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AS PAIXOES DA ALMA COMO ULTIMA PROPOSTA FENOMENOLOGICA DE
DESCARTES

Passions of the soul as Descartes’ ultimate phenomenological accomplishment

Las Pasiones del alma como ultima propuesta fenomenoldgica Descartes

Wojciech Starzynski

Resumo

O ponto de partida deste texto € uma retomada dos principais pontos da interpretagao
fenomenoldgica das Paix6es da alma feita por Merleau-Ponty. E significativo o fato de que,
ao denunciar uma certa indecisdo no pensamento de Descartes entre o realismo causal, o
intelectualismo e a fenomenologia da unido da alma e do corpo, aquele limite a leitura do
texto das Paix6es a sua primeira parte. Nosso objetivo €& preencher essa lacuna:
tentaremos ver nas duas ultimas partes do texto tardio de Descartes ndo somente um
prolongamento da tematica da Meditatio VI, aquela da unido da alma e do corpo, mas, pela
introducao da ética, sua ultima proposta fenomenoldgica, na qual o Ego nao é mais uma
subjetividade tedrica, o operador dos objetos da Mathesis, mas torna-se um sujeito que, pela
experiéncia autoafetiva da boa vontade, faz parte da comunidade dos generosos.

Palavras-Chave : Descartes; Meditagdes; Analise fenomenoldgica.

Abstract

The starting point of this text is a reconstruction of the main points of the phenomenological
interpretation of Descartes' Passions of the soul by Merleau-Ponty. It is significant that in
denouncing a certain ambiguity in Descartes' thought between causal realism, intellectualism
and the phenomenology of the union of the soul and the body, he limits the reading of the
text of the Passions to its first part. Our aim is to fill this gap: we shall attempt to see in the
last two parts of Descartes' later text not only an extension of the theme of the Meditatio VI,
that of the union of the soul and the body, but, by the introduction of ethics, its ultimate
phenomenological accomplishment in which the ego is no longer a theoretical subjectivity,
the operator of the objects of Mathesis but becomes a subject who through the self-affective
experience of goodwill is part of the community of the generous.

Keywords: Descartes; Meditations; Phenomenological analysis.

Resumen

El punto de partida de este texto es un resumen de los puntos principales de la
interpretacion fenomenologica de las pasiones del alma hecha por Merleau-Ponty. Es
significativo que el informe de una cierta indecisién en el pensamiento de Descartes entre el
realismo causal, el intelectualismo y la unién de la fenomenologia del alma y del cuerpo, que
limitan la lectura del texto de las pasiones de su primera parte. Nuestro objetivo es llenar
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esta carencia: tratar de ver las dos ultimas partes de finales del texto de Descartes no es
s6lo una cuestidon de la extension de Meditatio VI, que la unién del alma y el cuerpo, pero la
introduccion de la ética, su ultima propuesta fenomenolégica, el cual el ego ya no es una
subjetividad teorico, el operador de los objetos mathesis, pero se convierte en un tema que
por autoafetiva experiencia de la buena voluntad, es parte de la comunidad de generoso.

Palabras-clave: Descartes; Meditaciones; Analisis fenomenoldgico.

Em qual sentido podemos falar de uma proposta fenomenolégica ultima no caso
das Paixbes da alma de Descartes? Nao tratar-se-ia, simplesmente, de uma atribuicao
puramente retérica, a qual ndo diz respeito sendo a um fato extraido da biografia do autor?
E legitimo, ao menos, dizer que as Paixées da Alma tém um certo alcance fenomenoldgico?
Nada é menos seguro, na medida em que os fenomendlogos mais cartesianos permanecem
bastante discretos quando se trata de apreciar este texto ou, antes, péem-se a critica-lo
massivamente. Entre as criticas que se enderegcam explicitamente ao tratado em questéo, é
preciso mencionar aquela do jovem Merleau-Ponty (1942) na Estrutura do comportamento.
Segundo sua interpretagdo, as Paixbes da alma n&o designam de modo algum um
desenvolvimento, mas, de preferéncia, uma certa regressdo, no sentido em que elas
prestam testemunho do abandono da atitude fenomenolégica adotada por Descartes
anteriormente, principalmente nas Meditagées.

Vamos nos deter, porém, na interpretagdo das Paixées feita por Merleau-Ponty
(1942). E preciso constatar, de inicio, que é curioso que o filésofo, que tanto insistiu no
carater fenomenoldgico da tese cartesiana sobre a unido da alma e do corpo, praticamente
ignorou o tratado das paixdes. Merleau-Ponty (1942), apenas em uma de suas primeiras
tentativas de reconstruir fenomenologicamente o caminho do pensamento cartesiano, foi
que o utilizou, a fim de ver nesse pensamento a primeira etapa do desenvolvimento
filosofico de Descartes, a saber, a etapa cientifica. No capitulo IV da Estrutura do
comportamento, o autor, que se debruga sobre as relagdes da alma e do corpo, evocando a
evolugdo da atitude cientifica realista, toma como exemplo passagens da Didptrica, do
Tratado do homem e das Paixées da alma. A posi¢cao de Descartes nestes trés tratados é
caracterizada por Merleau-Ponty (1942) como um “pseudo-cartesianismo dos cientistas e
dos psicologos” (p. 207). No caso preciso do tratado das paixdes, o fenomendlogo denuncia
a naturalizagdo dos vividos psiquicos, sua completa redugdo a dimenséao fisioldgica e,
finalmente, sua psicologizacéo. E preciso compreender esse gesto, segundo Merleau-Ponty,
como a primeira colocagdo em causa do modelo realista ingénuo, que Descartes, no
entanto, apenas substitui pela introducdo de um realismo de um novo tipo, a saber, o

realismo causal. Ele evoca, nesse contexto, o exemplo mais conhecido, aquele do cego que
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“vé&” por intermédio de uma bengala que permanece o modelo de acordo com o qual a alma
tem “a ocasido de sentir todo o conjunto de qualidades diversas neste corpo, o qual
encontra variedades nos movimentos que sao causados por elas em seu cérebro”
(Descartes, Adam, & Tannery, 1996, Vol. 6, p. 114).

Esse modelo, porém, se acha completo no nivel psicofisiolégico pela teoria da
glandula pineal. Merleau-Ponty acredita que a introducéo de leis causais no dominio da
fisiologia permite gerar toda a sensibilidade e toda a percepgéo sensivel, de tal modo que, a
partir das sensagbes em sua diversidade, sdo formadas certas unidades, unidades da
percepcao. Descartes, assim, teria falado de uma sintese primitiva que aconteceria ja no
nivel do corpo, estando localizada precisamente na glandula definida, pois, na medida em
que nds nao temos sendo um so e simples pensamento de uma mesma coisa € ao mesmo
tempo, é preciso necessariamente que haja algum lugar onde as duas imagens que chegam
pelos dois olhos, ou as duas outras impressdes, que chegam de um s6 objeto pelos 6rgaos
duplos dos outros sentidos, possam reunir-se em uma s imagem antes de chegarem a
alma, a fim de que elas ndo lhe representem dois objetos em vez de um. E pode-se
facilmente conceber que essas imagens, ou outras impressdes, se reinem na glandula por
intermédio dos espiritos que preenchem as cavidades do cérebro; mas ndo ha nenhum
outro lugar no corpo em que elas possam assim ser unidas, sendo na medida em que elas o
sdo nessa glandula (Descartes, Adam & Tannery, 1996, Vol. 6, p. 353).

Constituiria-se, entdo, uma certa representagcao ainda corporal e primitiva de um
objeto, o que prova, aos olhos de Merleau-Ponty, que Descartes permanece de alguma
maneira realista, um realismo que encontra seu prolongamento até em certas teorias
cientificas contemporaneas, uma vez que ele apresenta a dupla tentagcdo de preservar a
ligagdo com o mundo pela causalidade e por seu momento intelectualista que emerge
justamente depois. Como ja foi mencionado, Merleau-Ponty nomeia essa posigdo pseudo-
cartesianismo, o que quer dizer que Descartes a ultrapassou em seguida, em face da
necessidade de um aprofundamento ontolégico de seu método, o que ocorreu no projeto da
filosofia primeira. Nesse contexto, o autor da Estrutura do comportamento se propde como
objetivo reconstruir este processo que ele nomeia “a demarcha principal do cartesianismo”
(Merleau-Ponty, 1942, p. 210).

Evidentemente, nossa tarefa aqui ndo é analisar de perto a interpretagdo das
Meditagbes de Merleau-Ponty. Sera preciso mesmo mencionar que Merleau-Ponty admite
como aquisi¢ao principal da “filosofia primeira” o0 modo de analise em primeira pessoa, cujo
modelo, aplicado a percepg¢ao sensivel, €, sobretudo, o exemplo do pedaco de cera. Nessa
analise, “além das explicacbes causais que fazem aparecer a percepgdo como um efeito da
natureza, Descartes busca nela a estrutura interior, explicita-lhe o sentido, mostra os
motivos que garantem de a consciéncia ingénua atingir as ‘coisas’ [...] A originalidade radical
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do cartesianismo é a de se colocar no interior da percepg¢ao, de ndo analisar a visdo e o tato
como fungdes de nosso corpo” (Merleau-Ponty, 1942, p. 210). Segundo Merleau-Ponty
(1942), o sentido do cogito ndo se reduz entdo a uma enunciagdo de minha prépria
existéncia, mas consiste em “me abrir 0 acesso a todo um campo de conhecimentos ao
fornecer-me um método geral: buscar pela reflexdo, em cada dominio, o puro pensamento
que o define” (Merleau-Ponty, 1942, p. 210). Merleau-Ponty indica, no entanto, que é a
Meditagdo VI que constitui 0 momento crucial da “filosofia primeira” , que coloca em causa o
essencialismo e a objetivagcdo propria do método cartesiano. Importa-nos observar que
Merleau-Ponty coloca as teses da Meditagdo VI em relagdo com aquelas da primeira parte
das Paixées.

Como bem sabemos, Descartes abre a Meditagcdo VI pela distincdo entre o
triangulo pensado em sua ideia como purae Matheseos obiectum (Descartes et al., 1996,
Vol. 7) e o tridngulo imaginado. De acordo com a pura intelecg¢do, o triangulo é “uma figura
composta e formada por trés linhas” que ndo tem em si sendo uma possibilidade de
existéncia. A essa definicdo de esséncia se ajunta o momento existencial que Descartes
associa a imaginacgéo, na qual “eu considero essas trés linhas como apresentadas pela
forca e pela aplicagdo interior de meu espirito; e é propriamente isto que eu chamo
imaginar” (Descartes et al. 1996, Vol. 7, p. 72). A expressao fanquam praesentes leva em
consideragao a diferenga entre os dois triangulos. O triangulo pensado segundo sua ideia é
somente possivel enquanto o ato da imaginagédo conter em si um certo “indice existencial’,
que leve em consideragado a dependéncia do triangulo em relagdo a uma coisa existente que
aparece na percepgao. A coisa existente, segundo Descartes na Meditagdo VI, se encontra
presente “sem que meu consentimento seja requerido, de modo que eu ndo posso sentir
nenhum objeto, nenhuma vontade que eu tivesse, se ele ndo se encontrasse presente ao
orgao de algum de meus sentidos; e n&o estaria de nenhuma maneira em meu poder deixar
de o sentir, quando ele se encontrasse presente” (Descartes et al. 1996, Vol. 7, p. 75). A
andlise do modo de “presenga sensivel”, com sua especificidade de indice existencial
contida na percepgéo, leva Descartes a afirmar que as ideias sensiveis “que eu recebo
pelos sentidos sdo muito mais vivas, mais expressas e, a seu modo, mais distintas até do
que aquelas que eu poderia fantasiar, a partir de mim mesmo, meditando, ou mesmo as que
eu encontrasse impressas em minha memoéria” (Descartes et al., 1996, Vol. 7, p. 75). Assim,
Merleau-Ponty (1942, p. 212) conclui que “a experiéncia de uma presenca sensivel é
explicada por uma presenca real’.

A partir do sujeito que percebe em primeira pessoa, nds vemos aqui a maneira
como Descartes elabora sua versdo do realismo, o que parece confirmar também as
passagens das Paixbées da alma. No quadro da analise dos diferentes tipos de percepgoes,
as percepgdes “que noés referimos a coisas que estao fora de nds, a saber, aos objetos de
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nossos sentidos, pelo menos quando nossa opinido nao &, sob hipétese alguma, falsa, séo
causadas pelos objetos que, excitando alguns movimentos nos 6rgdos dos sentidos
exteriores, os excitam também por intermédio dos nervos no cérebro, os quais fazem que a
alma os sinta” (Descartes et al.,1996, Vol. 11, p. 346). Assim a alma é estimulada a pensar
tal objeto, e ndo outro, pelo indice existencial ao qual ela se aplica, mesmo se, no caso da
imaginagao, é preciso reter também uma atuacgéo importante da vontade que, todavia, ndo
apaga essa referéncia a realidade. Como € dito no artigo 20: «quando nossa alma se aplica
a imaginar alguma coisa que nao existe, quando ela se representa um palacio encantado ou
uma quimera, e também quando se aplica a considerar alguma coisa que s6 € possivel
inteligir e ndo imaginar, por exemplo, a considerar sua propria natureza, as percepg¢des que
tem dessas coisas dependem principalmente da vontade que faz com que ela as perceba. E
porque tem-se o costume de as considerar como agdes € ndo como paixdes” (Descartes et
al., 1996, Vol. 11, p. 344). Merleau-Ponty, dentro desse contexto, faz notar a mudanga
radical que se produz no estatuto do corpo. Num primeiro momento, este ndo era senéao
uma das naturezas simples, uma certa extensao pensada pelo entendimento. A partir da
Meditagdo VI e, mais tarde, nas Paixées da alma, o corpo torna-se um lugar privilegiado, o
lugar do impacto imediato sobre a alma. A extens&o se torna a extensédo real no sentido de
que “a alma esta verdadeiramente unida ao corpo, € nao se pode dizer propriamente que ela
esteja em alguma de suas partes com exclusdo das outras, porque, de alguma forma, o
corpo € uno e indivisivel” (Descartes et al., 1996, Vol. 11, p. 351). Numa palavra, a unido da
alma e do corpo torna-se ‘“individuo real” (Merleau-Ponty, 1942, p. 212). Descartes
caracteriza este corpo, estando unido a alma, a partir da experiéncia em primeira pessoa,
como “este corpo (o qual, por um certo direito particular, eu chamo meu) que me pertenceria
mais propria e mais estreitamente que um outro” (Descartes et al.,1996, Vol. 7, p. 75).
Ademais, este “corpo proprio” deve sua constituicido a sua inclusdo no mundo que o
envolve, pelo conhecimento natural que lhe é fornecido, tornando assim va a metafora da
alma como piloto em um navio. De maneira analoga a distingdo entre os dois tridngulos,
surge entdo uma certa subjetividade irredutivel a res cogitans, ao sujeito constituinte, distinto
do corpo, no qual o ego se compreende a partir da “unido e como que da mistura do espirito
com o corpo” (Descartes et al.,1996, Vol. 7, p. 75). A descoberta da esfera da unido leva
Descartes a substituir a oposi¢ao e a distingdo entre as duas instancias pelas expressoes,
um tanto vagas, que evidenciam assim a impossibilidade de descrever adequadamente essa
experiéncia nos termos do método. Uma tensdo, no entanto, que vai até a contradicéo,
permanece caracteristica da demarcha cartesiana ulterior, na qual os dois motivos,
objetivista e existencial, se superpdem. Como Merleau-Ponty o constata, “o universo da
consciéncia revelado pelo cogito, e que parece dever fechar em sua unidade até a
percepcao, ndo era no sentido restritivo sendo um universo de pensamento: ele leva em
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conta o pensamento que vé, mas o fato da visdo e o conjunto dos conhecimentos
existenciais permanecem fora dele” (Merleau-Ponty, 1942, p. 212). Que se passa, portanto,
com a ordem existencial, tal como foi admitida, em sua especificidade, nas Meditagées, e
esta ainda em vigor nas Paixées? Segundo Merleau-Ponty, Descartes toma nesse contexto
duas decisdes. Em primeiro lugar, ele admite que o conhecimento puro tem um carater
redutivo que deixa de lado isto que existe na percepgdo originaria e inesgotavel. Pelo
contrario, na medida em que a subjetividade, enquanto unido da alma e do corpo, abre-se a
isto que é outro que nao ela, ela experimenta a existéncia, permanece em um outro registro,
extraido do pensamento, como indica Descartes em sua famosa carta a Elisabeth: uma
nogao primitiva “que ndo pode ser entendida sendo por ela mesma” (Descartes et al.,1996,
Vol. 3, p. 666). Como caracterizar o modo excepcional do pensamento, que corresponde a
terceira nogao primitiva e a experiéncia da unido? Segundo Merleau-Ponty, ao afirmar que
esse tipo de conhecimento ira ser resumido em “usar somente da vida e das conversagoes
ordinarias, abstendo-se de meditar e estudar as coisas que excitam a imaginagao”
(Descartes et al., 1996, Vol. 3, p. 692), Descartes, de fato, situa o conhecimento existencial
do lado de fora da filosofia “n&o buscando integrar o conhecimento da verdade e a prova da
realidade, a intelecgdo e a sensagao” (Merleau-Ponty, 1942, p. 212). Desse desdobramento
da teoria e da pratica resulta a segunda decisdao de Descartes, que finalmente afirma que as
duas ordens nao concordam sendao em Deus, sobre o qual atesta mediatamente um certo
grau de verdade da experiéncia existencial e da percepgdo, mas a solugdo proposta
permanece, bem entendido, fenomenologicamente insustentavel (Cf. Merleau-Ponty, 1942,
p. 213).

E preciso, portanto, concluir com Merleau-Ponty (1942) que as Paixées da alma sdo
um texto ambiguo que, de uma parte, assume e leva em consideragdo a descoberta da
unido da alma e do corpo, mas, por outro lado, de algum modo a neutraliza por sua
interpretagao fisiologista? Para responder, sera preciso observar que Merleau-Ponty s6 se
refere a primeira parte do texto em questdo, sem mencionar as partes seguintes, como se
tivesse suposto tacitamente que néo se tratava sendo de especulacdes pelas quais
Descartes buscava em vao compensar o fracasso de seu esfor¢co. Admitindo que a tese da
unido da alma e do corpo representa um grande avango fenomenoldgico, Merleau-Ponty
(2004, p. 32) afirma também que ela resume toda a ambiguidade da posi¢ao cartesiana que
é de tal natureza que — para dizé-lo a maneira de Husserl — no momento em que ela faz
uma descoberta, abandona-a em seguida. Como ele o diz muito mais tarde no Olho e
espirito . “o tremor é prontamente superado”, e o pensamento que ele chama de
conhecimento existencial abandonado.

Retornando a nosso problema principal, que se ocupa da “Ultima proposta
cartesiana”, pde-se entdo a questdo de saber se n&o é preciso levar a sério o
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desenvolvimento ulterior (portanto, o da segunda e da terceira parte) do tratado. Merleau-
Ponty ndo o omitiu precisamente por esta razdo — ao menos em seu primeiro periodo — ao
restringir sua problematica ao problema da percepgédo, excluindo assim do campo de
investigagao toda possibilidade de passagem a problematica ética?

Eu creio que é possivel tentar responder, e ndo necessariamente por recurso a
Lévinas — que, alias, ndo evoca mais o tratado — mas por recurso a Husserl (1956). De fato,
em seu curso sobre Erste Philosophie, ao refletir sobre as condigdes e sobre a possibilidade
do ponto de partida da fenomenologia como filosofia primeira, seguindo e meditando o caso
cartesiano, ele o caracteriza como um esforgo da vontade que se realiza “uma vez em sua

(T

vida” “corpo e alma". Antes que a filosofia tenha o que pensar, ela esta ai para ser feita, para
ser vivida no modo de um habitus desencadeado pela decisdo da vontade que lhe
corresponde e que engaja assim uma subjetividade que ndo € mais somente um simples
operador de conceitos. Essa atitude radical que, segundo a metafora cartesiana do ponto de
Arquimedes, concentra em si duma maneira implicita o conteudo filoséfico a desenvolver,
significa, afinal de contas, uma tomada de posigéo ética (0 que pode relacionar-se com a
moral proviséria do Discurso). Segundo Husserl, trata-se de uma ética da responsabilidade
assumida por um filésofo que inicia respondendo a um apelo. “E, portanto, este império
Unico e universal do belo, eu devo confessa-lo, ao qual eu mesmo pertenco pelas mais
intimas fibras de minha personalidade, e que, por sua vez, me pertence como o0 que me €&
mais préprio, como isso que, pessoalmente, me interpela, e para o qual eu tenho vocacéo”
(Husserl, 1956, p. 16). Ao comprometer-se em um caminho cujo objetivo ndo é sendo
pressentido e que resta ainda por desenvolver, a filosofia consiste menos em enunciacio de
teses tedricas ou em desenvolvimento de argumentos, mas se resume em uma certa
atitude, sem duvida, de natureza ética, mas que se liga também a uma certa experiéncia
nomeada, por comodidade, estética; experiéncia que permite a subjetividade viver estados

de realizacdo interior sentidos subjetivamente.

E se eu respondo a este apelo — ao apelo que lhe envia a ideia de uma sapientia
universalis que reclama, da parte dele, um devotamento absoluto — que farei de
outro sendo me perder a mim mesmo enquanto sou um eu finito, um eu sensivel,
inauténtico, ndo verdadeiro, para reencontrar-me a mim mesmo, reencontrar meu
eu auténtico e verdadeiro (...) vivendo assim, ao pressentir o eterno no temporal, o
puro no impuro, o infinito no finito, e realizando-o como beleza pura no incansavel
ato de amor, isso que eu obtenho ndo é somente o ‘bem estar’, mas a ‘felicidade’,

isto é, este puro contentamento, Unico que me proporciona satisfagcado (...) S6 é
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filosofo aquele que se devota a filosofia, do mesmo modo como sé é artista aquele

que se consagra a arte, de corpo e alma. (Husserl, 1956, p. 17).

Inspirando-me na descrigdo husserliana, eu gostaria de esbogar os pontos
principais de uma leitura do tratado das paixdes como prolongamento da filosofia primeira e,
em um certo sentido, como uma consequéncia inevitavel das decisbes tomadas no
momento da Meditagéo I.

Qual é, portanto, o estatuto da passagem a ética efetuada por Descartes nas
Paixées da alma? Nos comentadores ou criticos de Descartes, podemos encontrar
novamente uma tese segundo a qual o ultimo periodo do pensamento de Descartes é
incompativel com sua metafisica, e, a fortiori, com seu método cientifico. N6s proporemos,
no entanto, uma hipétese inteiramente oposta, a saber, que o carater ético do pensamento
cartesiano estaria implicito desde a operacdo da duvida; sua formulagdo no periodo tardio
nao seria assim sendo sua explicitagao.

A fim de mostra-lo, ser-nos-a preciso lembrar as teses gerais da ética cartesiana, a
qual é frequentemente nomeada, e com razao, ética das paixdes. Nas Paixbes da Alma,
Descartes desenvolve uma tese conforme a qual as paixdes sdo um elemento constitutivo
da unido da alma e do corpo, significando, de uma parte, um certo movimento corporal, logo,
isto que poderia-se chamar um suporte fisiolégico da unido, e, de outra parte, a presenca
continua das emocdes da alma afetada pelo corpo que podem ser reconhecidas como uma
repeticdo do meum corpus da Meditagdo VI. Num primeiro momento, Descartes enumera as
causas destas afecgbes da alma, que sdo de inicio coisas exteriores, depois os estados de
meu corpo como tais, para finalmente dizer que existe uma causalidade produtora das
paixdes que é efetuada pela alma ela mesma, e mais precisamente pela vontade. Poderia-
se dizer que o privilégio atribuido as paixdes por Descartes é devido também ao fato de que
elas (as paixdes) estabelecem uma certa autonomia em relagdo ao mundo exterior, 0 que
mostra o sonho, que € um exemplo privilegiado e paradigmatico da afecgéo corporal. Nesse
caso, portanto, onde poderiamos situar a passagem a ética da subjetividade? E inteiramente
impressionante o fato de esta passagem ser marcada pelo fendmeno da admiragéo, o que
sugere ja seu carater fenomenoldgico. A admiragdo é considerada por Descartes como a
primeira das paixdes da alma, como uma variante da afecgdo da alma por ela mesma.
Descartes toma em consideracdo a admiragdo produzida pela irrupgcdo espontanea do
fendbmeno da estima, que toma de inicio a figura da estima de si. Para ele, este fendmeno
nao se constitui, de nenhuma maneira, a partir de uma representagéo objetiva de uma tal ou
tal qualidade individual, mas resulta do fendmeno da boa vontade, da vontade livre em ato,

de seu poder que, em consequéncia, produz na alma a satisfacéo interior. Cumpre notar: o
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que esta em jogo aqui ndo é uma referéncia do ego a si mesmo, a qual ndo se faz, contudo,
por intermédio de uma representagao objetiva, mas, imediatamente, pelo sentir interior, para
utilizar os termos de Michel Henry. No fendmeno da estima de si, nés admiramos nossos
proprios méritos, na medida em que assumimos «uma firme e constante resolugao de usar
de modo bom a vontade” (Descartes et al., 1996, Vol. 11, p. 446).

Qual seria entdo o papel das paixdes na ética cartesiana? A questdo tradicional
sobre a possibilidade de modificar as paix6es no sentido dos apetites ou dos desejos,
Descartes responde de inicio negativamente. Os elementos que seguem, em nossas
decisfes, sdo antes paixdes sentidas em ato do que pensamentos tedricos. Pelo contrario, a
partir da acdo da boa vontade, surge uma paixdo concorrente que prolonga, de alguma
forma, a agdo na passividade sentida da qual a estima de si € uma componente. E, enfim, a
acao da boa vontade que se autoestima produz uma paixdo que Descartes nomeia
generosidade, a qual se torna, assim, sinbnimo de uma paixao boa que significa, desse
modo, uma certa realizagdo do ego. No contexto da realizagao que se faz pela unidade da
agao que, imediatamente, se transforma em paixdo sentida, poderia-se finalmente falar
também de uma acédo passiva e de uma paixao ativa, na medida em que a vontade, por seu
ato, desencadeia a paixao correspondente, a paixdo que permite senti-la e fazé-la durar,
tornando mais facil assim a efetuacdo dos atos de decisdes futuras. Pode-se falar de um
condicionamento mutuo no seio da subjetividade passional, porque a paixdo fortalece a
agao, no sentido em que ela facilita seu exercicio e seu controle, enquanto que a acgao
produz as paixdes que tornam-se assim cognosciveis, abrindo a possibilidade de um habitus
que, sobre o terreno ético, Descartes nomeia virtude.

Nessa ocasido, podemos voltar a questao ja assinalada sobre a compatibilidade da
ética das paixdes com a filosofia primeira de Descartes, e reabrir esta questdo no contexto
da manifestacdo possivel de uma alteridade. Ocorre como no caso das Meditacoes, e
Descartes mantém em sua ética a experiéncia do infinito, ou acontece, pelo menos,
que Outrem aparece nesse horizonte? Pode-se responder de uma maneira muito
precipitada que Descartes, em sua ética, se fecha em si mesmo, que, finalmente, ndo se
trata sendo de atingir certos sentimentos subjetivos e que ele promove uma forma de
narcisismo. E, no entanto, na experiéncia da boa vontade, que produz a paixdo da
generosidade, Descartes fala de um “conhecimento e um sentimento de si mesmo que cada
um dos outros homens pode também ter de si” (Descartes et al., 1996, Vol. 11, p. 446), ao
introduzir assim uma dimensao intersubjetiva. E, em consequéncia, pode-se perceber que a
questao sobre outrem nao pde nenhum problema ao sujeito geral, mas, ao contrario, outrem
esta implicitamente presente, porque as agbdes de boa vontade se dirigem para ele e ele
mesmo aparece também como um sujeito generoso (ao menos em poténcia). Nao haveria,
portanto, nenhum conflito, mas, antes, um equilibrio entre o estimar-se a si mesmo e o
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estimar os outros, gragas a experiéncia dos outros si como generosos. Na generosidade,
encontraria-se entdo uma remissao constante a outrem, uma forma de respeito pelos outros
si que, ao mesmo tempo, desempenham um papel de autentificagio, de justificacao do valor
da estima de si sentida pela subjetividade passional.

Concluir-se-a entdo que, se bem que a critica merleau-pontiana de Descartes,
segundo a qual este oscila em seu pensamento, permanecendo indeciso entre o realismo
causal, o intelectualismo e a fenomenologia da unido da alma e do corpo, revele-se, até
certo ponto, como legitima, Ponty, no entanto, por sua ignorancia da sequéncia do texto das
Paixbes, nao atendeu a uma possibilidade de resposta a sua objecdo, que pode, a justo
titulo, caracterizar como fenomenoldgica, e cujo desdobramento ético representa o ultimo
desenvolvimento.

Parece-nos que Descartes, em seu ultimo pensamento, visa um certo equilibrio
dinAmico da subjetividade que continuamente transforma a atividade voluntaria em
sentimentos passivos e vice-versa, o que lhe abre a possibilidade de entrar em uma
comunidade que ndo é mais uma comunidade cientifica reunida em torno das teorias
objetivas e de suas verificagbes, mas uma comunidade passional dos generosos, aqueles
que nao cessam de legitimamente estimar e se autoestimar, que entdo ndo cessam de
sentir a generosidade, realizando assim sua subjetividade segundo o ritmo das surpresas

corporalmente sentidas produzidas pela atividade da vontade.
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