutes ces choses il est besoin de savoir que I'ame est veritablement 
jointe a tout les corps. . ." (71). 

A partir do artigo 31 se encontram os textos destinados a mostrar 
por que processo se realiza essa intercomunicagao entre o corpo e a 
alma, de que as paixoes constituem um dos aspectos. 

A alma esta unida a todo o corpo, nao se podendo dizer, portanto, 
que ela esteja em uma parte com exclusao das outras (72). 

Isso, contudo, so pode ser entendido da seguinte maneira: o corpo 
e um organism©, e mesmo um mecanismo, em que cada uma das partes 
funciona em harmonia com todas as outras; esta harmonia do corpo de- 
ve ser assegurada por um orgao chave do qual dependem os movimen- 
tos de todos os outros; ora, todos esses movimentos se realizam em con- 
seqiiencia dos movimentos dos espiritos animais (73). Se, pois, desco- 
hrirmos o orgao do corpo que governa o movimento dos espiritos tere- 
inos descoberto tambem a chave de todo o seu funcionamento e, com 
isso, igualmente o ponto onde se inserem a agao da alma sobre o corpo 
e a do corpo sobre a Ima, o que nos permitira, senao explicar, ao menos 
localizar o processo psicofisiologico da uniao. 

(71) — Se quisessemos mais uma confirmacao do proprio Descartes poderiamos citar ja no fim 
do II livro do "Tratado" o artigo 136, que diz: "Au reste afin de supleer ici en peu de mots, 
a tout ce qui pourrait y etre ajoute touchant les divers effets ou les diverses causes dea 
passions, je me contenterai de repeter /© principe sur leqvel tout ce que j'en at ecrit 
est appuye, a savoir, qu'il y a telle liaison entre notre ame et notre corps que lorsque 
nous avons une fois joint quelque action corporelle avec quelque pensee, Tune Jes 
deux ne se presente point en nous par apreS que I'autre se s'y presente anssi..." 
T.P. art. 136. A.T. XI. pg. 428, 1. 17-25. 

(72) — Isso se da porque o corpo e uma unidade organica. Se se provar, portanto, que a alma 
se relaciona especialmente com determinados orgaos do corpo, do qual todos os outros 
dependem, fica tambem demonstrado que a alma esta unida a todo o corpo; a alma e 
da natureza tal que nao tern relagao com a extensao, nem com as dimensoes ou outras 
propriedades da materia. Sua uniao com o corpo e relative ao conjunto organico deste. 
T.P. art. 30. A.T. XI, pg. 424-425. 

(73) — Cf. T P. artigos 10, 11, 12, 13, 14, IS, 16. 
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Ora, Descartes acha no corpo um meio seguro para localizar este 
orgao central de toda a atividade do homem: e o fato de haver sentidos 
que dependem de orgaos duplos — os olhos, os ouvidos. Como, ape- 
sar disso, as sensagoes que deles nos vem aparecem a nossa consciencia 
unidas, e necessario encontrar na estrutura do corpo algum orgao em 
que as imagens ou impressoes devidas a esses orgaos se superponham, 
a fim de se unificarem e passarem a alma como uma so sensagao (74). 
O orgao que apresenta as condigoes necessarias para a realizagao desse 
processo nao pode deixar de ser a glandula pineal, a "conarion", e isso 
porque esta e a unica parte do cerebro que nao q dupla mas una, e 
"de tal modo suspense acima do conduto pelo qual os espiritos das ca- 
vidades anteriores (do cerebro) tern comunicagao com os da cavidade 
posterior, que os menores movimentos dela podem muito para mudar o 
curso desses espiritos, e reciprocamenter as mendires mud^ngas que 
acontecem no curso dos espiritos podem mudar muito os movimentos 
desta glandula" (75). 

Segue-se, pois, que a alma tern a sua "sede principal" na glandula 
pineal. Isso significa que a glandula pode transmitir a alma os movi- 
mentos nela causados pelas impressoes que vem dos sentidos, bem co- 
mo que ela, a glandula, pode ser movida pela alma e esse movimento 
repercutir no corpo todo atraves dos espiritos langados numa diregao 
ou outra em conseqiiencia desse movimento da glandula (76). 

Notemos aqui, ainda uma vez, que Descartes nao apresenta nenhu- 
ma explicagao racional da uniao e dos processes de interdependencia 
entre o corpo e a alma. O argumento que aduz para provar que a "sede 
principal" da alma e na glandula pineal, tirada da disposigao anatomica 
das partes do cerebro e da fisiologia dos espiritos animais, nao constitui 
uma explicagao da uniao. A uniao e para Descartes um fato que a ex- 
periencia torna evidente para cada homem. Mas um fato racionalmen- 
te inconcebivel, inexplicavel, a nao ser pela vontade de Deus. A deter- 
minagao, no corpo humano, de um lugar ou orgao em que se realiza o 
processo da intercomunicagao nao representa nenhum progress© no sen- 
tido da explicagao. Descartes de fato renuncia a ela. Nao se encontra 
em sua doutrina nada que se assemelhe ao ocasionalismo de Malebran- 
ehe, ou a teoria dos atributos de Espinosa, ou a harmonia pre-estabele- 
cida de Leibniz. A unica coisa que Descartes diz, alem da ja citada 
explicagao pelo poder divino, e que ha movimentos instituidos pela na- 
tureza para fazei sentir esta ou aquela paixao (77). Deixando o pro- 
blema assim sem solugao e afirmando a necessidade de encarar a natu- 
reza humana como algo que, apesar da sua composigao, constitui uma 

(74) — T.P. art. 32 A.T. XI, pg. 352-353. 
(75) — T.P. art. 31. A.T. XI. pg, 352, 1. 13 — 21. 
(76) — T.P. art. 34. A.T. XI pgs. 354-355. 
(77) — T.P. art. 36, A.T. XI pg. 357, 1. 4-7. 
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uniao substancial, Descartes se aproxima, sem duvida, do ponto de vis- 
ta da psicologia moderna, mais que alguns dos seus sucessores. 

No que diz respeito a moral, uma vez que as paixoes ^ao fenome- 
nos que se passam no piano da uniao, a impossibilidade de uma expli- 
cagao cientifica desta, por meio de ideias claras e distintas langa todo 
o tratamento do assunto no piano das ideias confusas. Isso nao signi- 
fica, porem, a eliminaeao de todo o esforgo da vontade no sentido de 
procurar os melhores juizos possiveis e de agir de acordo com eles. 
Ao contrario, compreender que a natureza humana apresenta esse ca- 
rater misto e irredutivel a conhecimentos claros e distintos e ja um 
conhecimento de grande importancia, e mais valioso do ponto de vista 
da moral do que qualquer fisiologia das paixoes, por mais cientifica que 
fosse, Por exemplo, o fato de uma situagao de perigo produzir efeitos 
diferentes em dois individuos, de modo que um seja tornado de medo 
e levado a fuga, ao passo que o outro tern coragem e se langa ao ataque, 
mostra o carater aleatorio e nao cientifico das paixoes, mas permite ao 
mesmo tempo compreender porque o mesmo fato produz efeitos dife- 
reqtes: e que os cerebros nao sao dispostos do mesmo modo (78). Ora, 
a uniao que ha entre a alma e o corpo faz que, no que diz respeito 
as paixoes, a alma esteja.como que a servigo do corpo, isto e, sinta e 
queira aquilo que o corpo esta preparado para realizar (79). Desse 
modo, ainda que nao se saiba como o corpo e alma se comunicam, po- 
de-se expUcar porque o mesmo fato produz efeitos diferentes. 

Mais ainda, o conhecimento da existencia dessa uniao inexplicavel 
permite estabelecer, com conhecimento dos fatos, uma tecnica pela Spial 
6 possivel, ainda que indiretamente, o dominio ou ao menos a orienta- 
gao das paixoes pela alma. Toda a ultima parte do Livro I do "Tra- 
tado" 6 destinada a mostrar como isso se pode fazer. 

No artigo 41, cujo titulo e "Qual o poder da alma em relagao ao 
corpo", se encontra o prindpio fundamental dessa tecnica: as agoes da 
alma estao absolutamente sob seu poder e nao podem, senao indireta- 
mente, ser modificadas pelo corpo; de outro lado as paixoes da alma 
(a nao ser aquelas que tern por origem a propria alma) dependem in- 
teiramente do corpo e so indiretamente podem ser modificadas pela al- 
ma. E' precisamente nessa possibilidade de agao indireta da alma so- 
bre as paixoes que se fundamenta o tratamento moral delas. E a chave 
dessa agao indireta se encontra no fato de que a alma pode mover a 
glandula ao sabor de sua vontade, e por meio do movimento da glan- 
dula orientar os espiritos no sentido de estabelecerem no corpo uma 

/781 — TP. art. 39 A.T. XI pg. 358. I. 21-22. 
[11] __ T.P. art. 40 A.T. XI. pg. 359 1. 10 
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situagao contraria a da paixao que queremos dominar ou combater. 
Antes, porem, de falar dessa tecnica para dominar as paixoes propria- 
mente ditas, Descartes mostra os modos pelos quais a alma pode 
comunicar-se com o corpo, sempre atraves da glandula. Por exemplo, 
o esforgo da alma no sentido de lembrar-se de alguma coisa nao con- 
siste em reevocar diretamente um estado de consciencia ja vivido; mas 
o esforgo de lembrar "faz que a glandula, inclinando-se sucessivamente 
em varias diregoes, impila os espiritos para as diversas regioes do ce- 
rebro, ate que eles encontrem aquela em que ha os tragos do objeto de 
que se quer recordar" (80). De modo semelhante se explica como a 
alma pode imaginar, ou tornar-se atenta, ou mover o corpo (81). Orar 

ha movimentos da glandula, e por conseguinte dos espiritos animais, 
que estao naturalmente ligados a determinadas vontades nossas. Por 
qxemplo, a vontade de olhar ao longe faz que a pupila se dilate; mas 
se quisermos fazer com que a pupila se dilate independentemente da 
vontade de olhar ao longe, isso nao se dara. Ha, pois, uma ligagao na- 
tural entre a ideia de ver ao longe e a dilatagao da pupila, e o mesmo 
se da com todos os outros movimentos do nosso corpo necessarios para 
a sua conservagao e o seu bem-estar. Ocorre porem, aqui, um fato de 
capital importancia para o dominio das paixoes: e que "por industria e 
por habito" podemos estabelecer novas ligagdes entre a nossa vontade 
e os movimentos da glandula e dos espiritos. O exemplo que Descartes 
toma para ilustrar essa capacidade e o da linguagem. Como se da que 
homens que falam diferentes linguas realizem movimentos diferentes 
para pronunciarem cada um em sua lingua as palavras diferentes que 
significam a mesma coisa? Isso se da porque o habito, a educagao, liga- 
ram em cada lingua detprminados movimentos a uma determinada ideia. 
A prova disso e que e muito mais dificil pronunciar uma palavra esfor- 
gando-nos para realizar os movimentos que sao necessarios para pronun- 
cia-la do que tendo em mente apenas o sentido da palavra (82). 

E' essa possibilidade de ligar artificialmente certos movimentos da 
glandula a certas ideias ou atos de vontade que constitui a base do corn- 
portamento racional, o comportamento melhor que e possivel, em re- s 

lagao as paixoes da alma. Realmente, depois de ter perguntado no ar- 
tigo 41 qual e o poder da alma sobre o corpo, Descartes pergimta ago- 
ra, no artigo 45, "qual e o poder da alma em relagao as paixoes" e res- 

(80) — T.P. art. 42. A. T. XI. pg. 360, 1. 10-15. 
(81) — T P. arts. 43 e 44. A.T. XI. pg. 361 e 362. 
(82) —< T.P. art. 50, A.T. XI pg. 368, 1. 23-369. 1. 12: "Et il est utile cte savcir, que 

comme il a d6ja ete dit ci-degus, encore que chaque mouvement de la glande semble 
avoir ete joint par nature a chaqu'une de nos pensees des le commencement de notre vie 
on les peut toutefois joindre a c'autres par habitude, ainsi que I'exp^riencerfait voir aux 
paroles, qui excitent des mouvements en la glande, lesquels, selon I'institution de la nature, 
ne representent a Tame que leur son lorsqu'elles sont proferees de la voix, ou la figure 
de leurs lettres, lorsqu'elles sont Rentes, et qui naiammoins, par I'habitud'e qu'on a acquise 
en pensant a ce qu'elles signifient lorsqu'on a oui leur son ou bien qu'on a vu leur lettres, 
ont coutume de faire concevoir . cette signification plutot que la figure de leurs lettres, on 
bien le son de leurs syllabes". Cf. ainda art .211. 
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ponde: "nos passions ne peuvent pas aussi directement etre excitees ni 
otees par Vaction de notre volonte, mais elles peuvent I'etre indirectement 
par la representation des choses qui ont coutume d'etre jointes avec les 
passions que nous voulons avoir et qui sont contraires a celles qui nous 
voulons rejeter. Ainsi pour exciter en soi la hardiesse et oter la peur, 
il ne suffit pas d'en avoir la volonte, mais il faut s'appliquer a consi- 
derer les raisons, les objets ou les exemples qui persuadent que le peril 
n'est pas grand; qu'il y a toujours plus de surete en la defense etc:" (83). 

No artigo 46 Descartes lembra que as paixoes sao nao somente 
causadas, mas tambem conservadas e iortiiicadas • no campo da nossa 
consciencia pelo movimento dos espiritos; por isso, no caso de paixoes 
fortes, nao estara em nos combate-las, mesmo indiretamente, atraves da 
representagao de outras paixoes contrarias, pois nao podemos afasta-las 
de nossa consciencia enquanto perdura a agitagao dos espiritos que as 
produzem, do mesmo modo que nao podemos deixar de perceber os ob- 
jetos sensiveis enquanto agem sobre os orgaos de nossos sentidos. Nes- 
se caso "o mais que a vontade pode fazer, durante o tempo em que a 
paixao conserva o seu vigor, e nao consentir em seus efeitos e nao rea- 
lizar certos movimentos aos quais ela dispoe o corpo". E' este o ulti- 
mo reduto da vontade: nao podemos deixar de ter nossa consciencia 
invadida e dominada pelas representagoes de uma paixao que agita for- 
temente os espiritos animais; mas e possivel, num esforgo ultimo, reter 
os movimentos a que ela nos arrasta. 

Todas as consideragoes referentes a tecnica do dominio das pai- 
xoes decorrem, e evidente, do conhecimento do seu carater de feno- 
meno misto, da alma e do corpo. Este modo de ver, absolutamente novo 
no tempo de Descartes, conserva ate hoje um sabor de atualidade. Po- 
de-se discordar da metafisica sobre a qual Descartes funda a sua teoria 
das paixoes; nao se pode deixar de reconhecer que ele viu o problema 
de modo realista e profundo. 

Nos artigos que se seguem Descartes mostra como a doutrina das 
paixbes e da natureza humana em geral substitui com vantagem a dou- 
trina escolastica das tres almas na explicagao que da das lutas morais. 
Constitui uma experiencia comum dos homens o se verem como que 
divididos entre seus deveres morais e suas paixoes e desejos. Essa ex- 
periencia a filosofia antiga a explicava por uma luta entre a alma sen- 
sitiva e a alma racional. Erro que vem, diz Descartes, do fato de nao 
se haver distinguido convenientemente entre as fungoes da alma e as 
do corpo (84). Na verdade essa experiencia de luta intema vem do 

(83) —■ T^P. art. 45 A.T, XI pg. 362 e 363. Conferir artigo 50, pg. 369, 1. 11-18: "II est 
utile aussi de savoir qu'encore que les mouvements, taht de la glende que des esprits du 
cerveau qui representent a Tame certain objets soient naturellement joints avec ceur qui 
excitent en elle certaines passions, ils peuvent toutefois par habitude en etre separ6s 
et jointes a d'autres fort differents, et meme que cette habitude peut etre acquise par 
une seule action. . ." 

(84) — T.P. art. 47. A.T. XI pg. 364-365. 
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fato de "a pequena glandula que esta no meio do cerebro poder ser im- 
pelida de um lado pela alma e de outro lado pelo corpo, e quando acon- 
tece que estas duas impulsoes sao contrarias, a mais forte impede o efei- 
to da outra". Isso se da, por exemplo, entre o esforgo pelo qual os es- 
piritos impelem a glandula a causar na alma o desejo de qualquer coi- 
sa, e o esforgo pelo qual a alma a repele pela vontade que tern de fugir 
a mesma coisa". Ora, a alma nao pode agir diretamente sobre a glandu- 
la para contrariar determinados movimentos dos espiritos, mas e obri- 
gada a uma agao indireta, por meio de representagoes que provoquem 
na glandula movimentos contraries ao que se deseja combater. Como 
na sucessao dessas representagoes, pode dar-se o fato que umas tenham 
realmente forca para contrariar a paixao, mas outras nao tenham, "a 
alma se sente impelida quase ao mesmo tempo a desejar e a nao dese- 
jar uma mesma coisa" (85). 

Aos olhos de Descartes esta doutrina substitui com vantagem a 
doutrina escolastica nao so por eliminar a mitologia das tres almas, 
como tambem por indicar o processo pelo qual se pode levar a melhor 
nos combates morais. 

Nessa doutrina realmente se funda a concepgao cartesiana das al- 
mas fortes e das almas fracas, ou melhor, dos diversos graus de forga 
das almas. Ha tres graus, diz Descartes: 1.°) Aquele em que a alma 
nao se determina de modo algum a lutar contrS as paixoes que nela se 
instalam. Como pode haver ao mesmo tempo paixoes que se contra- 
riam — assim, o medo da morte, que so pode ser evitada pela fuga, 
e ao mesmo tempo o sentimento de vergonha causado pela covardia — 
elas agitarao a alma de modo que esta, dominada ora por uma ora por 
outra se sinta afinal "escrava e infeliz" (86). 2.°) E' raro, porem, en- 
contrar almas tao fracas e irresolutas. A maioria dos homens rege ao 
rnenos uma parte de suas agoes por meio de juizos. Mesmo quando es- 
tes sao falsos, ou quando eles vem de alguma paixao que antes tinha 
dominado e vencido a pessoa, pode-se pensar que estas almas sao mais 
ou menos fortes, na medida em que, seguindo mais ou menos esses jui- 
zos, conseguem veneer as paixoes presentes (87). Por outras palavras, 
quern consegue dominar suas paixoes, ainda que seja fundado em jui- 
zos falsos e em preconceitos, mostra que tern mais forga de alma que 
aquele que se deixa dominar inteiramente pelo jogo das paixoes. 3.°) 
As almas verdadeiramente fortes, porem, sao aquelas que combatem as 
paixoes com as armas proprias, quer dizer, armas que pertencem a par- 
te mais alta do espirito, a vontade e a inteligencia. "O que chama suas 
proprias armas sao os juizos firmes e determinados a respeito do co- 
nhecimento do bem e do mal, segundo os quais a alma resolveu condu- 

(85) 
(86) 
(87) 

— T.P. art. 47. A.T. XI. pg. 366, 1. 7-9. 
— T.P. art. 48 A.T. XI. pg. 3^7, 1. 23. 
— T.P. art. 49. A.T. XI. pg. 367-368. 
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zn as agoes de sua vida" (88). Ja sabemos que este conhecimento do 
bem e do mal e relative a propria natureza humana, a existencia de 
Deus, ao lugar do homem no universo, a vida em sociedade (89). Sao 
verdadeiramente fortes e livres os que se apoiam nao em ideias ou opi- 
nioes falsas, mas no conhecimento da verdade, ao menos da verdade 
que e possivel. E' necessario, porem, nao esquecer, no que diz respeito 
ao dominio das paixoes, que Descartes esta falando sempre da agao 
indireta sobre elas. As ideias em si mesmas, por mais verdadeiras, nada 
podem contra as paixoes. Devemos insistir na importancia desta ideia. 
Mais adiante Descartes voltara a ela em termos que poderiam parecer 
apresentar uma concepgao diferente da virtude, pois que ele fala 
das "virtudes que sao habitos de pensamento" (art. 161). Trata-se, po- 
rem, apenas de uma aplicagao ou desenvolvimento da nogao cartesiana 
de virtude como esforgo de bem pensar e bem agir, pois que a aqui- 
sigao desses habitos e o resultado do esforgo que se faz para, ao com- 
plexo das ligagdes naturais entre os movimentos dos espiritos e deter- 
minados estados de consciencia — que ja representa em grosso a satis- 
faqao das necessidades vitais do homem — sobrepor um outro comple- 
xo de ligagoes adquiridas artificialmeptte pela repetigao, moralmente 
superior ao complexo natural, por ser o resultado do esforgo de bem 
pensar e bem agir, isto e, da virtude. Se se cria em nos um habito pelo 
qual determinados movimentos de nosso corpo sejam despertados pelo 
pensamento ou representagao destas ideias do bem e do mal, entao te- 
mos todas as chances a nosso favor. E' esse o tema a que volta o ulti- 
mo artigo do livro I. Os proprios animais podem ser treinados a exe- 
cutar aquilo que e contrario a sua natureza, como o cao perdigueiro que 
aprende a nao se precipitar sobre a presa quando a percebe, e a 
nao fugir quando ouve o estampido do tiro; com maior razao se pode 
esperar "que mesmo aqueles que tern as almas mais fracas poderao ad- 
quirir um imperio absolute sobre as suas paixoes, se se emprega a in- 
dustria suficiente para educa-los e conduzi-los" (90). 

(88) — T. P. art. 48. A. T. XI, pg. 367, 1. 6-9. 
(89) — Ver pgs. 101-102 deste trabalho. 
(90) — T.P. art. 50. A.T. XI. pg. 370, 1. 14-17. 



O TRATADO DAS PAIXOES 

II PARTE 

A segunda parte do "Tratado das Paixoes" intitula-se: "Do numero 
e ordem das Paixoes e explicagao das seis primitivas". Trata-se, pois, 
de enumerar as paixoes e de examina-las por ordem. E' a seguinte a 
estrutura desta parte do "Tratado": a) A guisa de introdugao, uma in- 
dagagao a respeito das causas das paixoes (1) e a busca de um criterio 
para a sua enumeragao (2); b) Enumeragao das paixoes segundo uma 
ordem estabelecida pela inteligencia como a melhor possivel (3); c) 
Feita a enumera^ao, encontra-se um estudo das seis paixoes simples e pri- 
mitivas, das quais todas as outras sao especies ou combinagoes (4); d) 
Conclusoes morais da II Parte (5). 

A) INTRODUgAO 

As causas das paixoes e criterio para sua enumeragao e explicagao. 

Quais sao as causas primeiras das paixoes, pergunta Descartes. A 
causa proxima ou imediata delas e a agitagao dos "espiritos", a qual mo- 
ve a glandula e repercute na alma, Como porem esta causa e a mes- 
ma para todas as paixoes, nao podemos, a partir dela, estabelecer nenhu- 
ma distingao que permita classifica-las. Importa procurar as causas pri- 
meiras, que podem ser de tres especies; a) agoes da alma que, conce- 
bendo, imaginando dado objeto, move a glandula e agita os espiritos; 
b) o temperamento do corpo ou as impressoes fortuitas que se encon- 
tram no cerebro, que podem, igualmente, agitar os espiritos; c) Os ob- 
jetos que movem os sentidos. Esta e a causa ordinaria e principal das 
paixoes; os casos citados nas letras a e h podem tambem ser produzi- 
dos por esta ultima causa, razao pela qual ela sera tomada como ponto 
de partida para estabelecer uma classificagao. 

A primeira observagao que ocorre ajjtes de entrarmos a analisar 
este processo de classificagao, e sobre a propria nogao de causalidade 
aplicada nesta conjuntura. Poderia parecer que, buscando na causali- 

(1) _ T.P. art. 51, A.T. XI, pg. 371. 
(2) — T.P. art. 52, A.T. XI, pg. 372. 
(3) —, T.P. arts. 53 — 69, A.T. XI, pgs. 373-380. 
(4) —. T.P. arts. 70 — 137, A.T. XI, pgs. 380 — 430. 
(5) — T.P. arts. 138 —- 148, A.T. XI, pgs. 431 —442. 
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dade um criterio para a sua classificagao, Descartes manifesta o propo- 
sito de se manter em terreno cientifico. Tal, porem, nao se da. Na ver- 
dade, a nogao de causalidade desempenha papel importante na metafi- 
sica de Descartes; e nela que se fundam as provas da existencia de Deus 
e e nela que se fundamenta toda a ciencia cartesiana. Descartes, porem, 
quer na sua metafisica, quer na ciencia, tinha em mente so a causalidade 
que diz respeito as ideis, seja a sua forma, seja ao que ele chama a 
"realidade objetiva das ideias", ao seu conteudo representative. Destas 
ideias, as unicas que podem dar-nos uma ciencia certa sao as nogoes do 
nosso intelecto, nao as que vem dos sentidos ou da imaginagao. A cau- 
salidade constitutiva das ideias e, pois, a unica que tern valor de ver- 
dade. A causalidade que poderiamos chamar de fenomenal, aquela que 
diz respeito a sucessao de impressoes sensiveis, nada tern que ver com 
o conhecimento cientifico, o conhecimento das essencias, ainda que, ga- 
rantida pela veracidade divina, essa causalidade nos de o conhecimento 
certo da existencia das coisas. Descartes langa mao da ideia de causa 
neste artigo, nao para chegar a inteligibilidade perfeita das paixoes, mas 
so a titulo de buscar na experiencia um ponto de vista para a sua clas- 
sificagao. 

Os objetos dos sentidos sao, pois, "as causas mais ordinarias e prin- 
cipais" das paixoes. Contudo nao e pelas diferengas que existem nesses 
objetos que deveremos classificar as paixoes (6), vistp que o mesmo 
objeto pode causar paixoes diferentes; por exemplo, a presenga de um 
objeto que nos ameaga pode despertar em nos o medo ou a colera; por 
outro lado, objetos diferentes podem despertar em nos a mesma paixao. 
Deve-se, pois, considerar nao as diferengas entre os objetos, mas os efei- 
tos que eles produzem em nos (7), segundo os diversos modos pelos 
quais podem aproveitar-nos ou prejudicar-nos (8). Nao necessitamos 
de insistir neste ponto sobre a interpretagao do pensamento de Des- 
cartes: nao se trata de uma fisiologia, mas de uma psico-fisiologia das 
paixoes; nao se trata de estudar exclusivamente seus aspectos somati- 
cos e fisiologicos, tomando em consideragao so a substancia corporal, 
mas as duas series de fenomenos, psicologicos e fisiologicos, que se de- 
senrolam no piano substancial da uniao da alma e do corpo. Por isso 
Descartes diz que se deve considerar todos os efeitos dos objetos exte- 
riores sobre nos, o que entendemos incluir tanto o estudo dos fenome- 
nos fisiologicos como dos psicologicos, que e realmente o que ele vai 
fazer. 

Outra observagao preliminar importante e a que devemos fazer 
sobre o metodo de Descartes nesta segunda parte. Trata-se do numero 
e da ordem das paixoes, diz o titulo; e de ordem e enumeragao, diz o 

(6) — T.P. art. 52, A.T. XI, pg. 372. 
(7) — T.P. art. 51, A.T. XI, pg. 372. 
(g) _ T.P. art. 52, A.T. XI, pg. 372 
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subtitulo, antes do artigo 53. Ora a ordem e a enutneragao sao as pala- 
vras que no "Discurso" designam a 3a. e 4a. regras do metodo. Nao cre- 
mos que seja fora de proposito observar a ausencia da primeira e da 
segunda regras. E' que as ideias claras e distintas de que fala a la. re- 
gra nao podem existir no piano da uniao; quanto a analise, e certo que 
podemos distinguir clara e distintamente no homem a alma e o corpo, 
mas, assim concebidas, as ideias de alma e corpo deixam de representar 
o complexo que e a uniao substancial deles e que e o que importa no 
estudo das paixoes propriamente ditas. Como, porem, aplicar a 3a. e a 
4a. regras sem as duas primeiras que sao fundamentals no metodo? Des- 
cartes o faz, porque nao visa a uma dedugao cientifica, mas somente 
a uma explicagao das paixoes. E' necessario achar um criterio que nos 
permita por alguma ordem na massa confusa dos fenomenos que tern 
lugar no piano da uniao substancial. Com isso poderemos enumerar as 
paixoes, nao conta-las todas, talvez, mas ao menos verificar se ha algu- 
mas que sejam fundamentals, e de que modo as outras se ligam a estas. 
Esse criterio nao pode ser,, e claro, uma ideia rigorosamente deduzida e 
apl^cada de acordo com as regras do metodo. Ele nao deixa, porem, de 
ser o resultado de um certo numero de conhecimentos que encontramos 
na metafisica das substancias, a saber, para recorda-laS ainda uma vez: 
a) que a natureza humana e uma uniao da alma e corpo; b) que esta 
uniao constitui um piano de ideias confusas; c) que estas ideias, aspect© 
representative dos estadps corporals em nossa mente, dizem respeito ao 
que nos pode aproveitar ou prejudicar, isto e, ao fato de sentirmos as 
coisas como boas ou mas para nos (9); d) que a utilidade das paixoes 
consiste, por um dado, em que elas dispoem a alma a querer o que a 
najtureza mostra que nos e util e a persistir nesse querer; por outro la- 
do, o mesmo movimento dos espiritos que produz em nossa alma essas 
disposigoes, produz em nosso corpo os movimentos que servem para a 
execugao deles (10). Juntando a essas nogoes as modificagdes que so- 
frem em nos o sentimento do nosso interesse, segundo e visto no passado, 
no presents, ou no futuro (11), bem como aquelas que vem do iato de 
consider a rmos os bens e os males nao so em relagao a nos, mas aos ou- 
tros (12) e, ainda, o que podemos chamar a intensidade das paixoes, te- 
remos os elementos necessaries para esSa enumeragao e explicagao das 
paixoes. 

b) enumeragao das paixoes 

O que se encontra desde o artigo 53 ate ao artigo 59 e, pois, a enu- 
meragao das paixoes segundo os criterios acima mencionados. Nao se 

(9) __ T.P. art. 52. 
(10) — T.P. art. 52. 
(11) — T.P. art. 57, A.T. XI, pgs. 374-375. 
(12) — T.P. arts. 64, 65, 66, A.T. XI, pg. 377-378. 
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trata de definir a sua natureza: quando isso for feito aparecerao os 
aspectos fisiologicos e psicologicos integrando cada uma das paixoes es- 
tudadas. Trata-se de urn trabalho previo da inteligencia nao para esta- 
belecer uma ordem racional ou cientifica, mas uma ordem, fundada na 
experiencia, desses fenomenos que se passam no campo de mutua inter- 
ferencia do corpo e da alma (13). 

Aparece em primeiro lugar a admiragao, paixao produzida pelo "pri- 
meiro encontro com um objeto que nos surpreende". Seu carater pe- 
culiar (o qual vai fazer com que Descartes a trate separadamente das 
outras cinco paixoes fundamentais, que aparecerao logo adiante) con- 
siste em que ela e a unica em que nao entra a consideragao do bem ou 
do mal, porque a admiragao pode sobrevir antes que tenhamos, sobre o 
objeto, qualquer nogao referente a seus bons ou maus efeitos sobre nos 
(14). 

A familia da admiragao pertencem a estima — admiragao pela 
gr^ndeza de um objeto, e o desprezo, admiragao pela sua mesquinhez. 
Se e a nos mesmos que estimamos, isso da origem ao orgulho. Se a nos 
mesmos nos desprezamos dai vem a humildade (bassesse) (15). A es- 
tima por outros objetos que consideramos causas livres e a veneragao; 
e o desprezo das causas livres e o desdem (16) . O amor e o odio (17)) 
surgem do fato de que um objeto nos e representado como capaz de 
trazer-nos bens ou males. O desejo (18) e um movimento da nossa na- 
tureza para buscar o que se julga bom, ou para evitar o que se julga 
mau; ou para buscar a continuagao do bem que ja se possui, ou a au- 
sencia de um mal que pode sobrevir. O desejo se junta naturalmente as 
ideias do bem ou do mal que nos podem atingir; juntadas a essas, a 
ideia da maior ou menor possibilidade de alcangar o que se deseja de- 
finira varias outras paixoes: se a possibilidade e grande, cria em nos a 

(13) — Eis porque nao nos parecem aceitaveis as observances de P. Mesnard sobre estes artigos. 
Depots de afirmar que Descartes havia empreendido tratar das paixoes tomando em con- 
sideranao exclusivamente seus aspectos fisiologicos, esse autor declara que o "conjunto do 
Trataco escapa a esse metodo" ("Essai sur la morale de Descartes", pg. 98) . E da 
como primeira prova a maneira como Descartes apresenta imediatamente a admiranao, 
definindo-a nao pelos seus aspectos fisiologicos, mas por notanoes psicologicas: "ou 
done est passe le criterium si doctement etatbli tout a I'heure? Comment joue dans ce 
ces la regie ce classer les passions par la reaction physiologique?... Au lieu de ces 
notations sensibles empruntees au corps et a I'etendue on nous offre une passion definie 
par la seule analyse interne, ou moyen de trois operations de resprit". ("jujeons", "con- 
naissons", "supposions" sao as formas verbais que se encontram no art. 53, sobre a ad- 
miragao) . E evidente que P. Mesnard nao toma em consideragao o piano de Descartes 
que nunca pensou tratar das paixoes so pelas reagoes fisiologicas: Descartes trata-as 
sempre do ponto de vista da uniao, sob os seus dois aspectos, o psicologico e o fisiolo- 
gico. Os artigos que tratam da enumeragao (53-69) e ordenagao cas paixoes constituem 
um es/orgo previo do filosofo, preparatorio do trabalho de analise que se encontra 
mais adiante (art. 70 em diante) sobre a natureza das paixdes como comp/exos psico-fi- 
■siollogicos. 

(14) — TP. art. 53, A.T. XI, pg. 373. 
OS) _ T P. art. 54, A T. XI, pgs. 373-374. 
(16) — T.P. art. 55, A.T. XI, pg. 374. 
(17) _ T.P. art. 56, A.T. XI, pg. 374. 
(18) — T P. art. 57, A.T. XI pg. 374-375. 
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esperanga; se e pequena, o temor, do qual o ciume e uma especie; se a 
esperanga e extrema, surge o sentimento da seguranga; o temor extremo 
e o desespero (19). Se o que desejamos depende de nos, entao pode 
surgir a irresolugao, que e a hesitagao na escolha dos meios para reali- 
zar o que desejamos; a dificuldade de realizar o que desejamos pode 
excitar a coragem, a ousadia, a emulagao; ou ao contrario, a covardia, 
o medo e o espanto (20), Todas estas paixoes, diz Descartes, dizem res- 
peito ao futuro. 

Ha outras que se referem ao jogo do amor, do odio ou do desejo, 
mas no passado ou no presente. Assim o remorso vem do fato de termos 
agido antes de termos deliberado convenientemente e mesmo pedido 
conselho sobre o que e o como deveriamos agir (21). O bem presente 
que nos toca, produz em nos a alegria; o mal, a tristeza (22) • A consi- 
deragao do bem ou do mal que sucede nao a nos, mas a outros se rela- 
ciona com diversas outras paixoes. O bem que sucede a outros quando 
cs julgamos dignos dele, produz em nos a alegria; se os julgamos indig- 
nos, somos tornados da inveja; provoca em nos o riso e a zombaria o 
mal que sucede a quern julgamos que o merece; se sucede, porem, o 
mal a quern julgamos que nao o merece, isso excita em nos a piedade; 
a inveja e a piedade, por outro lado, sao formas da tristeza (23). Uma 
outra serie de paixoes e a que surge da consideragao da causa do bem 
ou do mal, juntamente com a ideia das pessoas que sao o objeto dessa 
agao e do tempo em que foi realizada. O bem realizado por nos a ou- 
tros, nos da o sentimento de satistagao; o mal traz-nos o arrependimento 
(24); o bem que foi feito por outros a outros, desperta em nos o senti- 
mento de aprovagao (faveur); feito a nos, desperta em nos reconheci- 
mento (25); o mal feito por outros leva-nos a indignagao; se ele nos 
afeta, isso excita em nos a colera (26); a opiniao alheia sobre o bem que 
nos pertence, da-nos o sentimento de vaidade (gloire) ; o mal nas mes- 
mas condigoes, o sentimento de vergonha (27). O bem que dura pode 
afinal aborrecer-nos ou desgostar-nos; ao passo que o prolongamento de 
um mal diminui a tristeza que de inicio nos causou: do bem passado, 
vem a saudade (regret) e do mal passado vem a "allegresse" j[28). 

Esta e a ordem que a Descartes parece (29) a melhor, o que mos- 
tra, ainda uma vez, nao se tratar de uma ordem racional rigorosamente 
deduzida, mas de um esforgo como que externo a natureza profunda 

(19) — T.P. art. 53. A.T. XI pg. 375. 
(20) —i T.P. art. 59, A.T; XI pg. 375-376. 
(21) —i T.P. art. 60, A.T. XI, pg. 376. 
(22) —« T.P. art. 61, A.T. XI pg. 376. 
(23) — T.P. art. 62. A.T. XI, pg. 376-377. 
(24) — T.P. art. 63. A.T. XI pg. 377 
(25) — T.P. art. 64 A.T. XI, pgs. 377-378. 
(26) — T.P. art. 65. A.T. XI, pg. 378. 
(27) — T.P. art. 66. A.T. XI, pg. 378. 
(28) — T.P. art. 67. A.T. XI, pg. 378. 
<29) — T.P. art. 68. A.T. XI pg. 379. 
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das paixoes; ela tem por fim uma enumeragao que tambem e diferente 
da enumeragao metodica, pois apenas se destina a uma classificagao das 
paixoes. 

Contudo, naa se trata de uma ordem arbitraria, mas realizada de 
acordo com os conhecimentos possiv^is neste terreno. Assim Descartes 
considera que a sua ordem e superior a que se encontra na classificagao 
das paixoes geralmente aceita em seu tempo, baseada na distingao en- 
tre o concupiscibile e o irascibile. Ele tem a objetar a essa classifica- 
?ao tradicional que ela supoe a existencia de partes da alma (alma sen- 
sitiva, motriz, intelectiva), o que ele ja demonstrara ser erroneo. O 
concupiscibile nao e senao a faculdade de desejar e o irascibile a de irar- 
se, duas paixoes entre outras muitas da natureza humana. Demais, a 
sua propria classificagao tem a vantagem de incluir, senao todas, por- 
que seu numero e indefinido, ao menos as principals paixoes (30). Sua 
enumeragao das paixoes e, pois, "melho^,, que a tradicional porque se 
funda em uma metafisica certa e porque permite discriminar as prin- 
cipals, embora nao a totalidade delas. Mais ainda, permite verificar^ 
nesse quadro geral, quais as que sao simples e primitivas e quais as que 
sao compostas e derivadas. O criterio dessa distingao Descartes nao o 
da. Diz apenas que e facil notar (31) que ha seis que sao simples e 
primitivas. Sendo as paixoes fenomenos psico-fisiologicos, referentes a 
uma substancia que e uma mistura de substancias, ha um sentido em 
que nenhuma delas pode ser considerada simples. A analise psico-fisio- 
logica das seis paixoes chamadas simples, que se encontrara logo em 
seguida o demonstra. Se Descartes, pois, considera como simples algu- 
mas delas, isso deve ser pela seguinte razao: as paixoes, como comple- 
xes psico-fisiologicos que sao, apresentam-se sob o aspecto de estados 
de consciencia, sao paixoes da alma; consideradas so sob esse aspecto, 
verifica-se que algumas sao indecomponiveis, nao se podem encontrar 
nelas elementos psicologicos que os integrem; por outro lado, verifica- 
se que as outras sao especies destas ou sao compostas destas. Trata-se, 
pois, de uma analise das paixoes da alma sob seu aspecto psicologico, 
analise externa, isto e, que estuda esses estados de consciencia como ex- 
periencias pessoais. Para a classificagao das paixoes Descartes serve-se, 
alias, das nogoes que constituem a base da logica aristotelica, a saber a 
logica de implicagao dos generos e das especies, que ele entretanto con- 
denara no seu metodo. "Depois de ter explicado as seis paixoes primi- 
tivas, diz ele no inicio da Parte III do "Tratado", "que sao como os ge- 
neros dos quais as outras sao especies. . ." (32). 

Essa analise, nao sendo a que constitui a segunda regra do metodo, 
se ajusta, entretanto, plenamente ao sistema, pois que se funda na dou- 

(30)   TP. art. 68. A.T. pg. J/y. 
(2i) _ T.P. art. 69: "on pent aisement remarquer", etc.. A.T. XI, pg. 380, 1. 5-6 
(32) — T.P. art. 149. A.T. XI, pg. 443. 
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trina das substancias unidas, bem como no fato de a veracidade de 
Deus ser garantia da verdade relativa das experiencias do homem que 
se passam no piano da uniao da alma e do corpo. As paixoes simples 
e primitivas que tal analise descobre no quadro geral ja apresentado 
sao a admiracao, o amor, o odio, o desejo, a alegria, a tristeza. Tudo o 
que se segue nesta Parte II do "Tratado" e um estudo dessas seis pai- 
xoes, que constituem o que e comparavel aos generos. A Parte III trata 
das paixoes particulares, "especies" desses generos. O piano do "Trata- 
do" se apresenta, assim, perfeitamente delineado. Nao sabemos porque 
um comentador como P. Mesnard apresenta como algo dificil de con- 
ciliar as diversas listas ou classificagoes de paixoes que se encontram na 
obra, pois que Descartes mesmo nos fornece claramente o seu piano: 
primeiro, uma enumeragao geral (artigos 53-67), depois o tratamento 
das seis paixoes fundamentals que ele discrimina nesse quadro geral 
(artigos 70-148); depois, na Parte III, o estudo, na mesma ordem das 
seis, das diversas especies de cada uma destas. "A fim de que a sua mul- 
tidao nao embarasse os leitores, tratarei aqui separadamente das seis 
primitivas; e depois mostrarei de que modo todas as outras tiram delas 
a sua origem" (33). 

c) ESTUDO DAS SEIS PAIXOES PRIMITIVAS 

Definigao das paixoes fundamentais pelas suas causas — Tal e o 
assunto dos artigos que se seguem. O que julgamos importante aqui pa- 
ra nosso trabalho nao e a explicagao dos detalhes, mas colher os as- 
pectos principals do estudo de Descartes. 

Observemos, assim, em primeiro lugar que todas as paixoes sao de- 
finidas pelos seus aspectos psicologicos e fisiologicos. A eles Descartes 
da o nome de causas das paixoes e ja vimos (pg. 161) qual o alcance 
que tern, do ponto de vista do conhecimento cientifico, esta definigao 
pelas causas. O que Descartes chama de causas das paixoes de que aqui 
trata sao certos estados de consciencia concomitantes com determinados 
movimentos dos espiritos animals. Ambos sao constitutivos do complex© 
que, considerando-o so sob o aspect© psicologico, chamamos paixao da 
alma; nenhum deles, porem, pode ser tido como element© ou causa 
mais importante, porque as vezes e o movimento dos espiritos que acar- 
reta o estado de consciencia; as vezes e o aspect© representativo que 
acarreta o movimento dos espiritos. 

* 

Eis o que Descartes diz dessas causas no que respeita a admiragao: 
Aspect© representative: o objeto aparece em nossa consciencia como ra- 
ro e digno de ser tornado em consideragao (34). Aspect© fisiologico: 

(33) — T.P. art. 69, A.T. XI, pg. 380. 
(34) — T.P. art. 70. A.T. XI, pg. 380. 
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o movimento dos espiritos que tendem com for^o para o lugar do ce- 
rebro onde se encontra a impressao causada pelo objeto, com o fim 
de fortifica-la e conserva-la (35). Esta paixao da admiragao tern de 
peculiar o fato de nao provocar nenhuma mudanga nem nos movimentos 
do cora^ao, nem no sangue, como acontece com todas as outras. A ra- 
zao disso e que, tendo por objeto o conhedmento das coisas, nao o hem 
ou o mal que elas possam causar-nos, nao afeta o cora^ao e o sangue 
(dos quais depende o bem do corpo), mas somente o cerebro. Por essa 
razao Descartes Ihe da um tratamento que e, a certos respeitos,, peculiar. 
Veremos que as outras cinco paixoes fundamentais apresentam pontos 
de contacto bastantes para que se possa a respeito delas fazer uma in- 
vestigagao de conjunto. Estas "cinco paixoes que comecei aqui a expli- 
car sao de tal modo ligadas ou opostas umas as outras que e mais facil 
considera-las todas em copjunto do que tratar separadamente de cada 
uma " (36). Quanto a admiragao, porem, tudo que diz respeito a ela 
— os estados fisiologicos que a acompanham, a sua utilidade ou aquilo 
em que pode prejudicar, bem como as pessoas que mais freqiientemente 
a experimentam, ou a necessidade de corrigir seu excess© — e tratado 
separadamente (37). Nem por afetar somente o cerebro, contudo, dei- 
xa de ser uma paixao perfeitamente caracterizada pelos dois elementos 
que, alias, podem apresentar-se nela com forga tal que a admira^ao se 
transforma em espanto. O espanto se caracteriza pela imobilidade do 
corpo e inercia da mente diante de algo que nos tenha causado extrema 
admiragao. O que produz a admiragao e a novidade da coisa; isso sig- 
nifica que ela afetara elementos do nosso cerebro ainda nao endurecidos 
por freqiientes impressoes e produzira um efeito maior que o das im- 
pressoes que incidem sobre elementos ja batidos. Os espiritos animais 
se precipitam e se acumulam no lugar do cerebro que foi impressionado 
pela novidade, de modo que, ausentes dos musculos, estes se conservam 
imoveis e e o que faz a imobilidade que se nota no espanto; e imovel 
o corpo, nao pode considerar outros aspectos do objeto que produziu a 
admfragao ou o espanto (38), o que impede um conhecimento mais 
particular do mesmo. 

Como acontece na explicagao de todas as outras paixoes, Descar- 
tes, aplica aqui os mesmos processos mentais que fizeram a fraqueza de 
sua Fisica, isto e, ele da como verdadeiro aquilo que constitui uma ex- 
plicagao coerente dos fenomenos, sem preocupar-se com a observagao 
dos fatos. A sua psico-fisiologia das paixoes, sob esse aspecto, e tao ar- 
bitraria como a construgao que faz do mundo a partir dos principios 
da sua geometria e da sua mecanica. Contudo ela e cheia de pressenti- 
mentos interessantes, de intuigoes profundas sobre a natureza humana. 

(35) — T.P, art. 71 A.T. XI, pg. 381. 
(36) — T.P. art. 96 A.T., pg. 401. , 
(37) — T.P. art. 74-78 A.T., pg. 386. 
(38) — T.P. arts. 72 e 73. A.T. XI, pgs. 381-383. 
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No que diz respeito a admiragao e a sua forma intensa, o espanto, ape- 
sar da envelhecida teoria dos espiritos animais, nao podemos deixar de 
notar a clareza com que descreve os aspectos psico-fisiologicos dessa 
"paixao". Sem nos determos no estudo detalhado de todos os artigos 
que se referem a admiragao, parece-nos suficiente notar que Descartes, 
a proposito da utilidade dela, lembra ainda uma vez sua ideia funda- 
mental, a saber, que as paixoes sao repercussoes, na alma, dos interesses 
do corpo, uteis, portanto, na medida em que fazem perdurar no campo 
da consciencia esses interesses; prejudiciais, na medida em que tendem 
a faze-los durar mais do que convem (39). A utilidade da admiragao 
e que ela tende a fixar em nosso espirito a lembranga das coisas que, 
antes ignoradas, feriram nosso espirito pela sua novidade. A admiragao 
e, pois, para Descartes, a paixao que assegura nosso interesse pelo co- 
nhecimento das coisas. "Os que nao tern nenhuma inclinagao natural 
por esta paixao sao ordinariamente muito ignorantes" (40). O excesso 
de admiragao e, contudo, mais- comum que sua falta e pode levar-nos a 
admirar coisas sem importancia e a habituar-nos a uma va curiosidade 
(41). 

* 

A analise das cinco paixoes iundamentais, alem da admiragao, Des- 
cartes a faz em conjuntp, como ja notamos. O piano do filosofo aqui 
e apresentar primeiramente os aspectos psicologicos ou representa tivos 
dessas cinco paixoes, bem como as distingoes complementares que e 
necessario fazer para que se tenha de cada uma a ideia mais clara 
possivel, sem deixar, contudo, de fazer referenda, ja nos artigos que 
tratam dos aspectos psicologicos, ao movimento dos espiritos que os 
acompanham (artigos 79-96). Em seguida os aspectos fisiologicos. Tra- 
tara entao: a) das observagoes ou expen'encias que permitem verificar 
quais os movimentos fisiologicos em cada uma das cinco paixoes (arti- 
gos 97-101) bem como do resultado dessas experiencias (artigos 102- 
106); segue-se, b) interessante ensaio de emhriogenia das paixoes (ar- 
tigos 107-111). Depois vem o estudo dos (tsinais exteriores" que acom- 
panham as paixoes e permitem perceber a sua presenga nas pessoas que 
observamos (artigos 112-136). 

Finalmente a conclusao desta Parte II do "Tratado" que e propria- 
mente moral, pois que estuda a utilidade das paixoes no que diz respeito 
ao corpo e a alma; as relagoes que existem entre estas cinco paixoes e 
principalmente entre o amor, o odio, a alegria e a tristeza, de um lado, 
com o desejo de outro lado; a relagao entre o desejo e nossa vontade; 
e por ultimo um artigo sobre as emogoes da alma que tern por origem 
a propria alma e outro sobre o exercicio da virtude. 

(39) — T.P. art. 74, A.T. XI, pg. 383. 
<40) _ T.P. art. 75. A.T. XI, pg. 384. 
<41) — T.P. art. 76, 77, 78. A.T. XI pgs. 385-386. 
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Aspectos psicologicos do amor e do odio, da alegria 
e da tristeza, e do desejo. 

Ha movimentos dos esplritos que nos levam a procurar unir-nos 
"de volonte", diz Descartes, aos objetos que nos parecem uteis (con- 
venables) ou a fugir dos que nos parecem noctvos. Tal e o aspecto re- 
presentativo do amor e do odio: a ideia de que tal coisa e benefica 
ou malefica. Nao se trata, nota Descartes, de ideias que sao produtos 
de juizos, os quais tambem podem apresentar determinada coisa como 
sendo digna de ser procurada por nos, ou ao contrario, como devendo 
ser evitada. tastes estados mentais sao paixdes tambem, mas que tern, 
sua origem na alma e devem, pois, ser estudadas no piano das ideias 
claras e distintas. As paixoes de que aqui trata sao estados de cons- 
ciencia que dependem do movimento dos espiritos, isto e, dependem do 
corpo (42). Essa diferenga entre o piano das paixoes que tem por ori- 
gem o corpo e o das que vem da alma resulta, igualmente, das discri- 
minagdes que Descartes faz a respeito da palavra "vontade" nos textos: 
a palavra 'Vontade", em relagao ao amor (se joindre de volonte) e ao 
odio (vouloir etre separe) nao se confunde com o desejo, que e uma 
paixao a parte, caracterizada pelo fato de se referir a posse de um ob- 
jeto, ou a aversao por um objeto no futuro, ao passo que o amor e o 
odio se referem a um consentimento presente, pelo qual nos considera- 
mos ja unidos ou separados de alguma coisa. Este consentimento e, 
pois, a forma dessa paixao, ou melhor, e a propria paixao. A vontade 
aqui nao so nao se confunde com o desejo, pois que sao duas paixdes 
diferentes, mas tambem — pode-se concluir corretamente, ainda que 
Descartes nao o diga neste texto — nao se confunde com aquela ativi- 
dade do espirito que condiciona a aquisigao da verdade, no piano das 
ideias claras e distintas (43). 

O artigo 79 ao qual voltamos, e de grande importancia exatamen- 
te pela discriminagao clara que faz destes dois pianos morals: o das 
paixdes da alma que tem por origem o corpo, e o das paixdes da alma 
que tem por origem a propria alma. O primeiro piano, das paixdes prd- 
priamente ditas (ver art. 25), e o assunto do "Tratado". Ao segundo 
piano encontramos no "Tratado" algumas alusdes, como a deste artigo. 
Descartes nao tratou dele senao ocasionalmente em alguns textos espar- 
sos. Conquanto pertengam a pianos diferentes Descartes entende 
que ha, no terreno da moral, possibilidade de as paixdes que 
vem da alma, isto e, do piano das ideias claras e distintas, como que 
recobrirem as paixdes que vem do corpo, dando-lhes um sentido supe- 
rior pelo fato de terem objetos superiores aos que dizem respeito sim- 
plesmente ao bem ou ao mal do corpo. E' ai que se encontra a moral 

(42) — T.P. art. 79. A.T. XI, pg. 387. 
(43) — T.P. art. 80 A.T. XI, pg. 387. 
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do que e filosofo. Nao que essa moral seja qualitativamente diversa 
da do homem comum, porque, primeiramente, o filosofo mesmo nao po- 
de deixar de considerar bom e necessario ao enriquecimento da vida o 
uso moderado das paixoes que vem do corpo (art. 212); segundo, por- 
que o piano da virtude e o mesmo, tanto no que diz respeito as paixoes 
que vem do corpo como aquelas que vem das a^oes da alma: trata-se 
sempre de por em pratica os melhores juizos possiveis e esforgar-se o 
homem para alcangar os melhores juizos possiveis. Assim veremos Des- 
cartes, ao desenvolver no "Tratado das Paixoes" a sua moral referente 
a uniao da alma e do corpo, deixar, aqui e acola, assinalados os lugares 
□nde pode vir ajustar-se uma moral de ideias claras e distintas em que 
as paixoes da alma se originam das agoes da propria alma. Como um 
construtor que, a medida que levanta um pavimento, ja deixa neste os 
prolongamentos que mostram onde vira ajustar-se o pavimento superior. 
Tal e, por exemplo, o que se ve no artigo em que Descartes fala da 
diferenga que ha entre a simples afeigao, a amizade e a devogao (44). 
Todas estas sao formas do amor, que se distinguem umas das outras pelo 
maior ou menor valor ou estima que atribuimos ao objeto amado. 
Assim o amor que se dedica as plantas e animais nao vai, em regra, 
alem da afeigao; a amizade tern por objeto o homem pela sua qualida- 
de de homem; quanto a devogao seu objeto pode ser tambem uma cria- 
tura humana a quern atribuimos valor maior que o nosso proprio, ou o 
principe, ou a cidade natal e a Patria. Contudo seu objeto mais alto 
e o proprio Deus,, ao qual nao pode faltar nossa devogao "quando o co- 
nhecemos como e necessario". E' claro que aqui encontramos uma no- 
va alusao a esses sentimentos e atitudes morais superiores, que vem do 
pleno conhecimento; sobre este assunto do amor de Deus ha, alias, a 
celebre carta a Chanut (45) na qual Descartes responde afirmativa- 
mente a pergunta que Ihe havia sido proposta: "se somente a luz na- 
tural nos ensinaria a amar a Deus", carta que e, sem duvida, um dos 
textos de maior interesse sobre este assunto. 

Se pelo que toca ao sentimento religioso as consideragoes de Des- 
cartes no "Tratado" nos levam ao piano mais alto da sua filosofia mo- 
ral, o que diz respeito ao belo e ao feio — um esbogo de Estetica — e 
colocado, ao menos de inicio, no piano das reagoes primaries do homem. 
E' necessario distinguir, diz Descartes, a proposito do amor e do odio. 
Os objetos destes podem ser representados a alma pelos nossos senti- 
dos externos, ou pelo senso interno, isto e, pela nossa razao. Os primei- 
ros, principalmente a vista, sao a causa daquilo que chamamos belo e 
feio, conforme produzem em nos uma sensagao agradavel ou desagrada- 
vel; do senso interno, ou da razao, nos vem o que chamamos bom ou 

(44) — T.P. art. 83. 
(45) — A Chanut, em l.O de fevereiro de 1647, A.T. IV, pg. 607, I. S. 
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mau, isto e, aquilo que julgamos poder ser-nos util ou prejudicar-nos. 
Esta distingao entre o que nos e dado pelos sentidos externos e pelo 
senso interne aparece aqui pela primeira vez no "Tratado". Porem 
a significagao dessas consideragoes de Descartes a respeito do belo e 
do feio se percebe com facilidade: o que diz respeito ao bom e ao mau 
e sempre o resultado de um ju'izo nosso, correto ou errado, sobre o que 
nos e conveniente ou prejudicial (46), ao passo que o belo e o feio e 
o que nos e dado como tal pelos nossos sentidos exteriores, isto e, nos 
e representado como belo ou feio sent tan juizo a respeito dos dados sen- 
soriais (47). Os sentimentos do agradavel (agrement) ou do horror 
sao, pois, estados de consciencia imediatos, ao passo que os do amor e 
do odio so surgiriam imediatamente, apos um juizo. Essa e a razao 
pela qual o "agrement" ou o horror ou aversao sao paixoes mais vio- 
lentas que as outras especies de amor e de odio, "porque o que vem a 
alma pelos sentidos (leia-se, "so pelos sentidos") o toca mais forte- 
mente do que o que Ihe e representado pela razao, ainda que os pri- 
meiros apreserttem ordinariamente menos verdade" (48). 

Para Descartes, pois, os sentimentos do belo e do feio sao os mais 
infensos a penetragao da razao, os menos intelectualizados. £le os con- 
sidera sobretudo como reagoes do corpo, superiores sem duvida ao nivel 
dos automatismos, como os movimentos de defesa das palpebras (49) 
porque a eles se junta um element© representative, mas inferiores as ou- 
tras paixoes que se acompanham nao so de uma representagao, mas de 
um juizo. O horror, ou a aversao, e "instituido pela natureza para repre- 
sentar a alma uma morte subita e inopinada". E' isso que explica que 
excitagoes insignificantes, com o contacto com um verme ou a queda 
de uma folha podem provocar reagoes muito fortes; e que tais excita- 
goes poem em movimento os mecanismos fisiologicos que a natureza 
dispos para por eles podermos evitar a maior das ameagas. O "agre- 
ment" "e instituido pela natureza para representar o gozo do maior de 
todos os bens que pertencem ao homem". Descartes o liga sobretudo ao 
desejo de posse de uma pessoa do outro sexo "confusamente representa- 
do pela natureza como o maior dos bens imaginaveis", paixao que tern 
"os mais estranhos efeitos e e a que serve de principal materia aos faze- 
dores de romances e aos poetas" (50). Conclui-se que Descartes, par- 
tindo de uma Estetica que so considera as reagoes fisicas ao belo e ao 
feio, e, afinal, levado a considerar que a elas estao ligadas certas ativi- 
dades superiores do espirito humano, isto e, as da criagao artistica. 

(46) —• . .car nous appelons comtnunement bien ou mal ce que nos sens interieurs ou notre 
raison nous font juger convenable ou contraire a notre nature".. . T.P., art. 85. A.T. 
XI, pg. 391. 

(47) —i ". . .mais nous appelons beau ou laid' ce qtd nous est ainsi represente par nos sens eite- 
rieurs. T.P. art. 85. , 

(48) — T.P. art. 85. 
(49) — T.P. art. 13. XI, pg. 338-339. 
(50) — T. P. art. 90. T. P. XI, pg. 395-396. 
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Tambem aqui, no estudo da natureza humana, ve-se logo que os 
fenomenos psico-fisiologicos nao sotaente nao sao contraries aqueles 
que dizem respeito so a atividade do espirito, mas que ha uma sorte 
de continuidade entre os que nascem da uniao da alma e do corpo e 
os que sao frutos da atividade exclusiva da alma. Descartes passa do 
belo que e simplesmente o agradavel aos nossos sentidos, aos nossos 
olhos, para o belo da poesia, que ele nao qualifica aqui de "belo",, mas 
que sem duvida ele sabia apreciar (51). O texto do artigo 90 nao au- 
toriza formalmente essa interpretagao da mengao que faz da poesia. 
Mas a analogia nos permite apresenta-la, pois que ja vimos como 
se passa do amor humano — paixao da alma que vem do corpo, para 
o amor divino — paixao da alma que vem da mesma alma. Acresce que 
o que se segue a respeito da alegria e da tristeza explica de modo muito 
claro essa concepgao de Descartes, sobre a passagem que, nos limites do 
piano da uniao da alma e do corpo e do piano da alma so, se faz nao 
de modo repentino, mas como que gradativamente, a maneira de um 
claro escuro entre uma regiao de sombra e outra de luz. De fato, Des- 
cartes define a alegria e a tristeza como ja definira outras paixoes ate 
aqui estudadas, isto e, pelos seus aspectos fisiologicos e psicologicos,. 
como uma emogao da alma provinda de impressdes cerebrals (movi- 
mentos dos espiritos), emogao agradavel — alegria — quando essas im- 
pressdes nos representam um bem qualquer como nosso, desagradavel 
— tristeza — quando essas impressdes produzem na alma a ideia de 
um mal que nos afeta, ou de um bem ausente. Nao se deve confundir, 
porem, essa alegria (joie) que tern a sua origem no corpo (que cha- 
mariamos hoje talvez melhor de "prazer" e e uma "paixao prdpriamen- 
te dita") com a alegria "puramente intelectual, que vem a alma sd pela 
agao da alma e que se pode dizer agradavel emogao excitada nela pro- 
pria, a qual consiste no gdzo do bem que o entendimento Ihe representa 
como seu" (52). Trata-se, pois, de uma emogao da alma e neste sen- 
tido de uma paixao da alma, mas nao de uma paixao prdpriamente di- 
ta — que vem sempre do corpo — porem, de uma paixao que vem da 
propria alma e e paixao no mesmo sentido da "percepgao" das ideias 
claras e distintas (53). 

Descartes discrimina, assim, nitidamente os dois pianos, mas so 
para logo em seguida mostrar como a alegria que vem do piano do en- 
tendimento puro nao pode deixar de acordar no corpo tambem ecos 
que tornam dificil, na experiencia, discrimina-la dos prazeres produzidos 

(51) — Cf. "Discours", A. T. VI, pg. 7: "...j'etais amoureux de la Poesie. . 
(52) — T.P. art. 91. A.T. XI, pg. 397, 1. 4-8. 
(53) — Ver T.P. art. 19. "Nos perceptions sont aussi de ceux sortes et les unes ont 1'ame pour 

cause, les autres le corps. Celles qui ont 1'ame pour cause sont les perceptions de nos 
volontes et de toutes les imaginations ou autres pensees qui en dependent. . et bien 
qui au regard de notre ame ce soit une action de vouloir quelque chose, on peut dire 
que e'est aussi en elle une passion d'apeccervoir qu'elle veut..." 
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pela posse dos bens que afetam o fisico (54). E' que a imaginagao, des- 
perta pelo prazer intelectual, age sobre o cerebro e excita o movimento 
dos espiritos. 

Do mesmo modo que com a alegria, ha uma tristeza de origem 
fisiologica e outra de origem intelectual (55). 

Mas Descartes nao alude aqui senao de passagem a essas paixoes 
intelectualizadas, visto que pela imaginagao elas como que caem no 
piano das paixoes propriamente ditas (56). Interessa-o mais, no mo- 
mento, o fato de haver estados de alegria ou tristeza a respeito dos quais 
nao se pode perceber qual e o bem ou o mal que as produzem. Isso se 
da porque, as vezes, trata-se de bens ou males que afetam o nosso ce- 
rebro mas "sans I'entremise de Tame". Sao paixoes excitadas em nos 
por bens ou males que so interessam o corpo. Descartes se refere ao 
prazer fisico, ou melhor, a sensagao de bem-estar fisico (chatouillement) 
ou a dor. "Sans I'entremise de rame" nao significa que nao tenhamos 
consciencia desses estados, porque se assim fosse elas nao seriam pai- 
xoes; mas apenas que a causa deles nao e a ideia de algum bem que 
possuimos ou de um mal que nos afeta. A causa deles e um estado pu- 
ramente fisiologico (57). Nao se deve, portanto, confundi-los com a 
alegria e a tristeza em que o movimento dos espiritos produzem na 
consciencia a ideia de um bem ou um mal que nos ocorre. 

A prova de que nao se deve confundir esta sensagao do bem-estar 
fisico com a alegria (joie), nem a dor com a tristeza, e que as vezes se 
acham juntas a dor fisica e a alegria; ou sensagoes fisicas agradaveis 
(chatouillement) que entretanto nos aborrecem. Ordinariamente, po- 
rem, a sensagao de bem-estar fisico se acompanha de alegria, porque 
aquela produz no cerebro uma impressao que, sendo instituida pela na- 
tureza para testemunhar boa disposigao e forga fisica tepresenta-a pe- 
rante a consciencia como um bem que Ihe pertence (58) e assim exci- 
ta nela a alegria. A simples consciencia de um estado fisico agradavel 
(chatouillement) se junta a ideia de que o bem-estar fisico e um bem. 
Ha uma explicagao paralela a essa para o fato de que a dor e normal- 
mente acompanhada de tristeza. Descartes explica aqui tambem, de 
passagem, o prazer de nos sentirmos emocionados pelo espetaculo das 

(54) —• T.P. art. 91 A.T. XI, pg. 397: "II est vrai que pendant que I'ame est jointe au 
corps cette joie intellectuelle ne peut guere manquer d'etre accompagnee oe celle 
qui est une passion; car sitot que notre entendement s'apergoit que nous possedons quelque 
bien, encore que ce bien puisse etre si different de tout ce qui appartient au corps 
qu'il ne soit point du tout imaginable, ^imagination ne laisse pas de faire incontinent 
quelque impression dans le cervau, de laquelle suit le mouvement des esprits qui excite 
la passion de la joie". 

(55) —• T.P. art. 92 A.T. XI, pg. 397: "II y a aussi une tristesse intelectuelle qui n'est pas 
la passion, mais qui ne manque guere d'en etre accompagnee". 

(56) — T.P. art. 93. A.T. XI, pg. 398. 
•<57) — T.P. art. 94 A.T. XI, pgs. 398-399: "ainsi lorsqu'on est en pleine sante et que le 

temps est plus serein que de coutume, on sent en soi une gaiete qui ne vient c'aucune fonc- 
tion de I'entendement. . . et on ne se sent triste en meme fagon qu© lorsque le corps 
est indispose, encore qu'on ne sache qu'il le soit. . 

(58) — T.P. art. 94. A.T. XI, pg. 399, 1. 15-20. 
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paixoes nas representagoes teatrais. Mesmo espetaculos de tristeza ou 
odio nos comovem agradavelmente, porque tais sentimentos tocam nos- 
sa alma acompanhados da ideia de que nada ha que de fato nos ameace 
ou prejudique: e um exercicio emocional, uma sorte de "chouillement', 

qu» nos da o sentimento de forga da alma, como a sensagao do bhm-estar 
fisico nos da a ideia da forga do nosso corpo (59). Ha, porem, alem 
desses, outros estados de alegria e tristeza a respeito dos quais nao se 
pode perceber quais as ideias de bem ou de mal que os produzem, nao 
por serem originados so no corpo, mas por serem excitados por bens 
e males que pertencem a alma,, ainda que ela nao tenha clara conscien- 
cia disso (60). Tal e o prazer dos esportes, das aventuras em que nos 
expomos a riscos, bem como o prazer de recordar males passados. Os 
primeiros sao produzidos, em parte, pela ideia de que o que se faz e 
dificil; mas Descartes julga que so essa ideia nao seria suficiente para 
explicar esse sentimento de prazer, porque ele acrescenta que essa ideia 
da dificuldade "juntamente com outras que os esportistas e aventurei- 
tos poderiam ter, a saber, que e um bem sentir-se a pessoa forte, cora- 
josa, habil e ousada, e que o explica. E o prazer de recordar males 
passados vem nao da ideia dos males sofridos, naturalmente; mas da 
ideia de ter podido subsistir, apesar deles". 

Aspectos iisiologicos do amor e do odio, da alegria 
e da tristeza, e do desejo. 

^ j 
Descartes dedica a fisiologia das paixoes 41 artigos (96t136) em 

que se encontram, sem duvida, observagoes felizes, dignas de um pre- 
cursor da psicologia modema; contudo, ele nao tinha nenhuma inten- 
gao de reduzir o estudo dos estados psicologicos somente a observagao 
das reagoes do corpo. Descartes estudara o movimento do sangue e dos 
espiritos nas diversas paixoes, bem como os sinais exteriores que os 
acompanham como um dos elementos do complexo da paixao. Os ar- 
tigos que acabamos de examinar referem-se a esse complexo, falando 
de um modo geral dos aspectos fisiologicos simplesmente como movi- 
mentos dos espiritos, e discriminando e descrevendo, ao contrario, os 
aspectos psicologicos e representatives. Os artigos que se seguem dei- 
xam de lado os aspectos psicologicos para estudar detalhadamente os 
diversos aspectos fisiologicos de cada uma das paixoes, referindo-se con- 
tudo, sempre que necessario, aos estados representatives. E' interessan- 
te notar que quando trata dos estados psicologicos Descartes menciona 
sempre o fato de eles serem "causados pelos espiritos" (arts. 70, 72, 79, 
86), ou de serem acompanhados "por impressoes do cerebro" (arts. 91, 

(59) — T.P. loco cit, 1. 20-28. 
(60) — T.P. art. 95, A.T. XI, pg. 400. 
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92); quando trata dos estados fisiologicos, ao contrario, refere-se a aqao 
do entendimento ou do pensamento, ou da vontade como causa ou 
acompanhante desses estudos (arts. 102, 103, 104, 106). Mas que o 
seu ponto de vista fundamental sobre o assunto e sempre o de que as 
paixoes constituem um complexo psico-fisiologico relativo a uniao subs- 
tancial da alma e do corpo nao resta a menor duvida, em face de afir- 
magoes do proprio filosofo. E' assim que ao final da serie de artigos 
(dedicados ao estudo dos estados fisiologicos que acompanham as pai- 
xoes) Descartes acha necessario relembrar (repetir, diz ele) a propo- 
sito "dos diversos efeitos e das diversas causas das paixoes" o pr/ncfpfo 
sobre o qual e funda tudo que escreveu a respeito, "a saber, que ha tal 
ligagao entre nossa alma e nosso corpo, que quando uma vez juntamos 
alguma agao corporal com algum pensamento, um dos dois nao podera, 
depois, apresentar-se a nos sem que a outra se apresente tambem..." 
(61). 

Instituidas pela natureza ou ligadas pela associagao de ideias, as 
paixoes sao sempre complexes psico-fisiologicos e como tais devem ser 
estudadas. Este e o principio fundamental que, entretanto, nao impede 
que encaremos, preponderantemente, como faz o proprio Descartes, pri- 
meiro os aspectos psicologicos depois os fisiologicos. 

Etitrando no assunto, Descartes trata em primeiro lugar das alte- 
ragoes dos nossos estados fisicos tais como as poderemos observar em 
nos mesmos, quando estamos possuidos de uma ou outra das cinco pai- 
xoes que ora se estudam. A causa delas esta nao so no cerebro (como 
acontece com a admiragao) mas tambem no coragao, no bago, no fi- 
gado e em todas as partes do corpo ligadas a produgao do sangue e dos 
espiritos (62). Mas o que podemos sentir em nos mesmos sao as alte- 
ragdes do ritmo cardtaco (pulso regular, mas forte no amor; rapido e mais 
fraco, no odio, etc.), sensagdes de calor ou de frio em certas partes do 
corpo (no peito, quando se trata do amor), ou em todo o corpo (quando 
se trata da alegria, etc.), bem como alteragoes dos movimentos do esto- 
mago que fazem com que sintamos apetite (no amor e na tristeza) (63) 
ou, ao contrario, percamos o apetite (na alegria) ou ainda sintamos ten- 
dencia para o vomito (no odio) (64). Quanto a desejo, Descartes no- 
ta que ele agita o coragao mais do que qualquer outra paixao e assim 
fomece ao cerebro mais "espiritos", o que explica que sob o dominio 

(61) — T. P. Art. 136. "Au reste, afin de suppleer ici en peu de mots a tout ce qui pourrait 
y etre ajoute touchant les divers effets ou les diverses causes des passions, je me conten- 
terai de repeter le principe sur lequel tout ce que j'en ai ecrit est appuye, a savoir, 
qu'il y a telle liaison entre notre ame et notre corps, que lorsque nous avons une fois 
joint quelque action corporelle avec quelque pensee, 1'une des deux ne se presente point 
a nous par apres que I'autre ne s'y presente aussi. . ." —* Cf. art. 107. 

(62) — T.P. art. 96. A T. XI, pgs. 428-429. 
(63) — Ver observagoes de Elisabeth sobre isto em .carta e'e 25 de abril de 1646 e a resposta 

de Descartes, em A.T. IV, pg. 410, 
(64) —> Ver sobre esses estados fisiologicos que cada um pode observer em si mesmo (6 o que 

Descartes chama as diversas experiencias que servem para conhecer os movimentos do 
corpo nas diversas paixoes) os artigos 97 a 100 da II Parte) . 
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dessa paixao "os sentidos se tornam mais agudos e todas as partes do 
corpo mais moveis" (65). Em seguida (66) Descartes procura expli- 
car quais os processos fisiologicos mecanicos, de acordo com sua ideia 
a respeito do corpo humano, que acompanham ou causam as diversas 
alteragoes organicas que podemos sentir. Mais interessante para o nos- 
so estudo do que essa parte e aquela em que Descartes, numa sorte de 
embriogenia das paixoes, procura exatamente explicar porque se encon- 
tram sempre unidos os aspectos psicologicos e fisiologicos nas paixoes. 

Trata-se de mostrar o que significa a expressao "instituida pela na- 
tureza" que se encontra varias vezes nos textos. E' certo que Descartes 
nao menciona aqui o estado embrionario; usa somente expressoes como 
"lorsqu'elle (a alma) a commence d'etre jointe a notre corps" (67); ou 
"au commencemente de notre vie" (68). De qualquer modo o assunto 
e a origem das paixoes e esta genetica ou embriogenia, que explica por- 
que na vida do homem tais ou tais movimentos ou estados do corpo es- 
tao unidos a tais ou tais paixoes da alma, e por sua vez explicada por 
uma observagao que se pode fazer sobre a vida do homem ja desenvol- 
vido a saber, "que ha tal ligagao entre nossa alma e nosso corpo que, 
uma vez que juntemos alguma agao corporal a algum pensamento, um 
dos dois nao se apresenta, depois, a nos sem que o outro se apresente tam- 
bem" (69). A associagao ocasional entre estados fisicos e estados men- 
tals que observamos em nossa experiencia mostra como devem ter-se 
instalado na natureza do homem aqueles complexes psico-fisiologicos 
que constituem as paixoes. O amor e os estados corporals que o acom- 
panham, por exemplo, se explicam pelo fato de que, "quando a alma co- 
megou a estar unida ao nosso corpo. . . algumas vezes o sangue era 
um alimento mais conveniente que o ordinario para nele manter o calor 
que e o principio da vida, o que fazia com que a alma juntasse a si "de 
volonte" este alimento, quero dizer, o amasse; e ao mesmo tempo os 
espiritos corriam do cerebro para os musculos que podiam comprimir 
ou agitar as partes donde ele tinha vindo para o coragao; estas partes 
eram o estomago, os intestines, cuja agitagao aumenta o apetite, e tam- 
bem o figado e o pulmao, que os musculos do diafragma podem com- 
primir; e e por isso que esse movimento dos espiritos sempre e desde 
entao, acompanha a paixao do amor" (70). 

Nao e necessario resumir os textos semelhantes a esse em que Des- 
cartes fala do odio, da alegria, da tristeza e do desejo. Basta assinalar, 
ainda uma vez, que se trata de dar uma explicagao razoavel de um 
fato da nossa experiencia relativa a uniao da alma e do corpo. 

(65) — T.P. art. 101. A.T. XI, pg. 403. 
(66) —. Art. 102 — 106. A.T. XI pg. 403 — 407. 
(67) — T.P. art. 107, 111. A.T. XI, pg. 407. 1. 21-22; pg. 410, 1. 18, 19. 
(68) —< T.P. art. 109, A.T. XI. pg. 409. 1. 10. 
(69) — T.P. art. 107. A.T. XI, pg, 407, 1. 8-13. 
(70) — T.P. art. 107, A.T. XI, pg. 407. 1. 20 — 408, 1. 9. 
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Descartes estuda ainda, longamente, os sinais exteriores das pai- 
xoes (71) bem como o movimento do sangue e dos espiritos que os 
explicam. Os mais importantes desses sinais sao os movimentos dos 
olhos e do rosto, a mudanga de cor, os tremores, o relachamento dos mus- 
culos (langueur), o estatelamento (pamoison), o riso, as lagrimas, os ge- 
midos e suspiros. Sao manifesta^oes fisicas das paixdes quando varias 
delas se misturam no mesmo individuo. E sao outros tantos aspectos 
interessantes da fisiologia das paixoes, que permitirao fazer uma sorte 
de diagnostico sobre o estado afetivo das outras pessoas. 

Constituem, portanto, nao so novos elementos para o conhecimento 
que e possivel das paixoes, como tambem para orientar nossa propria 
conduta em relagao aos outros. E' nesse sentido que interessam ao mo- 
ralista. Nos detalhes, contudo, interessam mais a historia da psicologia 
do comportamento, razao pela qual aqui apenas os mencionamos. 

Nao queremos passar adiante, porem, sem notar a semelhanga que 
existe entre o ponto de vista de Descartes neste estudo das paixoes e da 
afetividade e os pontos de vista da psicanalise, da qual foi sem duvida 
um precursor. 

Na verdade a ideia de que as paixoes devem ser postas e estuda- 
das no piano da uniao da alma e do corpo, sem procurar saber como 
os .fenomenos da alma repercutem no corpo e vice-versa, mas apenas 
constatando o fato de uniao substancial, nos parece bem proximo do 
ponto de vista de Freud que, deixadas de lado as no^oes de corpo e al- 
ma, estuda as correlagoes entre os estados de consciencia em seus varios 
graus e os estados do corpo. Encarando as coisas sob essa luz, a ideia 
cartesiana da uniao da alma e do corpo, nao obstante suas ressonan- 
cias metafisicas, e uma ideia fecunda e modema. E a prova disso e que 
ela orienta o filosofo para posigoes que hoje dominam no campo da psi- 
cologia. Eis alguns pontos de contact© entre Descartes e a psicologia 
fundada nos trabalhos de Freud, decorrentes da semelhanga de pontos 
de vista que mencionamos acima. 

Em primeiro lugar, a ideia de que se deve fazer uma distingao en- 
tre a psicologia que se limita a classificar, de modo geral, os fenomenos 
psicologicos, como fez a psicologia das faculdades, e aquela que se in- 
teressa pelo drama individual e que procura explicar tais e tais aconte- 
cimentos, atitudes ou enfermidades em dado individuo, pelo que sucedeu 
com ele em sua vida passada. Ora, parece-nos que tal distingao entre 
esses dois pianos da psicologia, um que e apenas preparatorio e outro 
propriamente cientifico e de aplicagpes praticas, Descartes ja o vislum- 
brara de algum modo a proposito das paixoes. Como vimos ha em Des- 
cartes uma classificagao geral das paixoes, com os aspectos psicologicos 
e fisiologicos que as integram e caracterizam. A generalidade dos ele- 

(71) — T.P. arts. 112 a 136 
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mentos que constitui a base dessa classificagao Descartes a explica co- 
mo instituida pela natureza com o fim de dispor a alma a querer as 
coisas que a natureza dita como uteis, assim como a agitagao dos espi- 
ritos que os acompanham dispoe o corpo para os movimentos que ser- 
vem para a execugao dessas coisas (72). Mas e interessante notar que 
esses elementos gerais das paixoes tern tambem a sua historia na vida 
de cada individuo e se eles se encontram em todos os individuos da es- 
pecie e que, ao comego da vida de cada um, no estado embrionario, to- 
dos passaram pelas mesmas experiencias. Tal e, parece-nos, o sentido 
da embriologia das paixoes que encontramos nos artigos 107 a 111 da 
Parte II. Mais caracteristico do que isso, porem,, e o interesse de Des- 
cartes pelo drama individual, que e tambem o fundamento da psicana^- 
lise, pois que ele faz uma tentativa de explicar os casos que nao se ajus- 
tam ao quadro geral dos sinais exteriores das paixoes. Donde vem, per- 
gunta o filosofo, os efeitos das paixoes que sao peculiares a certos ho- 
mens? A resposta e o texto ja citado (art. 107) no qual se diz que ha 
tal uniao entre o corpo e a alma que os ^stados corporais e mentais que 
ocorreram em conjunto uns com os outros evocar-se-ao mutuamente, de- 
pois, na experiencia de cada individuo. As generalidades, pois, em ma- 
teria de vida afetiva,, se explicam pela experiencia da especie; as pe- 
culiaridades pela experiencia dos individuos: "cela suffit pour rendre 
raison de tout ce qu'un chacun peut remarquer de particulier en soi ou 
en d'autres, touchant cette matiere, qui n'a point ete ici explique" (73). 

Em segundo lugar, no que diz respeito as peculiaridades indivi- 
duais da afetividade, os exemplos que Descartes da sao psicanalise avani 
la lettre: e facil pensar, diz ele, que as estranhas aversoes de alguns, que 
os levam, por exemplo, a nao poder suportar o cheiro das rosas ou a 
presenga de um gato, ou coisas semelhantes, vem de que no comego de 
suas vidas eles foram ofendidos por algum desses objetos ou que par- 
ticiparam do sentiment© de suas maes que foram por eles ofendidos ao 
tempo da gravidez; porque e certo que ha relagao entre todos os mo- 
vimentos da mae e os do filho que esta no seu ventre, de modo que o 
que e contrario a um prejudica o outro. E o odor das rosas pode ter 
causado uma grande dor de cabega a uma crianga ainda no bergo, ou 
um gato pode te-la espantado muito sem que ninguem o tenha notado 
e sem que a propria crianga tenha guardado memoria disso, bem que a 
Ideia da aversao que ele teve entao, pelas rosas ou pelo gato, fique im- 
pressa em seu cerebro ate o fim de sua vida" (74). Deixemos aos es- 
pecialistas os aspectos tecnicos dessa psicanalise cartesiana. E' certo 
que ele nao alude aqui ao aspecto terapeutico que se encontra na pro- 
pria origem dos trabalhos de Freud. Nao e menos certo que ele apre- 

(72) —■ T.P. art. 52 e outros. 
(73) — T.P. art. 136. A.T. XI, pg. 428-429. 
(74) — T.P. loco cit. 



— 180 — 

senta alguns elementos importantes da psicanalise, a saber: a) a expli- 
cagao de estados afetivos dos adultos como conseqiiencia de impressoes 
recebidas na extrema infancia; b) As ligagoes afetivas da crianga e da 
mae desde o ventre; c) o esquecimento da causa do cheque afetivo que 
passa para o inconsciente, continuando, entretanto, a produzir efeitos 
duraute toda a vida do individuo. 

Mas o que e talvez mais importante que estas semelhangas com 
certos aspectos da psicologia moderna e o fato de Descartes notar estes 
efeitos particulares, estas peculiaridades individuais, Se o corpo hu- 
mane fosse apenas um mecanismo, poder-se-ia esperar que as mesmas 
causas produzissem sobre ele sempre os mesmos efeitos. Isso nao se 
da, porem. Por exemplo, como ja se viu atras, a presenga de um ob- 
jeto amedrontador produz em um individuo os movimentos do medo e 
da fuga e, em outros, os da coragem e do ataque. A razao e, diz Des- 
cartes no art. 39, que "todos os cerebros nao sao dispostos da mesma 
maneira". No artigo 136 ele mostra que isso acontece em razao de cau- 
sas eventuais, isto e, de fatos da historia do individuo que deixaram 
em seu cerebro impressoes ligadas a determinados estados afetivos. Tu- 
do isso se explica pelo fato de o corpo humano nao ser apenas um me- 
canismo, mas um mecanismo unido a uma alma e neste piano de mis- 
tura entre a materia e o espirito as interferencias possiveis sao em nu- 
mero indefnido e imprevisiveis. Razao por que a respeito do "trata- 
mento das paixdes" nao pode haver regras de aplicagao geral, mas so 
uma orientagao intelectual, fundada principalmente no conhecimento 
da uniao da alma e do corpo e no carater aleatorio e multiforme dos fe- 
nomenos que Ihe dizem respeito. 

d) conclusoes morais 

Encontram-se nos ultimos artigos desta Parte II, a proposito das 
cinco paixoes fundamentais. Depois de recordar o que acaba de fazer 
— a definigao das paixoes e o estudo dos movimentos que as causam 
e acompanham, quer dizer, depois de ter procurado compreender o 
melhor possivel estes fenomenos que se desenrolam no claro-escuro da 
"natureza humana", Descartes entra a falar da utilidade das cinco pai- 
xoes. Mas a exposigao sobre essa utilidade encerra algo mais que sim- 
ples consideragoes de ordem pratica, porque nela se pode vislumbrar 
uma sorte de teoria a respeito da miitua dependencia das paixoes. Ja 
vimos atras que em regra as paixoes nao se encontram cada uma em 
estado puro. . . "elles sont melees plusieurs ensemble, ainsi qu'elles ont 
coutume d'etre"... (75). Agora verificamos que ha uma ordem em 
que se sucedem normalmente na experiencia da vida. Essa ordem se 

(75) — T P. art. 112. A.T. XI, pg. 411, 1. 20-21. 



__ 181 — 

estabelece entre as nogoes de conhecimento e agao que sao os elemen- 
tos classicos de toda teoria moral. Como, porem, aqui nos encontramos 
no piano das ideias confusas da uniao da alma e do corpo, as nogoes 
de conhecimento e de agao l£\ngadas sobre ele nao sao mais que, res- 
pectivamente, conhecimento confuso e desejo. Realmente, e incontes- 
tavel que as cinco paixdes — alegria e tristeza, amor e odio e desejo 
— se apresentam aqui desse modo, a saber, as quatro primeiras como 
formas de conhecimento confuso daquilo que e util ao homem; e a quin- 
ta como o elemento dinamico que impele a agao em vista do conheci- 
mento que nos e dado pelas outras. Vejamos como ele desenvolve esta 
sua concepgao. 

A utilidade das paixoes deve ser estudada do ponto de vista do 
hem estar do corpo e do interesse da alma. 

Quanto ao bem estar do corpo, a utilidade das paixoes consiste em 
incitar a alma a consentir nas agoes que podem servir para conserva-lo 
e mesmo aperfeigoa-lo, e nao so em consentir mas tambem em contri- 
buir para a sua realizagao. Para isso e necessario que a alma conhega, 
de algum modo, o interesse do corpo. Ora, esse conhecimento ainda 
que confuso, nos e dado pelas paixoes da tristeza e da alegria, ou me- 
Ihor, pelas formas imediatas de sentirmos o mal estar e o bem estar do 
corpo que sao a dor e o prazer fisico (chatouillement) . E' por eles que 
a alma e imediatamente advertida das coisas que prejudicam o corpo 
ou das coisas que Ihe sao uteis. Uma vez que a alma receba do corpo 
um aviso, entao aparecem na consciencia, derivadas dele,, de um lado 
a tristeza, que por sua vez gera o odio ao objeto que causou o mal; 
por outro lado a alegria e o amor pelo objeto que causou o bem. E 
tanto uma como a outra fazem surgir o desejo de evitar o mal ou de 
conservar o bem. Tal e a economia interna das paixoes do ponto de 
vista do interesse do corpo, que mostra como se passa do conhecimen- 
to confuso do mal ou do bem que o afetam para o impulse a agao que 
se manifesta como desejo. 

No que diz respeito aos interesses da alma, "que e a nossa melhor 
parte", as nogoes referentes a utilidade das paixoes se situam tambem 
em relagao ao conhecimento desses interesses e ao impulse para agir de 
acordo com ele. Mas a disposigao relativa das cinco paixoes e diferente 
aqui, porque o amor e o odio precedem a alegria e a tristeza, visto que 
os dois primeiros e que vem do conhecimento. Tratando-se, como se 
trata, do conhecimento do que e bom e do que e mau para a alma, este 
e que traz imediatamente o amor e o odio. O amor e o odio, por sua 
vez, trazem consigo a alegria e a tristeza que decorrem respectivamente 
da ideia da posse do bem e da ausencia do mal, e da presenga do mal 
e da ausencia do bem. E' claro tambem que o desejo aparece logo com 
o amor e com o odio, no sentido de buscar ou conservar o que se ama 
ou de fugir ao que se odeia. E o bem real da alma dependera de que 
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o conhecimento seja verdadeiro, isto e, de que aquilo que pensamos co- 
mo bem seja realmente bem e o que pensamos como mal seja real- 
mente mau. 

O conhecimento, pois, do bem e do mal se relaciona com o amor e 
o odio, assim como o conhecimento do bem e do mal do corpo nos e 
dado imediatamente pelo prazer fisico ou pela dor. Descartes, alias, nao 
so diz que o prazer e a dor, ou a alegria e a tristeza, sao advertencias 
que nos vem do corpo, mas chega mesmo a dizer1 que estas ''tiennent le 
lieu de la connaissance" (76). Nao devemos estranhar que o filosofo 
das ideias claras e distintas use tais expressoes. Elas estao perfeita- 
mente de acordo com as linhas gerais do seu pensamento: trata-se ex- 
clusivamente do conhecimento confuso do piano da uniao da alm^ e 
do corpo. Nos encontros da vida nao podemos evitar possibilidades de 
nos enganarmos (77); mas o esfor^o do moralista e no sentido de ser- 
vir-se "da experiencia e da razao para distinguir o bem do mal (tanto 
o do corpo como o do espirito) e conhecer o seu justo valor, a fim 
de nao nos deixarmos em nada levar ao excesso" (78). 

Descartes faz uma serie de observagoes sobre o valor relative do 
amor e do odio, da alegria e da tristeza considerados so em si mesmos, 
do ponto de vista do conhecimento a que cada um deles se relaciona. 
Assim, o "amor e incomparlivelmente melhor que o 6diow, quando se 
funda num conhecimento verdadeiro; nunca pode ser demasiado nem 
deixar de trazer alegria (79). Ao corttrario, o odio por pequeno que se- 
ja traz sempre prejuizo, exceptuado o que nos e trazido pela dor fisica, 
que e necessario para resguardar o corpo (80). Quanto a alegria, nao 
pode deixar de ser boa, nem a tristeza de ser ma, em relagao a alma; 
de tal modo que se so tivessemos alma nunca correriamos o risco de 
sermos excessivos no amor e na alegria, nem no evitar o odio e a tris- 
teza. £sse risco existe pelo fato de nossa alma estar unida ao corpo; 
os movimentos corporals que acompanham aquelas paixoes, quando ex- 
cessivas, poderiam prejudicar-nos (81). Conclui-se, pois, que o odio e 
a tristeza devem ser banidos da alma mesmo quando provem de um 
conhecimento verdadeiro (excegao feita ao caso ja mencionado da dor 
fisica); o amor e a alegria ao contrario, devem ser cultivados; mesmo 
quando se fundam em um conhecimento falso sao preferiveis ao odio e 
a tristeza mal fundados, "de sorte que. .. sempre e melhor inclinar-nos 
para as paixoes que tendem ao bem do que para as que se relacionam 
com o mal. . ." (82). Do ponto de vista da aqao estas quatro paixoes 

(76) — T.P. art. 139. A.T. XI, pg. 432, 1. 12. 
(77) _ T.P. art. 142. A.T. XI, pg. 435. 1. 9-10. 
(78) — T.P. art. 138. A.T. XI, pg. 431. 1. 22-26. 
(79) — T.P. art. 139 A.T. XI pg. 432. 1. 15. 
(80) — T.P. art. 140. A.T. XI pg. 433, 1. 11. 
(81) — T.P. art. 141 A.T. XI pg. 434. 1. 11-18. 
(82) — T.P. art. 142. A.T. pg. 435. 1. 10-11. 



— 183 

dependem do desejo que elas excitam em nos. £ste e como que o ele- 
mento dinamico da vida afetiva para Descartes, o elemento pelo qual 
o amor e o odio, a alegria e a tristeza nos levam a agir desta ou daquela 
maneira (83). Tomadas deste ponto de vista nao e mais possivel dei- 
xar de considerar a verdade ou a falsidade da causa das nossas paixoes, 
porque na medida em que excitam em nos o desejo "todas aquelas cuja 
causa e falsa podem prejudicar-nos e todas aquelas cuja causa e justa 
podem servir"; e aqui, ao contrario do que se da quando as consideramos 
em si e fora do piano da agao, a "alegria mal fundada pode prejudicar 
mais que a tristeza mal fundada, porque esta retem a agao e dispoe 
a prudencia, ao passo que aquela torna inconsiderados e temerarios os 
que se abandonam a elas (84). , , 

Os artigos, 143 e 144 do "Tratado" sao, sem duvida, cruciais para 
a compreensao das ideias morais de Descartes. Constituem uma transi- 
gao entre o estudo da fisiologia e da psicologia das paixoes que foi o 
assunto principal da Parte II, ate este ponto, e a orientagao para as 
aplicagoes praticas, que e propriamente o aspect© moral. Essa transi- 
gao se faz a proposito do estudo do desejo. No artigo 143 Descartes diz 
que por meio do desejo que excitam em nos as paixoes do amor e do 
odio, da alegria e da tristeza governam nossos costumes (85). E no ar- 
tigo 144, que as quatro paixoes mencionadas "nao nos podem levar a 
nenhuma agao a nao ser por intermedio do desejo que excitam" em nos. 
Dai se conclui que o problema moral das paixoes se resume no esfor- 
go para bem dirigir os nossos desejos: "c'est particulierement ce desir • 
que nous devons avoir soin de regler; et c'est en cela que consiste la 
principale utilite de la morale". Ora, o problema de bem dirigir nosso 
desejo e um problema do conhecimento, "porque o desejo e sempre bom 
quando segue um conhecimento verdadeiro e nab pode deixar de ser 
mau quando fundado em algum erro". 

A principal verdade que temos de buscar consiste em saber distin- 
guir com clareza aquilo que esta ao nosso alcance, que depende de nos- 
so livre arbitrio, como diz Descartes, daquilo que nao depende. Quem 
nao chega a este conhecimento estara fatalmente sujeito a ser domina— 
do por "desejos vaos", isto e, desejos que nao temos meios de realizar 
por nos mesmos e cuja realizagao ficamos esperando, por isso, da for- 
tuna, do acaso feliz. Para nos livrarmos dessa situagao infeliz Descar- 
tes propoe dois "remedies", que ambos sao conseqiiencias naturais da- 
quilo que ele acaba de estabelecer. O primeiro desses remedies e a ge- 
nerosidade, que consiste na consciencia que cada um tern da sua li- 
berdade, e tambem no esforgo para bem empregar essa liberdade. Ora,. 

(83) — T.P. art. 143 e 144. A.T. XI, pgs. 435-437. 
(84) — T.P. art. 143 A.T., pg. 436, 1. 5-10. 
(85) — "...car en tant qu'elles (as quatro paixoes) excitent en nous le desir, par 1'entremise? 

du quel elles reglent nos moeurs. . T.P. art. 143. A.T. XI, pg. 436, 1. 1-2. 
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a primeira condi^ao do bom uso da liberdade e conhecer exatamente as 
limitagoes da liberdade humana, a saber, distinguir aquilo que esta e 
aquilo que nao esta ao seu alcance. Mas deixando, por ora, a generosi- 
dade que sera assunto dos primeiros artigos da Parte III, vejamos no 
que consiste o segundo remedio prescrito por Descartes contra os vaos 
desejos. Consiste, diz ele, em uma reflexao cuidadosa sobre a Provi- 
dencia divina. Expressao que nao tern aqui nenhum sentido religioso, 
pois que e simplesmente uma afirmagao da inflexibilidade das leis que 
governam o universe, nao propriamente no sentido moderno de deter- 
minism© universal, mas principalmente como uma concepgao destinada 
a destruir a crenga na fortuna, no feliz acaso. E' realmente essa crenga 
que sustenta os nossos desejos infundados; e ela que alimenta a espe- 
ranga de vermos realizado aquilo que esta alem da nossa vontade. Nao 
desejamos nada que realmente julgamos impossivel, mas a crenga na 
fortuna faz que julguemos possivel aquilo que realmente nao ha razao 
alguma para julgar possivel. "II est impossible qu'aucune chose arrive 
d'autre fagon qu'elle a ete determinee de toute eternite par cette pro- 
vidence, en sorte qu'elle est comme une fatalite ou une necessite im- 
muable qu'il faut opposer a la fortune, pour la detruire comme une 
chimere que ne vient que de I'erreur de notre entendement" (86). In- 
teressante notar aqui de passagem, ainda uma vez, a diferenga essencial 
da doutrina de Espinosa. Enquanto este julga que a liberdade nao e 
mais que uma ilusao que vem do fato de nao conhecermos todas as cau- 
sas dos acontecimentos, para Descartes o desconhecimento dessas cau- 
«as gera a crenga na fortuna, ao passo que o conhecimento das cau- 
sas nao e incompativel com a liberdade do homem, ao contrario, e uma 
co^digao do uso adeqiiado do livre arbitrio. 

Eis, pois, os elementos de que dispomos para evitar o "erro mais 
comum" que e o de nao distinguir o que esta e o que nao esta ao nosso 
alcance. 

Uma vez feita essa distingao, e facil de ver que se apresentam os 
seguintes casos: a) coisas boas que dependem do nosso livre arbitrio. 
E' claro que para essas nao havera possibilidade de o nosso desejo — 
que e o que se trata de regular — ser mal empregado. Nao podemos de- 
-sejar demais as coisas boas que dependem de nos, pois que a virtude con- 
siste em fazer as coisas boas que dependem de nos. A falta comum, aqui, 
nao sera a de desejar demais, mas de menos, o que e o melhor. E o 
"remedio soberano" contra este mal e "livrar o espirito de todos os de- 
sejos menos uteis e procurar conhecer bem claramente e considerar com 
atengao a bondade do que se deve desejar" (87). b) Coisas que nao de- 
pendem de nos, ainda que boas. Quanto a estas, nunca devemos dese- 

-<86) — T.P. art. 145. A.T. XI, pg. 438, 1. 4-9. 
<87) ^ T.P. art. 144 A.T. XI, pg. 437, 1. 10-15. 
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ja-las, pelo menos nunca devemos deseja-las com paixao, diz Descartes 
(88), nao so porque podendo nao acontecer, isso nos afligiria, como tam- 
bem porque, ocupando nossos pensamentos, impedem-nos de buscar as 
coisas boas que estao ao nosso alcance. c) A maior parte das coisas 
que desejamos, contudo, nao dependem todas de nos, nem todas de ou- 
trem, quer dizer, dependem em parte de nos e em parte de outrem. 
Por isso devemos limitar nosso desejo so ao que depende de nos e 
quanto ao mais considera-lo como fatalmente determinado, a fim de que 
nosso desejo nao recaia sobre elas; isso porem nao impede de "considerar- 
mos as razoes que existem para espera-las. . . mais ou menos. Porque 
ha tambem uma possibilidade de agao racional mesmo sobre o que e 
incerto ou aleatorio. Em qualquer situagao problematica, devemos apli- 
car nossa razao com o fim de verificar o que e mais sensato e, tendo 
feito isso, que e o que depende de nos, estamos certos de alcangar "in- 
teira satisfagao", mesmo que os acontecimentos venham a provar que, 
no caso, nossa escolha nao foi a melhor. Se, por exemplo, para ir a de- 
terminado lugar ha dois caminhos, um dos quais e sabidamente o mais 
perigoso, devemos escolher o outro e permanecer satisfeitos, mesmo que 
venhamos a ser roubados no caminho que era o mais seguro. "Faire tout 
le mieux que notre entendement a pu connaitre" (89) e a regra da 
virtude, a qual, como ja vimos, nao pretende dar-nos a satisfagao de nao 
errar nunca em nossa agao moral, mas pretende apenas dar-nos o con- 
tentamento que vem da consciencia de nos termos esforgado para agir 
de acordo com o melhor conhecimento possivel. Tal e o pensar de 
Descartes a respeito do governo das paixoes e da diregao de nossos de- 
sejos que e a "principal utilidade da moral". Verificamos que nele se 
encontram os temas da liberdade, do conhecimento que e possivel do 
bem e da virtude, que sao, como ja vimos, os pilares da moral carte- 
siana. E' realmente nesta segunda parte (e tambem no principio da 
Parte III, a proposito da generosidade) que se encontram os elemen- 
tos que permitem situar com seguranga o "Tratado das Paixoes" no 
quadro geral da moral cartesiana tal como procuramos traga-la no ca- 
pitulo referente as suas concepgoes fundamentals sobre o assunto (90), 
em que, a nogao de virtude se apresenta como a nogao basica, porque r_ 
e por ela que se faz a sintese do conhecimento moral e da liberdade. 
O piano do filosofo na concepgao desta Parte II torna-se patente ao 
fim, com as consideragoes sobre o governo dos desejos e sobre o exer- 
cicio da virtude: Em primeiro lugar, uma enumeragao ou classificagao 
preliminar das paixoes, de acordo com criterios intelectuais; depois, um 
esforgo jara classifica-las de modo a por em evidencia as seis paixoes 
fundamentals; em seguida o estudo dos aspectos psicologicos destas (de- 

(88) — T.P. art. 145. A.T. XI, pg. 437, 1. 19-21. 
(89) — T.P. art. 146. A.T. XI, pg. 440, 1. 10-11. 
(90) — Ver pg. 89. 
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fini^oes, caracteres, peculiaridades) e dos aspectos fisiologicos (movi- 
mentos do sangue e dos espiritos, sua genese na especie, sinais exte- 
riores que os acompanham); finalmente o estudo das relagoes e inter- 
dependencias das cinco paixoes fundamentals (91) com o aparecimen- 
to do desejo como o elemento dinamico pelo qual as outras quatro pai- 
xoes influem em nossos costumes ou mesmo as dominam. Ora, o go- 
verno do desejo faz surgir exatamente os temas do conhecimento do 
bemr da liberdade e da virtude. Nao e, pois, por acaso, ou em conse- 
qiiencia de um uso vago dos termos, mas ao contrario, em conseqiien- 
cia de um uso tecnico deles, que encontramos no ultimo artigo desta 
Parte II a evocagao e a definigao da virtude que e exatamente a mes- 
ma - que procuramos por em evidencia no capitulo principal deste tra- 
balho: "Car quiconque a vecu en telle sorte que sa conscience ne lui 
peut reprocher qu'il ait jamais manque a Zaire toutes les choses qu'il a 
jugees etre les meilleures (qtri est ce que je nomme id suivre la verZu) 
il en regoit une satisfation, etc." (92). A comparagao entre os aspec- 
tos morais da Parte I e os da Parte II (incluindo tambem a generosida- 
de da Parte III) mostra que ao passarmos daquela para estas, passamos 
realmente de um piano psico-fisiologico para um piano propriamente mo- 
ral, no que diz respeito ao dominio das paixoes. 

Vimos que na Parte I a aplicagao pratica — ou moral — que 
Descartes faz do conhecimento entao adquirido a respeito das paixoes 
da alma (conhecimentos que e sobretudo o da interdependencia do 
corpo e da alma no piano da uniao, por meio da glandula pineal) e uma 
especie de tecnica para empregar, no dominio das paixdes, as ligagoes 
("instituidas pela natureza" ou adquiridas pelo habito) entre nossos 
pensamentos e os movimentos dos espiritos que acompanham as di- 
versas paixoes (93). Nao queremos dizer que essa tecnica nao cons- 
titui tambem uma feigao da virtude (94). Contudo a virtude tal como 
a encontramos nas Partes II e III (generosidade) se fundamenta nao- 
so no conhecimento das correlagoes psico-fisiologicas, mas tambem prin- 
cipalmente no das relagoes das paixoes entre si. Por isso, certamente^ 
e que Descartes diz que o governo do desejo, do qual depende a in- 
fluencia das outras paixoes em nossa vida, e a principal utilidade da 
moral (95). E por outro lado o estudo do desejo leva imediatamente 
o espirito para o piano do conhecimento e da liberdade. 

(91) — Vimos por que razao a sexta, ou tnelhor, « primeira (admiragao) foi estudada a parte, 
paginas 167-169 deste trabalho. 

(92) — T.P. art. 148. A.T. XI, pg. 442, 1. 10. 
(93) — Ver especialmente os artigos 45 em diante. 
(94) —1 £ste e sem duvida um termo que se aplica a todo o campo da moral cartesiana, umft 

vez que abrange os esforgos da vontade no sentido de bem pensar para bem agir em 
todos os pianos possiveis: no piano da moral social; como na Parte I do TratadO, em rela- 
gao aos dados psico-fisiologicos; na Parte II em relacao ao conhecimento mais profundo 
da economia das paixoes propriamente ditas; e finalmente no piano das paix5es da alma1 

que vem da propria alma. 
(95) _ T.P. art. 144 A.T. XI, pg. 436, 1. 17-18. 
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Finalmente, antes de passar ao estudo da generosidade na Parte 
III nao queremos deixar de assinalar, ainda uma vez, em meio as con- 
sideragoes que se referem as paixoes da alma que tern por origem o 
corpo, a referencia a um outro piano, em que encontramos as paixoes 
interiores da alma, isto e, as que tern origem na propria alma. Des- 
cartes fala delas no artigo 147, o penultimo da Parte II. Trata-se, co- 
mo ja vimos, de estados afetivos que podem como que recobrir, domi- 
nar ou substituir as paixoes que vem do corpo. 





O TRATADO DAS PAIXOES DA ALMA 

III PARTE 

A Parte III do "Tratado" diz respeito as "paixoes particulares", 
isto e, as que sao especies das seis primitivas, ou combinagoes delas (1). 
Descartes as apresentara na mesma ordem em que as encontramos nos 
artigos 53 a 67, tao somente eliminando do quadro aquelas seis ja an- 
teriormente consideradas na Parte II do "Tratado" como as primitivas 
ou fundamentais. 

Poderiamos esperar, por conseguinte, nesta Parte III apenas uma 
explanagao das paixoes particulares estritamente decalcada no quadro 
geral anteriormente tragado. Assim e, com efeito, ate certo ponto. As 
diversas paixoes particulares sao sempre apresentadas como formas da 
admiragao, do amor e do odio, do desejo, ou da alegria e da tristeza; ou 
como combinagao delas (2). Contudo, verifica-se que para Descartes 
as "paixoes particulares" nao sao de modo algum menos importantes que 
as outras, nem pela sua forga, pois que podem ser por demais violentas, 
como o ciume ou a colera; nem pela sua utilidade quando mantidas no 
nivel que e conveniente ao equilibrio da vida; nem pelo seu valor mo- 
ral propriamente dito. Ao contrario, pode dar-se o caso de vermos uma 
das paixoes particulares assumir uma importancia maior do que a paixao 
de que deriva. 

i 
* * * 

O que ha de mais notavel nesta Parte III e, sem duvida, a im- 
portancia assumida pela admiragao que, como vimos, permaneceu na 

(1) — T.P. artigos 69 e 149, A.T. XI, pg. 380 e pg. 443. 
,(2) — Nesta Parte III, observa-se, nao se encontram paixoes que sejam ditas diretamente 

derivadas do amor e do odio. Na Parte II, contudo, se encontram consideragoes sobre 
a afeigao, a amizade, a devogao o "agrement" e o horror que sao formas do amor (as 4 
primeiras) e do odio (a ultima) e que nao se acham no quadro geral (arts. 53-67), 
nem sao estudadas na Parte III. £ que Descartes considerou que "nao e necessario dis- 
tinguir tantas especies de amor ou odio quantas ha de objetos que se podem amar ou 
odiar" (art. 82), limitando-se a distinguir no amor alguns aspectos que surgem da com- 
paragao do amor que temos a nos mesmos com o que temos por algum outro objeto 
(art 83) . Notar, porem, que na Parte III se encontram algumas das pavxoes que se 
acham depois d'os artigos referentes a alegria e a tristeza da Parte II, definidas 
como especies de amor [faveur (art. 192); reconnaissance* (art. 193)] ou de odio 
[indignation (art. 195); colere (art. 199] A explicagao sera certamente a interferen- 
cia das seis paix5es fundamentais nas paixoes particulares, que faz que estas nao sejam 
puramente especies das primeiras, mas combinagoes delas. 
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Pa fie II em posigao obscura, como uma paixao que apenas contribui 
para inclinar a inteligencia ao estudo de cbisas que Ihe parecem exira- 
ordinarias ou raras (3). A admiragao tem como especies a estima e o 
desprezo, paixoes cujo estudo constitui o ponto de partida da Parte III. 
A primeira e a admiragao que experimentamos pela grandeza de um 
objeto e a segunda a admiragao que experimentamos pela mesquinhez 
ou pequenez de uma coisa qualquer (4). Sao opinioes ou juizos de va- 
lor que fazemos sobre as coisas as quais, quando acompanhadas de mo- 
vimentos dos espiritos que tendem a fortificar no cerebro as impres- 
soes recebidas, se transformam em paixoes. A estima e o desprezo nao 
parecem ter para Descartes, em si mesmas, uma grande significagao. 
Mas tomam-se notaveis e assumem grande importancia quando as apli- 
camos a nos mesmos, isto e, "quando e nosso proprio merito que estima- 
mos ou desprezamos". Aqui, ao contrario do que se da com a simples 
opiniao a respeito do maior ou menor valor das coisas ou da sua mes- 
quinhez, o movimento dos espiritos torna-se manifesto pela expressao 
do rosto, pelos gestos, pelas atitudes e agoes das pessoas, as quais va- 
riam grandemente na medida em que concebem de si uma opiniao me- 
Ihor ou pior (5). A admiragao e uma paixao em que o movimento dos 
espiritos nao afeta o coragao e o sangue, dos quais depende o bem do 
corpo (6), mas so o cerebro, sendo, por isso, uma paixao ligada aos in- 
teresses do conhecimento. Ainda que de utilidade limitada, quando 
usada com moderagao pode estimular o espirito na busca do saber. Po- 
de tambem, por outro lado, ser um impecilho ao conhecimento (7) 
quando imobiliza o corpo na contemplagao de alguma coisa rara, ou es- 
teriliza o espirito pelo excessivo amor das mesmas (8). O remedio pa- 
ra corrigir este excesso sera procurar conhecer o maior numero possivel 
de coisas,, principalmente aquelas que nos parecem raras. 

A admiragao, pois, ve-se ja na Parte II do "Tratado", pode acom- 
panhar-se de conhecimento ou de ignorancia. Nesta Parte III o conhe- 
cimento e a ignorancia combinados com a estima ou o menosprezo que 
temos por nos mesmos constituem os elementos que caracterizam qua- 
tro outras paixoes: a geneTosidade que e a estima de nos mesmos com o 
conhecimento das verdadeiras razoes; a humildade virtuosa que e o 
conhecimento das fraquezas e limitagoes humanas; o orgulho que e a 
estima de nos mesmos com a ignorancia do nosso verdadeiro valor e 
substituigao deste por falsos valores; a humildade viciosa (bassesse) que 
e a humilhagao que sentimos por nao possuirmos bens de fortuna. 

(3) _ T.P. art. 75 A.T. XI, pg. 384. 
(4) — T.P. art. 149, A.T. XI, pg. 443. 
(5) — T.P. art. 150, A.T. XI, pg. 444. 
(6) — T.P. art. 71, A.T. XL, pg. 381. 
(7) _ T.P. art. 76, A.T. XI, pg. 385. 
(8) — T.P. art. 78, A.T. XI, pg. 386. 
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As verdadeiras razoes de estimar-nos a nos mesmos, que constituem 
a generosidade, sao a consciencia de nosso livre arbitrio e o imperio que 
temos sobre nossa propria vontade. Ao contrario, o orgulho e a boa 
opiniao que fa^emos de nos mesmos, mas sem conhecimento, isto e, nao 
pela razao que realmente justifica esta boa opiniao. Por outro lado, a 
admiragao que produz em nos o desprezo ou o desdem, isto e, admira- 
qao em face do que e pequeno ou mesquinho, quando aplicada a consi- 
deragao de nosso proprio valor da lugar a humildade virtuosa; essa ad- 
miragao surge em conseqiiencia da "reflexao que fazemos sobre a fra- 
queza da nossa natureza e sobre as faltas que cometemos no passado 
e ainda podemos cometer" (9). Essa humildade virtuosa e acompanhan- 
te normal da generosidade, porque o conhecimento que temos das limi- 
tagoes da natureza do homem nao exclui, antes completa, o conheci- 
mento e sentiment© da liberdade que constituem seu mais alto valor 
(10). Se nos nos desprezamos ou desdenhamos, nao como conseqiien- 
cia de uma Clara reflexao sobre a condigao humana, mas por nao pos- 
suirmos certos bens ordinariamente tidos como importantes, veremos 
surgir em nos a humildade viciosa, que Descartes chama tambem de 
"bassesse" a qual consiste num sentimento de fraqueza, de irresolugao, 
que pode levar-nos a praticar coisas que sabemos hao de trazer-nos ar- 
rependimento — estado miseravel da alma, diretamente oposto a gene- 
rosidade e alternativa freqliente do orgulho (It). 

Tal e o quadro em que se localiza a nogao de generosidade, que 
veremos assumir nesta Parte III, como chave de todas as paixoes e re- 
medio (12) contra os seus excesses, uma posigao que a equipara as 
grandes nogoes da moral cartesiana. 

A GENEROSIDADE, CHAVE DAS PAIXOES 

Nos artigos 152 e 153, em que se define a generosidade, reapare- 
cem realmente as nogoes de "sagesse" e de virtude que, como vimos, sao 
as fundamentals da moral de Descartes. Vejamos em que termo& se 
poem as relagoes entre essas tres nogoes. 

Nao ha nada que tenha tanta importancia para a pratica da vida 
como o conhecimento da natureza humana. Aqui, porem, nao se trata 
do conhecimento certo que nos pode dar a metafisica das substancias, 
isto e, dos aspectos propriamente intelectuais do conhecimento da na- 

(9) _ T.P. art. 155. A.T. XI, pg. 447. 
(10) — Ibidem. 
(11) — T.P.arts. 157-160. O artigo 160 e excelente exemplo da agudeza e penetragao da analise 

cartesiana das paixoes, e do conhecimento que o filosofo possui da natureza humana, a 
despeito da sua psico-fisiologia primitiva dos espiritos animais. E talvez seja erronco dizer 
"a despeito de", pois ja asinalamos noutro lugar que conquanto inadequada como Hsiologia, 
a teoria dos espiritos animais poe a psicologia num ponto de vista que e modemo e lecundo, 
isto 6, o de estudar o homem como uma unidade corpo-consciencia, sem referenda a 
alma isolada do corpo. 

(12) — T.P. art. 161, A.T. XI, pg. 454, p. 6-10. 
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tureza humana. Nao devemos esquecer que estamos no terreno das pai- 
xoes da alma, de estados de consciencia mais ou menos confusos quo 
se produzem em nos em conseqiiencia das agitagoes do corpo. A esti- 
ma e o desprezo que temos de nos mesmos sao, desses estados de cons- 
ciencia, talvez os que tern mais significagao para nos, porque o senti- 
mento que temos do Inosso valor ou de nossa miseria constitui um dos 
fatores mais importantes, senao o mais importante, de nossa vida mo- 
ral. Por isso Descartes declara que o estudo desse assunto e uma das" 
principais partes da "sagesse". "E como uma das principais partes da 
"sagesse" e saber de que modo e por que causa cada um deve estimar- 
se ou desprezar-se, esforgar-me-ei aqui por dizer minha opiniao". O re- 
sultado desse esforgo, que se encontra expresso logo em seguida, e a 
propria definigao ou caracterizagao da generosidade: "Nao vejo em nos 
senao uma coisa que nos possa dar justa razao de estimar-nos, a saber,, 
o uso de nosso livre arbitrio e o imperio que temos sobre nossas vonta- 
des" (13). Reencontramos aqui a proposito da estima ou apreciagaa 
de nosso valor aqueles mesmos pontos de vista estabelecidos por Des- 
cartes na sua correspondencia com a princesa Elisabeth, isto e, que e 
necessario distinguir entre a felicidade (heur),. o contentamento que te- 
mos em conseqiiencia dos acasos da vida que nos proporcionam rique- 
zas, saude, honrarias, e a beattiude, aquele contentamento proveniente 
do gozo de bens que dependem so de nossa vontade. Na apreciagao de 
nosso proprio valor, da qual vem sem duvida muito do contentamento 
que podemos ter na vida, apresentam-se igualmente os dois criterios: 
o que consiste em avaliar-nos pela posse de bens de fortuna e o que 
consiste em avaliar-nos pelo dominio da vontade e pelo gozo da liber- 
dade, que constitui o mais alto valor do homem. 

O primeiro e o criterio da ignorancia a respeito de nos mesmos, e- 
do preconceito que vem da maneira segundo a qual os homens normal- 
mente se julgam uns aos outros, a saber, pela posse de riquezas ou de 
boa posigao social. Isso coloca a vida moral em um piano falso, porque 
fica a depender de coisas que escapam ao poder de nossa vontade. Ora, 
a vida moral e, por definigao, uma realizagao da vontade. 

O segundo e o criterio da "sagesse", aplicado a este problema cuja 
solugao e decisiva para a vida do espirito. Nao ha coisa alguma a que a. 
"sagesse" possa aplicar-se, mais importante do que esta: saber qual o 
verdadeiro valor do homem. Descartes diz: "nao ha senao as agoes. 
que dependem deste livre arbitrio pelas quais possamos ser louvados 
ou condenados". Essa afirmagao vem na voz passiva, como a lembrar- 
nos que a apreciagao de nosso valor pelos outros, tambem deveria ser 
feito por esse criterio; ou que nos as deveriamos tomar em considera- 
gao somente quando a ele obedecessem. Mas o principal nao e a opi- 

(13) — T.P. art. 152. A.T. XI, pg. 445. 
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niao dos outros a nosso respeito, e sim o sentimento do nosso proprio va- 
lor fundado, ainda uma vez, nesse criterio, isto e, a generosidade . .a 
verdadeira generosidade que faz que um homem se estime no mais 
alto ponto em que legitimamente pode estimar-se consiste somente em 
duas coisas, primeiro, em que ele conhece que nao ha nada que verda- 
deiramente Ihe perten^a a nao ser esta livre disposigao de suas vonta- 
des, nem coisa pela qual deva ser louvado ou condenado senao porque 
usa dela bem ou mal; segundo, em que ele sente em si mesmo uma firme e 
constante resolugao de bem usar dela..." (14). 

Em suma, a primeira parte dessa definigao bem como o artigo an- 
terior apresentam a generosidade como uma forma da "sagesse". Ja 
sabemos que "sagesse" significa para Descartes a uniao da ciencia e da 
virtude (15). Aqui, porem, a palavra e empregada mais com o sentido 
de conhecimento: "uma das principals partes da "sagesse" e saber de 
que modo e por que causa cada um deve estimar-se. . ." (16); "a ge- 
nerosidade consiste. . . em que ele sabe que nao ha nada que verda- 
deiramente Ihe pertenga. . ." (17). Sob este aspecto a generosidade 
e o conhecimento da resposta a uma das mais altas questoes que a 
mente humana pode propor-se a saber: porque devemos estimar-nos ou 
desprezar-nos? E' o problema dos fins morais. 

A segunda parte do artigo 153 apresenta a generosidade nao so 
relacionada com a virtude mas como o eqiiivalente da propria virtude 
neste piano das paixoes da alma. Dada a decisive importancia da gene- 
rosidade nesta Parte III do "Tratado", que teremos ocasiao de ver con- 
firmada a medida em que avangarmos no seu estudo, ficamos quase na 
impossibilidade de estabelecer se e a importancia da virtude no sistema 
moral de Descartes que fica provada pelo lugar decisive que o filosofo 
atribui a generosidade; ou, ao contrario, se e a importancia da genero- 
sidade que e posta em relevo pelo fato de Descartes a equiparar a vir- 
tude. O problema, contudo, nao oferece grande dificuldade, uma vez 
que se tenha em mente que, tanto a virtude como a generosidade ocupam 
na moral de Descartes o lugar que sabemos pelo fato de serem ambas 
formas da liberdade e da forga da vontade que se manifestam principal- 
mente na busca da verdade. Na realidade o paralelismo entre a virtu- 
de e a generosidade e patente: a virtude, como vimos, apresenta sem- 
pre este duplo aspecto: a) realizar o maior esforgo para julgar bem em 
materia que interessa a vida moral; b) realizar o maior esforgo para 
aplicar bem esses juizos. Na generosidade o aspecto intelectual se apre- 
senta como conhecimento da verdadeira razao pela qual devemos esti- 
mar-nos ou desprezar-nos; o aspecto pratico consiste em bem usar este 

(14) — TP. art. 153, A.T. XI, pg. 446. 
(15) — Cf. o capitulo sobre as "Concepgoes fundamentals", pg. 89. 
(16) — T.P. art. 152, A.T. XI, pg. 445. 
(17) — T.P. art. 153. A.T. XI, pg. 446. 
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conhecimento. A verdadeira razao e a consciencia da nossa liberdade, 
e o bom uso desse conhecimento e o superior governo de nosso senti- 
mentos e paixoes^e acordo com a apreciagao de nosso valor por nos 
mesmos. Entre a virtude e a generosidade nao ha, pois, senao esta di- 
ferenga: a virtude e uma nogao mais ampla que pode abranger nao s6 
o terreno das paixoes da alma que sao produzidas pelos movimentos 
dos espiritos, mas tambem aquelas emogoes da alma que tern por ori- 
gem a proprio alma (arts. 147-148). A generosidade, apenas mais res- 
trita, e a virtude maxima no terreno das paixoes da alma. Nao e, pois, 
de admirar que ela se apresente na Parte III com os mesmos aspectos 
que a virtude: esta e o conhecimento moral e tambem remedio para to- 
das as paixoes no sentido que ja estudamos na Parte II (18); aquela 
e tambem remedio contra todos os excesses de paixoes, bem como a 
chave para o conhecimento de todas as virtudes (19). 

* * * 

A generosidade e, pois, de um lado, conhecimento. Conhecimento, 
a) de que nada verdadeiramente pertence ao homem senao esta livre dis- 
posigao de suas vontades; b) de que so pelo bom ou mau uso dessa von- 
tade deve ele ser louvado ou condenado. De outro lado, esforgo de von- 
tade para empreender e executar tudo o que for julgado o melhor, e 
nisto, como vimos, a generosidade se confunde com a propria virtude. 

Mas a essa caracterizagao da generosidade pelo seu aspecto inte- - 
lectual e volitivo e necessario acrescentar um outro element© — o pas- 
sional. Descartes, realmente, pergunta se a generosidade e o sentimen- 
to correlate da humildade virtuosa podem ser consideradas como pai- 
xoes (20). A razao dessa pergunta e que os movimentos fisicos que 
sao element© essencial das paixoes parecem aqui menos evidentes; alem 
disso, a generosidade e a humildade sao virtudes; ora, a palavra paixao 
"parece ajustar-se melhor aos vicios que as virtudes". A despeito dessas 
consideragoes Descartes nao hesita em colocar esses dois estados men- 
tais no rol das paixoes: e que o element© essencial para a caracterizagao 
das paixoes neles se encontra, a saber, os movimentos dos espiritos; mais 
ainda, a nao ser pela maior intensidade desses movimentos na pai- 
xao do orgulho e da humildade viciosa, em oposigao a maior continui- 
dade e regularidade deles na generosidade e na humildade virtuosa, nao 
ha como distinguir uns dos outros, pois que sao da mesma natureza. 

. Este aspecto passional da generosidade e de grande importancia. 
Significa que a apreciagao que fazemos do nosso proprio valor, mesmo 
esclarecida pela mais alta "sagesse" e amparada pela maior forga de 

(18) —- T.P. art. 148. A.T. XI, pg. 421. e 422. 
(19) — T.P. art. 161. A.T. XI, pg. 454. 1. 6-10. 
(20) — T.P. art. 160 XI, pg. 451, 1. 7-11. 
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nossa vontade, nao escapa ao ambito das ideias confusas e ao piano 
da uniao da alma e do corpo. Cabem aqui, a proposito disso, algumas 
observagoes: 

a) As afirmagoes de Descartes a respeito da generosidade sao apre- 
sentadas a titulo de opiniao. Uma das principais partes da "sagesse" e 
saber por que motivo devemos estimar-nos ou desprezar-nos; por isso, 
diz o filosofo, esforcar-me-ei por dizer aqui qual e a respeito a minha 
opiniao (21). Assim tambem o artigo 153 em que se encontra a de- 
finigao da generosidade comega FK)r uma expressao que e apenas opina- 
tiva: "creio que a verdadeira generosidade que faz que um homem se 
estime etc.". No artigo 160 aparece de novo a palavra "opiniao", mas 
ja agora com referencia ao juizo que cada um faz de si mesmo: "o or- 
gulho e a generosidade nao consistem senao na boa opiniao que cada 
um tern de si mesmo e nao diferem senao em que esta opiniao e injusta 
em um e justa na outra. . ." 

E' facil compreender porque o orgulho vem de uma opiniao in- 
justa, pois que de fato ele consiste na ignorancia do verdadeiro valor 
do homem e se funda nos preconceitos que nos vem da bajula^ao dos 
ineptos ou estupidos (22). Mas por que teria Descartes empregado a 
mesma palavra "opiniao" quando se trata da generosidade que e fun- 
dada na "sagesse" (23) e que e uma opiniao justa? Porque seria a razao 
justa de apreciar-nos, isto e, a consciencia do nosso livre arbltrio, uma 
simples opiniao? Descartes acrescenta que so podemos ser louvados ou 
condenados com razao pelas agoes que dependem de nosso livre arbl- 
trio e que o uso do livre arbitrio nos torna semelhantes a Deus, visto 
que nos permite ser senhores de nos mesmos (24). Essas expressoes nos 
lembram, alias, tudo quanto se encontra na 4a. Meditagao sobre a von- 
tade ou o livre arbitrio, a faculdade mais perfeita da alma, a que cons- 
titui propriamente em nos a imagem de Deus, faculdade de que toma- 
mos consciencia tao clara como a do "cogito", para nao dizer que o pro- 
prio "cogito" e de certa maneira uma icriagao da vontade e da liber- 
dade. A ideia, pois, do valor da vontade e da liberdade nao pode deixar 
de ser clara e distinta para o filosofo que esta de posse da "sagesse". 
Contudo aplicada a apreciagao de nosso valor pessoal ela nao e mais 
uma simples ideia, ^e uma paixao, um sentimento, acompanhado daque- 
les movimentos dos espiritos animais que, de sua natureza, nao podem 
produzir estqdos de consciencia absolutamente livres de obscuridade e 
confusao. A generosidade e o sentimento justo ou legitimo de nosso va- 
lor; mas Descartes nao vai a ponto de isolar o conhecimento claro e 
distinto da injportancia da vontade e do livre arbitrio em nos, separando- 
o do sentimento ou paixao que acompanham esse conhecimento quando 

(21) — T.P. art. 152. A.T, XI, pg. 445, 1. 14. 
(22) — T. P. art. 157. A.T. pgs. 448-449. 
(23) — T.P. art. 152. A.T. XI, pg. 445 
(24) — Ibidem. 
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o referimos ao nosso proprio valor. De certo modo o carater de con- 
fusao que e inerente as paixoes contamina aquela ideia e por isso   
e a nossa tentativa de explicagao — Descartes a apresenta a titulo de 
opiniao bem fundada. 

b) Nao ha, talvez, para Descartes nenhuma situagao moral em que 
a distancia entre a virtude e o vicio seja tao pequena como neste assun- 
to da apreciagao de nosso proprio valor, file considera que e o mesmo 
movimento dos espiritos que produz, a campanha e fortifica as paixoes 
da generosidade, do orgulho, da humildade virtuosa ou viciosa (25), de 
modo que as atitudes e movimentos do nosso fisico nao oferecem ele- 
mento que nos permita nitidamente caracterizar a natureza, boa ou ma, 
da paixao de que estamos possuidos. 

Ha paixoes que, sendo, como a generosidade e orgulho ou como a 
humildade virtuosa e a viciosa, especies da mesma paixao fundamental, 
contudo se distinguem facilmente umas das outras, quer pelas paixoes 
complementares que agregam em tomo de si mesmas, quer pelo objeto 
a que se referem. Assim com a indignagao e a colera: sao especies do 
odio, mas e facil discrimina-las, primeiro pelo complexo passional que 
cada uma agrega; segundo, principalmente, pelo seu objeto, visto que a 
indignagao e contra os que fazem um mal ou um bem qualquer a quern 
quer que nao o merega (26), ao passo que a colera e contra os que fa- 
zem um mal a nos mesmos. Ora, no orgulho e na generosidade, na hu- 
mildade viciosa e na virtuosa, o objeto de cada um dos dois grupos e 
identic©, a saber, nos mesmos. Nao ha, portanto, por assim dizer, pontos 
de referencia exteriores que nos permitam marcar nitidamente * a linha 
que separa aqui a virtude e o vicio. Nem se pode dizer, tambem, quan- 
to a estas paixoes, que o bem e o mal estao no bom ou no mau uso 
delas, ou na sua falta ou excess© porque a generosidade e a humildade 
virtuosa sao correlatas, equilibram-se miituamente (27); nao pode, por- 
tanto, haver excesso delas; sao sempre virtudes. Por outro lado, o or- 
gulho e a humildade viciosa sao sempre viciosos, qualquer que seja a 
sua intensidade. A qualidade moral, boa ou ma, surge na passagem 
dificil de notar de um dos grupos para outro. 

Contudo Descartes nota uma certa diferenga entre os dois 
grupos. O grupo orgulho-humildade viciosa e uma sorte de admiragao 
acompanhado de surpresa, sendo a razao disso o fato de que o "vicio vem 
ordinariamente da ignorancia e que sao os que se conhecem menos os 
mais sujeitos a se orgulharem ou a se humilharem mais do que devem, 
porque tudo o que Ihes sucede de novo os surpreende e faz que, atri- 
buindo-o a si mesmos, eles se admirem e se estimem ou se desprezem 
conforme julgam vantajoso ou desvantajoso o que Ihes acontece" (28); 

(25) — T.P. art. 160, A.T., XI, pg. 451, I. 12-24. 
(26) — T.P. art. 195. A.T. XI, pg. 475, 1. 7-9 
(27) — T.P. art. 155. A.T. XI, pg. 447, 1. 8-9. 
(28) — T.P. art. 160, A.T. XI, pg. 452, 1. 11-19. 
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ao passo que o grupo generosidade-humildade virtuosa e uma especie 
de admiragao que, acompanhada do conhecimento, exclui a surpresa e 
se apresenta "igual em sua continuagao". Eis porque num caso, por 
forga do desordenado movimento dos espiritos, a alma fica a oscilar 
descompassadamente entre o orgulho e a humilhagao viciosa; ao passo 
que no outro caso, a consciencia da liberdade e da forga de nossa von- 

tade, bem como a das limitagoes de nossa natureza, pelo fato mesmo 
de ser um conhecimento, elimina em grande parte o element© surpresa 
e produz movimentos iguais e uniformes constituindo, desse modo, a 
generosidade e a humildade virtuosa especies de admiragao que se com- 

pletam e se harmonizam. A estima que temos de nos mesmos em vista 
da posse da liberdade nao exclui a consciencia das fraquezas e limita- 
•goes de nossa natureza. 

Estas diferengas entre os movimentos dos espiritos e suas conse- 
qiiencias, porem, nao sao suficientes para caracterizar os dois grupos, 
porque nao se excluem mutuamente; trata-se somente da predominan- 
cia de uma ou outra das duas especies de movimentos dos espiritos. 
Entre o orgulho e a generosidade assim como entre a humildade vicio- 
sa e a virtuosa ha, para Descartes, toda a distancia que vai da ignoran- 
eia ao conhecimento e do vicio a virtude; mas como se encontram neles 
os mesmos estados do corpo e como nao se podem distinguir pelo ob- 
jeto a que se referem, nao e facil discriminar em nos mesmos os im- 
pulsos do vicio e os apelos da virtude nestas paixoes. Eis porque um 
alerta constante da mente e necessario para impedir que nos encha- 
mos de contentamento pela posse ocasional de bens de fortuna ou que 
nos sintamos humilhados pelo fato de nao possui-los, e para fazer que 
nos lembremos sempre de que possuimos um bem que, por constituir 
um valor que nao depende de outrem, senao de nos mesmos, e o nosso 
maior bem e o unico que devemos prezar verdadeiramente. So no uso 
desse bem deve fundar-se o nosso contentamento esclarecido. Entre o 
Bem e o Mai nao ha aqui senao a opiniao justa que temos a respeito 
de nos mesmos; e para que ela prevalega e necessario fazer um esforgo 
de inteligencia e de vontade que e o eqiiivalente da propria virtude. 

c) O fato de Descartes considerar a generosidade como uma paixao 
demonstra cinda uma vez a profundeza de seu conhecimento da na- 
tureza humana. A mais alta manifestagao da "sagesse", a maior reali- 
zagao da virtude nao se define exclusivamente em termos de inteligen- 
cia e de ideias claras, mas tambem pela presenga do corpo. O homem 
ideal nao e o que vive so pelas ideias, so pelo conhecimento ou pela 
ciencia, o que seria um process© exterior de integrar-se no universo; e 
pelo corpo que ele verdadeiramente se integra nas coisas; e a presenga 
do corpo que cria os problemas morais e ao mesmo tempo os estabelece 
em um piano que e verdadeiramente humano. Descartes e contra a 
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alma desencarnada, e contra o anjo (29). No artigo 141, ainda na Par- 
te II do "Tratado", realmfente Descartes esboga um paralelo entre o ho- 
mem e o anjo: "E' evidente tambem que a alegria nao pode deixar de 
ser boa, nem a tristeza de ser ma, em relagao a alma, porque e na tris- 
teza que consiste todo o prejuizo (incommodite) que a alma recebe do 
mal, e e na alegria que consiste todo o gozo que Ihe pertence; de modo 
que se nos nao tivessemos corpo, ousaria dizer que nunca poderiamos 
abandonar-nos com e^cesso ao amor e a alegria, nem evitar com excesso 
o odio e a tristeza; mas os movimentos corporals que os acompanham 
podem ser prejudiciais a saude quando sao muito violentos, e ao con- 
trario, ser-lhe uteis quando sao apenas moderados". Resulta que uma 
coisa e a alegria dos anjos e outra a dos homens. No que diz 
respeito a generosidade ela e uma virtude caracteristicamente humana; 
nao se concebe o conhecimento puro do nosso livre arbitrio e da forga 
de nossa vontade, porque a nossa liberdade e a nossa vontade se exer- 
cem exatamente em relagao as situagoes ou problemas criados pela pre- 
senga do corpo. Toda a doutrina de Descartes referente as paixoes, no 
sentido de usar bem delas, de tirar delas a alegria e a riqueza da vida 
vao no mesmo sentido (30). 

* * * 

A GENEROSIDADE, REMEDIO DAS PAIXOES 

A virtude e o remedio geral das paixoes (31) porque e o esforgo 
de bem pensar e a vontade firme de por em pratica o resultado desse 
esforgo. A generosidade e o remedio que poderiamos dizer especifico, 
porque exprime aquela atitude de espirito que so por si e corretiva de 
todos os excesses das paixoes. Conhecer e sentir que a liberdade e o 
nosso maior bem e estar sempre firme no proposito de bem usa-la e, 
de fato, estabelecer aquele equilibrio das paixoes que constitui o ideal 
da moral de Descartes no "Tratado". Para bem compreende-lo e ne- 
cessario ter em mente a sua concepgao da natureza das paixoes, concep- 
gao que se afasta bastante, quer do ponto de vista cristao, quer do pon- 
to de vista estoico. Para o cristianismo, principalmente o de inspira- 
gao agostiniana, as paixoes do homem nao sao mais que a manifestagao 
daquele pecado ingenito que tern a sua fonte na queda original da raga. 
E' no desregramento das paixoes que se mostra de modo mais claro a 
corrupgao da natureza do homem. E' assim que, na filosofia moral do 

(29) — Em varios textos (arts. 91, 92, 93, 147, 161) Descartes se refere as emogoes interio- 
res da alma que tem sua origem na pr6pria alma. Aparentemente, pois, um aspecto da 
natureza humana em que a presenga do tcorpo nao conta muito. Na verdade Descartes 
mesmo assinala (arts. 147, 161) que mesmo nesse piano a interferencia do corpo e 
constante e normal. v 

(30) — Cf. A.T. IV, pg. 538, L 8; A.T. V, pg. 135, 1. 7-8; T.P. art. 212, A.T. XI, pg. 488. 
1. 12-22; A.T. XII, pgs. 509 e 510. 

(31) — T.P. art. 148, A.T. XI, pg. 442, 1. 10-17. 
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cristianismo, paixao e praticamente sinonimo de pecado. O estoicismo^ 
que tanto influiu em Descartes, por sua vez, condenava as paixoes por 
serem perturbadoras daquela impassibilidade que era a felicidade do 
sabio. A sabedoria consistia para eles precisamente na tensao da von- 
tade capaz de eliminar da vida do homem todas as paixoes. 

A concepgao de Descartes e diversa. Em primeiro lugar, as pai- 
xoes do homem sao apresentadas como estados de consciencia decor- 
rentes da uniao da alma e do corpo, isto e, inerentes a propria natureza 
humana que e, como vimos, a expressao que o filosofo usa para expri- 
mir tudo que diz respeito a essa uniao. A sua ideia de paixao nao encer- 
ra, ppis, nenhum sentido pejorative: as paixoes sao apenas estados de 
consciencia mais ou menos confusos que provem da presenga do corpo 
e que, em si mesmos, nao podem conter nada de mau, porque foi o 
proprio Deus quern criou o homem com corpo e alma substancialmente 
unidos. 

Em segundo lugar Descartes pensa nao so que as paixoes nao sao 
mas em si mesmas, mas que constituem ate elementos uteis e necessa- 
ries a vida do homem. Os textos em que afirma isso sao numerosos no 
"Tratado das Paixoes" (32). Todos eles insistem em que a utilidade das 
paixoes e a de dispor a alma a querer as coisas que a natureza nos dita 
uteis, a fazer com que a alma persista nesse querer e, pela agitagao dos 
espiritos que acompanha as paixoes, a de dispor nosso corpo para rea- 
lizar os movimentos que servem a execUpao dessas coisas (33). Eis 
porque mesmo paixoes como a covardia e o medo particularmente abor- 
reciveis para um gentilhomem, como Descartes, ele diz deverem ter al- 
guma utilidade: "ainda que nao possa crer que a natureza tenha dado 
aos homens alguma paixao que seja sempre viciosa e nao tenha nenhum 
uso bom e louvavel, custa-me a adivinhar para que podem servir estas 
duas". Mas enfim descobre que elas podem poupar esforgo e sofrimen- 
to, quando ha pouca probabilidade de estes serem realmente uteis (34). 

Em terceiro lugar, Descartes vai ate ao ponto de afirmar que e o 
bom uso das paixoes que enriquece a vida do homem: "a alma pode ter 
o seus prazeres a parte; mas quanto aqueles que Ihe sao comuns com o 
corpo, eles dependem inteiramente das paixoes, de sorte que os homens 
que elas mais podem comover sao capazes de gozar da maior dogura 
nest a vida" (35). 

Descartes considera, pois, que o perigo nas paixoes e somente o 
fato de elas poderem tornar-se excessivas, isto e, ultrapassarem os limi- 
tes dentro dos quais sao beneficas e necessarias ao equilibrio da natu- 
reza humana. Ele nao se esquece que facilmente isso acontece. 

(32) — Ver arts. 40, 52, 74, 137, 138, 175, 180, 181, 212. 
(33) — T.P. art. 52, A.T. A.T. XI. pg. 372. 
(34) — T. P. art. 175; A. T., XI, pg. 462, 1. 25 — 463, 1. 8. 
(35) — T.P. art. 212 A.T. XI, pg. 488. 
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Em primeiro lugar, pela propria natureza das paixoes. Estas tem 
a sua origem nos movimentos dos espiritos e, como ja vimos (36), a 
alma nao tem diretamente nenhuma agao sobre eles; uma vez iniciados, 
e necessario esperar que esgotem a sua forga e enquanto ela perdura, 
perduram tambem em nossa mente as paixoes a que correspondem; o 
mais que podemos fazer e esforgar-nos para aplicar nossa mente em ideias 
contrarias a essas paixoes, ideias que, por sua vez movendo a glandula 
pineal, poderao despertar movimentos dos espiritos que contrariem a 
paixao que se instalara primeiramente em nos (37). Ha, pois, nesta 
fisiologia das paixoes algo comparavel a inercia que faz que elas esca- 
pem ao controle direto de nossa vontade e e isso, principalmente, a 
causa de poderem chegar a ser excessivas. 

Em segundo lugar, nem sempre e facil distinguir, de inicio, se os ^ 
objetos que as produzem sao uteis ou prejudiciais a nos. Em regra o 
prazer ( e a alegria) ou a dor (e a tristeza) e que nos advertem a res- Q 
peito disso e nisso consiste a utilidade dessas paixoes. Quando, pois, a 
o prazer coincide com a presenga de alguma coisa que nos e util, ou a ^ 
dor com a presenga de alguma coisa que nos prejudica, o mal dessas 01 

paixoes se encontraria somente no seu ocasional excesso num sentido ou F= 
noutro; elas podem "fazer que tanto os bens como os males que repre- g 
sentam paregam muito maiores e mais importantes do que sao, de ma- 5 
neira que nos incitam a buscar os primeiros e a fugir dos segundos com ^ 
mais ardor e cuidado do que convem. . ." (37). Mas pode dar-se o caso § 
de o prazer ser produzido por algo que nao seja bom, como tambem de g 
a dor provir da presenga de algo que nos e util, porque "ha varias coi- 
sas nocivas ao corpo que nao causam no comego nenhuma tristeza, ou r- 
mesmo que dao alegria; e outras que Ihe sao uteis, ainda que de inicio ^ 
causem incomodo" (38). E nestes casos, mais do que nos outros ainda, 
e necessario usar da experiencia e da razao a fim de distinguir o bem 
do mal e conhecer o justo valor das paixoes e nada levar a excesses 
(39). 

Ora bem, e contra os "desregramentos" que vale, como remedio, a 
generosidade. Porque a generosidade e para Descartes a paixao da U- 
berdade, isto e, um estado de consciencia que se refere ao conhecimento 
do que ha em nos de mais elevado e mais digno da nossa humanidade, 
ligado a um estado fisiologico, isto e, a determinados movimentos dos 
espiritos animais que podem contrabalangar e equilibrar os movimen- 
tos que tendam ao excesso nas outras paixoes. Aqui se acha a razao 
profunda da importancia da generosidade. Para dominar e equilibrar 

(36) — T.P. art. 211. A.T. pg. 486, 1. 4 - 488 1. 6. 
(37) — T.P. art. 138. A.T. pg. 431, 1. 13-18. 
(38) — Ibidem, 1. 9-13. 
(39) — Ibidem, 1. 21-26. 
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as paixoes nao basta uma reflexao, um pensamento puro, uma ideia 
clara e distinta, e necessario que ela seja acompanhada de uma certa 
disposigao do corpo a fim de que seja realmente eficaz. Diriamos que 
nao e suficiente uma "ethica, more geometrico demonstrata" para pe- 
netrar neste dominio confuso das paixoes, mas e necessario entrar nele 
com a concepgao clara de que o homem e o lugar natural de obscuras 
interferencias entre o corpo e o espirito. E', pois, como paixao que a 
generosidade da ao homem a forga para que eles "sejam inteiramente 
^enhores de suas paixoes" (40). 

Entrando agora a analisar de mais perto este texto, notamos desde 
logo que ele apresenta a generosidade como um remedio geral contra 
todos os desregramentos. E como a confirmar essa universal eficacia, 
Descartes menciona particularmente as mais fortes paixoes do homem: 
o desejo, o ciume, a inveja, o odio, o medo e a colera (41). A mengao 
dos desejos, principalmente, e muito importante. Ja vimos, de fato, que 
o desejo e para Descartes a paixao dinamica, pois que so por interme- 
dio dele as outras quatro paixoes fundamentais: o amor, o odio, a ale- 
gria e a tristeza, podem levar a alguma agao (42), por intermedio dele 
essas paixoes "regem nossos costumes". 

Ve-se, assim, como equiparando a generosidade a virtude como 
soberano remedio para as paixoes, Descartes nao deixa de apresentar a 
razao de ordem psicologica dessa afirmagao: dominando os desejos, a 
generosidade governa as molas propulsoras de quase toda a nossa vida 
moral: "reger o desejo e a principal utilidade da moral. .." (43). E a 
purificagao dos desejos que Descartes inculca nesse mesmo artigo 144 
tambem como soberano remedio consiste "em conhecer bem claramen- 
te e considerar com atengao a bondade do que se deve desejar" (44). 
Mas, o principal erro "que se comete ordinariamente a respeito do de- 
sejo e que nao se distinguem claramente as coisas que dependem intei- 
ramente de nos e as que nao dependem" (45). Ve-se, pois, que o dese- 
jo esclarecido e o que nos leva a desejar so aquilo que depende de nos- 
so livre arbitrio. Assim, o desejo esclarecido pela inteligencia, pratica- 

,(40) — T.P. art. 156 A.T. XI, pg. 448, 1. 4-5. No titulo desse artigo Descartes fala da ge- 
nerosidade como "remedio contra todos os desregramentos das paixdes". De fato, do 
sen ponto de vista e necessario distinguir entre o desregramento e o excesso das paixoes. 
A primeira dessas palavras pode indicar nao so o excesso, que e a mais comum das formas 
de desregramento, mas tambem a falta ou deficiencia de uma paixao. Quanto a admira- 
gao por exemplo, bem que seja mais freqiiente o excesso, e certo que tambem a falta 
dela pode prejudicar, porque "aqueles que nao tern nenhuma inclinagao natural para essa 
paixao sao ordinariamente muito ignorantes (art. 75) . E o texto final do "Tratado" 
(art. 212), que afirma serem os mais qapazes de gozar das doguras da vida os homens 
mais"- capazes de paixoes, vem no mesmo sentido. Ver tambem o art. 144 a proposito 
do desejo de virtude: "la faute qu'on a coutume de .commettre en ceci n'est jamais qu'on 
desire trop, c'est seulement qu'on desire trop peu. . 

<41) — T.P. art. 156 XI, pg. 448, 1. 5-12. 
(42) —! T.P. arts. 143 e 144 A.T. XI, pgs. 435-437. 
(43) — T.P. art. 144 A.T. XI, pg. 436, 1. 18. 
<44) —. Ibidem, pg. 437, 1. 13-15. 
<45) — Ibidem, pg. 436, 1. 22-24. 
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mente se confunde com a generosidade, consciencia de nossa liberdade e 
resolugao de aplica-la o melhor possivel. E' por isso que falando no art. 
156, dos desejos, do ciiime, e da inveja, Descartes diz que a razao pela 
qual a generosidade pode domina-los esta em que "nao ha nada' cuja 
aquisigao nao dependa de nos, que o generoso julgue ter valor sufi- 
ciente para merecer ser muito desejada'' (46). A consciencia do nosso 
valor como seres racionais e livres e suficiente para eliminar o desejo 
das coisas que nao dependem de nos, inclusive aqueles que se mani- 
festam sob a forma aguda do ciume e da inveja. 

Quanto ao odio, a eficacia da generosidade para domina-lo vem 
daqueles caracteres que mais aproximam a generosidade cartesiana da 
ideia que geralmente se faz da virtude que traz o mesmo nome. Os di- 
cionarios, tanto Portugueses como franceses, definem a generosidade co- 
mo o sentimento que leva o homem a pensar mais nos outros que em 
si mesmo, a esquecer-se de si mesmo. Tal sentimento se manifesta na 
partilha dos bens que possuimos ate o ponto de nos privarmos deles 
para da-los a outros, bem como no perdao facil das ingratidoes ou ofen- 
sas. A nogao cartesiana difere da no^ao comum pelo fato de dar enfase 
a atitude de espirito que explica os atos de generosidade. Para Descar- 
tes a generosidade e a consciencia do valor da liberdade e da vontade 
de usa-la o melhor que for possivel. Mas "aqueles que tern esse conhe- 
cimento e sentimento a respeito de si mesmos, persuadem-se facilmen- 
te de que cada um dos outros homens pode tambem possui-los" (47). 
O conhecimento daquilo que e verdadeiramente digno de estima em nos, 
leva-nos naturalmente a estimar os outros homens, a nao despreza-los, 
mesmo quando cometem faltas, a considerar que essas faltas sao antes 
conseqiiencias de ignorancia que de ma vontade. A generosidade apare- 
ce no "Tratado" como elemento de equilibrio moral, de medida no sen- 
tido de oferecer ao homem esse criterio seguro para julgar-se a si mes- 
mo, quer em rela^ao aos outros, quer a respeito de suas proprias possi- 
bilidades de agao. Assim, e a generosidade que nao nos permite pen- 
sar que, pelo fato de possuirmos mais bens de fortuna, honras, e mes- 
mo mais inteligencia, saber ou beleza, devamos sentir-nos superiores aos 
que nao os possuem; ou sentir-nos muito inferiores em caso contrario. 
A razao disso e que "todas essas coisas Ihes parecem de muito pouca 
valia em comparagao com a boa vontade, unica coisa pela qual julgam 
seu proprio valor, e que supoem existir ou ao menos poder existir nos 
demais homens" (48). Por outro lado sao os que tem plena conscien- 
cia do valor da liberdade de espirito que sao "levados naturalmente a 
fazer grandes coisas, sem todavia, empreender mais do que aquilo de 

(46) — A.T. XI, pg. 448, 1. 6-10. 
(47) — T.P. art. 154, A.T. XI, pg. 446, 1. 13-16. 
(48) — T.P. art. 154 A.T. XI, pg. 447, 1. 1-5. 
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que sao capazes. E entre essas nao ha outras que julguem maiores do 
que fazer bem aos outros homens e desprezar seu proprio interesse e por 
isso sao os generosos perfeitamente corteses, afaveis e oficiosos para 
com os outros" (49). Assim Descartes apresenta a sua nogao de gene- 
rosidade nao so como a inspiradora dos atos de desinteresse e boa von- 
tade, que e o que comumente se chama generosidade, como tambem a 
valorizadora do codigo social da cortesia e das boas maneiras, tao fre- 
qiientemente desprovido de todo significado moral. Mas voltando ao 
principal tema, e nesta mesma ordem de consideragoes que a generosi- 
dade e naturalmente apresentada como remedio para livrar os homens 
do odio, "porque eles, os generosos, a todos estimam" (50). Notemos 
que o odio e uma das seis paixoes fundamentais e tudo o que se diz 
do poder da generosidade sobre ele se diz tambem de todas as suas for- 
mas ou especies (51). 

As duas ultimas paixoes que Descartes cita neste artigo, a titulo 
de exemplo da eficacia da generosidade como remedio, sao o medo e 
a colera, isto e, aqueles estados afetivos que pela forga das perturba- 
goes fisiologicas que as acompanhdm sao modernamente cosideradas, 
propriamente, como emogoes. O medo e para Descartes uma forma do 
desejo, isto e, o impulso para fugir a algum perigo, "e uma perturbagao 
e um espanto (etonnement) da alma que Ihe tiram o poder de resistir 
aos males que ela pensa estarem proximos" (52). Esta paixao ja e em 
si mesma um excesso e por isso nao pode nunca ser louvavel ou util 
(53). A generosidade pode servir-lhe de remedio porque "a confianga 
que ela inspira aos generosos na sua propria virtude Ihes traz seguran- 
ga" (54). O sentido dessa expressao se encontra, sem duvida, na no- 
gao da virtudp, o esforgo de pensar o melhor possivel e de agir o me- 
Ihor possivel de acordo com esse pensamento. E' dificil pensar bem e 
agir bem quando somos dominados pelo medo, porem devemos conside- 
rar que nossa virtude esta salva, uma vez que nos esforcemos para isso, 
ainda que nao consigamos acertar inteiramente. Porque a virtude nao 
e a pratica infalivel do bem, mas o esforgo para realiza-lo o melhor pos- 
sivel. A certeza de podermos fazer esse esforgo, e isto provem da ge- 
nerosidade — nos livra do medo de termos medo, nos da seguranga, 
mesmo sabendo nao ser impossivel que, dominados ocasionalmente pe- 
lo medo, venhamos a fazer menos do que e certo. 

Quanto a colera, constitui remedio para ela a generosidade, por- 
que ensinando os homens a nao estimar "senao muito pouco as coisas 
que dependem dos outros, nunca darao a seus inimigos tanta vantagem 

(49) _ T.P. art. 156. A.T. XI, pg. 447-448. 
(50) — Ibidem, pg. 448-, 1. 9-10. 
(51) — T P. art. 84. A.T. XI, pg. 391. 
(52) — T.P. art. 174. A.T. XI, pg. 462, I. 17-19. 
(53) — "Exces de lachete" diz o art. 170, A.T. XI, pg. 463, 1. 19. 
(54) — T P. art. 156. A.T. XI, pg. 448, 1. 10-11. 
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como a de reconhecer que recebem destes qualquer ofensa,, (55). Mais 
adiante tratando especialmente desta paixao, Descartes explica melhor 
seu pensamento. Nao ha nenhuma paixao, diz ele, cujo excesso seja 
mais nocivo, porque a colera perturba a capacidade de julgar e nos le- 
va a cometer faltas de que depois tertios de nos arrepender (56); e ain- 
da mais, freqiientemente nos impede de repelir as injurias tao bem co- 
mo poderiamos fazer se nao estivessemos dominados por ela. Como 
podera, entretanto, a generosidade vence-la? Principalmente pelo fato 
de eliminar o nosso orgulho, isto e, a estima que temos de nos mesmos 
por bens que nao dependem de nossa vontade. A colera mais intensa 
e aquela que surge como reagao contra as ofensas ao nosso orgulho. O 
generos^ "que nao da valor aos bens que Ihe podem ser tirados e que 
estima sobre todas as coisas a liberdade, o imperio sobre si mesmo, nao 
tern senao desprezo ou, quando muito, indignagao pelas injurias". Des- 
cartes emprega aqui uma expressao que e bem significative a respeito 
desse imperio sobre nos mesmos: imperio sobre nos mesmos, diz ele, 
que cessamos de ter quando podemos ser ofendidos por outrem (57). 
Parece certo que a generosidade nos livra da colera, porque nos poe 
numa atitude de espirito em que ficamos livres de nos sentirmos ofen- 
didos pelos outros, nao por covardia ou insensibilidade moral, mas pela 
forga que nos proporciona o conhecimento do verdadeiro valor do ho- 
mem. 

Eis-nos, pois, no fim do estudo destes exemplos pelos quais Des- 
cartes quer mostrar-nos que a generosidade e um remedio universal 
contra os desregramentos das paixoes; estes exemplos constituem argu- 
mentos a fortiori, porque como ja tivemos ocasiao de observar, trata-se 
das paixoes mais fortes: o ciume, o medo, a inveja, a colera. Porem, ha 
mais ainda. Na verdade, verificamos que e sempre do ponto de vista 
da generosidade, expresso ou subentendido, que Descartes se coloca pa- 
ra falar das outras .paixoes particulares. Cremos nao ser necessario pro- 
var isto a respeito de todas elas, porque ja ficou demonstrado: a) que 
pelo dominio do desejo — element© dinamico de todas as paixoes — 
a generosidade se apresenta como capaz de dominar todas elas, mesmo 
aquelas que o filosofo nao considera como especies dessa paixao fun- 
damental (58); b) que a generosidade e uma forma da virtude, e a vir- 
tude que se cristaliza em paixao da liberdade, o que Ihe da natural- 
mente a qualidade de remedio geral das paixoes. 

Contudo passaremos em revista os casos em que Descartes, nos ar- 
tigos que se seguem, faz expressa mengao da generosidade, bem como 
estudaremos algumas outras paixoes, em que, apesar de nao haver ex- 

(55) — Ibidem, 1. 11-15. 
(56) — T.P. art. 203. A.T. XI, pg. 480. 1. 9-14 
(57) — Ibidem, 1. 23: "lorsqu'on peut etre offense par quelqu'un. . 
(58) — Cf. pg. 201. 
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pressa mengao da mesma, nao e facil perceber que ela esta presente. 
Alem das paixoes que da a titulo de exemplo da eficacia da generosi- 
dade, esta e mencionada por Descartes a proposito das seguintes pai- 
xoes particulares: 

a) — Da veneragao e do desdem (59), afirmando que o bom ou 
o mau uso destas paixoes e determinado pela generosidade ou pela fra- 
queza de espirito ou baixeza. 

b) Da piedade (60): . .os que sao mais generosos e tem o es- 
pirito mais forte, de maneira que nao temem nenhum mal para si mes- 
mos e se poem acima do poder da fortuna, nao sao contudo, isentos 
de compaixao, quando veem a fraqueza dos outros homens e ouvem 
suas queixas, porque e parte da generosidade o ter boa vontade para 
com os outros. . Somente, a generosidade de certo modo corrige ou 
retifica o sentimento da piedade, visto que leva o homem a apiedar-se 
nao propriamente dos sofrimentos dos outros, mas da fraqueza que de- 
monstram em suporta-los, pois consideram que esta constitui um mal 
maior do que qualquer especie de dor (61). 

c) Os artigos 165 e 177 tratam das diversas especies do desejo — 
esperanga e temor, seguranga e desespero, ciume, irresolugao,, coragem, 
ousadia, emulagao, covardia, medo e remorso. Nesta relagao se encontra 
o medo a respeito do qual ja vimos como Descartes Ihe aplica o reme- 
dio da generosidade (62). Quanto as outras, sendo todas formas do 
desejo, que ja foi igualmente examinado deste ponto de vista, e facil 
perceber qual a agao da generosidade sobre elas. Tomemos, por exem- 
plo, as dua primeiras: a esperanga, "disposigao da alma a persuadir-se^ 
de que o que deseja sucedera; e o temor, que e o contrario, isto e, a 
peiisuagao de que o que deseja nao sucedera (63) . E' claro que a gene- 
rosidade podera por limites quer a uma quer a outra, visto que ela en- 
sina p homem a nao prezar e nao desejar demasiadamente aquilo que- 
esta fora do alcance de sua vontade. 

Nao queremos passar adiante sem algumas palavras tambem a pro- 
posito da irresolugao (64), que merece consideragao a parte, ainda que 
aqui aparega como uma das paixoes que dependem do desejo. 

A irresolugao pode ser util quando marca a necessidade de tempo 
para refletir e escolher com as melhores razoes possiveis. Mas freqiien- 
temente torna-se temor de escolher, mesmo quando nao ha alternativas,. 
ou quando as alternativas oferecem as mesmas probabilidades de feli- 
cidade na escolha. Este excesso de irresolugao parece ser uma das coi- 
sas que Descartes mais detestava, porque resulta exatamente da fra- 

(59) —. T.P. arts. 162, 163, 164. A.T. XI, pgs. 454-456. 
(60) —• T.P. art. 185, 186, 187. A.T. XI, pgs. 469-470. 
(61) — Ibidem, pg. 470, 1. 12-20. 
(62) — Cf. pg. 203 deste trabalho. 
(63) — T.P. art. 165. A.T. XI, pg. 416. 
(64) — T.P. art. 170, A.T. XI, pg. 459. 



— 206 — 

queza do entendimento e da fraqueza da vontade. A irresolugao vem de 
"um desejo demasiado grands de iazer o bem" (65). E' um pensamen- 
to caractenstico de Descartes. O desejo de fazer o bem so pode set 
considerado demasiado grande, quando se tem uma clara consciencia 
da relatividade da nossa agao moral. No terreno das paixoes as ideias 
nunca podem ser tao claras que se elimine qualquer possibilidade de 
erro. Querer faze-lo e fraqueza de vontade; para Descartes correr o ris- 
co de errar e nao so um mal menor que a irresolugao ou a inagao, mas 
e condigao de todo o bem possivel uma vez que se tenha o homem es- 
forgsjdo para alcangar os melhores juizos possiveis. For outras pala- 
vras, a generosidade que vem da consciencia do valor da liberdade nau- 
fraga por completo toda vez que o homem cai no estado de irreso- 
lugao, mesmo quando isso decorre de um grande desejo de fazer o bem, 
porque a irresolugao e a paixao que provem do predominio das ideias 
qonfusas em nossa consciencia. Para destruir a irresolugao e necessario, 
pois, fazer apelo a propria virtude em sua acepgao mais completa; "eis 
porque o remedio contra este excesso (o que vem da irresolugao) e 
acostumar-se a formar juizos certos e determinados a respeito de todas 
as coisas que se apresentam, e a crer que o homem perfaz sempre o seu 
dever quando faz o que julga ser melhor, mesmo que julgue muito erra- 
damente" (66). 

* * ♦ 

Das paixoes que sao especies da alegria (joie) e da tristeza — a 
zombaria, a inveja, a piedade, a satisfagao consigo, o arrependi- 
mento, o favor, o reconhecimento, a indignagao, a colera, a vaidade (gloi- 
re), a vergonha, o desgosto^ o pesar e a alegria (allegresse) duas delas, 
a inveja e a colera, talvez as mais violentas, ja foram estudadas entre os 
«xemplos que Descartes apresenta da eficacia da generosidade como 
remedio, no art. 156 (67). A respeito de uma outra, a piedade, Des- 
cartes, como ja vimos, faz expressa mengao da generosidade, como cor- 
Tetivo dos seus excesses (68). Quanto as outras e facil de ver como a 
generosidade pode ser remedio dos seus desregramentos. Assim, a zom- 
baria, "especie de alegria misturada com odio, que vem do fato de per- 
cebermos algum pequeno mal que sucede a quern julgamos que o mere- 
ce". . . (69). O odio e contra o mal, e a alegria pelo fato de vermos 
que este mal sucede a quern o merece. E e necessario que o mal nao 

. (65) — AT. XI, pg. 460. 1. 5-6. 
(66) —■ A.T. XI, pg. 460, 1. 8-14. Cf. em nosso capitulo sobre a "moral provisoria" o que 

se diz sobre a irresolugao. 
(67) —' Cf. pgs. 201, 202 e 203 deste trabalho. 
<68) — Cf. pg. 205 deste trabalho. 
(69) — T.P. art. 178. A.T. XI, pg. 464, 1. 22-24. 
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seja muito grande, porque, do contrario, nao podenamos julgar sem 
maldade que a pessoa e digna dele. 

E' evidente que so a generosidade pode por cobro aos excesses da 
zombaria, porque e ela que da nao so o sentimento do nosso proprio 
valor como o do valor dos outros homens, a despeito de seus erros e 
fiaquezas (70). A proposito da zombaria, Descartes fala tambem da 
"raillerie'' que nao coloca entre as paixoes, porque a considera antes co- 
mo uma "qualidade" do "honnete homme", uma atitude de espirito que 
nao vem, como acontece freqiientemente com a zombaria, da conscien- 
cia dos defeitos fisicos ou de inferioridades sociais (71), mas vem antes 
da ideia clara dos vicios e fraquezas nossos ou dos outros, que ja vimos 
parecer ridiculos. Poder-se-ia fazer um paralelo entre a "raillerie" car- 
tesiana e o "humour" ingles. Ambas sao qualidades adquiridas na ex- 
periencia da vida, pela consciencia clara das limitagoes do homem; sao 
os efeitos mais delicados da inteligencia: o ridiculo que o "honnete hom- 
me" langa sobre os vicios e fraquezas dos homens nao e com amargura, 
mas revela antes a boa disposigao de espirito (la gaiete de son humeur) 
e a tranquilidade da alma que sao "marcas da virtude e tambem muitas 
vezes de "finura de espirito". Pode-se dizer que a "raillerie" cartesiana 
e a sua generosidade "cum granum salis", com uma ponta de ironia que 
vem da consciencia bem humorada das nossas limitagoes (72). 

A satisfagao consigo mesmo, diz Descartes, e um habito (73) da 
alma que provem da pratica constante da virtude; outras vezes, quando 
se trata da satisfagao que sentimos por ter praticado uma boa agao fora 
dos nossos habitos,, "e a mais doce de todas as alegrias" e a causa disso 
diz respeito a generosidade, visto que essa alegria vem do fato de a boa 
agao praticada depender so de nossa vontade. Mas e principalmente 
na deturpagao desse sentimento de satisfagao que percebemos o quan- 
to ele e relacionado com a generosidade. Porque a satisfagao que vem 
de coisas sem importancia ou mesmo viciosas e "ridicula e produz um 
orgulho e uma impertinente arrogancia". Ora, sabemos que o orgulho e 
exatamente a paixao contraria a generosidade. Ve-se, assim, como e a 
generosidade que pode bem orientar e equilibrar esse sentimento de sa- 
tisfagao. Alias, parece que a deturpagao dele Descartes a considera co- 
mo das piores formas da estupidez e da maldade dos homens, pois que e 
a isso que podem chegar aqueles que "crendo ser devotos nao passam 
de hipocritas (bigots) e supersticiosos, isto e, aqueles que, sob capa 
de que vao sempre a Igreja, recitam muitas oragoes, usam cabelos cur- 

(70) — Art. 154: "et bien qu'ils voient souvent que les autres commettent des fautes que 
font paraitre leur faiblesse, ils sont toutefois plus enclins a les excuser qu'a lf»s blSmer, 
et a croire que e'est plus tot par manque de connaissance que par manque de bonne 
volonte qu'ils les commettent". A. T. XI, pg. 446, 1. 17-23. 

(71) — Art. 179, A.T. XI, pg. 465. 
(72) — Art. 180 e 181. A.T. XI, pgs. 465-466. 
(73) — T.P. art. 190. A.T. XI, pgs. 471-472. 



— 208 — 

r- 
tos, jejuam e dao esmolas, julgam-se inteiramente perfeitos e imaginam 
que sao tao grandes amigos de Deus que nao podem fazer nada que o 
desagrade, e que tudo que Ihes dita sua paixao e um bom zelo, ainda 
que ela Ihes dite algumas vezes os maiores crimes jamais cometidos 
pelos homens, como trair cidades, matar os principes, exterminar povos 
inteiros pelo simples fato de estes nao seguirem suas opinioes" (74). 
Nao ha duvida que para Descartes o que produziu todos os infindos ma- 
les das guerras de religiao, que ressoam neste texto com tanta clareza^ 
foi a ausencia da generosidade, pois que, no piano das conquistas poll- 
ticas, ela se chama liberdade de pensamento. 

O arrependimento, paixao que e contraria ao sentiment© de satia- 
fagao, se relaciona tambem, muito de perto, com a generosidade. E', 
diz Descartes, uma especie de tristeza que vem de pensarmos ter pra- 
ticado alguma agao ma; e ela e muito amarga pelo fato de que sua cau- 
sa vem so de nos mesmos (75). Esta ultima frase significa, sem duvi- 
da, que o arrependimento e a consciencia de nao termos usado de mo- 
do conveniente de nossa liberdade, de nossa generosidade. Descartes 
detesta o arrependimento que vem da fraqueza de nossa vontade, isto 
e, daquele estado de espirito "digno de piedade" em que ficam as pes- 
soas irresolutas depois de terem praticado qualquer ato, as quais, se ti- 
vessem praticado o ato contrario, estariam arrependidas da mesma for- 
ma; mas entende que o arrependimento e util "quando e verdade que 
a agao de que nos arrependemos e ma, tendo disso conhecimento certo^ 
visto que isso nos leva a agir melhor de outras vezes". 

O favor, "desejo de ver acontecer o bem a alguma pessoa por 
quern temos boa vontade (76), excitado em nos por alguma boa agao 
por ela praticada" (77), se relaciona naturalmente com a generosidade,. 
que e a estima de nos mesmos pela posse da liberdade, e estima nossa 
pelos outros homens em conseqiiencia da liberdade de que possam dar 
provas ou demonstragoes. O reconheci men to, especie de amor excitado 
por alguma boa agao que alguem praticou em beneficio nosso e tanto 
mais forte quanto mais nobres e generosos forem os que a recebem (78). 
Por outro lado, a ingratidao (79) que e o vicio oposto ao reconhecimen- 
to, Descartes a atribui aos homens brutais, arrogantes, estupidos, fracos 
e abjetos, isto e, aqueles cujos sentimentos sao os opostos da generosidade. 

A indignagao e uma especie de odio ou aversao contra os que fa- 
zem, de qualquer modo, o mal. Freqiientemente e acompanhada da in- 
veja, de piedade, da zombaria, cujas relagoes com a generosidade ja 

(74) — Ibidem, pg. 472, 1. 2-15. 
(75) — T.P. art. 191 A.T. XI, pg. 472, 1. 21-22: "... pour ce que sa cause ne vieat que 

de nous" 
(76) — T.P. art. 192, A.T. XI, pg. 473, 1. 9-11. 
(77) — Ibidem, 1. 7-8. 
(78) — T.P. art. 193. A.T. XI, pg. 474, 1. 6-8. 
(79) — T.P. art. 194. AT. XI, pg. 474. 
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estudamos. Descartes entende, porem, que esta paixao pode facilmente 
deturpar-se sendo encontrada "mais freqiientemente naqueles que que- 
rem parecer virtuosos do que naqueles que verdadeiramente o sao". Os 
que amam a virtude, isto e, os generosos, e certo, nao podem ver sem 
desagrado a pratica do mal. Mas a propria generosidade corrigira ne- 
les qualquer excess© de indignagao, de modo que so se deixam tomar por 
esta paixao a vista dos vicios alheios quando estes sao realmente gran- 
des (80). A vaidade (81), bem como a vergonha (82) (honte) sao 
formas da estima que temos por nos mesmos. Sendo a generosidade a 
estima que temos de nos mesmos em razao de possuirmos o maior dos 
bens, a liberdade, e claro que ela constituiria um remedio eflcaz contra 
todo excesso de vaidade ou de vergonha. A vaidade e a vergonha sao 
paixoes que apresentam, para Descartes, um aspecto social, visto que 
provem da aprovagao ou reprovagao que recebemos das pessoas com 
quern vivemos. E' necessario, contudo bem compreender o que e ver- 
dadeiramente digno de louvor ou de reprovagao, para nao nos enver- 
gonharmos da pratica do bem, nem nos envaidecermos com a pratica do 
vicio (83). Por outro lado, "nao devemos despojar-nos inteiramente 
destas paixoes, assim como faziam os cinicos, porque ainda que o povo 
julgue muito mal, todavia, como nao podemos viver sem ele, e como 
nos importa ser estimados por ele, devemos muitas vezes seguir suas 
opinioes mais que as nossas no tocante ao exterior de nossas a^oes" (84) . 
Mais uma prova do oportunismo de Descartes? Insinceridade ou hipo- 
crisia? Nao cremos que o seja. Descartes escreve toda esta Parte III 
do "Tratado das Paixoes" sob a inspiragao da generosidade, isto e, da- 
quela paixao ou virtude que permite ao homem avaliar-se a si mesmo 
e aos outros pelo que tern de melhor. Havera sem duvida uma especie 
de conformismo, inculcado aqui pelo filosofo, conformismo que nao vem, 
contudo, nem da pusilanimidade nem da inconsciencia. Ao contrario, 
vem da clareza com que se percebem as limitagoes da moral social, 
bem como as dificuldades que deparam aqueles que se propoem trans- 
forma-la. fis^e conformismo social de Descartes e antes de tudo uma 
atitude de inteligencia e de boa vontade, em uma palavra, de genero- 
sidade . 

Das paixoes que sao especies da alegria e da tristeza restam a nau- 
sea (degout) que vem da repetigao excessiva de coisas que de inicio 
nos deram prazer; o pesar (regret) que e a tristeza por um bem per- 
dido; o sentimento de bem estar (allegresse), especie de alegria "que 
tern de particular o fato de aumentar a lembranga de males que sofre- 
mos e de que no presente estamos aliviados. 

(80) — T.P, art. 195-198. A.T. XI, pgs. 475-477. 
(81) — "Gloire" e o tertno que Descartes usa (T.P. art. 204). 
(82) — T.P. art. 205. A.T. XI, pg. 482. 
(83) — T.P. art. 206. A.T. XI, pgs. 482-483, 
(84) — Ibidem, pg. 483, 1. 8-12. 
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Quanto a estas paixoes parece-nos dificil mostrar como elas se re- 
lacionam com a generosidade e como a generosidade pode servir-lhes 
de remedio, a nao ser de um modo muito geral, a saber, que sendo for- 
mas da alegria e da tristeza, sendo a alegria e a tristeza governadas pe- 
lo desejo e sendo a generosidade remedio contra os maus desejos (85) 
e os seus desregramentos (86), e claro que a generosidade coibiria, em 
ultima analise os excesses destas paixoes. De certo modo, porem, veri- 
fica-se que a nausea se corrige a si mesma, porque nos leva a evitar 
aquilo que ja deixou de causar-nos prazer e assim tende a desaparecer; 
quanto ao bem estar que vem do sentimento de estarmos livres de ma- 
les passados, ele e de sua natureza passageiro. Resta o pesar pelos bens 
que perdemos; se essa perda e definitiva, a generosidade a corrigira 
pelo fato de a sabermos fora do alcance da nossa vontade. 

* * * 

A generosiddde como chave de todas as virtudes. E' uma expres- 
sao que se encontra num texto (87) em que se fala tambem da gene- 
rosidade como remedio geral contra os desregramentos de todas as pai- 
xoes. Ve-se que Descartes distingue entre a fungao da generosidade co- 
mo chave e remedio das paixoes (88) e como chave das virtudes. Em 
que sentido, pois, e empregada esta ultima expressao? Problema que 
nao e muito facil de resolver porque, salvo erro, este e o unico texto em 
que a expressao aparece. 

E' necessario ter em mente que Descartes no citado texto toma 
a palavra "virtude" num sentido algo diferente daquele pelo qual a 
define em geral, isto e, a firme e constante resolu^ao de bem pensar e 
de bem agir de acordo com os melhores juizos possiveis. Aqui a pala* 
vra e empregada no plural no sentido de "habitos da alma que a dis- 
poem a certos pensamentos, de maneira que eles, os habitos, sao dife- 
rentes desses pensamentos, mas podem produzi-los, e reclprocamente 
ser produzidos por eles" (89). O objetivo do artigo e mostrar como 
podem adquirir a virtude da generosidade aqueles que nao a possuem 
pelo nascimento (pois que nao ha outra para a qual o bom nascimento 
contribua tanto como para a generosidade). Os que nao a possuem 
de nascimento podem adquiri-la "pela boa institui^ao", isto e, pela aqui- 
sigao do habito de "corisiderar o que e o libre arbltrio e quao grandes 
sao as vantagens que vem de uma firme e constante resolugao de bem 
usa-lo, bem como, doutro lado (de considerar) como sao vaos e inuteig 
todos os cuidados que preocupam os ambiciosos" (90). 

(85) — A.T. XI, pgs. 437-438. 
(86) — A.T. XI, pg. 447. 
(87)) —- T.P. art. 161. A.T. XI, pgs. 453-454. 
(88) — Cf. pgs. 191 e 198 deste trabalho. 
(89) — T.P. art. 161. A.T. XI, pg. 453, 1. 9-12. 
(90) — Ibidem, 1. 28. 
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Fazendo-se isto, excitamos em nos a paixao da generosidade, e re- 
petindose a experiencia, adquire-se o "habito" de pensar assim, isto e, 
a virtude da generosidade. E' esta "paixao" transformada em habito 
que Descartes declara ser nao so remedio contra todos os desregramen- 
tos das paixoes, mas tambem a chave de todas as outras virtudes. E* 
claro que as "outras virtudes" sao aqui tomadas tambem no sentido 
de habitos de pensamento. Quais sao as outras virtudes, porem, Des- 
cartes nao diz aqui. Se fossemos tomar por padrao a generosidade, pai- 
xao cujo habito a transforma em virtude, teriamos de admitir que para 
Descartes todas as outras paixoes se transformam em virtudes. Entre 
elas ha muitas alem da generosidade, que sao consideradas pelo senso 
comum, como virtudes. Assim a veneragao, a piedade, o reconhecimen- 
to; a aplicar-lhes, pois, o que Descartes diz da generosidade no art. 166, 
seria facil admitir que o habito de pratica-las constitui a virtude respec- 
tiva. Ha outras paixoes, como o odio, a inveja, o orgulho que o senso 
comum considera vicios ou pecados. Mas, precisamente, o ponto de vis- 
ta de Descartes difere muito do senso comum. Para Descartes a distin- 
gao entre o bem e o mal nao se faz pela oposigao entre as virtudes e as 
paixoes,,como no senso comum, mas pelo bom ou mau uso das paixoes. 
Todas as paixoes sao boas ou ao menos uteis, na medida em que dis- 
poem o corpo e a alma a realizarem aquilo que e do interesse do ho- 
mem. So os excesses e os desregramentos sao maus. Ora, como a gene- 
rosidade e o remedio contra todos os desregramentos sera ao mesmo 
tempo a chaye para todas as virtudes, isto e, a generosidade — cons- 
ciencia da liberdade e proposito de bem usa-la — sera o elemento moral 
capaz de estabelecer o equilibrio na natureza humana — esse composto 
de corpo e de espirito — transformando todas as paixoes em virtudes, 
tanto aquelas que sao geralmente tidas como tais, como as que sao 
geralmente consideradas como vicios, a inveja, o ciume, a covardia, a 
colera, o orgulho, a baixeza. Eis o que nos parece justo dizer a respeito 
da expressao de Descartes — generosidade, chave de todas as virtudes 
(91). De qualquer modo, uma coisa e certa: Descartes, mais uma 
vez, apresenta aqui a virtude como a concepgao hasica de sua moral. 
Falando das virtudes como "habitos" do pensamento, ele nao esta de 
modo algum pondo de lado a definigao ou ideia de virtude que estuda- 
mos no capitulo 6.° deste trabalho, a saber, "uma firme e constante re- 

(91) — Comentando este passo, L. Brunschvicg ("Descartes", Editorial Sudamericano, pg. 85) 
lembra um outro texto em que Descartes apresenta a algebra como chave de todas as 
ciencias: "A correspondencia exata entre as duas expressoes esclarece ao mesmo tem- 
po o espiritualismo cartesiano, em sua unidade, em sua profundidade e sua fecundi- 
dade. . . Quer dizer, que o espirito desenvolve seu poder inato de criagao para edi- 
ficar o universo moral da Familia, do Estado, da Humanidade, do mesmo modo que 
sobre a base da matematica havia constituido o universo da terra e do ceu". Quer 
dizer: assim como o conhecimento do universo fisico se fara por uma ciencia cujo 
modelo e a algebra, assim o conhecimento moral se fara a luz da generosidade, virtude 
que, constituida pelo bom uso do livre arbitrio, fundamento de toda a vida moral, 
sera tambem o fundamento e padrao de todas as outras virtudes. 
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solugao de executar tudo quanto a razao aconselha e a firmeza dessa 
resolugao". Ao contrario esta apenas fazendo uma aplica^ao da mesma 
(92). 

♦ ♦ * 

Sendo o assunto do "Tratado" o conhecimento das paixoes e os 
remedios a elas aplicaveis, estes dois temas aparecem naturalmente nas 
conclusoes que se encontram no artigo 211. 

Descartes pretende ter alcangado o conhecimento de todas as pai- 
xoes (93). No que consistira esse conhecimento? 

Julgamos poder resumi-lo da seguinte maneira: 
a) As paixoes sao estados mentais que tern por origem o corpo, 

o movimento dos espiritos animais. 
b) Exprimem as necessidades naturais do homem, isto e, do com- 

plexo corpo e alma, de modo que os movimentos que interessam o bem 
estar do corpo sao conservados e estimulados pelos estados de conscien- 
cia respectivos. 

c) O piano metafisico das paixoes e o da uniao substancial da 
alma e do corpo. Por isso as paixoes nao podem ser senao pensamen- 
tos confusos. Ha outros pensamentos confusos que podem ser transfor- 
mados em pensamentos claros e distintos. Sao as sensagoes pelas quais 
chegamo ao conhecimento da existencia do mundo exterior; essas sen- 
sagoes, confusas de sua natureza, se referem, porem a uma substancia 
simples que admite tratamento por meio de ideias claras e distintas. 
Assim a ideia do sol que nos vem de uma visao, pode ser substituida 
pela ideia clara e distinta do sol do matematico ou do astronomo. As 
paixoes da alma, contudo, tern de ser entendidas no piano da uniao 
de duas substancias. Nao e, portanto, possivel alcangar sobre elas o 
piano das ideias claras (94). 

d) As unicas ideias claras e distintas que se pode ter sobre as 
paixoes sao a de sua essencial obscuridade e confusao. 

EmL_consequencia desse conhecimento conclui-se ainda que nao 
ha motivo para "temer as paixoes" (95). Elas todas sao boas de sua 
natureza. Deve ser abandonada a atitude do excessivo temor inculcado 
pela moral crista, para a qual paixao e quase sempre sinonimo de vicio 

(92) — Cf. pg. 160 deste trabalho. 
(93) — T.P. art. 211. A.T. XI, pg. 485. 1. 22. 
(94) —< Cf. Carta a Elisabeth de maio de 1646, A.T. IV, pg. 411, i. 5-14:"Pour les remedes 

centre les exces des passions, i'avoue bien qu'ils sont difficiles a pratiquer et meme 
qu'ils ne peuvent suffire pour empecher les desordres qui arrivent dans le corps, mais 
seulement pour faire que Tame ne soit ^pas troublee, et qui elle puisse retenir son juge- 
ment libre: a quoi je ne juge pas qu'il soit besoin d'avoir une connaissance exacte de la 
verite de chaque chose, ni meme d'avoir prevu en particulier to us les accidents qui 
peuvent survenir, ce qui serait sans doute impossible. . 

(95) — T.P. art. 211. A.T. XI, pg. 485, 1. 23. 
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ou pecado; ou pela moral dos estoicos que consideram mesmo os sen- 
timentos que o cristianismo tem como bons — a piedade por exemplo 
— como perturbadores da tranqiiilidade do sabio. 

Sendo boas de sua natureza nao ha nada a evitar nelas a nao ser 
"o seu mau uso ou seus excesses". E' a proposito disto que Descartes 
fala de "remedio contra as paixoes" (art. 211) ou mais precisamente, 
remedio contra os "desregramentos de todas as paixoes" (art. 186). 

No artigo 211 Descartes se refere aos remedies que mencionara 
anteriormente e que "poderiam ser suficientes se cada um tivesse bas- 
tante cuidado de pratica-Ios"; isso, entretanto, so se poderia esperar de 
alguns raros, que estivessem bem preparados. 

Vem ao caso, pois, para bem compreender o filosofo, examinar as 
seguintes questoes: 

a) Quais os remedies que mencionara anteriormente; 

b) Porque eles nao podem ser empregados a nao ser pelos que 
estejam bem preparados para isso; 

c) Qual o remedio geral que poderia substituir os outros? 

Quanto a primeira questao, lembramos que varies textos foram 
considerados nas diferentes partes do "Tratado". Na Parte I encontra- 
mos, nos artigos 40-50, ainda que nao a titulo de remedies das paixoes, 
algumas das ideias mais importantes sobre o assunto, que nos limita- 
mos a resumir, pois que ja foram estudadas anteriormente (96), a sa- 
ber: ha entre a vontade e certos movimentos da glandula pineal liga- 
goes naturais que sao as que governam as paixoes em seu estado natu- 
ral. Ao lado disso, porem, ha a possibilidade de estabelecer ligagdes 
novas, por assim dizer, artificials, entre os movimentos da glandula (e 
por conseguinte dos espiritos) e certas ideias. E' essa possibilidade que 
Descartes apresenta no fim da Parte I como a base do comportamento 
racional ou da dominagao das paixoes: diretamente elas nao podem 
ser combatidas, mas indiretamente podemos agir contra elas, ou con- 
tra seus excesses,, por forga de habitos em que as ideias contrarias a de- 
terminadas paixoes venham a acompanhar-se dos movimentos dos es- 
piritos contraries aos das paixoes cujos excesses desejamos combater 
(art. 45). E' a esse processo, igualmente, que Descartes se refere no 
art. 161, bem como, finalmente no artigo 211 quando diz: "Mas, como 
pus entre esses remedios a premeditagao e a industria pela qual se podem 
corrigir os defeitos do proprio natural, exercitando-se em separar em si 

(96) — Cf. pg. 157 em diante deste trabalho. 



— 214 — 

os movimentos do sangue e dos espiritos dos pensamentos aos quais 
eles em geral (ont coutume d'etre joints) estao juntos...". 

A expressao "pus entre esses remedios" sugere que ha outros alem 
desse. Na verdade, Descartes fala da virtude como "um soherano reme- 
dio de todas as paixdes'*. Nao e necessario voltar a virtude e a genero- 
sidade que ja estudamos longamente. Tais remedios seriam suficientes 
"se cada um tivesse cuidado de pratica-los". Mas acontece que o exer- 
cicio (art. 148) da virtude, esforgo para nunca deixar de fazer o que jul- 
gamos o melhor, e a aquisi^ao da generosidade, que nos dara tambem 
a posse das demais virtudes (art. 161), praticamente dependem daquela 
"premeditagao e industria pelas quais se podem corrigir os defeitos de 
nosso natural", por um exercicio que consiste em "separar os movimen- 
tos do sangue e dos espiritos dos pensamnetos a que costumam estar 
juntos". Ora, ha poucas pessoas preparadas "desta maneira", isto ey 

pela premeditagao e industria, para enfrentar as surpresas da vida. 
Quern seriam estes raros? Sem duvida, os sabios e os filosofos. Ha qual- 
quer coisa de aristocratico na atitude de Descartes. A ciencia, assim 
como a mais alta vida moral, nao sao coisas corriqueiras. Porem e certo 
que a qualidade do sabio ou do filosofo nao depende em nada das qua- 
Jificagoes sociais, mas tao somente, do esforgo da vontade para bem 
pensar e bem agir. Mesmo o sabio, contudo, nao esta acima das con- 
tingencias do corpo: "Os movimentos excitados no sangue pelos obje- 
tos das paixoes acompanham tao prontamente as impressoes que se fa- 
zem no cerebro e a disposigao dos orgaos, ainda que a alma nao con- 
tribua para isso de nenhum modo, que nao ha sabedoria humana capaz 
de resistir-Ihes quando nao se esta devidamente preparado para isso". 
Assim como muitos nao podem deixar de rir quando se Ihes faz coce- 
gas, tambem ha os que, inclinados a alegria, a piedade, ao medo, ou a 
colera, nao podem evitar os movimentos correspondentes, quando "sao 
fortemente tocados pelo objeto de alguma destas paixoes". 

E' a proposito -desta situagao que Descartes apresenta "o remedio 
mais geral e mais facil de praticar contra todos os excessos das pai- 
xoes ..." o que significa de certo que pode servir nao so aos raros que 
conseguem submeter-se a discipline da vontade e do pensamento ne- 
cessario a mais alta sabedoria, mas tambem ao comum dos homens. E' 
de notar que este remedio "mais geral e mais facil" e da mesma natu- 
reza que a virtude e a generosidade ou, por outras palavras, funda-se^ 
como estas, no conhecimento da natureza humana e no esforgo da von- 
tade. Na verdade, o remedio consiste em estar atento ao fato de que 
uma vez instalados em nosso corpo os movimentos do sangue e dos 
espiritos causadores de determinada paixao, as razoes que tendem a le- 
var-nos para ela nos parecerao sempre muito mais fortes do que aque^- 
las que tendem a afastar-nos delas. Nossa condigao humana, de seres 
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compostos de alma e corpo, faz que imediatamente estejamos sujeitos 
a ilusoes (97) . 

Que fazer em vista disso? 
Descartes lembra que ha duas possibilidades. Primeiro pode dar- 

se que a paixao nao nos leve a uma agao imediata. Se assim for, pode- 
mos abster-nos de fazer,, no momento, os nossos juizos; mais ainda, sera 
possivel levar nosso pensamento a outras consideragoes e juizos, de mo- 
do que o "tempo e o repouso apaziguem inteiramente a emogao do san- 
gue". A segunda hipotese e aquela em que "a paixao nos incita a uma 
resolugao imediata". Nesse caso Descartes diz que devemos delibera- 
damente "considerar e seguir as razoes que sao contrarias as que sao apre- 
sentadas pela paixao, mesmo que nos paregam menos fortes". Assim, os 
que sao inclinados ao medo quando em presenga de um inimigo devem 
evitar a consideragao do perigo e ficar com as razoes que Ihes apresen- 
tam a resistencia como coisa mais segura e mais honrosa. Ao contrario, 
os que sao inclinados a colera e a vinganga devem pensar que e im- 
prudencia atirar-se contra um inimigo mais forte, correndo a uma mor- 
te certa. Ve-se que este process© de tratar as paixoes e o mesmo que 
ja encontramos. Consiste: 

a) No conhecimenio da natureza composta da pessoa humana, em 
que os movimentos do corpo se refletem na consciencia em imaginagoes 
que tendem a conservar e fortificar os proprios movimentos que Ihes 
deram origem; 

b) Por isso as paixoes so podem ser tratadas indiretamente, isto 
e, nao por esforgos da vontade no sentido de domina-las ou coibi-las, mas 
por esforgos da vontade no sentido de trazer a consciencia ideias que 
produzam em nosso corpo movimentos contraries aos das paixoes que 
neles se instalaram. Trata-se sempre da virtude — pensar e agir o 
melhor que for possivel. No caso, o melhor possivel esta em julgar que 
pensaremos melhor quando nao estivermos sob o dominio de emogoes 
do sangue e dos espiritos,. na primeira hipotese; ou que sera mais pro- 
vavel acertarmos se por um esforgo da vontade conseguirmos pensar o 
contrario daquilo que a paixao sugere. 

(97) —. T.P. art. 211. A.T. XI, i>g. 486, 1, 30-487 1. 20: "Mais ce qu'on peut toujounr 
faire en telle occasion, et que je pense pouvoir mettre ici comme le remede le plus- 
general et le plus aise a pratiquer contre tous les exces des passions e'est que, lorsqu'on 
se sent le sang ainsi emu on doit etre averti et se souvenir que tout ce qui se presente 
a I'imagination tend a tromper 1'ame et a lui faire paraitre les raisons qui servent a 
persuader 1'objet de sa passion beaucoup plus fortes qu'elles ne sont, et celles qui servent 
a la dissuader beaucoup plus faible. Et lorsque le passion ne persuade que des choses dont 
I'execution souffre/ quelque delai, il faut s'abstenir d'en porter sur I'heure aucun juge- 
ment et se divertir par d'autres pensees jusqu'a ce que le temps et le repos aient entie- 
rement apaise 1'emotion qui est dans le sang. Et enfin lorsqu'elle incite a des actions 
touchant lesquelles il est necessaire qu'on prenne resolution sur le champs, il faut que la 
volonte se porte principalement a considerer et a suivre les raisons qui sont contrairea 
a celles que la passion represente, encore qu'elles paraissent moins fortes". 
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CONCLUS5ES 

As seguintes conclusoes, algumas das quais ja se acham indicadas 
na Introdu^ao, como pontos de referencia oferecidos ao leitor, decorrem 
imediatamente da materia exposta e se resumem na seguinte tese que, 
em sen duplo aspecto, e o objeto deste ensaio: 

A unidade da moral de Descartes com sua metaitsica e sua 
ciencia se realiza no voltmtarismo racionalista do iilosoio, que apre- 
senta o conheci men to como resultante de um esforgo da vontade para 
levar a inteligencia a ater-se exclusivamente as ideias claras e distintaa, 
quando se trata de chegar ao conhecimento certo que e possivel, ou aos 
melhores jmzos possWeis, quando as necessidades da vida nos obrigam 
a agir em um piano em que o conhecimento certo nao pode ser alcan- 
gado. 

A vida moral, em sous principals aspectos, se desenvolve no piano 
metaiisico da uniao substancial da alma e do corpo, piano de ideias es- 
sencialmenste confusas onde, pois, a virtude tern de definir-se como a 
busca do soberano bem e da beatitude pelo esforgo de alcangar sempre 
os melhores juizos possiveis e pautar por eles a conduta. 

I   SOBRE O LUGAR DA VONTADE DENTRO DO RACIONALISMO DE DESCARTES 

a) Que as ideias claras e distintas, objeto do metodo, sao, sob cer- 
to aspecto, uma conquista da vontade, pois que elas nao se alcangam 
sem "uma firme e constante resolugao" de nao aceitar nenhuma ideia 
que nao seja evidente e de evitar toda prevengao e precipitagao; 

b) Que o propria duvida metodica em seus varios aspectos, a sa- 
ber, a rejeigao da ciencia medieval, a dos dados dos sentidos como base 
do conhecimento, a da propria certeza das essencias de tipo matema- 
tico em conseqiiencia das hipoteses do Deus enganador e do Genio Ma- 
levolo, e por sua natureza um empreendimento da vontade; 

c) Que a vontade e para Descartes o unico aspecto ativo do espi- 
rito em busca da verdade, porque a ela compete nao so afastar as cau- 
sas do erro, como tambem o papel construtivo de por a mente diante 
das ideias claras e distintas e das relagoes necessarias entre elas, que 
condicionam a dedugao, uma vez que a intuigao, em si mesma, apresenta 
somente o carater passive ou receptive da mente. O mesmo se ve na 
doutrina cartesiana do juizo como ato de vontade; 

d) Que Descartes sustenta a doutrina da maior extensao ou am- 
plitude da vontade em relagao a inteligencia, dando aquela uma pree- 
minencia formal, em vista de ser o entendimento limitado e passivo,, ao 
passo que a vontade e formalmente infinita e e por ela que se pode di- 
zer que o homem tern em si a imagem de Deus. Essa doutrina, entre- 
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tanto, deve ser entendida a luz das ideias de Descartes sobre a liberda- 
de ou o livre arbitrio, em que ha, alias, uma aparente hesitagao por 
parte do filosofo entre a tese jesuita da "liberdade de indiferenga" e a 
tese a^ostiniana de que a liberdade, em seu mais alto grau, nao se reduz 
a capacidade de escolher indiferentemente entre dois contraries, mas 
em escolher com o espirito iluminado pela verdade ou pela graga. O 
estudo dos taxtos mostra que nao houve oportunismo ou incoerencia em 
Descartes; a aparente incoerencia se explica pelo emprego de certa ter- 
minologia, a qual nao prejudica, contudo, sua constante adesao a tese 
de uma preeminencia da' vontade, cuja mais alta expressao se afirma 
no piano das ideias claras e distintas. ^ 

e) Que a doutrina cartesiana da unidade perfeita da vontade e do 
entendimento em Deus, bem como a da criagao das verdades eternas, 
constituem um quadro metafisico perfeitamente adequado a concepgao 
do homem que se encontra nas alineas anteriores, pois que se em Deus 
a perfeigao consiste na ttniao, alias incompreensivel ao espirito huma- 
no, da vontade e do entendimento, que tern como expressao a criagao 
das verdades eternas, no homem a perfeigao se encontrara na unifica- 
gao da vontade e do entendimento, operada pela forga da vontade na 
busca das ideias claras e distintas, criadas por Deus. 

II SOBRE A IMPORTANCIA DA DOUTRINA DA UNIAO SUBSTANCIAL DA ALMA 
E DO CORPO NAS CONCEPqOES MORAIS DE DESCARTES. 

a) Descartes parte da experiencia das ideias confusas das sensa- 
goes, da imaginagao, das paixoes, para demonstrar a existencia do nosso 
corpo e dos demais corpos, mediante a doutrina da veracidade divina, 
a qual nao se compadeceria com ser ilusorio o fato de termos uma gran- 
de tendencia para crer que as nogoes acima mencionadas tern por ori- 
gem as coisas corporals. 

b) Essas ideias confusas mostram ainda que a alma e o corpo es- 
tao, nao simplesmente juxtapostos, "como um piloto em seu navio", mas 
estao fundidos, substancialmente unidos, constituindo um mixto psico- 
f isiologico. 

c) A nogao cartesiana de substancia — substancia e o sujeito ime- 
diato de todo atributo de que temos uma ideia real — permite caracte- 
rizar como substancias as nogoes primitivas de corpo, ao qual se ligam 
os juizos referentes a extensao, ao movimento e a figura; de alma, com 
os juizos referentes a percepgao e a vontade; de uniao substancial da 
alma e do corpo, a qual se ligam os movimentos voluntaries, as sensa- 
goes, as paixoes. 

d) A uniao substancial, cuja existencia e claramente compreendi- 
da, e contudo em sua essencia incompreensivel a inteligencia do homem. 
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Descartes a explica pelo poder de Deus, renunciando, de certo modo, re- 
solver o problema da relagao entre a alma e o corpo. O filosofo, neste 
assunto, assumiria posi^ao radicalmente diversa da de seus sucessores 
(Malebranche, Espinosa, Leibniz) os quais nao somente admitem a exis- 
tencia do problema, mas apresentam solugoes especificas dele. 

e) Estabelecida a existencia da uniao substancial da alma e do 
corpo, discriminam-se com perfeita clareza os pianos do conhecimertto: 
o das ideias claras e distintas, que {oTmam a cienda, sao do piano da 
substancia pensante e da substancia extensa, tomadas separadamente; 
o das ideias confusas sao do piano da uniao substancial da alma e do 
corpo. As paixoes, por definigao, sao do piano da uniao substancial da 
alma e do corpo. Seu dominio constitui o principal objeto da reflexao 
moral do filosofo. Resulta que, pelo menos enl grande parte, a moral 
nao pode, pela natureza das coisas, ter carater cientifico. 

Ill   SOBRE AS NOgOES FUNDAMENTAIS DA MORAL CARTESIAN A. 

a) As nogoes morais de "sagesse", de moral cientifica, de moral 
perfeita, de moral provisoria e moral definitiva, devem ser consideradas 
a luz da concepgao da uniao substancial da alma e do corpo, piano meta- 
fisico das ideias essencialmente obscuras. 

b) A racionalidade da moral de Descartes fica salva, entretanto, 
1.°) porque foi pela aplicagao rigorosa do metodo que ele chegou a 
discriminar as diversas substancias, inclusive o mixto psico-fisico. 2.°) 
pela nogao de virtude, esforgo para bem agir segundo os melhores juizos 
e tambem esforgo para bem pensar. 

c) Com a nogao de virtude, nogao fundamental da moral cartesia- 

na, a luz da qual se devem compreender as nogoes de "sagesse", de so- 

berano bem, de beatitude, voltamos a concepgao cartesiana da preemi- 

nencia da vontade, visto que a virtude e o esforgo para buscar, num 

piano-das ideias confusas, os melhores juizos possiveis para orientar a 

conduta. 

IV   APLICAgOES PRATICAS DAS NOgOES FUNDAMENTAIS DA MORAL 
CARTESIANA. 

Estabelecidas as nogoes fundamentals da moral cartesiana e 
principalmente o conceito da virtude e passando as suas aplicagoes pra- 
ticas que sao a Moral Provisoria e o "Tratado das Paixoes", verifica- 
mos: 
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Quanta a Moral Provisoria 

Que a "moral provisoria", tanto no 'THscurso do Metodo" como nos 
"Principios", mais que uma simples pega auxiliar da construgao filoso- 
fica de Descartes, se caracteriza pelo esforgo de a£ir segundo os melho- 
res juizos possrveis nas circunstancias. E', pois, uma expressao da vfr- 
tude e e como tal que vamos encontra-la, com as modificagoes que o 
progresso do conhecimento exigia, integrada na moral permanente da 
correspondencia. Nao tern, pois, nada de irracional nem de um vulgar 
oportunismo ou conformismo. Resulta da aplicagao da inteligencia aos 
problemas da conduta com os elementos de que ela possa dispor num 
esforgo para dirigir a agao de quern, em dado ambiente social resolve, 
com o fim de buscar um conhecimento bem fundado, por todas as coisas 
sob o dominio da duvida. 

Quanto ao "Tratado das Paixoes" 

O "Tratado das Paixoes" versa quase exclusivamente os proble- 
mas morais ligados ao complexo substancial corpo-alma; 

a) Define as paixoes propriamente ditas como percepgoes da alma, 
de que nao se conhece nenhuma causa proxima (objetos exteriores, es- 
tados de nosso proprio corpo), que relacionamos com a alma e sao cau- 
sadas, conservadas e fortificadas por algum movimento dos espiritos 
animais. Essas paixoes sao estados de consciencia acompanhados de 
movimentos dos espiritos animais instituidos pela natureza para levar- 
nos a atitudes ou atos necessaries ou uteis ao equilibrio do nosso ser. 

b) Como fenomenos que se desenrolam no piano da uniao substan- 
cial da alma e do corpo, as paixoes sao opacas a uma completa inteli- 
gibilidade. Mas o conhecimento claro da existencia da uniao substan- 
cial, que e tambem ininteligivel, permite estabelecer uma tecnica pela 
qual e possivel o dominio ou, ao menos, a orientagao das paixoes. 

c) Essa tecnica nao tern nada a ver com a medicina. Descartes en- 
tende que as paixoes sao naturais, uteis aos homens, necessarias ao equi- 
librio da vida e constituem a fonte de todo prazer que se pode gozar 
nesta vida. Nao ha no "Tratado das Paixoes" patologia, nem terapeu- 
tica, nem mesmo medicina preventiva em relagao a alma. Se ha reme- 
dies e so para evitar excesses ou deficiencias das paixoes. 

d) Sempre no ponto de vista de que o conhecimento das paixoes 
nao pode ser propriamente cientifico, mas apenas racional, uma busca 
dos melhores juizos possiveis, Descartes faz, na Parte II, uma enumera- 
gao ou classificagao das paixoes, de acordo com criterios intelectuais que 
nao visam, entretanto, a uma ordem cientifica, mas somente a uma 
explicagao preliminar, capaz de proporcionar um fio condutor para por 
alguma ordem na massa confusa das paixoes. 
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e) Segue-se um novo esforgo destinado a classificar as paixoes 
de modo a por em evidencia as seis paixoes fundamentals, acompanha- 
do do estudo dos seus aspectos psicologicos (definigoes, caracteres, pe- 
culiaridades) e fisiologicos (movimentos dos espiritos animais, genese 
na especie, sinais exteriores que acompanham as paixoes). Em conti- 
nuagao, o estudo das relagoes e interdependencias das cinco ultimas 
paixoes fundamentais (a primeira delas, a admiragao, fica provisoria- 
mente de lado), aparecendo o desejo como element© dinamico pelo qual 
as outras paixoes dominam nossos costumes. O governo do desejo, a 
principal utilidade da moral, faz surgir os temas do conhecimento do 
bem, da liberdade e da virtude, cuja definigao, reapresentada no ultimo 
artigo da Parte II, completa as razoes que mostram claramente o lugar 
do "Tratado" no quadro geral das concepgoes cartesianas. 

f) A Parte III diz respeito as paixoes particulares, apresentadas 
como formas ou especies das seis paixoes fundamentais, verificando-se 
porem que, segundo o caso, uma especie pode apresentar uma forga, 
uma importancia, uma significagao maior que a do genero onde ela se 
enquadra. Assim vemos a generosidade, que e uma especie de admi- 
ragao, paixao que se apresenta com caracteres apagados na Parte II, 
assumir na Parte III uma importancia decisiva, de modo que a esta 
parte se poderia dar o titulo de "Da Generosidade". 

A generosidade — amor proprio fundado no conhecimento — e a 
consciencia clara de que a unica coisa que verdadeiramente nos per- 
tence e por cujo uso de vemos ser louvados ou condenados e o livre arbi- 
trio, acompanhado de uma firme e constante resolugao de bem usar 
dele. Em suma, a generosidade e uma forma da "sagesse", uma nova 
expressao da virtude | Nao e, pois, de admirar que ela aparega como 
chave e remedio contra os excesses e desregramentos das paixoes. 

♦ * * 

Devemos acrescentar algumas conclusoes que, decorrentes do qua- 
dro geral das concepgoes morals de Descartes, marcam sua posigao em 
relagao a moral religiosa e as diversas escolas classicas de' moral. 

I 

O fato de colocar-se a moral de Descartes no piano da uniao subs- 
tancial da alma e do corpo marca nao so sua posigao metafisica e gnosio- 
logica como tambem sua posigao em face do Cristianismo. Temos 
como superado o problema da religiao de Descartes. Se ele nao chegou, 
como querem alguns a ser um apologista da fe catolica, conservou-se, 
sem duvida, ^depto do catolicismo ate o fim de sua vida. 

A moral de Descartes, entretanto, e uma moral leiga. 
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a) A moral crista, mesmo quando se liberta de qualquer movel in- 
teresseiro, a saber, o temor das penas etemas ou o desejo de alcangar 
a bemaventuranga, e sempre uma moral iluminada pelas perspectivas 
da vida futura. A conduta do cristao nesta vida e o esforgo para aper- 
feigoar-se nas virtudes nao podem deixar de ser considerados como uma 
sorte de preparagao para a vida eterna. 

Nada disso se encontra em Descartes. Sua moral e a da uniao 
substancial; diz rspeito portanto, a vida dp homem aqui na terra. 
Mesmo quando Descartes se refere as paixoes superiores que.tem a al- 
ma como origem, nao se encontra nos textos nada que possa indicar 
qualquer interesse do filosofo pela condigao do homem em uma outra 
vida. Sua moral nao e a da alma separada^ nem a do an jo. 

b) Descartes desconhece por completo, em sua moral, os dogmas 
da queda do homem, do pecado original, da necessidade do arrependi- 
mento, da necessidade da graga para a salvagao, elementos mais reli- 
giosos que eticos que, contudo, sao indispensaveis para compreender a 
moral crista. Por outras palavras: Descartes tern do homem uma visao 
diversa da do cristianismo, pois que neste ha sempre consciencia da 
corrupao mais ou menos profunda da natureza humana, em conseqiien- 
cia do drama da queda, ao passo que para Descartes a natureza do ho- 
mem nao apresenta nenhum vicio ingenito que a prive de qualquer dos 
elementos ou qualidades que Ihe sao proprios. As paixoes do homem 
nao sao uma tara da qual devemos Ubertar-nos, mas expressoes de nos- 
sas necessidades naturais; assim sendo, o tratamento moral das paixoes 
nao deye ser um processo de redugao ou extirpagao, mas apenas o de 
evitar excesses ou deficiencias que perturbem o equilibrio de nossa na- 
tureza. A vida moral tal como o filosofo a concebe nada tern que ver 
com o problema da salvagao. Diz respeito so a beatitude natural que 
devemos buscar e podemos alcangar pelo esforgo de bem agir segundo 
os melhores juizos possiveis. 

Em suma, conquanto catolico confess©, Descartes separa nitidamen- 
te o piano religiose, cuja finalidade de buscar uma beatitude sobrenatu- 
ral ele reconhece,, do piano da moral leiga em que ele se coloca e no 
qual nao quer senao buscar uma beatitude terrestre, aquela que pode 
alcangar o "homem puramente homem". 

II 

Essa autonomia da razao em assuntos morais nao e, porem, uma 
conquista de Descartes: nos ja a encontramos no Renascimento em opo- 
sigao a moral fundada nos dogmas da religiao, que vinha da Idade Me- 
dia, Descartes, que renega a Idade Media e renega tambem a erudigao 
brilhante do Renascimento, nao poderia' contudo, negar que este Ihe 
fornece o exemplo de u'a moral independente da autoridade da Igreja. 
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A expressao mais interessante disso e a voga que teve no Resnasci- 
mento o estoicismo. Ceticos e reformadores protestantes; "libertinos" 
e jesuitas foram influenciados pelo estoicismo. Antes, pois, de Descar- 
tes ter proclamado no "Discurso do Metodo" a autonomia da razao no 
campo da ciencia, se encontra no Renascimento, sob os auspicios de Ci- 
cero, Epicteto e Seneca um regime de independencia para a razao mo- 
ral. Descartes pertence a essa linha, a essa tradigao. Ele mesmo admi- 
te isso nao so pelo fato de assumir, perante o cristianismb, uma atitude 
semelhante a dos escritores e moralistas do Renascimento, como tam- 
bem por mencionar expressamente em suas obras os escritos morais de 
Aristoteles, dos estoicos e dos epicureus. Ele pretende, naturalmente, 
superar os moralistas antigos e sens seguidores do Renascimento pela 
sua doutrina da virtude que e, como tantas vezes apontamos, a expres- 
sao do esforgo da vontade para agir de acordo com os ensinos da razao, 
formula em que e patente uma combinagao do racionalismo moral de 
inspiragao platonica ou aristotelica com a concepgao estoica da tensao 
da vontade. Mas vimos que o exercicio da virtude tern para Descartes 
uma incontestavel finalidade que e a de alcangarmos a beatitude. Eis- 
nos, agora, diante de Epicure. 

Em suma, razao e vontade unidas na virtude, em busca do maior 
contentamenfo que e possivel na vida — eis a moral de Descartes, que 
e, sem duvida, uma forma de eudemonismo. 
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