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resumo O objetivo central deste artigo é sustentar que as hip6teses céticas presentes na
Primeira Meditacdo, especialmente a ddvida acerca das coisas materiais, devem ser enten-
didas como uma espécie de exercicio mental proposto como expedie nte para fragilizar a
confianga nos sentidos e preparar o leitor das Meditacdes para a apreensdo de verdades
acessiveis a luz da razdo. Nesse sentido, pretende-se mostrar que a divida cética desem-
penha, na economia das Meditacdes, uma funcdo muito mais positiva, construtiva, do que
propriamente negativa, de instaurago do ceticismo filos6fico acerca do mundo exterior,
tal como ela tem sido fregiientemente representada nos debates epistemoldgicos contem-
poréneos. A estratégia que permitiu tal leitura consistiu em valorizar o aparecimento das
davidas céticas no interior de um texto escrito em estilo meditativo e em destacar certos
elementos das circunstancias intelectuais que envolveram a revolugdo cientifica vivencia-
da por Descartes.
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1- As davidas céticas e a epistemologia contemporanea

O ceticismo filoséfico quanto ao conhecimento do mundo exterior
pode ser caracterizado através da tese de que ninguém sabe nada sobre o
mundo fisico ao seu redor, nem mesmo que ele existe (STROUD, 1984,
p.1). Em liv ros e artigos de epistemologia contemporanea, a anilise dessa
forma de ceticismo parte, em geral, das Meditages Metafisicas, tendo em
vista o uso que Descartes fez, na Primeira Meditagio, de davidas céticas?.
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Mas ha razdes para suspeitar que as motivacdes filosoficas de Descartes
ao formular dGvidas céticas nio eram, ao menos nio inteiramente, as
mesmas que animam o debate epistemologico atual entre “céticos” e
“anticéticos”, onde os ultimos estariam interessados em provar
ve rdades basicas, como a existéncia do mundo exterior, diante de davi-
das hiperbdlicas, do tipo das levantadas nas Meditagdes. A atengio ao
contexto intelectual que forneceu o solo para o surgimento das Medi-
tagdes torna possivel reconhecer, dentre outras coisas, que Descartes
procurai estabelecer ceticamente, no final da Primeira Medita¢io,
“que o céu, o0 ar, a terra... e todas as coisas exteriores que vemos sio
apenas ilusdes e enganos...” (DESCARTES, 1979, p. 12) por ter em
vista conseqiiéncias diferentes daquelas que chamam a atenc¢io dos epis-
temodlogos contemporaneos e que poderiam ser derivadas da apresen-
tacio desse mesmo argumento.

Uma clara indica¢do da diferenca de perspectia quanto aquilo que
chamou atengio de Descartes nos argumentos céticos em relagdo a abor-
dagem da epistemologia contemporanea aparece quando ele afirma, acer-
ca das razdes ofertadas para refutar a davida acerca da existéncia das coisas
materiais, que tais razdes nio foram pensadas como

muito Gtels para provar o que elas provam, a saber, que ha um mundo,

que os homens tém corpos e outras coisas semelhantes, que nunca

foram postas em davida por homem algum de bom senso; mas porque,

considerando-as de perto, chega-se a conhecer que elas nio sio tio

firmes nem tio evidentes quanto aquelas que nos conduzem ao

conhecimento de Deus e da nossa alma; de sorte que estas tltimas sio

as mais certas e as mais evidentes que possam cair no conhecimento do

espirito humano (DESCARTES, 1979a, p.80-81).

Descartes afirma que os argumentos que apresentou para provar coisas
que nunca foram postas em davida por homens de bom senso (“que ha
um mundo, que os homens tém corpos e outras coisas semelhantes”)
refutam realmente as dividas que o obrigaram a interpor uma prova, mas,
ainda, ele nio deixa de ressaltar que esses argumentos tinham uma outra
utilidade: reconhecer que ha conhecimentos bem mais firmes e certos do
que este, como € o caso do conhecimento de Deus e da alma. O itine-
rario de embate com o ceticismo, que comeg¢a com a davida e termina
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na prova de que ha coisas materiais, nio € retratado aqui como tendo a
centralidade que veio a assumir nas analises epistemologicas contem-
poraneas.Toda a preocupacio com a davida e sua refutacio aparece como
projetada para destacar a firmeza e evidéncia de verdades metafisicas que
pareciam mais obscuras e dificeis de conhecer pelo espirito humano do
que o mundo fisico.

Uma leitura informada pelas circunstancias intelectuais envolvidas
no projeto de elabora¢io da Primeira Meditagio ¢ do emprego da davi-
da revela um resultado semelhante. A func¢io da davida cética nio
aparece tio atrelada a articula¢io do ceticismo sobre o mundo exterior
discutido na atualidade. As davidas parecem assumir uma fun¢io muito
mais positiva, de modo que um primeiro requisito que qualquer estudo
apropriado do envolvimento de Descartes com o ceticismo deve ser
capaz de cumprir ¢ mostrar o que seria essa func¢io das davidas céticas,
uma func¢io que aponta para além do ceticismo filoséfico contido na
propria davida.

Como o proprio Descartes se encarregou de deixar claro em algumas
passagens, o meditador nio tera dificuldades em reconhecer que a davi-
da tinha objetivos construtivos, era, por assim dizer, dogmadtica e nio céti-
ca. As anotag¢des que apresentard a seguir tém a pretensio de explicitar
esse aspecto positivo da davida na economia das Meditagoes. O principal
argumento que desenvolverei serd que a davida tinha a pretensio fragilizar
nossa confianga nos sentidos e preparar o leitor para a apreensdo de verdades
acessiveis a luz da razdo. A dtvida acerca das coisas materiais nio tinha
tanto a pretensio de estabelecer uma conclusio filosofica (cética e
provisoria), mas muito mais propor um “exe rdcio meditativo” que nos
conduziria a sugestdo de que a realidade exterior pode ser uma ilusio e
que, portanto, ndo caberia confiar nos sentidos como guia para o conhe-
cimento. O leitor assim convencido estaria preparado para reconhecer a
fun¢io da razio no conhecimento. Para fazer isso, minha estratégia de
leitura consistird em tragar um quadro das circunstancias intelectuais que
envolveram a revolugio cientifica vivenciada por Descartes e em conce-
ber as meditacdes como uma série dinamica de exercicios e nao um
conjunto estatico de “fatos” (COTTINGHAM, 1995, p.110).
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2- A dupla funcao da divida nas Meditacoes

Descartes menciona a fungio que ele pensou que deveria ser desempe-
nhada pelas davidas céticas em varias passagens de seus escritos. Nas
Segundas Respostas, ele explica que seguiu a via analitica e nio o método
sintético dos gedmetras ao escrever as Meditagoes, pois a mesma facilitaria
o ensino das primeiras verdades da Metafisica.
Quanto a mim, segui somente a via analitica em minhas Meditagdes, por
que me parece ser a mais verdadeira e a mais propria ao ensino [...] a
sintese nio convém, todavia, tio bem as matérias que pertencem a
Metafisica. Pois ha essa diferenca que as primeiras no¢des supostas para
demonstrar as proposi¢des geométricas, estando de acordo com os
sentidos, sdo facilmente aceitas por cada qual [...]Mas, ao contrario, no
atinente as questoes que pertencem a Metafisica, a principal dificuldade
¢ conceber clara e distintamente as no¢des primeiras. Pois, ainda que
por sua natureza nio sejam menos claras, sendo mesmo muitas vezes
mais claras do que as consideradas pelos gedmetras, nio obstante, posto
que parecem nio concordar com muitos prejuizos que recebemos
através dos sentidos, e aos quais nos habituamos desde a infancia, s3o
perfeitamente compreendidas apenas pelos que sio muito atentos e se
empenham em apartar, tanto quanto podem, o espirito do comércio
dos sentidos; eis por que, se as propuséssemos totalmente a sos, seriam
facilmente negadas por aqueles cujo espirito é propenso a contradicio
(DESCARTES, 1979c¢, p. 167).

O gesto de Descartes aqui é indicar que, para que o leitor pudesse aceitar
e compreender as primeiras verdades da Metafisica seria necessario adotar
um procedimento adequado de exposicio de sua doutrina. Esse proce-
dimento é o método analitico de exposi¢do. A adog¢io do método de
anilise foi feita em fungio do tipo de leitor que Descartes pretendia atin-
gir. Para um leitor “acostumado com os prejuizos que recebemos através
dos sentidos”, a apresentacio direta das nog¢des primeiras partindo de
defini¢des, postulados, axiomas e teoremas, como faziam os gedmetras,
poderia simplesmente gerar resisténcia ou a negacio das ve rdades que
serlam propostas. Para evitar esse resultado danoso, Descartes considerou
que a melhor estratégia seria conduzir o meditador ao descobrimento das
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teses fundamentais da Metafisica de uma maneira que ele mesmo nio
poderia recusar. A analise “mostra o verdadeiro caminho pelo qual uma
coisa foi metodicamente descoberta e revela como os efeitos dependem
das causas; de sorte que, se o leitor quiser segui-la e lancar cuidadosa-
mente os olhos sobre tudo o que contém, nio entenderd menos perfeita-
mente a coisa assim demonstrada e nio a tornara menos sua do que se ele
proprio a houvesse descoberto” (DESCARTES,1979c¢, p.166). O méto-
do de analise “prepara” a descoberta das verdades através de mecanismos
como a exposicio gradual, a introdu¢do de informagdes que permitirdo
realizar inferéncias que conduzirdo ao descobrimento de novas verdades
e a recursividade ou retomada dos resultados obtidos antes de ingressar
em cada novo estagio do percurso investigativo.

Como as ve rdades metafisicas nio concordam com os preconceitos
herdados dos sentidos, uma parte essencial dessa preparacio das verdades
para o leitor consiste justamente em “apartar seu espirito do comércio
dos sentidos”. O método analitico incorpora, assim, expedientes pensados
com a fun¢io especial de remover os obstaculos que poderiam atrapalhar
o caminho reflexto seguido pelo investigador em dire¢io as primeiras
verdades. Essa tarefa, diz claramente Descartes, sera realizada mediante o
emprego de davidas céticas.

Na primeira, adianto as razdes pelas quais podemos duvidar geralmente

de todas as coisas, e particularmente das coisas materiais, pelo menos

enquanto nio tivermos outros fundamentos nas ciéncias além dos que

tivemos até o presente. Ora, se bem que a utilidade de uma davida tio
geral nio se revele desde o inicio, ela é todavia nisso muito grande,

porque nos liberta de toda sorte de prejuizos e nos prepara um

caminho muito facil para acostumar nosso espirito a desligar-se dos

sentidos...(DESCARTES, 1979a, p. 79)

Como fica claro aqui, as davidas céticas, particularmente a davida sobre
as coisas materiais, representam um expediente para “acostumar nosso
espirito a desligar-se dos sentidos”, sendo tal opera¢io necessaria, junto
com o método analitico, para que o leitor das Meditagoes seja capaz de
apreender as primeiras verdades da Metafisica cartesiana.

Descartes atribuiu essa mesma fun¢io as davidas nas respostas a
Hobbes, quando afirma que as razdes para duvidar foram pensadas “para
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preparar o espirito dos leitores a considerar as coisas intelectuais e distin-
gui-las das coisas corporeas” e acrescenta que elas serio respondidas nas
medita¢des seguintes, dando lugar as “primeiras verdades”, as quais
servirio “para mostrar quio firmes sio as verdades avangadas”, visto que
elas “nio serdo abaladas por davidas tio gerais e extraordi-
narias”(DESCARTES, 1999, p. 600). A davida, reitera aqui Descartes,
servira para preparar o leitor para a consideragdo das coisas intelectuais
(verdades metafisicas), sendo que as verdades obtidas ndo terdo sua certeza
afetada pela davida assumida no percurso da investigacio. Essa mesma
posicio ¢é estabelecida no didlogo A Busca da Verdade, onde Descartes faz
Eudoxo, um dos interlocutores, dizer que “...pois dessa davida universal,
como de um ponto fixo e imovel, eu farei derivar o conhecimento de
Deus, aquele de nés mesmos e, enfim, aquele de toda as coisas que exis-
tem na natureza” (DESCARTES, 1999, p. 1122).

O emprego da davida ¢, assim, um caminho que nio s6 nio pretende
frustrar nossas pretensdes epistémicas, como promete a obtenc¢io de conhe-
cimento absolutamente certo ou indubitavel. Em suma, a dGvida se prestara,
a0 mesmo tempo, para duas func¢des distintas e interligadas: a remogdo dos
obstaculos (prejuizos dos sentidos) e a apreensio de verdades indubitaveis.

Para entender melhor como essas duas fun¢des poderiam ser desem-
penhadas pelas davidas céticas € essencial compreender sua apari¢io no
interior de uma doutrina apresentada ao leitor num estilo meditativo.

3- Meditacoes filosoficas

No Ocidente, as meditacdes constituem um estilo de escrita filosofica
com uma histéria que remonta a Antiguidade Classica, tendo se origina-
do, possivelmente, entreos filésofos da Escola Estoica. As meditagdes clas-
sicas consistiam em anota¢des de cunho pessoal, cuja fun¢io era fixar a
pratica do modo de vida preconizado pela escola. Um caso paradigmati-
co de tal modelo sio as meditacdes de Marco Aurélio, que se constituiam
num aglomerado de notas pessoais sobre temas de reflexdo, escritas para
relembrar ou instituir um ou outro estado de espirito conveniente aos
preceitos racionais do estoicismo (HADOT, 1996, p. 320). Na tradi¢io
cristd, as meditacdes ainda conservam o estatuto de um exercicio intimo,
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mas nio sio mais notas ou temas de reflexio estritamente pessoal; elas
dirigem-se a um publico mais amplo, interessado em sua salvagio.

Meditagcdes de cariter religioso foram comuns na época de Descartes.
Ignacio de Loyola, fundador da Ordem dos Jesuitas, escreveu um livro
meditativo chamado Exercicios Espirituais, onde define um exercicio espiri-
tual como um modo de examinar a consciéncia por medita¢io, contem-
placio ou oragio em siléncio ou voz alta e afirma que “as necessidades da
alma normalmente nio encontram satisfacio em uma série de fatos, mas
sim em um sentido e desejo interno pelas coisas”(COTTINGHAM,
1995, p.110).

A composi¢io das meditagdes de Descartes foi influenciada por este
modelo da meditagio como exerdcio espiritual. E é justamente esse
sentido de meditagio e atengdo que Descartes exige de seus leitores. Nas
Segundas Respostas, ele afirma: “preferi escrever medita¢Oes e ndo disputas
ou questdes, como fazem os fildsofos, ou teoremas e problemas, como os
geometras, a fim de testemunhar que as escrevi tio-somente para os que
quiserem dar-se ao trabalho de meditar seriamente comigo e considerar
as coisas com aten¢do” (DESCARTES, 1979c, p. 167). "Meditar seria-
mente comigo" significa acompanhar o percurso do autor das Meditagoes
Metafisicas através de cada um de seus estigios. A estrutura de um texto
meditativo impde, nesse sentido, uma relacio peculiar entre leitor e autor,
onde a intelec¢io do texto e dos propositos do autor depende do acom-
panhamento devotado de todo o percurso por ele realizado. Nio é por
acaso que elas foram projetadas como reflexdes de um pensador isolado
do mundo e escritas por alguém que, a0 examinar suas proprias crengas,
pretendia servir de modelo ou exemplo para outros. Segundo Hatfield,

“as meditacdes religiosas sio em geral descri¢des de pessoas buscando

salvacido, pessoas que comecam na escuridido do pecado e sio

conduzidas a conversio por iluminac¢io espiritual. Embora o propdsito

de tais escritos sejam instruir e iniciar os outros, o método nio é

essencialmente didatico. O autor empenha-se em ensinar mais pelo seu

exemplo do que por preceitos. Em um amplo sentido, as Meditagoes sdo

um trabalho deste tipo: o objetivo de Descartes € guiar o leitor a

salvacdo intelectual por contar a sua propria descoberta da razio e a

fuga da confianca cega nos sentidos, os quais tinham formalmente

aprisionado-o na ilusio e no erro”(HATFIELD, 1986, p.50).
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Na Meditagdo, o autor é reconhecido como um guia, um exemplo a ser
seguido. O leitor descobre o autor, seguindo-o. Trata-se, assim, de um itine-
rario pessoal que possui um apelo irrestrito ou universal. O*“eu” carte-
siano, apesar de ser solitario, é uma condicio que cada um de nds pode
experimentar, desde que acompanhe os passos dados pelo autor.

Por outro lado, enquanto as meditaces religiosas pretendiam desper-
tar a piedade dos leitores voltando-os para a tnica fonte da verdade e
salvacdo na aceitacdo da verdade divina (cristd) com base na fé, o estilo
meditativo de Descartes combina elementos demonstrativos, ou seja, ele
pretende revelar a capacidade do meditador de evitar o erro e descobrir
a verdade sem o apoio em qualquer autoridade sendo aquela da razio. O
leitor deve reconhecer, segundo uma ordem de descoberta dinamica e
fazendo uso da razio natural, o encadeamento e as relacdes entre as dife-
rentes ve rdades que sio apresentadas. Essas verdades, no entanto, nio
poderiam se tornar algo herdado pelo leitor sem a ajuda da experiéncia.
Como afirma Michelle Beyssade,

as razoes por vezes se hgam € S€ cruzam na demonstragﬁo, razoes e

exercicios relacionam-se e se entrelacam na meditacio. Assim, eles se

fecundam mutuamente. As razdes, experimentadas, nio permanecem
externas ao sujeito que medita e a experiéncia, mais do que em outros

casos, eleva-se a universalidade da razdo. O género meditativo associa a

demonstracio e a experiéncia, a ciéncia e o exercicio, o sistema e a

ascese (BEYSSADE, 1996, p.111).

Cada meditagio representa, nesse sentido, um estigio necessario para
alcancar o propdsito mais geral de uma doutrina que pretende ser, a
um s6 tempo, demonstrada e experimentada. A peregrinacio através
das medita¢des religiosas tinha em vista uma conversio ou transfor-
macio através do despertar da fé. Descartes ndo pretendeu provocar
uma transformacio interior, mas gerar uma transformacgio tedrica no
leitor, que essencialmente consistia em fazé-lo abandonar sua confian-
¢a cega nos sentidos e assumir uma nova epistemologia centrada nos
poderes da razdo.

Uma meditagdo cartesiana é, assim, uma experiéncia reflexia que atua
sobre o proprio meditador, ajudando-o a superar certas dificuldades na
dire¢do do reconhecimento de uma nova ordem filosofica, de modo que
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ler o texto meditativo cartesiano, especialmente a Primeira Meditagdo, que
confronta o leitor através da apresentacio de um conjunto de davidas,
deve ser visto como uma acio que participa de uma estratégia mais
ampla, a qual encontra-se centrada na pretensio de revelar certas verdades
acessiveis a luz da razio que, de outro modo, nio seriam apreendidas pelo
leitor. B justamente por isso que Descartes considerou importante
dedicar uma medita¢io inteira a tarefa de "duvidar de tudo e principal-
mente das coisas corporeas" e afirma que “gostaria que os leitores empre-
gassem nao apenas O pouco tempo necessario para lé-la, mas alguns
meses, ou ao menos algumas semanas, antes de passar além".
(DESCARTES, 1979¢, p. 152, 167). As razdes de duvidar p resentes na
Primeira Meditagdo surgem, quando vistas a partir da opcio pelo estilo de
redacdo das Meditagées nio tanto como argumentos céticos, mas mais
como exercicios espirituais, meditativos, destinados a apartar o leitor da confian-
¢a nos sentidos, capacitando-o para o reconhecimento de verdades
metafisicas absolutamente certas que servirio de base para o projeto de
fundamenta¢io da ciéncia cartesiana3.

Mas, qual o projeto de transformacio teérica de Descartes ao escre-
ver as Meditagses Metafisicas? Se os exercicios meditativos nio visavam a
davida quais verdades o conjunto das seis medita¢des cartesianas pretendia
estabelecer? Por que ele considerou que a epistemologia sensualista deve-
ria ser rejeitada mediante davidas céticas e substituida por uma nova epis-
temologia fundada na razio?

4- A matéria como extensao, a ciéncia moderna e a
epistemologia cartesiana.

Descartes descreveu o seu projeto filosofico nas Meditagbes como uma
tentativa de estabelecer os fundamentos de uma Fisica emancipada dos
principios que governavam a ciéncia da natureza de Aristoteles. Numa
célebre carta enviada a Mersenne, ele comenta que as "seis meditacdes
contém todas as funda¢des de minha Fisica" e observa que tais fundagoes
“abalam aquelas de Aristoteles” (DESCARTES apud WILSON, 1978,
p.2). Margareth Wilson aaescenta, como comentario a esta carta, que a
Fisica cartesiana “foi, de fato, altamente instrumental em 'destruir os
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principios de Aristoteles' — ao estabelecer o conceito de uma ciéncia
universal da matéria que procurava explicar todos os fenomenos em
termos de propriedades basicas quantificaveis e leis simples governando o
movimento” (WILSON, 1978, p.3). A referéncia as propriedades quan-
tificaveis dos fenomenos pode ser perfeitamente compreendida se obser-
varmos que a ciéncia da natureza de Descartes tinha como uma de suas
bases metafisicas fundamentais a idéia de que a esséncia das coisas
corpoéreas é a extensdo, a qual é "o objeto da Geometria especulativa"
(DESCARTES, 1979a, p.96-97, 135). De fato, Descartes escreveu a
Mersenne, “toda minha fisica nio é outra coisa que geometria”
(DESCARTES apud HATFIELD, 1998, p.281n) e tal afirmacio deve ser
entendida como significando que ele ird considerar como essencial para
a Fisica apenas aquilo que puder ser descrito geometricamente, isto é, a
matéria (substancia extensa) em movimento (este descrito cinematica-
mente).“Admito sem restri¢des que nio ha nas coisas corpéreas qualquer
matéria a nio ser aquilo que os gedometras denominam quantidade e
tomam como objeto de suas demonstragcdes” (DESCARTES, 2000, p.67).
Ou seja, em oposi¢ao a 1déia de uma natureza viva, com lugares e corpos
qualitativamente distintos (como o céu e a terra), Descartes procura
mostrar que a realidade deve ser concebida como uma tnica natureza
inanimada: a matéria ou substdncia extensa.

Tal mudanga na compreensio da natureza da realidade veio acompa-
nhada de uma mudanc¢a no modelo de conhecimento do mundo fisico.
O mundo fisico (res extensa) aparece submetido as regras de comporta-
mento impostas pela necessidade natural, ele nada mais é que o conjunto
de leis e principios que a propria ciéncia geométrica é capaz de extrair
dos fenomenos. Nesse sentido, a fisica cartesiana opera com uma no¢io
de matéria bruta, indiferente aos mecanismos da a¢do humana, a qual
pode ser assimilada pela no¢io, freqiientemente mencionada nos escritos
cientifico-filos6ficos modernos, de qualidades primarias”. A cera, exami-
nada por Descartes, nio é um produto natural envolto em praticas
humanas, mas um “algo” amorfo, capaz de ser categorizado segundo os
canones da ciéncia, cujo interesse fundamental reside na apreensio de
qualidades das coisas que nio dependem em nada do observador. O
investigador assume o papel de um observador distanciado, que contempla
objetos dados no mundo indiferente da experiéncia®.
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No entanto, mesmo nao assumindo um ponto de partida operativo, a
idéia de apreender as leis matematicas subjacentes que constituem a
mecanica da realidade forneceu as bases para o desenvolvimento de uma
concep¢ao nova, aplicada e nio contemplativa do conhecimento; a cién-
cla passou a ser vista como uma “filosofia pratica” capaz de nos garantir a
posicio de senhores da natureza.

Pois elas (algumas nog¢des gerais relativas a Fisica) me fizeram ver que é

possivel chegar a conhecimentos que sejam muito tteis a vida, e que,

em vez dessa Filosofia especulativa que se ensina nas escolas, se pode

encontrar uma outra pratica, pela qual, conhecendo a for¢a e as acoes

do fogo, da agua, do ar, dos astros, do céu e de todos os outros corpos

que nos cercam, tdo distintamente como conhecemos os diferentes

misteres de nossos artifices, poderiamos emprega-los da mesma maneira

em todos os usos para os quais s3o proprios, e assim nos tornar como

que senhores e possuidores da natureza (DESCARTES, 19790, p.63).

A redugdo da realidade a extensio (quantidade) e a apreensio de sua
estrutura por uma razio que se exprime matematicamente ja havia sido
vislumbrada pela ciéncia pré-cartesiana. Descartes, no entanto, tratou de
fornecer fundamentos metafisicos para a pratica cientifica através da defe-
sa da tese, aparentemente controve 1sa para o leitor sensualista, da realidade
como pura extensio, capaz de ser conhecida a partir da geometria.

Uma conseqliéncia epistemoldgica imediata desse contexto de
mudancas na compreensio da natureza da realidade proveniente da
fundamenta¢io metafisica da ciéncia de Descartes foi fazer com que os
sentidos perdessem o status de fontes centrais para o conhecimento
empirico, tal como figurava na ciéncia antiga. Na tradi¢do aristotélico-
tomista era uma tese comum que "todo conhecimento, incluindo o
conhecimento de Deus, da alma, e das ve rdades matematicas, é obtido
por abstracdo intelectual a partir de particulams sensiveis"(HATFIELD,
1986, p.46). A mudanca na concepg¢io da realidade — imposta pela cién-
cia moderna nascente que concebe a apreensio da estrutura da realidade
em termos de propriedades quantificaveis representadas matematica-
mente — exigia uma nova epistemologia que tinha o espirito ou razio
como fonte central do conhecimento®.

A apresentagdo de uma nova concepg¢io acerca do modo pelo qual o

doispontos, Curitiba, Sdo Carlos, vol. 4, n. 2, p.103-118, outubro, 2007



114

conhecimento do mundo fisico seria possivel e o deslocamento dos
sentidos a um papel de segundo plano para o conhecimento aparecem
em varias partes da obra de Descartes®. Na Segunda Parte dos Principios
de Filosofia, que retomam as teses filosoficas das Meditagdes, chamada “Do
conhecimento das coisas Materiais”’, Descartes diz:
Assim, pois, facilmente poremos de lado os prejuizos dos sentidos e nos
utilizaremos aqui tio-somente do entendimento, que atenta
diligentemente para as idéias colocadas nele pela natureza. Fazendo isso,
perceberemos que a natureza da matéria, ou do corpo considerado em
geral, nio consiste no fato de ser uma coisa dura ou pesada ou colorida
ou que afeta os sentidos de alguma outra maneira, mas tio-somente no
fato de ser uma coisa extensa em comprimento, largura e profundidade

(DESCARTES, 2002, p. 105).

Na Sexta Meditagdo, Descartes também afirma que as coisas corporeas
"talvez ndo sejam inteiramente como nos as percebemos pelos sentidos,
pois essa percepciao dos sentidos € muito obscura e confusa em nuitas
coisas..." (DESCARTES, 1979a, p. 135). Na Segunda Meditagdo, ele procu-
ra mostrar que a matéria (representada pelo pedaco de cera) concebida
como extensio é clara e distintamente conhecida "pela tio s6 inspec¢io
do espirito": “s6 concebemos os corpos pela faculdade de entender em
nds existente e nio pela imaginagio nem pelos sentidos, e que nio os
conhecemos pelo fato de os ver ou de toca-los, mas somente por os
conceber pelo pensamento..." (DESCARTES, 1979a, p. 97-98).

E no interior desse contexto de reformulacio do papel da ciéncia e
dos mecanismos de apreensio da realidade fisica que se abriu o caminho
para a aparicdo de hipdteses céticas metodoldgicas, hipdteses instrumen-
tais que, quando devidamente meditadas, nos levariam a recusa da autori-
dade sensivel e ao descobrimento de verdades evidentes, acessiveis a luz
da razio, que fundamentariam de modo seguro todo nosso conhecimen-
to. Além das verdades metafisicas que foram analisadas aqui havia outras
que Descartes julgou relevante estabelecer. No entanto, a afirmagio da
tese, contra-intuitiva para a época, de que a realidade nio ¢, em sua essén-
cia, um agregado de qualidades, mas matéria extensa a ser conhecida
através das leis geométricas que presidem o movimento (pela razio e
independentemente dos sentidos) oferece uma idéia suficientemente
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clara do papel positivo que as davidas céticas desempenharam no proje-
to cartesiano.

1 Versdes preliminars deste texto foram apresentadas no Coléquio UFRGS/UNISC de
Filosofia ocorrido em maio de 2007 em Santa Cruz do Sul e no XII Encontro Nacional sobre
Ceticismo Filoséfico realizado na UFPR. Agradeco as sugestdes e criticas que me foram
enderecadas nestas oportunidades por Lia Levy, Luis Eva, Alexandre Machado, Paulo Faria,

Rogério Passos Severo, Roberto Bolzani e César Schirmer dos Santos.

2 O Prof. Porchat é autor de um artigo notivel onde indica uma série de razdes para a
conclusio de que o ceticismo acerca do mundo exterior teria sua origem entre os céticos
gregos. Ele diz:“as doutrinas cartesianas da percep¢io representativa e do ‘espago interior’ dos
seres humanos’ nio constituem, de fato, uma novidade. A ‘mente’ nio foi ‘inventada’ no sécu-
lo XVII, o estoicismo e o ceticismo grego conheceram-na a seu modo” [...] “dispomos de
elementos mais que suficientes para asseverar que a pro blematizagio do mundo ‘exterior’ leva-
da a cabo pelo ceticismo grego repousa |[...] sobre uma teoria mentalista do conhecimento”.
O préprio Prof. Porchat se encarregou, noutro artigo, de indicar o anacronismo da aplicagio
dessas teses a0 mundo grego. Cf. PORCHAT, O. Vida Comum e Ceticismo. 2.ed. Sio Paulo:
Editora Brasiliense, 1994. p. 154-157.

3 Harry Frankfurt apresenta esse ponto dizendo que Descartes pretendeu prom over, através
da davida, uma conversio intelectual: “a conversio da confian¢a nos sentidos para uma
apreciagio da func¢io essencial da razdo na aquisi¢io do conhecimento”. Cf. FRANK-
FURT, H. Demons, Dreamers and Madmen. 1970, p. 14. A suspensio das crengas fundadas nos
sentidos produzida pela davida pretendia nio tanto expor um argumento, mas funcionar
essencialmente como um exercicio, “uma espécie de exercicio mental...indispensavel
porque pro p o rciona os meios para livrar nossa aten¢do das idéias sensiveis a fim de apontar
para uma fonte independente do conhecimento: as conquistas puras do intelecto”. Cf.
HATFIELD, G. 1986, p. 47.

4 Num estudo acerca da imagem intelectual (Welthild) da natureza do homem produzida pela
filosofia em diferentes “Filosofias”, Edward Craig procurou mostrar que ¢ possivel localizar
uma tendéncia, partilhada por varios filésofos nos séculos XIX e XX, em dire¢io aquilo que
ele chamou de um “Ideal Pritico”, o qual se caracterizou pela transformacio da concepgio
de homem moderna. Essa transformacdo consistiu em sustentar que, em lugar de ser conce-
bido “como primeiramente e, antes de tudo, um espectador, um contemplador que pode e
deve adquirir algum conhecimento da ordem da realidade como Deus a dispds e assim
realizar em algum grau seu potencial por afinidade com a mente divina”, 0 homem passou a
ser pensado como “um ser que ativamente cria, ou molda, seu préprio mundo” (CRAIG,
2000, p.10, 224, 286). A concepgio do ideal pritico coloca o homem dentro do mundo
conferindo-lhe um papel ativo. Nessa concep¢io, a verdade e o conhecimento nio sio pensa-
dos como algo separado da pratica humana. Um exemplo dessa postura na filosofia contem-
porinea seria, segundo Craig, o pragmatismo de William James que sustenta que uma verdade
absoluta nio poderia ser alcangada pois “nossa tnica chance de conformar-nos a esta é que
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esta poderia coincidir com aquilo em que nés poderiamos ser conduzidos a acreditar de qual-
quer forma a partir de nossa experiéncia e a experiéncia de exercitar nossas faculdades.”
(CRAIG, 2000, p. 269). Assim, uma vez que estejam exauridos os interesses, criagdes e expe-
riéncias que rodeiam a agio humana, nio restaria nada para ser pensado. Em outros termos, o
pragmatismo afirmaria que as unicas verdades que ele mesmo pode praticamente aceitar
podem ser estas que suas experiéncias finitas o conduzem por si proprias. O Prof. Porchat
também mostra, num recente artigo, que os germes de uma concepgio ativa de nosso envolvi-
mento com a natureza esteve presente na sofistica e no ceticismo grego.Ver PORCHAT, O.
A autocritica da razio no mundo antigo. In: FILHO, Waldomiro José Silva (Org.) O ceticismo
e a possibilidade da Filosofia. Tjui: Editora da Unijui, 2005. p. 23-44.

5 GARBER, D. Descartes’Method and the Role of Experiment. In: COTTINGHAM, J.
Descaites: Oxford Readings in Philosophy. Oxford: OUP, 1998, p. 234-258. Garber, fazendo
referéncia a carta a Mersenne, diz: “Descartes deixa absolutamente claro que o programa das
meditagées ndo é um projeto filosdfico autdnomo, mas o preltdio para um programa cientifi-
co mais amplo; suas observagdes a Mersenne sugerem que a motivagio das meditagoes nio
podem ser meramente uma refutacio do ceticismo, um problema que, como parece,nio ¢ de
interesse fundamental para a pratica do cientista”. Cf. GARBER, D.“Semel in vita:The Scien-
tific Background to Descarte’s Meditations”. In: RORTY, A. (Org.) Essays on Descartes” Medi-
tations. Berkeley: University of California Press, 1986, p. 83.

6 Conforme explica Gary Hatfield, Descartes pretendia desenvolver "uma teoria precisa dos
sentidos dando conta daquelas coisas cuja apreensio é em muitos aspectos obscura e confusa,
a qual complementaria a compreensio da natureza das coisas corp dreas que seria objeto da
matematica pura". Nesse sentido, Hatfield argumenta que a Fisica cartesiana admitiria a
utilizagio de experimentos.Ver HATFIELD, 1986, p. 45.
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