O CORPO ENTRE O CADAVER E A MECANICA: A PATETICA CARTESIANA

O CORPO ENTRE O CADAVER E A MECANICA

Universidade de Leiden foi criada em 1575

com o o objetivo de formar pastores da

Igreja reformada. Contemporanea dos
comecos da Reptblica das Provicias Unidas,
Leiden se transformaria, no século XVII, num
paradigma de instituicdo académica e cientifica,
congregando sabios de vdrias especialidades e
procedéncias. Originalmente confessional mas
administrativamente laica, Leiden reproduzia a
ambiéncia cosmopolita e liberal da primeira
revolucdo capitalista holandesa. L4 foi construido
um Anfiteatro de anatomia, célebre em toda a
Europa, para onde afluiam estudiosos como
Descartes.

O Anfiteatro de Leiden pode ser visto
como um signo barroco, por reunir um dos
modelos da ciéncia experimental nascente com
uma atividade simbolo do periodo, a representacao
teatral. Ali o corpo era pacientemente desmontado
como uma mdquina, exibindo sua estrutura (o
termo latino € fabrica) a olhares inquisitivos que
misturavam o desejo de ver ao de saber, ambos
fixados no espetaculo da dissecacao. Como local
de contemplacao da morte, ainda assinalava uma
preocupacdo moral com o objeto de investigacéo,
o caddver, o que certamente ndo fard parte dos
habitos Modernos. Gravuras de época justapdem
alegorias e pesquisadores, esqueletos e citacoes
de Hipocrates, Socrates e Séneca, dando énfase
ao conhecimento de si mesmo e a condicao
mortal do homem.

Mesmo ainda unindo metafisica e
medicina, moral e fisiologia, o Anfiteatro pode
ser visto como um limiar entre passado e futuro.
Os cadaveres de Leyden eram objetos de analise
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e classificacdo, estruturavam um discurso
cientifico que se ordenava segundo o modelo
mecanico, marcando uma ruptura nos estudos
sobre o corpo. Pois a revolucdo Moderna ndo
passa so pelo Infinito que abisma o pensamento.
Passa também pelo teatro da morte em Leyden®.

MECANICA E FISIOLOGIA

A ruptura moderna é proclamada pela
racionalizacdo do mundo natural, desencantamento
como se diz, que coincidiria com a matematizacdo
do movimento. Nada mais sendo possivel pelo jogo
das forcas madgicas, tudo se torna possivel pelo
jogo das forcas fisicas. Neutralizando-se o espaco
e relativizando-se o movimento, estaria
completada, em parte, a revolucdo moderna.
Substancializando-se pensamento e extensao,
separando-se a esfera das interacOes mecanicas
da esfera da acao livre e consciente, eis que se
cinde a problemadtica ético-epistémica em
definitivo, subordinando-se a primeira a
segunda. Para analisar o movimento dos corpos,
submetendo-os, como objetos de conhecimento
a uma ordem e a uma medida, é necessario a
sua reducdo aos elementos mais simples, ao
invariante que fundamenta a concepg¢ao de
esséncia, ou mais precisamente, o atributo
principal daquilo que existe por si, a substancia.

O vocabulo substancia é empregado com
sentidos equivocos no século XVII. Digamos que
ele d4 nome a pontos de condensacao do real,
ou mesmo que serve para definir trés registros
de realidade que existem, ou subsistem, por si e
em si—sendo cada um desses registros nomeado
como substancia. E cada substdncia se define
pelo seu atributo principal — que constitui sua
esséncia: a extensa, que € a matéria dos corpos,

1 Cf. Jean-Pierre Cavaillé, Descartes, la fable du monde,
pp- 17-30.
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regida pelo movimento e repouso; a pensante,
que é a esséncia das ideias e constitui as almas;
a Infinitamente perfeita, que é causa sui, Deus.
Tudo o que precisar de outra coisa para existir
sera uma modalidade disso que existe por si. Essa
concepcdo do real implica em que conhecer é
conhecer as esséncias correspondentes a cada
uma dessas substdncias e suas operacoes
fundamentais — a matéria geometrizada, a alma
como entendimento, vontade e paixdes, € o
infinito como causa incriada. Aqui, a
representacdo desempenha seu papel, como
signo que ndo traz mais o traco da atividade
criadora, mas é parte integrante do entendimento.
Antes do século XVII, o problema da linguagem
envolvia a possibilidade de reconhecimento dos
significados dos signos que povoavam o Mundo.
Com Descartes, a analise da representacao
permitira estabelecer a natureza da ligacao entre
signo e coisa, para que se possa ordenar por meio
de signos aquilo que se conhece.

Como produto elaborado pelo pensamento,
e instrumento requerido para o exercicio da
memoria, da imaginacao e da reflexao, a linguagem
ndo apenas prova a maior complexidade do
pensamento humano, como também possibilita
a elaboracdo do codigo, conferindo-lhe a
neutralidade e transparéncia requeridas pelo
discurso cientifico. Pois a linguagem, como
representacdo, esta separada dos corpos que a
emitem, de suas paixoes, de sua animalidade. E
qual o mais perfeito sistema de representacao
das coisas, sendo a matematica (geometria,
aritmética e algebra), que permite a divisdo do
continuo das coisas, sua analise em combinacgoes
variadas (diferenciar, identificar), além de
reaproximar o finito do infinito por um
conhecimento intensivo (como diz Galileu). Se
a fisica vai desempenhar um papel decisivo, é
porque € a Unica que pode se exprimir em
linguagem matematica. Dai o século XVII pensar
0 universo mecanicamente e expressar as leis
dessa mecanica pelo cédigo matematico.

Sendo assim, s6 pode haver uma
alternativa, para determinar um lugar aos seres
vivos e para explicar seu funcionamento: ou os
seres vivos sdo maquinas, de que s se devem
considerar as formas, dimensoes e movimentos,
ou escapam as leis mecanicas. Ora, qual o motivo
para reservar um lugar especial aos corpos vivos,

subtraindo-os a mecanica? S6 o que depende das
leis do movimento € acessivel a andlise quando
se trata de um corpo. Por isso, os pensadores
nao empregam metaforas, comparacdes ou
analogias, mas identificam, em todos os corpos,
as mesmas leis. Um exemplo € o caso de Harvey?.
Costuma-se dizer que ele teria feito uma analogia
entre o coracdo, bombas e sistemas hidraulicos.
E que por isso, teria dado uma contribuicdo para
a instalacdo do mecanicismo no mundo vivo. Mas
essa explicacdo inverte os fatores. Para Harvey,
¢ porque ha uma identidade de funcionamento
entre o coracdo e um sistema hidrdulico que o
primeiro serve de objeto ao estudo. Ao analisar
a circulacao do sangue sob os aspectos do
volume, do fluxo e da rapidez, Harvey pode tratar
o coracdo do mesmo modo que Galileu tratava
de seus corpos graves. Ja para Descartes, o que
vale para os movimentos de uma maquina, cujas
partes foram produzidas e articuladas
unicamente com o objetivo de imprimir-lhe
determinado movimento, também vale para os
animais. Por isso, o mecanicismo deve ser
aplicado a todos os aspectos da fisiologia.

Se ha uma “insuficiéncia” do mecanicismo,
ela reside na imagem que ele da dos seres vivos.
Eles aparecem como mdaquinas compostas de
engrenagens capazes somente de transmitir o
movimento recebido, fazendo com que seja
buscada fora da maquina tanto sua razdo de ser
quanto seu fim, pois uma maquina sé se explica
de fora. Ficam excluidos dessa dimensao dois
dominios do mundo vivo: Deus e o0 homem. O
mecanicismo na fisiologia é um sintoma do jogo
entre transcendéncia e imanéncia caracteristico
do séc. XVIL. Por um lado, purifica-se a fisiologia
do animismo aristotélico. Por outro, entrega-se
a criacdo das maquinas a transcendéncia divina.

DE GALENO A DESCARTES, O PROBLEMA DO CONATUS

O modelo platonico-aristotélico ndo se
afastava de uma concepcao que faz a imanéncia
do motor, que é a alma, estar ligada a
transcendéncia da forma, na direcao da qual o

2 Cf. William Harvey, Estudo anatémico sobre o movimento

do coragdo e do sangue dos animais. Traducdo,
apresentacdo e notas de Regina A. Rebollo. Cadernos de
Tradugdo, numero 5. Departamento de Filosofia da USP,
1999.
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motor transporta aquilo que move. Assim como
nao ha movimento sem motor, ndo ha
movimento sem finalidade. Com Galeno
permanece a ideia de que todo movimento é
originado a partir de um centro anatémico
interno. Para ele, o movimento ¢
verdadeiramente a expressdo de uma
espontaneidade interna, o movimento do vivo é
efeito de uma forca imanente ao organismo. A
partir de Galeno, a noc¢ao de impetus, equivalente
latino do enormon hipocratico e da hormé estdica,
vai ser o pano de fundo de todas as teorias do
movimento muscular até Descartes®. A destruicao
dessa ligacdo, de sentido vitalista, entre
movimento animal e o impulso de uma forca
interna, serd o primeiro objetivo visado por
Descartes em matéria de fisiologia.

Galeno elabora uma teoria do movimento
muscular e da unido corpo/alma que Descartes
reencontrara, mas que tem pelo menos duas
dificuldades. A primeira reside em explicar como
a alma inteligente pode mover o corpo, segundo
o conhecimento que ela tem de seus orgaos e
funcdes, o que significa supor na alma um
conhecimento anatémico e fisioldgico superior
ao dos melhores anatomistas. A segunda estd em
saber se é preciso distinguir a alma formadora e
organisadora do corpo - conforme uma
finalidade que ndo admite lacunas, e a alma
motriz do corpo formado. Galeno pensa que é
preciso identifica-las — tanto a alma principio
organizador quanto a alma principio do
movimento voluntario.

Mas como a alma move o corpo? Diretamente
ou por algum instrumento intermedidrio? A resposta
galénica atribui a natureza e funcoes do pneuma tais
operacoOes, delegando aos espiritos animais a
responsabilidade do mecanismo de contracdo e
movimento. No século XVII, estabelecida a distingao
ontoldgica entre corpo/alma, tais problemas se
recolocam: se 0 movimento é relativo aos corpos,
ndo podendo predicar-se a alma; se o corpo tem
apetites e a alma deseja; se 0 movimento corporal
¢ puramente mecanico, e o animico, dotado de
finalidade — dirigido por ou para um fim externo,
como enfim podem interagir essas substancias
heterogéneas? Uma solucéo desse problema decorre

3 Seguimos aqui a exposi¢cdo de M. Chaui em “Lagos do
desejo”, 1987.

do paradigma mecanicista, colocando em cena o
conceito de conatus. Concebido geometricamente,
o movimento pode ser descrito tanto pela cinemadtica
(tempo e velocidade) como pela dinamica (forca
ou intensidade). O principio de inércia ou da
conservacdo indefinida do movimento é o
fundamento do conatus como esforco
infinitesimal realizado por um corpo para
manter-se em seu estado. Aplicado ao corpo
humano, esse esforco definird o homem como
um ser que opera para conservar-se na existéncia.
Entdo, aquilo que os Modernos nomeardo como
vontade ou desejo, aparece como conatus
tornado consciente, como evento fisico-mecanico
que repercute na alma, produzindo um
consciéncia do esforco. Pensado do ponto de vista
da mecanica, torna-se objeto da fisiologia, como
andlise dos movimentos vitais e animais do
corpo. Capturado como analise da sensacdo, da
imaginacdo e da vontade, possibilita uma
psicologia fundada na consciéncia. Este ultimo
procedimento é o cartesiano, que concebendo a
alma como una, indivisivel e simples, vé no
sentimento uma prova da composicdo entre ela
e o corpo. Mas o sentimento, ou a paixdo, ainda
que permaneca obscuro em si mesmo, pode
tornar-se representdvel por ideias claras e
distintas, possibilitando uma ciéncia do pathos
rigorosa e demonstrativa, com fins prdticos e nao
sO especulativos.

PATETICA CARTESIANA

Para Descartes, é um principio externo,
cinético, que define o movimento proprio de cada
corpo. Um corpo se identifica como um conjunto
de partes que se transportam conjuntamente. A
coesdo dessas partes se explica por seu repouso
relativamente aos outros, enquanto Um mesmo
movimento os carrega juntos. Descartes limita o
mecanismo aos corpos inanimados, sendo que o
corpo humano, unido substancialmente a alma,
faz do individuo humano um ser a parte, cuja
identidade nao se explica apenas pelo mecanismo,
mas requer a intervencao do espirito. Este investe
um corpo material de sua forma, ao introduzir
nele uma unidade espiritual Enquanto a alma
informa esse corpo, ele guarda sua identidade,
desde que as mudancas de sua massa nao
acarretam a ruptura de sua unido com a alma.
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No Tratado das Paixéoes, Descartes usa a
distincao como introducao para o tema da unido
substancial alma-corpo, ja que as paixdes sdo
fend6menos que ocorrem nesse plano e por isso o
conhecimento que se pode obter delas nao
ultrapassa as ideias confusas. Nao havendo
paixao sem acao, para Descartes acdo e paixao
“constituem uma mesma coisa que tem dois
nomes, em razao dos sujeitos diversos a que
temos de liga-los”. No caso das paixdes da alma
esta € o paciente e o corpo, o agente. As nogoes
fundamentais sdo as de atividade e passividade
relativas; toda acdo a respeito de algum sujeito
sendo paixdo a respeito de outro. Nelas mesmas,
acdo e paixao sao uma sé e mesma coisa, uma
relacdo Unica na qual um dos termos padece
enquanto o outro age, cOmo na concepcao
cartesiana da fisica do choque. Uma tal relagédo
pode se estabelecer entre a alma e o corpo, de
modo que um € ativo quando o outro € passivo e
vice-versa. Na imaginacao, a alma causa imagens
que se formam em nosso pensamento, ainda que
essas imagens tenham uma base corporal, ao
menos quando o objeto que elas representam é
figurdvel e possui qualidades materiais,
diferentemente dos objetos puramente
inteligiveis e ndo figurdveis como as idealidades
matematicas. A imaginacdo é portanto uma
operacao do espirito onde a alma é ativa; o
imaginado procede de nossa vontade criadora,
estando inteiramente na dependéncia de nossa
consciéncia. Quanto ao conjunto das imagens
corporais que surgem no sonho ou na febre, na
embriaguez ou loucura, ele ndo é fruto da
imaginacao*.

Descartes distingue formalmente o mundo
criado por nosso corpo e que se acaba em nosso
cérebro, do mundo criado pelo pensamento,
negando portanto a ideia de um pensamento
onirico ou delirante, que teria uma légica propria,
diferente da do intelecto. Portanto, para
Descartes, ndo ha imaginario, havendo apenas
o mundo imaginado, inteiramente dominado
pela consciéncia, cuja légica é a do intelecto:
obras de arte, ficcdo poética, hipdteses tedricas

4 Cf. Entretiens aves Burman; Sixiéme Méditation, XI, 62;

Carta a Elizabeth, 6/10/1645; Dioptrique, Discours
quatrieme: “il faut [...] prendre garde a ne pas supposer
que, pour sentir, 'dme ait besoin de contempler quelques
images [...].

relevam desse tipo de imaginacdo. Quanto as
imagens corporais que suscitam a agitacao dos
espiritos animais ou a excitacdo dos sentidos
interno ou externo, elas ndo constituem um
conjunto ordenado, mas um caos, sendo
explicadas apenas pelos mecanismos dos
processos neuro-cerebrais.

Tudo o que existe em nosso corpo e que
vemos existir também nos corpos inanimados
deve ser considerado como pertencendo sé ao
NOSSO COrpo, cOmMo por exemplo 0s movimentos
e o calor, que os corpos inanimados também
possuem. Por outro lado “o que existe em nds e
que nao concebemos de modo algum poder
pertencer a um corpo deve ser atribuido a nossa
alma”. Sendo assim, nossos pensamentos so
podem pertencer a nossa alma, enquanto que
ao corpo pertence o que € relativo a extensao e
ao movimento. Esses passos servem para
demonstrar que o corpo humano é composto e
funciona como uma maquina®. Existem funcoes
puramente corporais: respiracao, circulacao,
digestao, motricidade, sensibilidade etc. Ai o
corpo aparece como uma mdaquina que pode
funcionar sem a alma, como puro automato
material, sem a presenca de um principio
espiritual para realizar as fun¢des organicas®.

As func¢oes da alma sdo os pensamentos,
os quais sao considerados como ativos ou
passivos: as agoes sao as vontades; as paixoes
sdo as percepcoes ou conhecimentos. Para
Descartes, a inteleccao é passiva. E é o
julgamento ou a adesdo ao enunciado, assercao
ou certeza, que é seu elemento ativo. Mas existe
uma terceira série de funcdes nas quais se
manifesta a interacdo alma/corpo, em sentidos
opostos: as paixoes da alma que sdao agoes do
corpo e as agoes da alma que se terminam no
corpo, isto é, a motricidade voluntaria. Donde
a hipétese da juncao, da articulacao da alma e
do corpo de tal modo que haja comunicacédo
dos movimentos entre eles etc. O lugar material
desta comunicacdo de informacdes nos dois
sentidos é a glandula que se encontra no meio
do cérebro.

5 Tratado das Paixées, 1, Artigos 1-17 [AT, XI, pp. 327-
342]. Acompanhamos a leitura penetrante de Livio
Teixeira em sua obra Ensaio sobre a moral de Descartes,
Brasiliense, 1990.

6 Tratado das Paixées, 1, Art. 16.
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A dupla hipétese de um dualismo
substancial e de uma unido da alma e do corpo
conduz Descartes a distinguir quatro categorias
de processos: primeiro, os que se produzem na
alma apenas: as percepcbes, ou paixdes no
sentido amplo, que tém a alma por causa
(percepcoes de nossas vontades e imaginacoes
que dependem, consciéncia de nossos atos
voluntarios, ou de representacoes sem contetido
corporal ou material, como as idealidades
matematicas); as vontades, que tem a alma por
causa e se terminam nela. Em seguida, as acoes
do corpo que sé concernem ao corpo (funcgoes
corporais conscientes, motricidade reflexa e
maquinal). Depois, as acoes da alma que se
terminam no corpo, como quando a alma é ativa
e 0 corpo passivo, com a alma comunicando ao
corpo uma impulsdo (motricidade voluntdria).
Finalmente, as paixdes da alma que sdo agoes
do corpo, quando o corpo comunica a alma um
movimento. Nesta categoria, Descartes
estabelece um primeira distincdo, entre as
percepcdes que dependem dos nervos (que
recebem uma informacao dos orgaos sensoriais)
e as que ndo dependem: sdo as imagens
involuntarias que surgem nos sonhos etc., que
tém origem corporal, mas que ndo sao
produzidas por uma excitacao sensorial atual. A
excitacdo sendo de origem interna e tendo o
movimento dos espiritos animais como razao.
Entre as percepcOes que passam por meio dos
nervos, uma outra distincdo é estabelecida,
quando relacionamos as percepgoes a objetos
exteriores, ao nosso corpo (fome, dor, calor e
frio), ou a alma. Sao estas ultimas, isto €, todos
os afetos (alegria, sofrimento, cdlera) que
constituem para Descartes as paixdes no sentido
estrito.

Descartes faz uma distin¢ao fundamental:
ha pensamentos que sao acdes da alma e outros
que sdo paixdes. Acodes sdo todas as nossas
vontades, origindrias e dependentes sé dela.
Paix0es sao todos os conhecimentos e percepcoes
que se acham em nds — pois sdo recebidos das
coisas e as representam. As acOes da alma sdo
originadas na alma, podendo terminar na prépria
alma, ou podendo terminar no corpo, como 0s
atos voluntarios (andar etc.). As percepcoes sao
paixOes da alma, e Descartes divide-as entre as
percepgdes que tém a alma como causa, como

sdo as percepcoes de nossas vontades (pois é
preciso distinguir entre o querer, que € acao € o
perceber querer, que ja é uma paixdo). Nelas se
incluem a imaginacao voluntdria ou criadora,
além da percepcao do esforco da alma quando se
aplica a “considerar algo que é somente
inteligivel”. E ha percepcoes que tém o corpo como
causa, divididas em: imaginac6es produzidas pelo
curso fortuito dos espiritos (sonhos); percepcoes
que tém o corpo como causa e que dependem
dos nervos, subdivididas em: sensacoes de objetos
exteriores (cor, som etc.); sensacoes que temos
como existindo em nosso proprio corpo (fome,
sede, calor, dor etc.); percepcoes da alma das que
nao se conhece causa préxima, que relacionamos
sé com a alma (alegria, célera etc.). Estas
percepcoes de estados de nossa alma sao as
paixdes propriamente ditas e constituem o objeto
de estudo do Tratado das Paixdes.

Ap6s fazer a classificacdo dos pensamentos,
que estabelece o lugar das paix0es propriamente
ditas, Descartes passa a definicdo delas: “depois
de haver considerado no que as paixdes da alma
diferem de todos os seus outros pensamentos,
parece-me que podemos em geral defini-las por
percepcdes, ou sentimentos, ou emocdes da
alma, que referimos particularmente a ela, e que
sdo causadas, mantidas e fortalecidas por algum
movimento dos espiritos”. Descartes situa as
paixdes no plano da unido alma-corpo quanto a
substancia de que dependem - e no plano das
ideias confusas, quanto a possibilidade de
conhecimento. As paixdes sdo nomeadas como
percepcoes, termo aplicado aos pensamentos que
ndo sdo acoes da alma. Mas se a experiéncia das
paixdes basta para compreendermos que a
natureza do homem é composta ou mista, ndo
basta para conhecer clara e distintamente cada
um desses estados confusos que afetam cada uma
das partes dessa mistura. O que ndo quer dizer
que o conhecimento perfeito das paixdes seja
reservado ao homem “sabio”, isento da agitacdo
que elas provocam. O que existe é um
conhecimento melhor ou pior das paixoes, pois
elas “pertencem ao rol das percepgdes que a
estreita alianca entre a alma e o corpo torna
obscuras e confusas”, ja4 que ndo é possivel
conhecé-las claramente.

Nomeadas como sentimentos, “porque sdo
recebidas na alma do mesmo modo que os
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objetos dos sentidos exteriores, e ndo sdo de
outra maneira conhecidas por ela”, colocam um
problema. Sabemos que ha uma diferenca entre
as duas espécies de conhecimento que se pode
obter do mundo exterior: um conhecimento
confuso, originado dos sentidos e outro claro e
distinto, originado do trabalho da inteligéncia
sobre as ideias referentes a extensdo e ao
movimento etc. Mas tal diferenca nao se aplica
ao objeto de estudo do Tratado — e as paixoes,
que por definicdo referem-se ao plano da unido
alma-corpo e dele ndo saem. Dai o objeto das
sensacoes pode ser conhecido clara e
distintamente, mas o fendmeno misto da paixdo
ndo. Por isso o conhecimento claro e distinto obtido
sera referido a uma vivéncia intrinsecamente
obscura e confusa’.

Nomeada como emocao (“mas podemos
chama-las melhor ainda de emocoes da alma,
nao sé porque esse nome pode ser atribuido a
todas as mudancas que nela sobrevém, isto é, a
todos os diversos pensamentos que lhe ocorrem,
mas particularmente porque, de todas as espécies
de pensamentos que ela pode ter, ndo ha outros
que a agitem e a abalem tado fortemente como
essas paix0es”), exprime o carater de passividade
da alma face a esses “pensamentos” que agitam
e abalam etc® As paixOes constituem um dos
aspectos do processo de intercomunicacao entre
corpo e alma. A alma estd unida a todo o corpo,
ela ndo estd em uma parte apenas: 0 corpo €
uma totalidade orgénica e a alma nao tem relagdo
com a extensdo, nem com as propriedades da
matéria, essa unido € relativa ao conjunto organico.
Pressupondo que hd uma harmonia entre as partes
do corpo, igualmente se pressupde um orgao
central que governa o movimento dos espiritos
animais (ja que a transmissdo de movimento se
da por eles). Esse orgao unifica as sensacoes,
pois se existem orgao dos sentidos que sdo
duplos, e se as sensagoes chegam a consciéncia
unidas, deve haver um orgdo que une tais
imagens etc. Esse orgdo é a glandula pineal,
Unica parte do cérebro que ndo € dupla, mas una.
Segue-se dai que a alma tem a sua “sede

7 Cf. Descartes: Méditations: [AT, VII, p. 80; AT, IX, p.
63; AT, VII, pp. 43, 44; AT, IX, p. 34]; Principes: I, art. 45,
47, 68 e 70; e a Correspondance: [AT, V, p. 137].

8 Tratado das Paixées, 1, Artigos 18-30, [AT, XI, pp. 342-
351].

principal” nela: o que significa que a glandula
pode transmitir a alma os movimentos nela
causados pelas impressoes que vém dos sentidos,
e que ela pode ser movida pela alma e esse
movimento repercutir no corpo através dos
espiritos lancados numa direcdo ou outra de
acordo com o movimento da glandula. Descartes
ficara devendo uma explicacdo dessa unido e dos
processos de interdependéncia entre corpo e
alma. O argumento usado para provar que a
glandula pineal é a “sede principal” da alma é a
disposicdo anatémica das partes do cérebro e a
fisiologia dos espiritos animais. Logo, ndo hd uma
explicacdo da unido. Para Descartes ela é um fato
evidente pela experiéncia, mas que € racionalmente
inconcebivel, inexplicavel, a ndo ser pela vontade
divina. Além disso, ele apenas acrescenta que
existem movimentos “instituidos pela natureza”
para fazer com que o individuo sinta esta ou
aquela paixao. No que diz respeito a moral, uma
vez que as paixOes sdo fendmenos que se passam
no plano da unido, dada a impossibilidade de
uma explicacao “cientifica” da mesma, por meio
de ideias claras e distintas, faz com que o
tratamento do tema permaneca no ambito das
ideias obscuras e confusas. Mas isso nao significa
a eliminacédo do esfor¢o da vontade que busca
os melhores meios, ou juizos, possiveis e os
melhores meios de agir segundo tais juizos.

A compreensao de que a natureza humana
apresenta esse carater misto, irredutivel a um
conhecimento claro e distinto, ndo so é
importante como valioso para o uso moral, mais
do que qualquer fisiologia das paixdes, por mais
cientifica que fosse. Um exemplo disso é o fato
de uma situacao de perigo produzir efeitos
distintos em diferentes individuos, demonstrando
por um lado o aspecto aleatdrio e néo cientifico
das paixdes e por outro, permitindo compreender
por que o mesmo fato produz efeitos distintos:
isso se deve a disposicao do cérebro de cada um
deles. No que diz respeito as paixoes, a unidao
alma-corpo subordina a alma ao corpo, fazendo
com que ela sinta e queira aquilo que o corpo
estd preparado para realizar; dai, mesmo que
nao se saiba como corpo e alma se comunicam,
pode-se explicar por que o mesmo fato produz
efeitos diferentes. Além disso, o conhecimento
da existéncia dessa unido inexplicdvel permite
estabelecer — com o conhecimento dos fatos —
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uma técnica pela qual é possivel o dominio ou a
orientacdo, mesmo que indireta, das paixoes da
alma.

A parte final do Livro I do Tratado das
Paixoes é destinada a mostrar como isso pode
ser feito. O artigo 41 pde o problema: “qual o
poder da alma em relacdo ao corpo” — e enuncia
o principio fundamental dessa técnica: as acoes
da alma estao absolutamente em seu poder e sé
indiretamente podem ser modificadas pelo
corpo; as paixdes da alma dependem
inteiramente do corpo e s6 indiretamente podem
ser modificadas pela alma (a nao ser as que tém
a alma como origem). E nessa possibilidade de
acdo indireta da alma sobre as paix0es que se
fundamenta o tratamento moral delas. A chave
dessa acdo indireta esta na possibilidade da alma
mover a glandula pineal a vontade e por meio
desse movimento orientar os espiritos animais,
estabelecendo no corpo uma situagdo contraria
a paixao que queremos dominar ou combater.

Mas como a alma pode comunicar-se com
o corpo através da glandula? Um exemplo esta
no esforco da alma em lembrar-se de algo, que
faz com que a glandula “inclinando-se
sucessivamente em varias direcOes, impila os
espiritos para os diversos lugares do cérebro, até
que eles encontrem aquela em que ha tracos do
objeto de que se quer recordar”. De modo
semelhante se explica como a alma move o corpo,
torna-se atenta e imagina, havendo também
determinados movimentos da glandula e dos
espiritos que estdo naturalmente ligados a
determinadas vontades, como a dilatacdo da
pupila quando da vontade de olhar ao longe
(inversamente, dilatar a pupila sem essa vontade
nao ocorre). Essa ligacdo natural se da com todos
0s movimentos necessarios para a conservacao
do corpo. Descartes da conta também de novas
ligacoes que podemos estabelecer “por indtstria
e por habito” como por exemplo a linguagem.
Essa possibilidade de ligar artificialmente certos
movimentos da glandula a certas ideias ou atos
de vontade constitui a base do comportamento
racional — melhor comportamento possivel face
as paixoes da alma. Mas qual o poder da alma
com respeito as suas paixoes? “Nossas paixoes
também ndo podem ser diretamente excitadas
nem suprimidas pela acdo de nossa vontade, mas

podem sé-lo indiretamente, pela representacdo
de coisas que costumam estar unidas as paixoes
que queremos ter, e que sdo contrarias as que
queremos rejeitar”. As paixdes sdo causadas,
conservadas e fortificadas em nossa consciéncia
pelo movimento dos espiritos. No caso das
paixdes fortes ndo estard em nds combaté-las, ja
que ndo podemos afasta-las de nossa consciéncia
enquanto dura a agitacao dos espiritos animais
que produzem tais paixdes, da mesma maneira
que nado podemos deixar de perceber os objetos
sensiveis enquanto agem sobre nossos orgaos.
Por isso, se ndo podemos deixar de ter nossa
consciéncia invadida pelas representacoes de
uma paixdo que agita fortemente os espiritos
animais, é possivel reter os movimentos aos quais
ela nos arrasta, desde que nos esforcemos.

Do artigo 47 ao 50 Descartes trata dos
“combates que se costuma imaginar entre as
partes inferior e superior da alma”, da “fraqueza
e da forca das almas”, de que “a forca da alma
ndo basta sem o conhecimento da verdade”, e
de que “nao existe alma tao fraca que nao possa,
se bem conduzida, adquirir poder absoluto sobre
as suas paixoes”, evidenciando que a moral da
generosidade ndo exclui o adestramento e a
disciplina quando se trata do império racional
sobre as paixOes e os desejos. Esses temas
aparecem na medida em que constitui uma
experiéncia comum dos homens o fato de
severem divididos entre seus deveres morais e
suas paixOes e desejos. Tema que a filosofia
antiga explicava através da ideia de uma luta
entre alma sensitiva e racional. Descartes
considera essa ideia um equivoco derivado da
distincdo incoveniente entre as fun¢des da alma
e do corpo.

Na verdade, a experiéncia dessa luta
interna ocorre quando a glandula pineal sofre
impulsos contrarios da alma e do corpo, com o
impulso mais forte impedindo o efeito do mais
fraco. Por exemplo: os espiritos animais impelem
a glandula a causar na alma um desejo, por sua
vez a alma faz um esforco, pela vontade, para
repelir esse desejo. A alma ndo podendo agir
diretamente sobre a glandula para contrariar os
movimentos dos espiritos, é obrigada a uma acao
indireta, mediada por representagbes que
provocam na glandula movimentos contrarios
aos que se desejam combater. Mas como na
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sucessdo dessas representacoes, pode ocorrer que
algumas tenham forca suficiente e outras ndo “a
alma se sente impelida quase ao mesmo tempo
a desejar e a ndo desejar uma mesma coisa”. A
concepcao cartesiana indica o processo pelo qual
tal combate pode ter um resultado favordvel, e
fundamenta a distin¢do entre “almas fortes e
fracas” que é feita no artigo 48, sendo que
existem trés graus de forca nas almas: aquele
em que a alma néo se determina de modo algum
a lutar contra as paixOes que nela se instalam;
aquele em que se consegue dominar as paixoes,
mesmo que baseado em juizos falsos ou
preconceitos — indicando uma alma mais forte
do que a que se submete ao jogo passional; e o
das almas verdadeiramente fortes, que sao
aquelas que combatem as paix0es com as armas
que pertencem a parte mais alta do espirito, a
vontade e a inteligéncia.

Para Descartes, a ligacao entre imaginagao
e paixdo € contingente, seja pelo acaso, seja pela
vontade, seja pela associacdo de uma
representacdo a um afeto por hdbito ou pelo
esforco de nossa atencao, sendo que essa ligacao
ndo comporta nenhuma necessidade. Dai resulta
que a moral cartesiana determina a dominio das
paixdes como resultado do esforco da vontade,
como constrangimento exercido sobre o corpo,
como dominacao das paixOes pela consciéncia
etc. Descartes dird ainda que a alma ¢ ativa em
seus movimentos voluntarios, mas a vontade
nada pode diante dos afetos, diretamente, s
podendo agir sobre as representagdes. A
dominacdo da alma sobre as paixdes serd
adquirida por meio de representacoes que a alma
suscitara voluntariamente, que associadas aos
afetos, suscitardo ou despertarao os afetos. Mas
nao podemos perder de vista que Descartes fala
sempre de uma ac¢do indireta sobre as paixoes.
Sendo assim, as ideias em si mesmas, por mais
verdadeiras que sejam, nada podem contra as
paixdes. No Tratado das Paixdes, Descartes nos
fornece uma patética®, ndo uma ética.

LR R

° A expressdo é de Jean-Maurice Monnoyer, em sua
introducdo ao Tratado das Paixdes, Gallimard, 1988.
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