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Boulamnvilliers e seu Ensato

enri de Boulainvilliers (1658-1722), conde de Saint-
) Saire, foi um intelectual que produziu uma vasta obra,
mas sobre quem nos resta parcas informagdes biograficas. Ao
levantamento das informacdes disponiveis e relevantes que
faremos a seguir, adicionaremos uma contextualizacdo histérica
que nos auxiliard a situar a personagem e sua obra: primeiro,
uma contextualizacdo mais geral em compara¢do com Spinoza,
depois mais especificamente a relacdo de Boulainvilliers e sua
obra com a corte de Luis XIV. Nas duas ultimas partes dessa
apresentacao, primeiro, descreveremos a obra de Boulainvilliers
em linhas gerais e, por fim, abordaremos particularmente o
Ensaio de Metafisica nos principios de Spinoza.

Sabemos que Boulainvilliers ingressou como aluno no
“custoso e aristocratico” (ELLIS, 1986, p. 421) Oratdrio de Juilly
aos 11 de idade (1669), 14 sendo bem-sucedido e permanecendo
até 1674 (MORERI, 1995, p. 132). Informacao relevante, pois
trata-se de um dos colégios franceses mais avangados da época’,
onde se ensinava e discutia o cartesianismo, desde 1662 até a
proibicdo real em 1675, a despeito dos jesuitas contrafeitos que

1 “Nenhuma sociedade religiosa jamais reconheceu no mesmo grau o valor
da ciéncia, nenhuma teve pelo pensamento o mesmo respeito, 0 mesmo
entusiasmo. A atividade intelectual do Oratério ndo é apenas atestada pelos
nomes gloriosos de Malebranche e Richard Simon; ela é especialmente
demonstrada pelas incessantes perseguicoes a que foram expostos os
mestres do Oratorio. A censura da heterodoxia lhes era incessantemente
dirigida. Eles foram acusados de defender o jansenismo. Quando o
cartesianismo foi proscrito, foi nos colégios do Oratério que encontrou
seus defensores mais firmes” (D’ISTRIA, 1907, p. x). Ver também: FURET,
1986, pp. 117-8. Todos os textos citados cuja fonte referida estd em idioma
estrangeiro, salvo indicagio expressa, sdo traducdes nossas.
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Boulainvilliers e seu Ensaio

protestavam desde 1663. Ali, informa Louis Moreri (1643-1680),
também havia um mestre muito habil em histéria, “principalmente
na dos soberanos da Europa™, sendo provavelmente onde o
jovem Henri tomou gosto por este tipo de estudo. E provéavel
que 14 tenha tido por mestre de oratéria Richard Simon (1638-
1712) que, junto a Spinoza, nas palavras de Ernest Renan, foi
o fundador “da exegese biblica do Antigo Testamento” (2020,
p. 25). E atraente a hipétese de Simon ter aberto o caminho
da heterodoxia para Boulainvilliers — atraente, porém, hipétese
(¢f. WADE, 1967, p. 97). O mais importante dessa formacao é
a novidade da inclusdo da histéria no curriculo, em especial a
histéria nacional, ponto ao qual retornaremos ao comentarmos
a producdo de Boulainvilliers sobre essa area.

Boulainvilliers entrou para a carreira de militar em 1679,
integrando o primeiro corpo de mosqueteiros até 1688. Tudo
indicaque oabandonodesta carreira teve por motivo complicacoes
no seio familiar, que o fizeram assumir os negécios da familia
(MORERI, 1995, p. 132; ELLIS, 1986, p. 420). H4 registro dele
ter viajado para Alemanha e Inglaterra nos dltimos anos, ou logo
apos o término, de sua carreira militar®. Seu primeiro casamento
data de 1689, no qual teve dois casais de filhos. Complicacdes no
parto de seu ultimo filho o deixam vitivo, quando o mais velho
deles conta apenas 6 anos de idade. Consta que Boulainvilliers
se aplicou na educagao de seus filhos, tendo mesmo escrito obras
destinadas a tal, como teria sido o caso de sua Historia Universal
[Histoire Universelle] (MORERI, 1995, p. 133; cf. ELLIS, 1986).
Em 1709, morrem seus dois filhos homens. Casa-se novamente
em 1710, ndo tendo filhos neste tltimo casamento. Sua morte se
deu em Paris, no ano de 1722, aos 74 anos de idade.

Para além das viagens supramencionadas, s6 podemos
afirmar que Boulainvilliers passou sua vida principalmente
em Saint-Saire, com intervalos de estadias em Paris que foram

2 MORERYI, p. 132. D’Istria especula que o professor “ao qual seu bidgrafo
Moreri alude e ndo ousanomear” (1907, p. xi) seja o préprio Richard Simon,
a quem nos referimos na sequéncia do texto. Tholozan (1999, §§9-10)
menciona cursos de histéria que eram ministrados extracurricularmente
para os alunos que eram pensionarios, o que era o caso do jovem Henri.
3 THOLOZAN, 1999, §11. Ver também ali a nota de rodapé 43.
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G10NATAN CARLOS PACHECO

mais frequentes em seus tltimos 20 anos de vida (VENTURINO,
2019, p. 566). Sabe-se de sua relacao clientelista com o duque
de Noailles (1651-1729), a qual da azo a especulagdes sobre a
participacdo de Boulainvilliers em uma espécie de sociedade
intelectual que orbitava o duque. Segundo Saint-Simon (1675-
1755), havia uma forte ligacdo entre os dois, tendo sido o
duque a lhe apresentar Boulainvilliers (SAINT-SIMON, 1914,
p. 245). As sociedades intelectuais eram comuns na época
e tomavam como modelo as Academias*. Teria sido nessa
sociedade que Freret (1688-1749) ingressou aos dezenove
anos em 1707 (¢f. WALCKENAER, 1850, p. 276)° e, por meio
dela, que “apesar da diferenca de idade” travou amizade
com Boulainvilliers “que, desde entdo, espantado com sua
erudicdo, previu que ele seria um dos homens mais eruditos
de seu século” (BOUGAINVILLE, 1756, p. 316).

A auséncia de uma correspondéncia ou de diarios torna
desafiador entender o ambiente intelectual que Boulainvilliers
frequentava e o publico que seus manuscritos visavam. Torna
dificil, por exemplo, apoiarmos a hipdtese de Ira Owen Wade,
em seus estudos pioneiros sobre os manuscritos clandestinos
do inicio do século XVIII, de uma “coterie Boulainvilliers”, na
qual ele seria “o verdadeiro centro de uma atividade que até
entdo se pensava ter existido apenas apds 1770”¢. Nao obstante

4“Q gosto pelas conferéncias Literarias era entdo mais comum do que é hoje.
O estabelecimento das Academias fez sentir as vantagens do comércio entre
as mentes; e em toda parte se viu o nascimento de Sociedades particulares
que as tomaram como modelos” (BOUGAINVILLE, 1756, p. 315).

5 Ver também o verbete “Fréret” em Nouvelle Biographie générale (JOUBERT,
1858).

6 WADE, 1967, p. 101; “Boulainvilliers, Fréret, Dumarsais, Lévesque de
Burigny e Mirabaud exemplificam a tendéncia oposta [oposta a tendéncia
individual e independente de publicacoes]. Muitos sdo os indicios de que, nas
atividades e obras desses autores, hd uma tentativa definida de organizacdo
para atingir um fim comum. Uma consideracio das relagdes entre eles trara a
tona as principais linhas de sua cooperacio. Boulainvilliers, o espirito movedor
do grupo, reuniu avidamente as obras liberais de outros, e sendo amigo de
D’Argenson, chegou a fornecer secretamente algumas delas aquele ministro.
Ele estava alerta, interessado, ansioso. A certa altura conheceu os escritos
de Spinoza e ficou fascinado por eles, embora a obscuridade da filosofia de
Spinoza ndo escapasse a sua inteligéncia agucada. Ele conversou sobre essas
obscuridades com seu amigo Fréret, membro da Académie des Inscriptions
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Boulamwlllcrs ¢ seu €nsato

certos envolvimentos, Boulainvilliers levou uma vida discreta,
na qual produziu uma vasta obra que, tudo leva a crer, nunca
teve a intencao de publicar. E dificil falar da circulagédo de seus

et Belles lettres, e escritor de tratados bem documentados sobre problemas
de cronologia para a Academia. Enquanto Boulainvilliers era um admirador
entusiastico de Spinoza, Fréret era um fervoroso devoto de Bayle, e até
ganhou a invejavel reputacdo de ter devorado todo o Dictionnaire historique
et critique durante um curto confinamento na Bastilha. Ele e Boulainvilliers
eram visitantes frequentes na casa do duque de Noailles, um notério centro
de livre-pensamento. Provavelmente foi 14 que conheceram Dumarsais,
amigo e admirador de Fontenelle, interessado em problemas de cronologia
e inimigo inveterado da supersticio. Boulainvilliers estava em termos de
intimidade com Mirabaud, Secrétaire perpétuel de 'Académie des Inscriptions.
Ele reuniu as obras de Mirabaud, colocou uma delas em suas Lectures, ou
mandou fazer cépias para D’Argenson. Dumarsais, também, conhecia bem
Mirabaud, e por ele se interessou a ponto de publicar suas obras por volta
de 1751, apesar do protesto brando deste. Eles tinham entre outras coisas
em comum uma admiracdo por Fontenelle. Fréret era intimo de Lévesque
de Burigny, com quem tinha interesses semelhantes e cujas ideias utilizava
sem escripulos. Nao hd duvida de que existia uma relagio bastante préxima
entre Boulainvilliers, Fréret, Dumarsais, Mirabaud e Burigny. Também n&o ha
davida de que as ideias de cada um inspiraram os outros. Cada um também
imbuiu os outros com um sentido mais completo do significado de seu
proéprio autor favorito: Boulainvilliers trouxe Spinoza, Fréret contribuiu com
as ideias diretrizes de Bayle, Dumarsais e Mirabaud enfatizaram ideias que
vieram de Fontenelle, Burigny introduziu a auddcia de Orobio. Eles tinham
varios centros nos quais trocavam opinioes: o de D’Argenson, o do duque de
Noailles, a Académie des Inscriptions e os cafés. Eles escreveram seus tratados
e os distribuiram, discutindo-os tdo profundamente que cada tratado perdeu
a marca da personalidade do autor e conservou a marca do grupo. Até hoje
¢ impossivel dizer quem escreveu alguns desses ensaios, tio completamente
o anonimato do autor € ocultado por esta marca. A fortuna do grupo foi
determinada por um unico evento, a morte em 1722 de Boulainvilliers,
espirito movedor da organizacdo. Apds a morte do conde, o circulo se desfez
e seguiu-se um periodo de organizacdo mais solta e flexivel. Alguns membros,
nomeadamente Fréret e Dumarsais e Lévesque de Burigny, continuaram a
escrever na década de trinta. Mirabaud ocupou-se depois com outros tipos
de escrita. Mas antes que o circulo fosse finalmente dissolvido, havia sido
composto o Examen de la religion, o Doutes sur la religion, o Religion chrétienne
analysée, o Essay de métaphysique, o Traité des trois imposteurs, a Lettre de
Thrasybule a Leucippe, o Analyse du traité de la théologie politique de Spinosa, o
Examen critique des apologistes de la religion chrétienne, o Opinion des anciens
sur la nature de ’dme, Opinion des anciens sur les juifs, o Examen critique du
Nouveau Testament, o Theophrastus redivivus, os Sentiments des philosophes
sur la nature de I'dme, Abrégé de Uhistoire ancienne, e o Israél vengé, quinze
dos dezoito tratados mais importantes e influentes dos 102. Esses ensaios,
distribuidos judiciosamente entre os leitores agora preparados para receber
suas ideias, criaram o estimulo necessario para a composicdo, circulacdo e
absorcdo de ensaios de natureza semelhante” (Ibidem, pp. 267-8).
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G10NATAN CARLOS PACHECO

manuscritos durante sua vida, sendo que ela ocorria’. Depois
de sua morte, veremos adiante, a publicacdo de seus escritos
fizeram consideravel barulho.

Uma CONTEXTUALIZACAO AMPLA COM COMPARACOES SUMARIAS

Boulainvilliers foi ainda mais discreto que Spinoza na
publicacdo de seus escritos. Ao longo de sua vida, seu nome nao
assina nenhuma obra impressa, ao contrdrio de Spinoza que
publicou os Principios da Filosofia Cartesiana (PPC) em 1663.
Também ndo publicou nenhum livro anonimamente, como é o
caso do Tratado Teoldgico-Politico (TTP) de 1670. Caute [cautela]
era o lema de Spinoza, mas Boulainvilliers sem duvida o superou
no emprego dessa divisa. Talvez por ter visto a forma como o nome
de seu antecessor estava entrando para a histdria. A juventude
de Boulainvilliers se passou enquanto a obra de Spinoza era o
Judas a ser malhado, a filosofia spinozana era como que uma
doenca, um mal a ser combatido e spinozismo era usado como
um adjetivo de xingamento tdo ou mais comprometedor do
que impio ou herege. Porém, isso explica muito pouco, se € que
explica algo, sobre o apagamento voluntario de Boulainvilliers
enquanto intelectual publico de seu tempo.

A caréncia de fontes torna temerdrio especular motivos
pessoais e subjetivos dessa superioridade de Boulainvilliers
em termos de caute. Por outro lado, mesmo o esboc¢o precario
que oferecemos a seguir, sobre a distincdo das conjunturas
politicas e histdrico-sociais em que eles se encontravam,
revela-nos razdes objetivas suficientes.

O NOBRE FRANCO E O PLEBEU BATAVO

Praticamente contemporaneos, Boulainvilliers tinha
19 anos quando Spinoza, aos seus 44, morreu em 1677
e entdo se iniciou a edicdo de suas Obras Pdstumas. Isso
abre a possibilidade de um contato muito precoce com TTP
(1670) e com os PPC (1663)8, nos tempos em que o conde

7 Cf. MARAIS, 1864, t. 2, pp. 212-4, 348; 1868, pp. 137, 360-1.
8 Essas duas obras constam em seus extratos de leitura (NAF 11072), ver
WADE, 1967, pp. 98-9.
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Boulainvilliers e seu Ensaio

ainda frequentava o colégio de Juilly (1669-1674). Se
temporalmente hd proximidade, politica e socialmente um
abismo se abre.

Spinoza era de uma familia de judeus portugueses,
refugiados nos Paises Baixos. O negdcio familiar era ligado
ao comércio maritimo e veio a bancarrota depois que Spinoza
e seus irmados o herdaram. Depois disso, nosso filésofo se
proletarizou. Boulainvilliers, por sua vez, julgava que sua
familia estava ligada a terra que ocupava desde o século XIII. E
se, com o restante da nobreza de espada, sua familia estava em
decadéncia, contudo néo se aburguesou (ELLIS, 1986, p. 431).

Naqueles tempos os Paises Baixos eram uma espécie de
ilha de liberdade religiosa e de pensamento em comparacgéo a
seus vizinhos. Sua independéncia foi declarada em 1581, e ja
representava a ascensdo de uma camada burguesa, no seio da
qual se destacou os protestantes calvinistas, cujos interesses se
chocavam “com os interesses dindsticos e religiosos medievais da
Coroa espanhola, do Sacro Império e do Papado” (CARNEIRO,
2006, p. 170). Durante a vida de Spinoza, Amsterda superou a
Veneza renascentista como o principal centro de producao de
publicac¢des, contando com mais “de 270 livreiros e impressores
[que] atuaram na cidade nos 25 anos entre 1675 e 1699™.
Por outro lado, a Franca de Luis XIV era a origem de varios
exilados, como foi o caso mesmo de Descartes, Pierre Bayle,
Saint-Evremond: “Em 1701 havia apenas 51 graficas em Paris,
em contraste com 75 em 1644 e 181 em 1500” (BURKE, 2003,
p. 131).

O caso € que o Grande Século, a despeito das revolucoes
britanicas, assistiu a ascensao e consolidacdo do absolutismo,
ndo somente na Franca, como também na Prussia, Austria e
Russia (¢f THOLOZAN, 1999). Podemos dizer que o contexto
socio-politico que Spinoza viveu em termos de liberdade de
pensamento — pelo menos até o assassinato do grao-pensionario

9 BURKE, 2003, p. 148. “No século XVII, a Republica Holandesa substituiu
Veneza como ilha de relativa tolerancia da diversidade religiosa e também
como principal centro e mercado da informacéo, o “magasin général” como
a chamou Bayle em 1686” (Ibidem).

12



G10NATAN CARLOS PACHECO

Johan de Witt (1672), pois ndo devemos esquecer que o TTP
“foi banido pelos estados-gerais em 1674” (BURKE, 2003, p. 131,
grifo nosso) —, ndo voltou a se repetir tdo cedo (cf. ROWEN,
1986). Com isso em mente, atenuamos o impacto provocado
pelas novas pesquisas sobre as correntes mais radicais do
Iluminismo, que apontam o pensamento de Spinoza como um
centro de gravidade e coesdo de toda uma literatura clandestina
e marginal que, por vezes, saia da pena de um nobre, como a
que saiu da do conde de Boulainvilliers (cf. ISRAEL, 2009).

Para Spinoza, seus escritos publicados poderiam ser uma
forma de renda, ou mesmo de comprovacgao de capacidade,
pois os PPC, além de terem sido solicitados por amigos,
sabemos também que foram resultado de um curso dado ao
seu aluno Caesarius. E, se este foi o caso, foi bem sucedido,
dado o convite que recebeu da Universidade de Heidelberg
em 1673 (SPINOZA, 2014, p. 216). Nada mais distante do
caso do conde de Boulainvilliers que, enquanto nobre, deveria
viver de sua nobreza, isto é, de seus rendimentos.

O MOSQUETE, A CORTE E 0 Novo MUNDO

O mosquete é a imagem concreta que resume uma
condicdo material de profundas mudancas que repercutiram
no momento histérico que nossos pensadores viviam. Numa
breve passada de olhos pelo quadro de Pieter Frits (1627-
1708), de titulo “O assassinato dos irmaos De Witt” [Moord
op de gebroeders De Witt], contamos facilmente uma duzia
deles. A chamada “revolucdo militar” comecou na academia
militar de Mauricio de Nassau (1604-1679), fundada em 1618,
caracterizando-se como:

[...] a adocdo de métodos racionalizados de combate, com

tropas altamente treinadas em exercicios complexos com

novos tipos de arma (mosquetdes, canhdes moveis), novos
tipos de soldado (em fileiras menos compactas e mais ageis,

treinadas na “ordem unida” que coordenava salvas de tiros).
(CARNEIRO, 2006, p. 181).

A revolugdo militar é um de tantos fatores que fizeram
o momento de hegemonia comercial dos Paises-Baixos.
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Boulainvilliers e seu Ensaio

Segundo um levantamento francés, a frota neerlandesa nao
s6 superava em qualidade a dos outros paises como em
numero ela igualava todas as demais frotas europeias somadas
(¢f. BRAUDEL, 2009, pp. 172-sqq). A expansdo da rede de
influéncia econémica e politica dos batavos foi tamanha no
século XVII, é bom lembrar, que sobrou até pra nés (cf., p. ex.:
WATJEN, 1938; MELLO, 2010).

E certo que o mosquete abriu fogo contra a nobreza que
fez fortuna de a cavalo e pela ponta da espada. Mas nos serve
apenas como simbolo que sintetiza mudancgas que ja vinham
ocorrendo. E preciso lembrar que o sucesso dos romances de
cavalaria no século XVI respondia, em alguma medida, a uma
demanda do que ja era um saudosismo da nobreza.

Durante o feudalismo, eram os senhores feudais que
arcavam com os custos de guerra, bem como eram eles que
faziam fortuna com os despojos dos inimigos. O tempo passou
e os servicos militares foram cada vez mais monetarizados: ndo
mais se ganhava terras, mas, sim, soldo — o “termo ‘soldado’
evoca essa fase do desenvolvimento social”, lembra Norbert
Elias (2001, p. 168). A guerra foi se profissionalizando e os
contingentes cada vez maiores demandavam uma organizagao
que frustrava as chances de fortuna em aventuras bélicas. O
que Dom Quixote (1605), a suprema sdtira dessa decadéncia,
temia ou perseguia era um inimigo de outrora, os mouros,
e tal qual o Quixote, a nobreza encantada, no caso com o
proprio passado, ndo entendeu o impacto da descoberta do
Novo Mundo em sua propria condicao.

A tradigdo aristocratica francesa se distingue pela
continuidade. Ela “atravessou toda a Idade Média, até a
época moderna, sem uma ruptura verdadeira” (ELIAS, 2001,
p. 161), de modo que o rei francés estava mais ligado aos
costumes corteses do que os reis de outros paises, nos quais
a passagem para modernidade, ligada as reformas religiosas
e ao renascimento, representou um “fosso profundo [...], ou
onde a cultura aristocratica ndo era tdo rica nem constituida
de modo tdo caracteristico” (ibidem). Ao mesmo tempo que
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havia uma mutua dependéncia entre o rei e seu entorno social,
havia uma luta intestina sempre em aberto, ndo tanto “com
a nobreza em geral, pois uma parte significativa dela havia
sempre lutado ao lado dos reis, mas com a alta nobreza e
seus partidarios” (ibid.). Isso vai mudar com o absolutismo
mondrquico instaurado durante o reinado de Luis XIV, sendo
entdo uma mudanca interna a essa camada social, na qual
encontraremos nosso Boulainvilliers. A balanca do poder, entéo,
pende determinantemente para o lado do rei em detrimento da
nobreza, tanto da alta quanto da baixa. A longeva continuidade
muda de cardter entre o ultimo rei cavaleiro, Henrique IV
(1553-1610), e o primeiro rei aristocrata de corte, Luis XIV
(1638-1715), o rei sol (cf. ibid., pp. 162-sqq).

O afluxo da prata de Potosi e do nosso ouro dos Gerais
tem um dedo nesse pendor da balanca. A base da economia
mudou. Enquanto uma burguesia ascendia sabendo se
aproveitar do momento, a nobreza estava estagnada nos
rendimentos fixos de suas posses. A inflacdo simplesmente
explodiu, tais posses e rendimentos passaram a significar uma
parcela do que valiam outrora:

[...] para uma grande parte dos nobres franceses a inflacdo

significou um profundo abalo, ou até mesmo uma destruicdo

dos fundamentos econdmicos de sua existéncia. [...]. A

maioria dos membros da nobreza estava mergulhada em

dividas apds o término das guerras religiosas; em muitos
casos, os credores tomaram posse de suas terras. A maior

parte das propriedades trocou de dono nesse periodo.
(ELIAS, 2001, p. 165).

O rei foi o inico nobre fortalecido em sua base econémica.
Anteriormente, a corte do rei era uma entre tantas, “era apenas
a primeira, e nem sempre a mais rica, brilhante e significativa”
(ibidem, 171). Mais tarde, o rei dependia da nobreza como seu
meio social e como um modo de se distanciar tanto da burguesia,
quanto da plebe. Porém, a dependéncia da nobreza para com a
realeza se tornou total. Ela ndo era mais a protagonista guerreira,
nem havia mais proezas a serem recompensadas basicamente
com terras, nas quais cada senhor feudal era uma espécie de
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rei. Visto que “passou-se gradativamente de uma realeza em
que o rei possui e distribui terras para uma realeza em que o rei
possi e distribui dinheiro” (ibid., p. 166), de cima do trono, mas
também em cima do cofre, o rei deixou de ser mero primus inter
pares. Agora, para repreender a nobreza o rei precisava apenas
fechar a mao: “Era muito mais fécil e rapido abolir uma pensao
de alguém que retomar uma terra, ou as fontes de renda naturais
que se encontravam em algum lugar distante da residéncia do
rei” (ibid., p. 169). Mas a ligacdo entre rei e nobreza permanece
a despeito de ja instalada essa supremacia, “o dever tradicional
que o rei tinha de sustentar os nobres, assim como o dever dos
nobres de servir ao rei — nada disso desapareceu” (ibid., p. 170).

Tanto a Reptblica das Provincias Unidas dos Paises
Baixos quanto a Franca sairam por cima no final da Guerra
dos Trinta Anos (1618-1648). A primeira se estabeleceu como
a poténcia emergente, que depois de algumas décadas foi
paulatinamente superada pela Franca e pela Inglaterra. A
Franca se manteve oficialmente neutra no conflito até 1635,
com a intencdo “de criar um ‘terceiro pdlo’ entre a alianca
espanhola-imperial e o bloco dos protestantes alemaes,
suecos e holandeses” (CARNEIRO, 2006, p. 167). Sendo um
Estado catdlico, ao se somar as fileiras protestantes esvaziou
o cardter supostamente “religioso” do conflito. Os Tratados
de Westfalia, que encerraram o confronto, foi a pa de cal no
espirito de cruzado medieval e podem ser “vistos como 0 marco
na constru¢do da ordem europeia moderna em que a ‘razdo
de Estado’ sobrepoe-se aos principios religiosos medievais da
soberania universal do Papado, que haviam sido a base das
grandes monarquias nacionais” (ibidem, p. 166).

Estes topicos mereceriam um tratamento mais amplo
e aprofundado. Porém, esse esbogco nos serve, em alguma
medida, para situarmos historicamente nossos autores. Nao é
dificil de ver, por exemplo, o quanto esses fatos se relacionam
a temdtica teoldgico-politica em Spinoza e da emergéncia do
conceito de nagdo, que constitui objeto central das andlises de
Boulainvilliers.
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BOULAINVILLIERS E A CORTE: ORBITA SEM MUITA GRAVIDADE

Boulainvilliers viveu no “Século de Luis XIV”, para nos
valermos de um titulo de Voltaire. O término das guerras
religiosas, ao invés de removerem a aura sagrada da coroa,
abriu caminho para a “monarquia absoluta”®. Foi nesse
momento que, para o bem ou para o mal, o complexo jogo de
forcas no seio da elite francesa atingiu um equilibrio, € claro,
no rei.

Antes de Luis XIV atingir a maioridade, as tensoes no
seio da elite francesa se expressaram na revolta da Fronda
(1648-1653). Neste conflito, em torno de Luis II (Principe de
Condé, 1621-1686), a alta nobreza, o parlamento e a burguesia
se uniram no anseio comum de diminuir o poderio do rei. Nao
obstante, por ébvio, nenhuma dessas frentes se interessava
por uma quebra radical do status quo, ja que isso poderia bem
ser um tiro no pé, arriscando assim seus atuais privilégios. Ao
mesmo tempo, a mutua desconfianca desses grupos entre si
permitiu ao rei, neste caso o ministro Mazarin (1602-1661),
amplo espa¢o de manobra. Segue-se um quadro caracteristico:
“grupos se aliam contra o ministro, o representante da rainha;
parte dos aliados faz um acordo com o ministro; abandona
a alianca; enfrenta aqueles que estavam a seu lado; e acaba
retomando, em parte, a alianca com estes”'!. Quando Luis
XIV assume o poder em 1661, o destino da nobreza ja esta
decidido, e tanto ela quanto a burguesia dependem do rei
quando seus interesses conflitam.

10 “Existiu um mito de Luis XIV no sentido de que ele era apresentado
onisciente [informé de tout], invencivel, divino, e assim por diante. Era
o principe perfeito, associado ao retorno da idade de ouro. Poetas e
historiadores qualificaram o rei como “her6i” e seu reinado como “uma série
ininterrupta de maravilhas”, para usar as palavras de Racine. Sua imagem
publica nfo era simplesmente favoravel: tinha uma qualidade sagrada.
(BURKE, 2009, p. 18). “Luis tomava também o lugar de Deus, como foi
assinalado pelo pregador da corte Jacques-Bénigne Bossuet e outros
tedricos politicos. Os soberanos eram “imagens vivas” [images vivantes]
de Deus, “os representantes da majestade divina” [les représentants de la
majesté divine]” (ibidem, p. 21).

11 ELIAS, 2009, p. 184. Ver: MAQUIAVEL, 1994, liv. I1I, cap. 11, pp. 341-sqq.
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A Franca, bem como outros impérios que se impunham
na modernidade, teve que implementar mudancas significativas
na burocracia estatal com a finalidade de centralizar e organizar
seus recursos e informacdes. Este imprescindivel funcionalismo
estatal foi parar na mao de burgueses, ao passo que “afastou
a nobreza de quase todos os cargos elevados do judiciario e
da administracdo. Desse modo surgiu a poderosa camada
da noblesse de robe, que se equiparava a nobreza em poder,
e as vezes até em prestigio social” (ELIAS, 2001, pp. 188-9).
Assim, a nobreza tradicional, em contraposi¢ido a de robe, ficou
conhecida como nobreza de espada [noblesse d’épée]. A maior
parte dela “foi lancada de volta as suas funcoes de cavaleiros e
proprietarios de terra” (ibidem, p. 189) durante o século XVI.
Houve assim um afastamento da nobreza em geral da corte
do rei, sendo cada mais dificil para a nobreza provinciana, ja
sem poder ou funcéo politica, integrar-se a esta. Boulainvilliers
pertenceu justamente a essa nobreza provinciana.

Boulainvilliers, seguindo uma tradicdo familiar, fez
carreira militar. H4 indicios de que, paralelamente aos percalcos
em seu seio familiar, teve de abandonéa-la por esta ser muito
custosa, de modo que néo tinha rendimentos suficientes para
se sustentar em um cargo condigno ao seu estatuto de nobre. A
venalidade de cargos publicos, inclusive de comandos militares,
foi um “dos aspectos caracteristicos da funcdo ptblica no
Ancien Régime” (ibid., p. 197) e estava consolidada no tempo
de Henrique IV. Era um golpe na antiga aristocracia, ao passo
que atendia os interesses da burguesia endinheirada, ao mesmo
tempo que era mais um vetor de arrecadacéo para o trono.

Por mais dificil que seja conceber, a nobreza nao
tinha nenhuma funcdo para o Estado. Porém, tinha
funcdo para o rei. Luis XIV nunca viu como opc¢do deixar
essa nobreza simplesmente se esgotar e desaparecer. Tal
desaparecimento acarretaria o aburguesamento da nobreza (e,
consequentemente, do préprio rei), o que de certo romperia
o equilibrio cujo centro de gravidade era o rei, tornando ele
dependente dessa burguesia ampliada.
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A corte que tinha um caréter peripatético, com Luis XIV
se fixa, sem concorrentes, no Palacio de Versailles (1682)'2. A
dominancia da coroa sobre essa alta nobreza era tanta que o
unico movimento de resisténcia possivel era a aproximagao com
seu provavel proximo dono. Quanto mais poderosa e préxima da
linha de sucessao, mais perigos a nobreza representava. Por conta
disso, Versailles servia para o exercicio da necessdria vigilancia.
As Memdrias do duque Saint-Simon sdo particularmente
reveladoras sobre esta resisténcia cortesa e jogam um pouco de
luz sobre o distante personagem de Boulainvilliers.

Ao contrdrio de Boulainvilliers, Saint-Simon pertencia
a alta nobreza e o apoio de seus antepassados a coroa ainda
o favorecia diante do rei, de sorte que gozava de uma
“independéncia” singular em comparacdo com os demais
cortesaos. Era um dos membros mais ricos da nobreza de espada,
de modo que sua descricdo de Boulainvilliers como “muito
pobre”, que caracterizou historicamente o suposto ressentimento
de nosso filésofo, precisa levar em conta essa perspectiva'®.

12 ELIAS, 2009, pp. 173-sqq. Foi neste paldcio em que foi assinado o
contrato do segundo casamento de Boulainvilliers em 1710, um evento
custoso, sendo este um dos fatos documentados que desbancam a atribuicdo
de pauperismo por vezes dirigida a Boulainvilliers (ELLIS, 1986, p. 422).
13 SAINT-SIMON, 1928, p. 240. Harold A. Ellis fez estudos importantes sobre
o “carater”, digamos assim, de Boulainvilliers, nos quais quebra a imagem
simpléria de um nobre despossuido, ressentido a ponto de defender uma
espécie de “racismo filoséfico”. A problematica releitura de Boulainvilliers como
um tedrico do conflito racial foi substancialmente desacreditada, em favor da
caracterizagdo como um tedrico de classe, e remonta a Augustin Thierry; ela foi
incensada principalmente por André Devyer (1973), e segue sendo citada de
passagem como um lugar-comum (e.g. ISAAC, 2004, p. 10n17); a encontramos
mesmo em Foucault, de cuja exposicdo nos valeremos adiante, sem nos
determos nessa tentativa de associagdo de Boulainvilliers a direita francesa
racista, e notando aqui que a exposicdo de Foucault ndo é de todo original,
devendo em grande medida a de Thierry (ver BERNASCONI, 2003, pp. 577-
8). Ellis analisa o uso dos conceitos de raca e genealogia em Boulainvilliers,
demonstrando que “ele nunca elaborou explicitamente uma teoria da
exceléncia nobre descrevendo a linhagem como o transmissor biolégico por
‘semente’ ou ‘sangue’ — de qualidades pessoais. [...]. Para Boulainvilliers, a
propria hereditariedade era algo habitual, inculcado pela educacéo familiar. A
linhagem, como Boulainvilliers a entendia, era um fato cultural, ndo bioldgico.
Boulainvilliers ndo era racista.” (ELLIS, 1986, p. 423). Ainda, sobre as posses de
Boulainvilliers, bem como sua proximidade da corte, ver: ELLIS, 1986.
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Saint-Simon nos conta sobre sua aproximacao ao
duque de Borgonha (1682-1712) que, apdés a morte do
pai Luis (Grande Delfim de Franca, 1661-1711), tornou-
se o novo delfim. Neste relato vemos como Saint-Simon
habilmente sonda o delfim sobre a situacdo da alta nobreza
e do que ele vé como usurpacdo do poder por parte dos
magistrados, da nobreza de robe, bem como o desprezo
desta pelos pares do principe. Um tdpico dessa conversa que
deve nos ser interessante é a educacdo do rei. “Esta corda,
tocada assim levemente, de pronto devolveu um grande som”
(SAINT-SIMON, 1840, p. 6). Enfim, parece que Saint-Simon
encontrou naquele momento um aliado contra os ministros.
Néo obstante, voltemos nossa atencdo sobre a educacédo do
proprio principe, o duque de Borgonha.

Havia um circulo de pessoas em torno do duque de
Borgonha que “era constituido de todo um ntcleo da oposicao
nobiliaria” (FOUCAULT, 1999, p. 152). No centro dele estava o
arcebispo Fénelon (1651-1715), nomeado preceptor do duque
de Borgonha em 16894, Antes, mencionamos a burocratizacdo
do Estado, que foi uma resposta a necessidade de centralizar
as informacoes'. Fénelon, por exemplo, perguntava: “o que
dirfamos de um pastor que nao soubesse a quantidade de
suas ovelhas?” (apud BURKE, 2003, p. 127). Assim, em 1697,
inspirado no trabalho dos levantamentos [enquétes] que Colbert
(1619-1683) realizava através dos intendentes das provincias,
Fénelon elabora um questiondrio de 19 pontos, que “foi enviado
aos intendentes para que fornecessem informacOes para a

14 SEE, 1923, p. 209. Henry Sée nos diz que Fénelon: “é verdadeiramente
o centro daquela pequena sociedade de descontentes e reformadores
que se agruparam em torno do duque de Borgonha e que contam com o
futuro reinado para fazer triunfar suas ideias; € o circulo de Chevreuse e
Beauvilliers, um circulo ao qual o préprio Saint-Simon teve a honra de
pertencer” (1923, p. 210, tradugdes nossas).

15 “Na Franca, o século XVII foi o periodo da organizacdo dos arquivos,
primeiro pelo estudioso Théodore Godefroy (1615), depois por Richelieu
e, mais tarde, por Colbert. [...]. Quando Luis XIV chegou ao poder,
nenhuma reparticdo do Estado possuia arquivo, mas quando ele morreu
todas depositavam seus registros em lugares fixos” (BURKE, 2003, p. 129).
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educacao politica do duque™®. Coube a Boulainvilliers resumir
e analisar os memorandos (mémoires) para serem apresentados
ao duque. Por certo, foi uma escolha politicamente interessada
(¢f. THIERRY, 1842, p. 83). Estes memorandos “talvez sejam o
documento mais conhecido e utilizado do reino de Luis XIV”
(ESMONIN, 1964, p. 113). As analises de Boulainvilliers sobre
eles estdo reunidas em sua obra Estado da Franca [Etat de la
France], impressa pdstuma e desajeitadamente!’.

No mesmo capitulo de suas Memdrias, Saint-Simon nos
relata outra conversa sua com o delfim. Nesta surge como
assunto outro topico (SAINT-SIMON, 1840, pp. 14-sqq), que
também diz respeito a Boulainvilliers. Trata-se da questdo
sobre os principes de sangue e os principes legitimos. Um
assunto que viria a calhar para uma possivel conspiragdo de
Saint-Simon, se pouco tempo depois (1712) o duque nao
tivesse falecido. Em seguida (1715), € a vez da morte de Luis
XIV. Entao, essa questdo se tornard uma querela, e ganhara
forma impressa!®. Os uUnicos textos de Boulainvilliers que
sabemos com certeza terem sido impressos durante sua vida,
mais precisamente em 1717, ainda que sem seu nome, foram
justamente sobre a questao dos principes legitimos e figuram
numa espécie de compéndio, publicado no auge da querela
dos principes legitimos e de sangue.

16 BURKE, 2003, pp. 126-7; “Este grande homem [Fénelon] acreditava
igualmente nos direitos naturais dos povos e no poder da histéria. No plano
de um vasto levantamento do estado da Franca, concebido por ele para
a instrucdo do duque de Borgonha, teve o cuidado de incluir o passado
bem como o presente, os velhos costumes, as velhas instituicées, como o
novo progresso da inddustria e da riqueza nacional. Ele requer, em nome do
principe, a todos os intendentes do reino, informag¢des detalhadas sobre
as antiguidades de cada provincia, sobre os antigos costumes e as antigas
formas de governo dos paises reunidos a coroa” (THIERRY, 1842, p. 82).

17 “A obra teve trés edicoes: 1727 (3 vol. in-fo), 1737 (6 vol. in-12) e 1752 (8
vol. in-12). A dltima é a menos incorreta” (ESMONIN, 1964, p. 101, n. 162).
18 “Quando o rei morre, uma querela comega entre os principes de sangue
e os legitimos. Dard origem a uma importante troca de caltinias de 1716
a 1717 que se encerra com o Edito de Fontainebleau em julho de 1717”
(CAUSIN, 2020, p. 17).

19 Recueil général des piéces touchant Uaffaire des princes légitimes et légitimés,
mises en ordre, Rotterdam, s. n., 1717, 4 vol., in-12. Ver CAUSIN, 2020.
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Pelo que foi dito, podemos concluir que Boulainvilliers,
por mais distante da corte que se encontrasse, ou por mais
desvinculados com ela que sejam diversos de seus interesses,
ela pautou consideravelmente sua producao intelectual. Com
efeito, é hora de falarmos da obra de Boulainvilliers.

A OBRA DE BOULAINVILLIERS

Podemos dizer que toda a obra de Boulainvilliers
foi impressa postumamente, se desconsiderarmos sua
participacdo na querela dos principes legitimos e um opusculo
de titulo Carta de Hipdcrates a Damageto [Lettre d’Hippocrate a
Damagete], cuja autoria é contestada (BROGI, 1993, p. 16, n.
4) e, no caso de ser dele, talvez tenha sido impresso sem seu
conhecimento (SIMON, 1973, p. v).

O grosso de sua obra é histdrica e politica e teve
publicacdo em um volume consideravel entre 1727 e 1788
(ibidem). Diversas fontes nos permitem afirmar que o “sistema”
— caracterizacdo dada por Montesquieu — que Boulainvilliers
erigiu nelas foi um marco na historiografia francesa.

Seus demais escritos tiveram publicacdo mais recente,
alguns manuscritos seguem inéditos e ha até a possibilidade
de outros ainda serem descobertos. Sua traducio da Etica de
Spinoza, a primeira traducéo francesa dessa obra, por exemplo, foi
publicada apenas 1907%. Seus escritos especificamente filosoficos,
como seu Ideia de um sistema geral da Natureza [Idée d’un systéeme
général de la Nature], foram editados ainda mais tardiamente, na
década de 1970 (BOULAINVILLIERS, 1973 e 1975).

Talvez a unica das obras filoséficas de Boulainvilliers
que veio ao lume logo depois de sua morte, que circulava em
forma manuscrita durante sua vida, seja o Ensaio de metafisica
nos principios de Spinoza [Essai de métaphysique dans les
principes de B. de S.], publicado em 1731. Esta certamente
contribuiu para que, ao lado da conta de historiador,
Boulainvilliers fosse tido também na de livre-pensador, ou

20 BOULAINVILLIERS, 1907. N&o obstante, em um artigo ao qual
infelizmente ndo conseguimos acesso, Gianluca Mori (1994) questiona a
autenticidade da atribuicdo da traducédo a Boulainvilliers.
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libertino, ao longo do século XVIII. A celebridade de seu nome
fez com que esse fosse tomado de empréstimo para assinar
diversos escritos espurios. Além disso, ha o fato de que os
manuscritos legitimamente atribuidos disponiveis tampouco
sdo autografos, o que acrescenta dificuldade em estabelecer
uma bibliografia definitiva.

Das vicissitudes que rondam a publicacdo da obra
de Boulainvilliers, podemos dizer que houve a recepcdo de
parte dela no século XVIII, seguida de uma fase de relativo
ostracismo, particularmente apos Revolucao francesa (1789)
e, por fim, uma redescoberta mais recente, muito devida aos
esforcos de Renée Simon?!, que se desenvolve dos anos 1970
até os dias de hoje.

PUBLICISTA DE CLASSE

Boulainvilliers se insere na “Republica das letras”
como um historiador politico da aristocracia antiabsolutista.
A chamada reacdo aristocratica do final do reinado de Luis
XIV ja foi um lugar-comum, um consenso entre os estudiosos
(¢f. ELLIS, 1986, 416). Se bem que suas ideias foram de todo
ofuscadas pelo brilho da Revolucdo Francesa (1789). Nao
obstante, desde o século passado, uma retomada dos estudos
dessa corrente intelectual a revela muito mais ambigua e
controversa do que supunhamos. Assim, tal categorizacdo
ndo nos diz muito além de um certo grupo de escritores
com uma certa proximidade social e intelectual. Em suma, a
ambiguidade e a dificuldade que encontramos em categorizar
autores como Fénelon, Saint-Simon e Boulainvilliers é efetiva,
mas ndo nos impede de tracarmos uma precdria “unidade por
analogia”.

Segundo Henry Sée, asideias de Boulainvilliers “apresentam
uma notdvel analogia com as concepcoes de Fénelon e do duque

21 Além das (Euvres philosophiques de Boulainvilliers, Simon publicou
trés estudos sobre Boulainvilliers: “A la recherche d’'un homme et dun
auteur (Paris, 1941); Henry de Boulainviller, historien, politique, philosophe,
astrologue, 1658-1722 (Paris, 1941); Un révolté du grand siécle (Garches,
1948)” (BURANELLI, p. 475, n. 2).
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de Saint-Simon”, sendo mais marcadamente contrarias ao
absolutismo que as deles. Uma pauta comum € o restabelecimento
dos Estados Gerais, que devolveria uma influéncia politica a
classe a que os trés pertenciam. Boulainvilliers, porém, “menos
aristocratico que Saint-Simon, mais favoravel que Fénelon as
liberdades politicas, foi um dos primeiros escritores preocupados
com a condicio das classes populares” (SEE, 1924, p. 272).

HISTORIA FILOSOFICO-POLITICA

Se o que podemos chamar de reacdo aristocratica
antimonarquica envolve certo nivel de imprecisao, a ponto
de sua propria existéncia ser questionada (cf. DOYLE,
1972), a propria funcdo de historiador, na época em que
Boulainvilliers escreve, ainda nao estd claramente definida.
Até o século XVII a Histéria ndo era uma disciplina em si
mesma. Era vista mais como um ramo ou um auxiliar da
Retédrica, e se dividia em histdoria sagrada, a da Igreja, e
histéria profana, a dos antigos. Podemos dizer também
que estava “dividida em duas atividades intelectuais que
se ignoram quase sempre ou se desprezam: a erudicdo e a
filosofia” (FURET, 1986, p. 109). A erudicdo histérica estava
nas maos dos “antiqudrios: ou seja, especialistas do antigo,
e naturalmente da Antiguidade, escondidos por detras de
conhecimentos estreitos, esotéricos, eruditos, e manejando
linguas desaparecidas” (ibidem).

A atividade do antiqudrio nos trouxe a nocao de fato
historico, isto é o “material constitutivo da histéria”, mas “nao a
histéria, como a entende o século XIX” (ibid.), pois era acritica
e preocupada em ndo ameacar os textos sagrados. A cronologia
profana embaracava a biblica, constituindo assim um campo
minado: “Bossuet [1627-1704] ainda escreve uma Histdria
Universal, mas teve uma certa dificuldade em fazer entrar na
cronologia sagrada a histéria profana dos povos antigos da
qual as descobertas dos ‘antiquarios’ alargam doravante os
limites” (ibid., p. 110). Néo é a toa que a publicacdo, em 1678,
da Historia Critica do Antigo Testamento, custa a Richard Simon
sua expulsdo da ordem dos oratorianos.
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No século XVII, o colégio do oratério de Juilly — onde
Simon ensinava quando Boulainvilliers era aluno — é o melhor
e mais precoce exemplo da inclusdo da histéria no curriculo
como disciplina independente, além disso, cujos conteidos
envolviam a histéria nacional, ou seja, “emancipados da
relacdo exclusiva que mantinham com a Antiguidade” (ibid., p.
117). Por outro lado, este também ¢é o século do racionalismo
individualista, de reedi¢oes do ceticismo de Montaigne,
enfim, dos precursores dos libertinos. Estes sdo muito bem
representados em Pierre Bayle (1647-1706), que afirmava ler
livros de histéria para descobrir os preconceitos dos autores,
ndo podendo se fiar nos fatos relatados. Tal “derrotismo
histérico”, segundo Furet, estd muito ligado a obsessdo pelo
presente, visto como produto melhor acabado de uma linha
temporal que se sucede desde a antiguidade, em suma, com a
ideia de progresso.

O que o século XVIII trard de novo, segundo Furet, é
o que podemos chamar de histdria filoséfica. Nao se trata tdo
somente de narrar os fatos sucessivos, “a histéria filosofica
tem outro polo conceptual para além dos progressos da
civilizacdo: é a origem da nacao. Os franceses do século XVIII
procuram na sua histéria nacional simultaneamente a fonte
do seu ‘contrato’ com o rei e a legitimidade da nobreza” (ibid.,
p. 114)%. Aqui que inserimos Boulainvilliers, um historiador
filésofo-politico.

UM MARCO DA HISTORIOGRAFIA FRANCESA

Boulainvilliers foi um marco na historiografia francesa.
Afirmamos isso com base no testemunho de varias autoridades
de periodos histdricos distintos.

Por exemplo, Augustin Thierry (1795-1856), que
¢ tido como um dos primeiros historiadores a se valer de

22 Mesmo quando, mais adiante no século XIX, a histéria passa a ser posta
como ciéncia no mesmo sentido das ciéncias naturais, para estabelecer
um consenso provisdrio sobre o sentido de histdria, “Lavisse e Seignobos
retomam os dois temas da histoéria filoséfica desde o século XVIII: a histéria
¢ a nacdo; a histdria € a civilizacdo” (FURET, 1986, p. 133).
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fontes originais em seus estudos. Apesar da antipatia para
com Boulainvilliers e suas teses?®, ao compara-lo com a
teoria de Francois Hotman (1524-1590) - esta escolha
de comparacido distante parece acentuar a ma vontade
em dizer o que diz —, ndo deixa de afirmar que sua obra
“marcou um verdadeiro progresso pelo talento de andlise,
pela profundidade, pela faculdade de discernir os problemas
fundamentais e os pontos delicados de nossa histéria” (cf.
THIERRY, 1842, pp. 89-90). Thierry caracteriza as Cartas
sobre os antigos parlamentos da Franca [Lettres sur les anciens
Parlements de France] como um trabalho “inteiramente novo
para a época, que desde entdo serviu como base ou tema
para muitos ensaios do mesmo género; ele jamais foi refeito
sobre as fontes com um desempenho comparavel” (ibidem,
p. 91). No momento em que Thierry escreve, Boulainvilliers
¢ “mais conhecido de nome que por suas obras” (ibid., p.
83), “seu renome de publicista se estabeleceu a parte de seu
sistema” (ibid., p. 91), e resume a descricao de suas obras da
seguinte forma:
Suas conclusdes, um tanto parciais, suas interpretacoes, um
tanto erroneas, abriram o caminho que levaria a verdade. Foi
uma revolta contra o curso das coisas, um protesto impotente
contra as tendéncias sociais da civilizacdo moderna; mas

essas tendéncias estavam 14, pela primeira vez, claramente
reconhecidas e apontadas. (THIERRY, 1842, pp. 90-1).

De fato, a obra de Boulainvilliers suscitou um extenso
debate que se arrastou até as portas da Revolucdo. Porém,
tornou-se um lugar-comum, no qual ndo era necessario
se deter. O abade Dubos (1670-1742), que tomou parte na
discussao propondo umainversao do sistema de Boulainvilliers,
segundo Montesquieu, incidiu em grandes erros, “porque teve
mais tempo sob os olhos o conde de Boulainvilliers do que seu
assunto” (2000, p. 659). Segundo Montesquieu, ambos eram

23 Esta atitude, porém, de forma alguma é nova. “Quando, no século
XIX, os historiadores comecaram a descrever Boulainvilliers como um
aristocrata reacionario, estavam efetivamente seguindo uma tradicdo
inaugurada por seus criticos do século XVIII” (ELLIS, 1986, p. 418).
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extremos a serem evitados, opinido que, justa ou nao, mostra
a influéncia incontornavel da obra de Boulainvilliers.
HISTORIA E LEGITIMACAO SOCIAL

A seguir faremos uma exposi¢do sumaria do contetdo
das obras histéricas e politicas de Boulainvilliers. As obras
politicas de Boulainvilliers ndo sdo nosso foco na presente
publicacdo, e uma andlise satisfatéria delas extrapolam o
objetivo deste ensaio introdutdrio, e mesmo as nossas atuais
possibilidades. Assim, a base da exposi¢do que se segue, por
sua vez, ja é um resumo. Nomeadamente, faremos o resumo
do que Foucault resume da obra de Boulainvilliers em seus
cursos de 1975-1976, publicados em 1997 no livro que leva o
titulo: Em defesa da sociedade (FOUCAULT, 1999). Muitos dos
fatos discutidos fazem parte do curriculo escolar francés, ao
passo que nos sdo praticamente alheios, o que, acreditamos,
aumenta a utilidade da contextualizacao a seguir.

Lembremos, antes de tudo, que a obra de Boulainvilliers
sobre a histéria da Franca, inicialmente, fez parte de um
levantamento de informacoes realizado pelos intendentes
das provincias. Levantamentos desse jaez constituiram uma
base quantitativa de fontes comuns para os estudiosos, de
sorte que fizeram o século XVIII especialmente propicio para
a afirmacdo da histdria, ndo somente como disciplina, mas
como campo de disputa da legitimidade politica. Substituindo
o direito divino dos principes, a histéria “tornou-se depositaria
do contrato original, dos direitos dos Franceses e dos segredos
do pacto social” (FURET, 1986, p. 177).

A finalidade deste levantamento era dar conta da
situacdo atual da Franca, de suas institui¢cdes e economia,

24 “O conde de Boulainvilliers e o abade Dubos elaboraram cada um
um sistema, o primeiro dos quais parece ser uma conjuracido contra o
terceiro estado e o outro uma conjuracio contra a nobreza. Quando o Sol
deu a Faeton seu carro para conduzir, lhe disse: ‘Se subires alto demais,
queimaras a morada celeste; se desceres baixo demais, reduziras a terra
a cinzas. Ndo va por demais a direita, cairds na constelacdo da Serpente;
ndo vas por demais a esquerda, cairds na do Altar: conserva-te entre as
duas™” (MONTESQUIEU, 2000, p. 624).
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bem como dos costumes da populacdo, servindo assim
para a instrucdo do duque de Borgonha. A apresentacédo de
Boulainvilliers, a “depuracdo daqueles enormes relatdrios”,
¢ complementada por “reflexdes criticas e com um discurso:
o acompanhamento necessdrio, pois, daquele enorme
trabalho administrativo de descricdo e de andlise do Estado”
(FOUCAULT, 1999, p. 152). Foucault caracteriza esse
discurso como “assaz curioso, uma vez que se trata, para
esclarecer o estado atual da Franca, de um ensaio sobre o
antigo governo da Franca, até Hugo Capeto” (ibidem, pp.
152-3). Segundo Foucault, ali o objetivo de Boulainvilliers é
“valorizar as teses favoraveis a nobreza” (ibid.). Entre essas
teses, aponta os seguintes objetivos: contra a venalidade dos
cargos, a favor do direito de jurisdicdo e de um lugar para a
nobreza no Conselho do rei.

Porém, para Foucault, o que se sobressai como
objetivo do discurso é um protesto contra a influéncia da
maquina administrativa, criada pelo rei, no “saber dado ao
rei, e depois ao principe” (ibid., pp. 153-4). Esse alvo, “o
mecanismo de saber-poder” (ibid., p. 155), é generalizado a
“todos esses historiadores ligados a reacao nobilidria”, pois
se trata de vincular o aparato burocrdtico ao absolutismo
— o que faz sentido, uma vez que a entrega de fung¢oes de
estado a uma elite plebeia é de fato um golpe proposital na
potencial ameaca que era a alta nobreza. O que é um tanto
paradoxal é uma tese que ataca a burocratizacao da educagdo
do principe ser veiculada justamente numa exposicdo da
faccdo antiburocratica para a educag¢do do principe. Isso
parece configurar uma critica a educacao do rei atual para
o rei que estd por vir. Neste caso, remete a conversa que
mencionamos anteriormente entre Saint-Simon e o duque
de Borgonha, na qual lamentavam a educacdo do rei. Em
suma, o paradoxal expressa a complexidade das tensoes
entre fracdes da elite francesa do final do século XVII,
sobre a qual ndo é necessdrio nos deter e excedem nossas
pretensoes aqui.
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A NA(;A() TENCIONA A HISTORIA

Estamos falando de uma explosio do “proprio
funcionamento do saber histérico” (ibid., p. 159). Esta
especulacdo ligeira e interessante de Foucault parece exagero,
bem como parece nédo nos dizer muito. Por um lado, podemos
pensar na pobre histdria do saber histérico em comparagédo
com a existéncia de humanos em relacées de poder entre si;
por outro, nas condicbes materiais que permitiram, talvez
pela primeira vez, uma elite decadente e impotente imprimir
sua propria versao da histdria. Porém, enfim, é fato que essa
nobreza se opunha ao que o “Estado” pensava sobre si préprio
e, se (e somente se) concedermos a premissa foucaultiana de
que “a histéria sempre fora apenas a histéria que o poder
contava sobre si mesmo” (ibid.), precisamos concordar em ver
na obra de Boulainvilliers uma explosdo da histéria.

Lembremos, a histéria passa a ser a fonte de legitimidade
do “contrato social”. Foucault coloca o direito como centro
gravitacional desse confronto interno da elite. Porém, ele traz
essa nocdo com certa ambiguidade.

Por um lado, o direito, ou o saber juridico, é “o saber
que é preciso descartar” (ibid., p. 156) segundo a antiga
nobreza. Entendemos com isso que a educacao do rei, voltada
ao saber que vai ao do tribunal ao do escrivdo, tornaria o rei
um par inter pares, ndo com a corte, mas com os burocratas
e a nobreza de robe. Este ponto ganha peso ao considerarmos
uma das peculiaridades desta aristocracia francesa, a saber,
que ao longo de “toda a histéria moderna da Franca quase
nunca nos deparamos com nomes de juristas pertencentes a
noblesse d’épée” (ELIAS, 2001, p. 197).

Por outro lado, este “discurso da nobreza reaciondria do
final do século XVII” (FOUCAULT, 1999, p. 160), representada
pela obra de Boulainvilliers, vai além de sua necessidade
pedagdgica do direito e de seu funcionalismo institucional.
Trata-se principalmente da relacdo do direito com o préprio
fundamento do Estado e do exercicio do poder; do direito,
ndo enquanto conjunto de convencles e procedimentos
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regulados, mas como expressao superficial do jogo de forcas
sociais latentes. Esta configuracdo ambigua ou dupla da
nocao de direito na exposi¢do de Foucault, ndo obstante, ndo
nos impede de reconhecer que com este discurso “aparece um
novo sujeito da histéria” (ibidem).
O novo sujeito histérico que emerge a partir do discurso
de Boulainvilliers é aquilo:
[...] que um historiador daquela época denomina uma
“sociedade”: uma sociedade, mas entendida como associagao,
grupo, conjunto de individuos reunidos por um estatuto; uma
sociedade, composta de certo nimero de individuos, que tem
seus costumes, seus usos e até sua lei particular. Essa alguma
coisa que fala doravante na histéria, que toma a palavra na

histéria e da qual vai se falar na histdria, € o que o vocabuldrio
da época designa com a palavra “nacao”. (ibid.).

O direito toma parte na propria constituicao da categoria
de nagao, porém tido “muito mais como regularidade estatutdria
do que como lei estatal” (ibid., p. 161). Nesse sentido, a nacdo
integra o estado, mas nao se define por ele nem a ele se limita
institucional ou territorialmente. Assim como, mais tarde na
Franca, a revolucdo burguesa tomara as bandeiras de liberdade,
igualdade, fraternidade como invélucro dos interesses por
privilégios de uma determinada camada social, assim também
a reacdo da antiga aristocracia ao absolutismo real se vestira de
nac¢ao, mas “é uma nac¢ado em face de muitas outras nacoes que
circulam no Estado e se opdem umas as outras” (ibid.). Talvez
com algum exagero, Foucault vé nisso o germe de diversos
conceitos fundamentais para o desenrolar histérico e politico
dos séculos vindouros, entre eles o do nacionalismo do século
XIX, o de raca e, por fim, o de classe.

O saber histdrico que emerge deste discurso, entdo,
¢ tomado como “instrumento de luta — no poder e contra o
poder” (ibid., p. 162), do qual se valerd tanto o pensamento
que chamamos de direita quanto o de esquerda (ibid., p.
163). Mais tarde, também o poder régio apropria-se desse
discurso, de modo que “a partir de 1760, vemos esbogar-se
instituicdes que seriam, grosso modo, uma espécie de Ministério
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da Historia” (ibid., p. 164, grifo do autor)?®. Nao por acaso,
ao consultarmos o verbete nagdo da Enciclopédia, vemos
uma definicdo cujos critérios — principalmente a delimitacdo
territorial e centralizacdo juridico-governamental — sdo de todo
contrdrios aquela que nos referimos antes; trata-se, pois, nas
palavras de Foucault, de uma “definicdo estatal”.

A CONSTITUICAO DO FEUDALISMO FRANCO

Boulainvilliers, em seu Estado da Franga, mais do
que relatar a situacdo atual do pais a partir dos documentos
produzidos pelos intendentes das provincias, faz uma andlise
histdrica que remete as origens deste pais. Em sua exposicao,
Foucault separa trés temas ou momentos histéricos sobre os
quais a andlise de Boulainvilliers se detém. Em primeiro lugar,
a invasdo franca da Gdlia e/ou decadéncia da dominacédo
romana. Em segundo, quem eram esses invasores francos. Por
ultimo, a decadéncia dos proprios francos.

Antes de tudo, entra a caracterizacdo da Gdlia de
quando o invasor a encontrou. Aqui trata-se de desfazer “a
velha narrativa histérico-lendédria do século XVII, segundo
a qual os francos, gauleses que haviam deixado a patria,
teriam almejado em dado momento voltar para ela” (ibid.,
pp. 171-2). Contrariando o mito da Galia feliz, esquecida das
violéncias da dominac¢do romana e herdeira do direito romano,
Boulainvilliers a descreve como uma “terra de conquista”
na qual “o absolutismo romano, o direito régio ou imperial
instaurado pelos romanos, ndo era de modo algum, nessa

25 Eis a sequéncia do paragrafo: “Primeiro, por volta de 1760, criagdo de
uma Biblioteca das Finang¢as que deve fornecer a todos os ministros de Sua
Majestade os memoriais, informacOes e esclarecimentos necessarios; em
1763, criacdo de um Arquivo de Documentos para aqueles que quisessem
estudar a histéria e o direito publico na Franga. Enfim, essas duas instituigdes
sdo reunidas, em 1781, numa Biblioteca de Legislacdo — notem bem os termos
—, de Administracdo, Historia e Direito Ptiblico. E um texto um pouco posterior
diz que essa biblioteca ¢ destinada aos ministros de Sua Majestade, aqueles
que sdo encarregados de alguma parte da administragdo publica geral, e a
eruditos e jurisconsultos que, encarregados pelo Chanceler ou pelo Ministro
da Justica de trabalhos e de obras tteis a legislacdo, a histdria e ao publico,
serdo pagos a custa de Sua Majestade” (ibidem).
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Gadlia, um direito aclimatado, aceito, acatado, que formava
um sé corpo com a terra e o povo” (ibid., p. 172). Ou seja,
ndo se tratava de uma soberania, nem de absorcao cultural:
o direito romano era, isso sim, “um fato de dominacao”, e
apenas notado na medida em que esta se impunha.

Tratava-se, pois, de uma Gdlia submetida ao jugo
externo. Antes, a Unica forca de resisténcia gaulesa aos
romanos foi a aristocracia guerreira. Esta, entdo, foi
desarmada e rebaixada economica e politicamente. Outra
medida foi “uma elevacéo artificial da ralé, a quem lisonjeiam,
diz Boulainvilliers, com a ideia de igualdade” (ibid., p. 173).
Tais medidas se completam em um mecanismo social, usual
e desenvolvido “na republica romana desde Mario até César”,
onde a igualdade se torna igualdade de impoténcia frente
ao governo despodtico. A conclusdo desta primeira fase de
dominacio se da “sob Caligula, com o massacre sistematico
dos antigos nobres gauleses que resistiam tanto aos romanos
quanto a esse rebaixamento que caracterizava a politica deles”
(ibid., p. 172-3).

Em seguida, trata-se de erigir uma nova nobreza, desta
vez romana. Essa nobreza nio é militar, mas administrativa — o
que, é claro, d4 azo a um paralelo com a ascensio da nobreza
de robe na era moderna. Essa nobreza romana € caracterizada
pela aplicacdo do direito e da lingua romana. Tal descricdo
serve para caracterizar o absolutismo romano como alienigena
e violento frente a Galia, de sorte a ndo servir de precedente,
menos ainda de fundamento, para o absolutismo francés do
final do século XVII.

Descrita essa nobreza romana desmilitarizada,
Boulainvilliers aponta para ela como causa de sua prépria
derrocada. Desprovida de meios proprios para sua defesa,
esta nobreza se viu obrigada a recorrer a tropas mercendrias
— os paralelos continuam: da mesma forma que a Franca se
viu obrigada a lancar mao desse recurso durante a recente
Guerra dos Trinta Anos. Assim, o aumento dos impostos
em moeda para pagar essas tropas, seguido tanto de uma
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desvalorizacdo quanto escassez da prépria moeda, resulta em
“um empobrecimento geral” (ibid., p. 174).

A primeira questdo da andlise de Boulainvilliers,
destacada por Foucault, é encontrar as causas internas da
derrota romana. Nado se trata de avaliar a legitimidade do
regime. Assim, a andlise da cldssica questao histérica e politica
sobre a prosperidade e a decadéncia do Império Romano é,
“pela primeira vez, uma andlise de tipo econémico-politico,
[...]. E ai que o problema das causas da decadéncia dos
romanos se torna o modelo mesmo de um novo tipo de analise
histdrica” (ibid., p. 175).

A segunda questdo é caracterizar a forca deste invasor,
que menos instruido e numeroso logrou derrotar o maior dos
impérios até entdo. Tal forca dos francos é apontada como o
exato oposto da fraqueza dos romanos, a saber, a “existéncia
de uma aristocracia guerreira” (ibid., p. 176). Neste passo a
figura de Cldvis é importante, pois ele “era a um sé tempo
o arbitro civil, o magistrado civil escolhido para solucionar
as contendas, e depois também o chefe de guerra” (ibid.).
Este rei, chefe de guerra, porém, nao se tornou o proprietario
das terras, que foram divididas entre os guerreiros a titulo
individual.

Entdo, oregime franco se consolida. Desarma os gauleses
e forma uma aristocracia “que é uma casta inteiramente
germanica” (ibid. p. 180). A ocupacio efetiva de suas terras
¢ deixada aos gauleses, “ja que, precisamente, 0s germanos
ou os francos nao vao ter outra ocupacao além de guerrear”
(ibid.). O imposto deixa de ser cobrado em moeda e passa
a ser cobrado em espécie, o que faz essa divisdo social — “o
franco com o engenho do gaulés e este com a seguranca que
o primeiro lhe proporcionava” (ibid.) — prosperar melhor do
que quando do regime romano.

Temos ai o ntcleo daquilo que Boulainvilliers, como

vocés sabem, inventou: isto é, o feudalismo como sistema

histérico-juridico que caracteriza a sociedade, as sociedades

europeias, desde os séculos VI, VII, VIII até o século XV
aproximadamente. Esse sistema do feudalismo ndo havia
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sido isolado nem pelos historiadores nem pelos juristas,
antes das andlises de Boulainvilliers. E essa felicidade de
uma casta militar sustentada e mantida por uma populacao
camponesa que lhe paga tributos em produtos agricolas que
é, de certo modo, o clima dessa unidade juridico-politica do
feudalismo. (Ibid., pp. 180-1).

LIBERDADE, IGUALDADE E FEUDALISMO

Um problema deveras complexo, que emerge do
discurso de Boulainvilliers, ¢ um paradoxo que se reedita até
os dias de hoje no seio das elites. Talvez se resuma como o
“problema da igualdade e da desigualdade”. Tal paradoxo
¢, por um lado, o de quererem, contra o povo em geral,
manter sua distancia e direitos ilimitados e, por outro lado,
contra o poder politico central, a necessdria valorizacdo das
“liberdades fundamentais” (ibid. p. 170). “Dai a complexidade
do problema e dai, acho eu, o carater infinitamente mais
elaborado da andlise que vocés encontram em Boulainvilliers,
se comparada com aquela que encontrdvamos varias
décadas antes” (ibid. p. 171). Contudo, ressalta-se que esse
protagonismo de Boulainvilliers ndo deve ser exagerado,
e o devemos tomar, com Foucault, apenas como “ponto de
referéncia e de perfil geral vdlido provisoriamente” (ibid.)
para toda uma constelacdo de historiadores de seu naipe.

A aristocracia franca possuia as terras ndo apenas como
proprietdrios, mas também como soberanos em seus limites.
Ali, sua vontade era a lei. Assim, tal posse territorial era o
fundamento da igualdade entre o rei e os seus pares, bem
como da desigualdade entre a classe nobre e a plebe. Remota
e resumidamente, esta seria a origem do feudalismo. Trata-se,
entdo, de “uma sociedade em que o poder é minimo, ao menos
em tempo de paz, e por conseguinte, a liberdade mdxima”
(ibid., p. 177).

Essa liberdade, longe de ser a liberdade da igualdade,
¢ uma liberdade da dominacao, “do egoismo, da avidez, do
gosto pela conquista e pela rapina”, em suma: “é uma liberdade
da ferocidade” (ibid.). Neste ponto Foucault se refere a
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etimologia da palavra “franco”, feita por Freret, caracterizado
por ele como “um dos sucessores de Boulainvilliers” (ibid.).
Segundo Freret, longe do atual significado de “livre”, “franco”
etimologicamente remete a feroz, “tendo exatamente as
mesmas conotacoes que a palavra latina ferox, tem todos os
sentidos dela, diz Freret, favoraveis e desfavoraveis” (ibid.).
Dotado de um amor a liberdade, tdo valente quanto infiel em
sua avidez, impaciente e inquieto: “sao esses 0s epitetos que
Boulainvilliers e seus sucessores utilizam para descrever esse
novo grande barbaro louro, que faz assim, através de seus
textos, sua entrada solene na histéria europeia, quero dizer
na historiografia europeia” (ibid., p. 178).

O VASO DE SOISSONS E O NASCIMENTO DO MONARCA ABSOLUTO

A terceira questdo, da andlise de Boulainvilliers
destacada por Foucault, é as causas da decadéncia desses
senhores feudais. A ascensdo e a queda desta aristocracia
franca é ilustrada pela histéria do vaso de Soissons. Esta
histéria é um lugar comum “de discussoes histéricas infinitas”,
a qual Foucault d4 por certo que seus alunos “aprenderam
em seus livros escolares”. Trata-se de uma histéria pincada
em Grégoire de Tours (538-594), e seria “uma invencdo de
Boulainvilliers, de seus predecessores e de seus sucessores”
(ibid., p. 179). Em resumo, ela conta o seguinte:

Depois de uma batalha, Cldvis, na qualidade de
magistrado civil, organiza a divisdo do butim. Ele vé um certo
vaso de seu gosto e diz que o queria. Um guerreiro protesta,
Clévis nao teria direito a nenhuma preeminéncia, mesmo
sendo o rei: “ndo tens nenhum direito de posse primeira e
absoluta sobre o que foi ganho na guerra” (ibid.).

Esta parte da histdria ilustra a fase de consolidacao
do regime feudal, no qual o rei é chefe de guerra e goza
de poder absoluto enquanto ela dura. Finda a guerra, o rei
passa a ser tdo somente um magistrado civil que precisava
ser eleito sem ter direito de sucessdo. O caso é que se trata
de uma ocupacao, a qual justificadamente requer continuada
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mobilizacdo militar. Em tal periodo o rei acumula ambas as
funcgoes, de magistrado civil e de chefe de guerra. Esse estado
de coisas, porém, prolonga-se, “mas nao sem problemas,
ndo sem dificuldades, ndo sem revoltas de parte justamente
dos francos, dos guerreiros francos, que ndo aceitam que a
ditadura militar se prolongue de certo modo até na paz” (ibid.,
p. 182). Para manter seu poder, o rei recorre a mercenarios
“que ele vai arrebanhar precisamente nesse povo gaulés que
deveria ter deixado desarmado, ou ainda no exterior” (ibid.).
Isso resulta em uma pressao sobre a aristocracia guerreira que
¢ ilustrada pela sequéncia da histéria do vaso de Soissons: o
ressentido Clévis estd passando em revista suas tropas quando
reconhece o guerreiro que lhe impediu a posse do tal vaso
de Soissons: “pegando seu grande machado, o bom Clévis
racha o cranio do guerreiro, dizendo-lhe: ‘Lembra-te do vaso
de Soissons™ (ibid.). Ou seja, servindo de seu posto militar,
resolve um “problema civil. O monarca absoluto nasce, pois,
no momento em que a forma militar do poder e da disciplina
comeca a organizar o direito civil” (ibid.).

DO BARBARO AO CRUZADO

Essa conjuntura ganha maior contorno ao analisarmos o
papel de outra fracdo social, aqueles que efetivamente sairam
perdendo com a ocupacgao franca: a antiga aristocracia gaulesa.
Com o fim do Estado romano, destituida de suas terras, ela
“tinha um tnico abrigo, que era a Igreja” (ibid., p. 183). Mais
do que se refugiar, ela “desenvolveu o aparelho da Igreja”,
“aprofundou, estendeu sua influéncia sobre o povo”, a0 mesmo
tempo que cultivou “seus conhecimentos de latim” e do “direito
romano, que era um direito de forma absolutista” (ibid.). Por
outro lado, a nobreza franca, que falava linguas germaénicas
e tinha como tunica funcdo a militar, ignorava o latim “no
momento em que todo o novo sistema de direito estava sendo
implantado por ordenacoes em latim” (ibid., p. 184).

Segundo Foucault, “Boulainvilliers faz toda uma
histéria da educacdo da nobreza” (ibid.), mostrando como
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essa se deixou levar pela influéncia da Igreja — ela aos poucos
foi deixando de ser aqueles grandes guerreiros avidos por
conquistar pela forca tudo o que a terra tinha para lhes
oferecer, para se tornar cavaleiros preocupados com o além-
mundo:

As Cruzadas, como grande caminhada para o além, sdo para
Boulainvilliers a expressao, a manifestacdo do que se passava
quando essa nobreza ficou inteiramente voltada para o
mundo do além, enquanto no lado de c4, ou seja, em suas
proprias terras, no momento em que estavam em Jerusalém,
que é que se passava? O rei, a Igreja, a antiga aristocracia
gaulesa manipulavam as leis em latim que deviam espolia-
los de suas terras e de seus direitos. (Ibid., p. 184).

Este, entdo, é o resumo, do resumo de Foucault, da
histdria contada por Boulainvilliers. Vemos nele as sementes
de uma defesa da existéncia de uma aristocracia guerreira,
de uma critica ao absolutismo mondarquico e, por fim, de uma
proposta para a prépria nobreza a respeito de sua educagédo
e de como ela deve se apropriar do proprio passado. No
entanto, ndo é a narrativa de Boulainvilliers sobre os eventos
e suas causas que o permitem constituir “um campo histérico-
politico”, mas suas ferramentas analiticas.

A GUERRA COMO CHAVE DE LEITURA DO SOCIAL

Antes vimos que seu discurso € o primeiro discurso do
sudito sobre o poder, emergindo desse movimento a nog¢ao
de sociedade ou nacéo como sujeito histérico. E preciso, antes
de mudarmos de assunto, descrever a chave interpretativa de
Boulainvilliers.

A chave de inteligibilidade do discurso histdrico-
politico de Boulainvilliers é a guerra. Todo o corpo social ou
estd em uma guerra, ou estruturado segundo o resultado
de uma. Antes de Boulainvilliers, a guerra ndo passava de
um episoédio violento que interrompia o funcionamento do
direito, muitas vezes sendo o caminho pelo qual se vai de
um sistema de direito para outro. Agora, ao invés de uma
ruptura no direito, a guerra o envolve por completo. O corpo
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social € um permanente jogo de forcas interessadas, e s6 pode
ser entendida por meio de elementos que o traduzem em seu
funcionamento, isto é, em termos de guerra. Nao hd espaco
para se falar em individuo ou em direito natural, entidades de
todo tipo ficticias frente ao corpo social: o individuo sé6 é algo
em relacdo a um grupo ou corpo politico; o direito natural
ndo € historicamente localizavel. Assim, também a guerra
generalizada de Boulainvilliers se distingue da hipotética
guerra hobbesiana de todos contra todos, na medida “que vai
percorrer tanto todo o corpo social quanto toda a histéria do
corpo social; mas ndo, é evidente, como guerra dos individuos
contra os individuos, mas como guerra de grupos contra
grupos. E é essa generalizacdo da guerra que €”, segundo
Foucault, “caracteristica do pensamento de Boulainvilliers”
(1999, p. 194). Ainda segundo Foucault, a guerra, ndo como
uma anomalia do social, mas seu principio de inteligibilidade,
estd presente pela primeira vez em Boulainvilliers e, “a partir
dai, em todo o discurso histérico” (ibidem, p. 195), de sorte
que:
[...] se Clausewitz pode um dia dizer, um século depois de
Boulainvilliers e por conseguinte dois séculos depois dos
historiadores ingleses, que a guerra era a politica continuada
por outros meios, é porque houve alguém que, no século
XVII, na virada do século XVII para o XVIII, pode analisar,

expor e mostrar a politica como sendo a guerra continuada
por outros meios. (Ibid., p. 198).

Foucault afirma que tanto o célculo politico quanto a
narrativa histéria, em Boulainvilliers, apesar de nao terem
a mesma finalidade, possuem um mesmo objeto, a saber, as
relacdes de forca constitutivas do jogo do poder: “Logo, temos
em Boulainvilliers, creio eu, pela primeira vez, um continuo
histérico-politico” (ibid., p. 202). Esta continuidade histdrico-
politica “vai fazer com que, dai em diante, falar da histdria e
analisar a gestao do Estado podera se fazer segundo o mesmo
vocabuldrio e segundo o mesmo gabarito de inteligibilidade
ou de calculo” (ibid., p. 204).
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HISTORIA CICLICA: CONTRA O NATURAL ABSTRATO

Foucault, entre as ideias de Boulainvilliers que ele vé
como inéditas até entdo, cita “a ideia de uma histdria ciclica”
(ibid., p. 230). Um exemplo disso sdo as causas da formacado
do Estado francés, causas de decadéncia e de ascensdo, que
sdo apontadas em seu potencial de repeticdo. A ideia de
historia ciclica, contudo, nao seria algo de novo no sentido de
recorrer a historia como fonte de exemplos, isto é, ao passado
para entender o presente e o que pode ser o futuro. Sua
novidade, digamos assim, estd nas implica¢oes de sua visao da
constituicdo do tecido social, suas revolucoes e reconstituicoes,
como ciclica. Mais do que ser uma critica avant la letre de um
positivismo histérico, ou de uma dialética teleoldgica, é uma
critica, em primeiro lugar, é claro, a linearidade da sucessédo
cronolégica teoldgica (criacdo, queda, apocalipse); mas,
muito mais do que isso, é uma base critica as nocoes de estado
natural, do homem natural, as quais serdo fundamentais nas
teorias do direito no século XVIII.

O homem natural é o selvagem pré-social e abstrato
que descobre em si a potencialidade de trocar com outros
selvagens, abrindo assim uma picada para fora de sua
selvageria. “No fundo, esse selvagem, nesse pensamento
juridico do século XVII[, bem como no pensamento
antropolégico dos séculos XIX e XX, é essencialmente o
homem da troca; é o trocador, o trocador dos direitos ou o
trocador dos bens” (ibid., p. 232).

A este “selvagem tedrico-juridico”, Boulainvilliers
contrapdem o barbaro histdrico-politico?®. Ao passo que o
selvagem tem por pano de fundo uma natureza a qual pertence,
natureza esta tdo abstrata quanto ele proprio, o barbaro “sé
surge contra um pano de fundo de civilizacdo, contra o qual
vem se chocar” (FOUCAULT, 1999, p. 233). O selvagem é
vetor de trocas, o barbaro de dominacdo. O selvagem goza
de uma liberdade absoluta, e é cedendo (trocando) ela que

26 Sobre a distin¢do barbaro-selvagem no pensamento francés do século
XVIII, ver FURET, 1986, pp. 201-sqq.
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busca seguranca. Por outro lado, o barbaro nunca cede a sua
liberdade, a qual ele mede por sua propria forca e “quando se
atribui um poder, quando se atribui um rei, quando elege um
chefe, ele o faz ndo, em absoluto, para diminuir sua prépria
parte de direitos, mas, ao contrario, para multiplicar sua
forca” (ibidem, p. 234).

Assim, concluimos nosso resumo da exposicao de Foucault
das ideias de Boulainvilliers. Recomendamos a sequéncia do
curso de Foucault para os interessados nas repercussdes da
obra de Boulainvilliers na historiografia subsequente (ibid., pp.
236-sqq. Ver também: FURET, 1986, pp. 175-sqq).

A FILOSOFIA POLITICA SPINOZANA EM BOULAINVILLIERS

A influéncia de Spinoza sobre as ideias politicas de
Boulainvilliers ainda se apresenta como um campo de estudos
em aberto. Remetemos, a este proposito, o leitor ao texto
seminal, “Boulainvilliers leitor de Spinoza” [Boulainvilliers lector
de Spinoza] (2007), de Laurent Bove. Trata-se, nas palavras
de Bove, “de um rdpido estudo comparativo das abordagens e
textos de Boulainvilliers e Spinoza” (BOVE, 2007, p. 376). Neste
“rapido estudo” hd comparacoes contundentes de algumas
nocoes, bem como de uma série de trechos textuais. A despeito
da brevidade, a conclusao geral é ousada: “O que Spinoza fez
em filosofia politica (a saber, uma leitura ontoldgica e criativa
do pensamento de Maquiavel contra a teoria hobbesiana da
soberania) Boulainvilliers o fez no dominio da historia” (ibidem,
p. 375). A metafisica que Boulainvilliers expde em seu Ensaio
“organiza a reflexdo politica” implicitamente. Por outro lado,
Bove aponta como “o limite do ‘spinozismo’ de Boulainvilliers”
(ibid., pp. 382-3) o seu posicionamento individual no interior
do imagindrio do corpo social que sua obra descreve.

Aos estudos feitos sobre o pensamento politico de
Boulainvilliers, a influéncia de Spinoza passa despercebida,
ignorada, como no caso de Foucault, ou mesmo recusada, no
que nos parece um sinal de incompreensao, desculpavel em todo
caso, do pensamento politico spinozano. Porém, ndo passou
batida pelas andlises de Francois Furet, quando ele comenta

40



G10NATAN CARLOS PACHECO

o surpreendente que € vermos uma concepcao de direito tdo
desencantada como a vemos em Boulainvilliers. Vale cita-lo:

Para atenuar a surpresa que se sente ao encontrar num homem
tdo representativo das ‘primeiras luzes’ uma identificacao
tao tranquila do direito ao fato, é preciso lembrarmo-nos das
leituras assiduas que ele fez de Spinoza. A frequentacao de
um sistema em que o direito de Deus se identifica com o seu
poder e em que cada individuo goza de direitos exactamente
proporcionais a sua forca predispde seguramente para que
néo se coloque o direito no plano dos fins ideais. Tal como a
urbe spinozista, a sociedade de Boulainvilliers € a resultante
de uma pura relacdo de forcas. A descricao historica é para
ele apenas a traducdo de uma situacdo empirica e deixa de
fora qualquer axiologia. (FURET, 1986, pp. 182-3).

A VIDA DE MAOME: UMA OBRA TEOLOGICO-POLITICA

Mathieu Marais (1665-1735), em seus Didrios e Memorias
(1864, 1868), conta que conheceu Boulainvilliers muito bem
e que este lhe emprestou seus cadernos sobre a histéria de
Maomé. Na quarta-feira, dia 21 de janeiro de 1722, o conde
pediu seus manuscritos de volta. Na quinta-feira, ao recebé-los,
Boulainvilliers teria dito “eu mandei chamar meu encadernador
para encaderna-los todos juntos, pois se eu morro, eles serdo
dispersados” (MARAIS, 1864, p. 227). De fato, na sexta-feira,
dia 23, Boulainvilliers morreu, ndo chegando a completar sua A
vida de Maomé [La vie de Mahomed], cujo relato se interrompe
na primeira hégira. Essa obra foi impressa pela primeira vez
em 1730, composta de trés “livros”, sendo os dois primeiros
de Boulainvilliers, correspondentes aos cadernos emprestados
a Marais, e o terceiro, mais breve e de tom completamente
distinto, segundo a edicdo, composto por alguma “pessoa capaz”
ndo nomeada?®.

27 La Vie de Mahomed par M. le comte de Boulainvilliers. Auteur de I'Etat
de la France et des Mémoires historiques qui 'accompagnent, Londres
[Amsterdam]: P Humbert, 1730; (Disponivel em: <https://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/bpt6k108352s>). Aqui citaremos a segunda edicdo, que saiu
jéd em 1731, pelo mesmo Pierre Humbert, que € idéntica & publicada por
Francois Changuion, talvez apenas diferindo na lista de titulos de cada
livreiro adicionada ao final do volume.
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A vida de Maomé é uma obra que ocupa um lugar de
destaque na bibliografia de Boulainvilliers, mas que é ainda
mais notavel em meio a todas as obras sobre o Isla e seu profeta
publicadas na Franca antes dela, e mesmo ao longo do século
XVIII. J4 em 1731 foi traduzida para o inglés e publicada em
Londres, de sorte que, sabemos pelas bibliotecas coloniais,
sua difusao foi mundial (c¢f. KIDD, 2018, pp. 9-10). Trata-se
da primeira obra ocidental na qual se depreende uma imagem
positiva da religido islamica e de seu profeta. Essa simpatia,
expressa na mais tardia das obras de Boulainvilliers, parece
destoar do subsequente pensamento iluminista, cujo carro
chefe era a denuncia de todas as supersticoes.

Os livres pensadores se valeram de Maomé e das
instituicOes islamicas como um alvo, deixando no ar que
essas suas mesmas setas, velada ou indiretamente, perfuram
perfeitamente o corpo da Igreja e de suas instituicoes.
Tratava-se dum caso extremo das iniquidades produzidas pela
supersticdo, da forma mais vil de se sustentar no “asilo da
ignorancia”, celebremente descrito no Apéndice da Primeira
Parte da Etica como a “vontade de Deus”. Encontramos esse
movimento elusivo mesmo no Tratado Teoldgico-Politico de
Spinoza*®. De todo modo, o interessante é notar que em
ambos ndo se trata nunca de simplesmente negar ou atacar a
religido, mas de entender a articulacdo entre ela e a politica.
Assim, podemos dizer, com Yves Citton (2007), que o que

28 Ja no Prefdcio do TTP encontramos um movimento nesse sentido, justamente
em uma argumentacio sobre a finalidade do Tratado, isto é, uma defesa da
liberdade de filosofar: “Na verdade (como se prova pelo que ja dissemos e como
Ctrcio muito bem observou, no Livro 1V, cap. X), ndo hd nada mais eficaz do
que a superstigdo para governar as multidées. Por isso € que estas sdo facilmente
levadas, sob a capa da religido, ora a adorar os reis como se fossem deuses,
ora a execra-los e a detesta-los como se fossem uma peste para todo o género
humano. Foi, de resto, para prevenir esse perigo que houve sempre o cuidado
de rodear a religido, fosse ela verdadeira ou falsa, de culto e aparato, de modo
que se revestisse da maior gravidade e fosse escrupulosamente observada por
todos. Entre os turcos, isso foi tdo bem sucedido que até o simples discutir eles
consideram crime, deixando a inteligéncia de cada um ocupada com tantos
preconceitos que ndo ha mais lugar na mente para a reta razdo, nem sequer
para duvidar” (ESPINOSA, 2003, pp. 7-8, grifos nossos).

42



G10NATAN CARLOS PACHECO

escandalizou a critica nas respostas que obra de Boulainvilliers
recebeu em seguida de sua publicagdo, néo foi tanto a imagem
positiva de Maomé, mas a filosofia politica ali expressa, que
tem como pano de fundo o pensamento de Spinoza.

Boulainvilliersreage aodiscurso ordindrio que basicamente
era um ataque aos muculmanos. Se opde diretamente ao que
ele identifica como os dois principios sobre os quais a discussao
sobre o islamismo se desenrola até entéo. “O primeiro é que nao
se acha nenhum motivo razodvel em tudo o que eles acreditam
ou praticam, de sorte que precisaram renunciar ao bom senso
[sen commun] para se submeter a ele” (1731, p. 267-8). Ou
seja, era de praxe negar ao muculmano qualquer racionalidade,
empurra-lo para fora da esfera do que é propriamente humano
— tatica que ainda repercute no ocidente e em sua periferia sobre
este e outros “outros”. Boulainvilliers ataca, enquanto segundo
principio da leitura do senso comum ocidental, a imagem de
Maomé como “um impostor tdo grosseiro e tdo barbaro que
qualquer ser humano teria o dever e a capacidade de aperceber-
se de sua fraude e de sua seducao” (ibidem, p. 268). De fato,
o tema dos profetas e sua caracterizacdo como impostores, que
remete a Idade Média, € muito presente no final do século XVII
e durante o século XVIII, cujo simbolo maximo é o mais famoso
dos manuscritos clandestinos, o Tratado dos trés impostores
[Traité des trois imposteurs]?.

Os principios politicos spinozanos, extensiveis aos
filésofos do Iluminismo Radical, sdo o de que todo poder
de um governo repousa sobre o poder da propria multidao,
e de que nenhum ser humano cede seu direito natural,
dissipando-o no interior do corpo politico. E através de tais
principios que Boulainvilliers operara inversdes sutis, mas
potencialmente escandalosas, como o enxerto de democracia
radical na tradicional imagem do despotismo oriental.

29 Por vezes esse manuscrito levava o titulo de Lesprit de M. Benoit Spinoza,
e chegou a ser atribuido a Boulainvilliers (WADE, 1967), pois efetivamente
circulava agregado a textos de Boulainvilliers, marcadamente, o préprio
Ensaio. Com efeito, o contetdo de A vida de Maomé vai na contraméo desta
atribui¢do, bem como outras razoes (ver BERTI, 1996, pp. 21-22).
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[...] se os principes tém a vantagem de se fazerem
obedecidos em toda a extensao de seus comandos, sem glosa,
interpretacdo ou demora, o povo tem, em compensacao,
a liberdade de odiad-los e fazer-lhes justica quando sua
paciéncia for forcada. Isso lanca os primeiros na necessidade
de exercer uma dominacdo muito exata e muito severa, e
os outros em uma disposi¢cdo muito iminente de mudar ao
acaso a forma de sua escraviddo. E assim que suas maximas
mais ultrajantes de obediéncia passiva lutam e se destroem,
porque € impossivel forcar a natureza. (1731, p. 49).

Enfim, devemos notar que ao invés de defender ou
atacar a religido, o que interessa a Spinoza e a Boulainvilliers
¢ esclarecer o mecanismo teoldgico-politico em sua funcédo
de constituir o social, e em seu fundamento na constituicdo
afetiva da natureza humana®. Se os sentimentos religiosos nos
sdo de certo modo inerentes e respondem a uma necessidade,
como a prépria sociabilidade o é e faz, ndo devemos censurar
ou rir, devemos entender — parafraseando o 4§ do primeiro
capitulo do Tratado Politico de Spinoza. Ao mesmo tempo, 0s
abusos dos sacerdotes, suas ambicOes de se elevar em suas
proprias hierarquias, bem como sobre o povo em geral, néo se
fundamenta em nenhum afeto teoldgico, mas em paixdes bem
mundanas. E € isso que nossos filésofos atacam: eles ndo sdo
estritamente antirreligiosos, tal posicdo € uma ingenuidade;
ndo obstante, sdo claramente anticlericais. Tal distincdo nos
parece importante, pois o sentimento irreligioso por vezes é
tomado como chave de leitura das obras de Boulainvilliers, mas
que, tomada em sentido estrito, ndo nos explica seu propdsito
em A vida de Maomé. Assim, quando Colonna D’Istria (1907),
por exemplo, usa exatamente a irrreligido como chave de
leitura, ou melhor, fio condutor da obra de Boulainvilliers,
se temos em mente a distincdo entre a instituicdo e o campo
afetivo da religido, podemos nos valer de sua andlise sem
grandes desacertos.

30 A este respeito Clare Carlisle nos diz que “Spinoza estd revisando
radicalmente ideias religiosas, mas ndo rejeitando elas” (2005, p. 70).
Sobre esta e outras questdes teoldgico-religiosas da filosofia spinozana, ver
CARLISLE, 2021.
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ASTROLOGIA: ENCANTO E DESENCANTO

Boulainvilliers foi astrélogo. Este aspecto curioso de sua
atividade intelectual parece confrontar sua imagem de spinozano,
e mesmo desacredita-lo como precursor das luzes radicais no século
XVIIL. Porém, é um fato. Era conhecido na corte por essa atividade,
o duque de Noailles sendo um dos mais entusiasmados com ela,
segundo Saint-Simon que, por sua vez, lamentava que “um homem
tao culto tivesse se apaixonado por essas curiosidades proibidas”
(1928, p. 239). Moreri atribui esse engajamento de Boulainvilliers,
tanto ao seu gosto pessoal, quanto a complacéncia dele “para com
diversos amigos de grande distin¢do” (1995, p. 133). A descricao
de Boulainvilliers dada por Saint-Simon € generosa —nada comum
em suas Mémoires, onde a regra € o caustico. Ele lamenta nao o
ter procurado mais seguidamente para instruir-se, e explica que
“o medo de dar a impressdo de que o procurava para conhecer o
futuro me deteve, e tantos outros, de frequentd-lo como gostaria”
(1928, p. 240). De fato, em sua biblioteca, Boulainvilliers “teria
reunido mais de 200 volumes sobre a filosofia hermética e sobre
as ciéncias ditas ocultas™!. Além disso, ele ndo s6 lia e praticava,
como também elaborou com certa desenvoltura novos métodos de
calculos para esta “ciéncia”. De fato, a astrologia foi uma paixao de
Boulainvilliers, mas, Saint-Simon nos diz, “por mais apaixonado
que estivesse, teve a boa-fé de confessar que nao se baseava em
qualquer principio” (1914, p. 249).

Colonna D’Istria toma o ataque a religido por fio condutor
para o entendimento da obra de Boulainvilliers — dissemos isso
a pouco. Assim, D’Istria demarca a irreligiosidade mesmo nos
textos astrologicos de Boulainvilliers. Talvez, ele conjectura,
tais atividades “fossem simplesmente um véu conveniente
para as ideias que, apresentadas sob a forma de devaneios
bizarros, escapavam mais facilmente a perseguicdo” (1907,

31 FRANCK, 1875, p. 203. Esse informacdo parece provir da mesma fonte e
corrigir em um decimal uma nota de rodapé (de M. de Lescure) em Marais,
onde lemos: “Ao més de outubro de 1811, fez-se a venda da biblioteca do
Sr. Javiel de Forges, cuja base provinha daquela do conde de Boulainvilliers.
Encontrou-se 14 mais de 2,000 vol. sobre a filosofia hermética e sobre as
ciéncias ditas ocultas” (MARAIS, 1864, t. 2, p. 227, n. 1).

45



Boulainvilliers e seu Ensaio

p. xiii). As propriedades de ser historiador e ser astrélogo se
compatibilizariam frente a um inimigo comum: “a intervencao
divina que péem o milagre no lugar da lei” (ibidem, p. xviii).

O argumento de D’Istria tem 14 seu peso. Ele nos diz
que basta analisarmos o “método novo que Boulainvilliers quer
introduzir no cdlculo astrolégico” para entendermos que a “ideia
de lei histérica se oculta sob a forma de ilusdo astroldgica”
(ibid., p. xx). Assim, essa disciplina nao teria tanto a fungao de
fazer previsdes misticas, mas de um instrumento para apontar a
necessaria ciéncia do passado. Sem duvida, uma ideia ortodoxa
que é uma pedra no sapato de um historiador que se quer
independente, é aideia da criacdo do mundo e de sua datagao por
meio das Escrituras. Em sua Histdria do apogeu do Sol [Histoire
de Uapogée du Soleil], através de uma

[...] interpretacdo ousada da ideia de periodo, ele se aproxima
imperceptivelmente da ideia de eternidade do mundo, que
ele pode negar de passagem e como que para descargo de
consciéncia. Mas o resultado é alcancado: a ideia de criacao
desaparece e a eternidade do mundo junta-se a eternidade
divina. A importancia desta passagem é capital. Nao é somente
a Criacdo, mas a Providéncia que é excluida do universo. Sob
o pretexto de justificar o cdlculo astrolégico, Boulainvilliers
proclama a necessidade das leis da histdria; gracas a habil
distincdo entre causas primdrias e causas secunddrias, as
Unicas ativas, as Unicas eficientes, ndo hd mais lugar para a
vontade divina no universo. (D’ISTRIA, 1907, p. Xx).

Eis que nos deparamos com um inusitado uso
spinozista da astrologia®’. Resumidamente, a argumentacdo

32 Segue a traducdo de algumas passagens de Boulainvilliers utilizadas por
D’Istria, nas quais afinadamente escutamos seu timbre spinozano: “Porque
embora Deus tenha feito tudo quando e da maneira que lhe aprouve, ignoramos
e sempre ignoraremos se o que Moisés disse tem outra relagio além da terra
em que habitamos; no entanto, é muito pouco para dizer; pois esta provado
que ele ndo conhecia a verdadeira disposi¢do dos corpos celestes nem mesmo
a ordem [économie] comum da Natureza, do que € preciso necessariamente
concluir que ao escrever ele ndo pretendia ensinar sendo o que sabia, embora
sua fala nos apresente um significado suficientemente indeterminado para que
varios dos seguintes filésofos tenham se gabado de que estarem se servindo
instrumentalmente de sua narracdo para autorizar sua opinido particular,
razdo que levou escritores ilustres e eruditos a admirar e depois nos propor
essa fecundidade de significado nas Escrituras como uma das caracteristicas
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que Boulainvilliers sustenta é similar a que encontramos no
Tratado Teoldgico-Politico, sobre os milagres perturbarem
a ordem da natureza, e a identificacdo que implica entre a
eternidade do mundo e a eternidade de Deus nos remete a
tese spinozana segundo a qual Deus é causa de si no mesmo
sentido que é causa de todas as coisas.

Os EXTRATOS DE LEITURA

Spinoza marca forte presenca nos Extratos de leitura
do sr. conde de Boulainvilliers com reflexoes [Extraits des
lectures de M. le comte de Boulainviller, avec des réflexions].
Visto que também se trata de uma parte considerdvel da
obra de Boulainvilliers, somando cerca de 32 titulos, convém
sabermos o que sdo estes escritos.

E complexo determinar a natureza destes textos.
Podemos dizer que ndo sdo tratados autorais. Sdo anotagdes de
Boulainvilliers de suas leituras e comentdrios seus sobre elas.
As anotacdes por vezes sdo indistinguiveis dos comentdrios,
e carecemos de estudos especificos sobre isso (¢f. SEGUIN,
2003, p. 22). Tais textos, informativos sobre as fontes das
quais bebia Boulainvilliers, certamente serviam para o uso
privado do autor, mas também podemos assegurar que

de sua divindade” (BOULAINVILLIERS, H. Histoire de l'apogée du Soleil ou
Pratique des régles de UAstrologie pour juger des événements généraux, fol. 79-
80. Ms. de la Bibl. Nation., Fonds francais, 9126, apud D’ISTRIA, 1907, p.
xviii); “Por que eu faria isso contra minha persuasdo? Visto que da maneira
como concebo o edificio da nossa terra, e se € preciso dizer do mundo inteiro,
acredito que agradou a Deus deixar a direcao dele as causas secundadrias,
ao invés de agir imediatamente por sua vontade absoluta, ndo que ele néo
tivesse a liberdade ou o poder de fazé-lo, mas porque sua conduta presente
seria um argumento invencivel para o passado. Ora, essas causas secunddrias
agem lentamente e por um progresso tdo imperceptivel que, para produzir
0 que se passa aos nossos olhos, talvez tenham sido necessarios ndo menos
do que uma infinidade de séculos durante os quais se formou essa cadeia
inconcebivel de causas e efeitos ligados necessariamente uns aos outros. Eu
teria, entdo, insultado meus principios e minha razéo se tivesse atribuido a
este momento que chamo o primeiro meio-dia a data da criacdo; mas, de
fato, dei-lhe o nome de periodo porque ndo concebo nenhuma duracéo além
da qual néo se relacione com outro principio oculto na eternidade de Deus e
que nao busco desembaracar porque o instante em que eu escolhi basta para
tudo e por tudo o que aconteceu desde entdo”. (Ibidem, f. 80, apud D’ISTRIA,
1907, pp. Xix-xx).
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nao se limitavam a isto. Além disso, tal formato de escrita,
aparentemente ingénuo e sem maiores consequéncias, abre
uma margem de manobra inesperada para Boulainvilliers
tocar em questdes tabu sem se comprometer diretamente
com o texto. Isso pode caracterizar o feitio desses extratos
como uma estratégia de divulgacdo clandestina, como
veremos a seguir.

Maria Susana Seguin (2003) faz uma andlise desses
Extratos, caracterizando-os, para além do inédito, como escritos
clandestinos: “a circulacdo desses textos é comprovada tanto na
forma de colecdo como, em alguns casos, em copias separadas, e
todos os manuscritos foram copiados por copistas profissionais”
(ibidem, p. 23). Hoje contamos com o acesso a seis tomos
(colecoes) desses Extratos, no site da Biblioteca Nacional da
Franca [Bibliothéque nationale de France] (BnF). L& podemos
ver que os volumes, cada um com cerca de 250 pdaginas em
média, sdo padronizados entre si e numerados sequencialmente:
“situam-se, de fato, na fronteira entre o inédito e a edicdo, entre
o manuscrito e o livro do qual se fazem o eco” (ibid.). As diversas
querelas em torno do dogma religioso sdo um tema recorrente,
e os extratos intercalam posicoes distintas, de modo que
“considerados em seu conjunto, os extratos de leitura parecem
fornecer ao leitor clandestino do século XVIII verdadeiros dossiés
tematicos organizados em torno das grandes questoes que
interessam o pensamento heterodoxo do qual Boulainvilliers se
torna entdo o simbolo” (ibid., p. 24). A conclusdo de Seguin é
que esses textos foram importantes “na formacao de um espirito
clandestino” (ibid., p. 31), visto que “oferecem um base de dados
de argumentagbes académicas que se tornardo verdadeiros
lugares-comuns no combate filoséfico do século XVIII, como, por
exemplo, as teorias cosmoldgicas de Burnet e a critica filolégica
de Spinoza ou de Jean Le Clerc” (ibid.)*>.

33 Seguin também dedicou um artigo a andlises dos Extratos de leitura que se
concentram nas observacoes de Boulainvilliers feitas a obra de Thomas Burnet,
percebendo um “parentesco metodoldgico entre os extratos de Boulainvilliers
e os principios de interpretacdo da Escritura que Spinoza enuncia no Tratado
Teolégico-Politico, no capitulo VII, ‘Da interpretagio da Escritura™ (2001, p. 125).
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Tais textos sdo dificeis de datar. Estima-se que tenham
sido produzidos de 1695 ao inicio do século XVIII. Nos
manuscritos copiados, “quase-editados”, da BnF o tnico que
tem alguma indicacdo de data, até onde conseguimos ver,
¢ o primeiro tomo (NAF 11071) que, depois do primeiro
titulo, e acima do texto estd indicado ‘Janeiro [16]97”, que
provavelmente nem se refira a data de composicdo dos
escritos. O Ensaio, por sua vez, autodeclara-se escrito em
1704 ou depois [1712? (BERTI, 1996, p. 33)], confinando
a traduciio da Etica também a este periodo, que se supde ter
sido feita antes do Ensaio, na qualidade de material de apoio.

Os textos sobre Spinoza nestes Extratos de leitura, que
encontramos no segundo tomo de manuscritos da BnF (NAF
11072), sdo: um extrato de leitura em latim dos Principios
da Filosofia Cartesiana de Spinoza [Principia Cartesiana more
geometrico demonstrata per B. SP.]; o Sumdrio ou breve exposi¢do
da opinido de Spinoza sobre a divindade, a mente humana
e os fundamentos da moral** [Abrégé ou Courte expression de
lopinion de Spinoza touchant la Divinité, Uesprit humain et les
fondements de la morale]; um (em francés) Extrato do Tratado
teologico-politico com a refutacdo [Extrait du Traité théologo-
politique de Spinoza avec la Refutation]®®. Para além deste
tomo de manuscritos, hd também uma Exposi¢cdo do sistema
de Benoit Spinoza [Exposition du systéme de Benoit de Spinoza]
(BOULAINVILLIERS, 1973, pp. 213-230), seguido de uma
Defesa contra as objegbes de Regis [Défense contre les objections
de M. Regis] (ibidem, p. 231-252).

SOBRE 0 ENSAIO DE METAFISICA NOS PRINCIPIOS DE SPINOZA

O Ensaio se pretende, e ¢é efetivamente, uma
apresentacdo da metafisica de Spinoza despojada da aridez

34 Traducao publicada na Revista Conatus- Filosofia de Spinoza, v. 12, n.
22, ano de 2020. Disponivel em:<https://revistas.uece.br/index.php/
conatus/article/view/10720>.

35 Em outros manuscritos o extrato é separado da refutacdo, esta
recebendo o titulo de Refutacdo de alguns de seus sentimentos [Réfutation
de quelques-uns de ses sentiments] (cf. BOULAINVILLIERS, 1973).
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matemdtica da Etica. Seu objetivo é tornd-la acessivel aos
estudiosos. Boulainvilliers afirma que metade desses savants
eram incapazes de compreender a Etica na estrutura em
que ela se apresenta. Neste grupo, ele ndo hesita em incluir
Bayle, e o faz categoricamente: “eu nao tive duvidas”. Isso
nao é nada banal, pois Bayle “foi o mestre mais escutado dos
filésofos do século XVIII” (D’ISTRIA, 1907, pp. xli-xlii). O que
o fez levar este empreendimento a sério, ou a gota d’agua,
foi a distorcdo da metafisica de Spinoza por missionarios
que, da China, assimilaram-na as opinides de Conflicio. Nao
precisamos ter duvida de que tais missiondrios nao tiraram
tal comparacdo de um cotejo da letra spinozana com a de
Conflcio, e pode ser muito bem o caso de que, assim como
grande parte da Republica das letras, o tinico acesso deles a
Spinoza tenha sido o Diciondrio histdrico e critico de Bayle
(cf. MOREAU, 1995, p. 410). E no verbete “Spinoza”, deste
que foi conhecido como “Diciondrio Incomparavel” de
Bayle, que encontramos a origem dessa interpretacdo que,
desde sua publicagdo em 1697, tornou-se hegemoénica. Em
suma, acreditamos que o Ensaio é uma reacao a leitura de
Bayle, intelectualmente engajada com o spinozismo, muito
longe de ser um exercicio diletante destinado apenas ao
uso privado.

O ENSAIO MANUSCRITO

Sabemos que cdpias manuscritas do Ensaio circulavam
clandestinamente enquanto Boulainvilliers ainda era vivo, do
mesmo modo que seus Extratos de leitura e outros textos. A
circulagdo de obras clandestinas é naturalmente envolta por
mistérios. Um ponto que ndo podemos explicar completamente,
mas para o qual temos evidéncias, € o fato de ja por volta 1712-
1714 o Ensaio circulava integrando um curioso compilado de
manuscritos junto com a Vida de Spinoza atribuida a Lucas, e
com o Tratado dos trés impostores, 0 mais famoso dos manuscritos
clandestinos (¢f. SCHWARZBACH & FAIRBAIRN, 1996, p. 108).

Nao fosse esse volume, diriamos que a circulacdo do
Ensaio foi bem restrita, provavelmente correspondendo aquele
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“grande prelado” do qual nos fala a Adverténcia. Esta audiéncia
provavelmente era a ja mencionada sociedade de estudiosos
em torno do duque de Noailles, a qual pertencia Freret. Nao
obstante, é curioso que o conteudo elusivo da Adverténcia, por
seu lado, nao parece se direcionar a essa audiéncia “cativa”,
por assim dizer. Por isso, Sheridan (1996) levanta a questao de
se “Boulainvilliers sabia de antem&o que sua obra alcancaria
um publico relativamente amplo e preparou para si uma defesa
no caso de uma intervencdo da policia” (ibidem, p. 324). Com
efeito, ha evidéncias de que cépias do Ensaio tenham chegado
até a Holanda neste periodo®. Vejamos o Ensaio mais de perto.

A ADVERTENCIA DO ENSAIO

A Adverténcia que abre o Ensaio parece um texto
cuidadosamente elaborado. O primeiro pardgrafo ja vem
carregado de nocOes como suspeita, obrigacdo, medo. Todo
esse preambulo é caracteristicamente clandestino, carregado
de sentidos e da antecipada “hipocrisia voltairiana”. Por
outro lado, é um prefacio que retira qualquer margem para
o anonimato e até fornece informacoes bibliogréficas e
cronolégicas do autor.

Antes de falar da Opera Phostuma, Boulainvilliers
lembra que, muito tempo antes, empreendeu uma Refutacdo
do Tratado Teoldgico-Politico, que foi comunicada ao tal
“grande prelado”. Esta comunicacdo, entao, parece ter se dado
antes da morte de sua primeira esposa (1696) e da de seu pai
(1697). Segundo Simon, essa Refutagdo € o primeiro texto de
Boulainvilliers sobre Spinoza e teria comecado a ser escrito por
volta de 1695 (SIMON, 1973, p. 10). Ela se encontra num dos
volumes dos Extratos de leitura (NAF 11072), como Extrato
do Tratado teoldgico-politico com a refuta¢do. Nesse escrito
ha resumos de cada um dos seis primeiros capitulos do TTP,

36 “De fato, ha razdes para acreditar — uma anotac¢io na copia de Reimmann
do Essai de métaphysique — que, apesar das guerras, Boulainvilliers enviou,
ou intermedidrios obtiveram, para o Bardo Hohendorff uma cépia do
Essai de métaphysique e outros materiais da Franca” (SCHWARZBACH &
FAIRBAIRN, 1996, p. 108).
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seguidos de breves refutacées. A primeira vista, na Adverténcia
essa refutacdo é tratada como uma obra interrompida, tendo
saido de suas preocupacoes essa “ideia”, até lhe chegarem
duas refutacoes e o artigo de Bayle sobre Spinoza. Porém, nao
faz muito sentido que a referéncia seja a Refutacdo, ja que o
Ensaio nao trata de completa-la.

O curioso é que nos parece que Boulainvilliers esta
se referindo, por esta “ideia”, ao “ardor que deve animar
todo homem capaz de conhecer e de defender a verdade”.
Levemos, pois, adiante essa hipdtese. Esse ardor teria sido
despertado pelas refutacdes e pelo artigo de Bayle. Porém,
ele nos diz que o que o fez tomar a sério a empreitada
do Ensaio foram os escritos, inspirados em Bayle, que
comparavam Confiicio com Spinoza. Acreditamos que colocar
o sistema de Spinoza em evidéncia pareceu algo sério para
Boulainvilliers, pois, mais do que interpretar erroneamente e
fazer dele um espantalho para ser refutado (algo demasiado
comum), 0 que estava em curso era a desocidentalizacdo do
pensamento de Spinoza. Spinoza quis desvincular a filosofia
da teologia, agora a sua filosofia estava sendo desligada do
pensamento ocidental como um todo. A seriedade do esforco
de Boulainvilliers foi no sentido de fechar a vereda pela
qual Bayle estava metendo a filosofia spinozana, e a qual,
muito mais tarde, a leitura hegeliana lhe arrastou com vigor
renovado. Nao por acaso o tom cartesiano do inicio do Ensaio:
ele mostra o pertencimento a uma tradicdo, a continuidade
e o aprofundamento do pensar saido do Renascimento, que
passou por Maquiavel, Hobbes e pretendeu levar a Nova
Filosofia as suas ultimas consequéncias.

A hipdtese levantada acima nos pareceu tentadora
demais para ndo ser trazida aqui. Porém, carece de
aprofundamento. Na verdade, Boulainvilliers parece ter o
sistema de Conflcio na mais alta conta, ainda que mais em
termos de sabedoria do que de filosofia. Assim, pode ser
que os escritos dos missiondrios, ao fazerem a comparacao,
impulsionaram Boulainvilliers em direcdo a Spinoza, ao passo
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que textualmente ele estaria é defendendo Confucio — o qual
retorna quase ao fim do Ensaio em harmonia com Spinoza®’.

No terceiro paradgrafo, é de se notar, Boulainvilliers
nomeia apenas Bayle — um desterrado e nédo-eclesidstico, mas
também o mais célebre — para exemplo de quem compreendeu
mal Spinoza. A seguir, ele distingue duas caracterizacoes das
recepcoes da obra de Spinoza, a saber, horror e/ou obscuridade:
“ele nada havia escrito de inteligivel ou que ndo merecesse
um completo desprezo”.

E interessante perceber como ele rejeita ambas
caracterizacoes, ininteligivel e desprezivel, no paragrafo seguinte.
E comum notar o irdnico da desculpa dada por Boulainvilliers
para ter adquirido as obras poéstumas de Spinoza, a saber,
seu interesse pela Gramdtica Hebraica ali contida — como
a desculpa de alguém que, surpreendido ao comprar uma
revista adulta, alega o interesse pelas entrevistas. Porém, essa
dissimulacdo superficial, por sua vez, parece dissimular uma
mais profunda. Ao falar deste apéndice raramente lembrado da
obra spinozana, tido como de menor importancia em relacdo
aos demais escritos, longe de caracterizd-lo como ininteligivel,
ele nos diz que “ela me parecia mais facil” e, ainda, longe de ser
desprezivel, também lhe parecia “mais sensata do que aquelas
que eu tinha visto até entao”.

Nesse mesmo paragrafo, Boulainvilliers cita sua
indiferenca até o ano de 1704, no qual leu Opera Posthuma,
em seguida transformada em indignacdo. Apresenta o Ensaio,

37 Ao falar da sabedoria no Prefdcio, provavelmente escrito em 1700, de
seu Ideia de um sistema da natureza [1683?], Boulainvilliers afirma “eu até
nao sei se ndo é preciso concedé-la aos barbaros, visto que, religido a parte,
jamais apareceu um sistema como o de Confticio” (1975, p. 151). Quase no
encerramento do Ensaio, na altura de sua exposicdo da mecanica spinozana
das paixbes, em meio a qual Boulainvilliers se concentra na génese do
sentimento religioso, Conficio retorna: “Tudo isso é puramente mecanico
e tdo consequente de nossa constituicdo que € possivel se surpreender que,
entre as varias religides do mundo, sé pudesse ser encontrada uma (Confticio)
que, sem ajuda da revelacdo, ao rejeitar igualmente os maravilhosos sistemas
e fantasmas da supersticéo e do terror, pretende ser de tdo grande utilidade
para a conduta dos homens, sem ter sido estabelecida sendo sobre o dever
natural” (1731, pp. 303-4; 1973, p. 206).
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entdo, como obra fruto da indignacdo e feita para provocar
indignacdo. A principio, parece indignar-se com “o livro
mais perigoso que ja foi escrito contra a Religido”. Porém,
o curioso é que se levarmos em conta o que o fez retornar
ao tema e leva-lo a sério, podemos ler essa indignacdo como
direcionada a “metade dos savants” que nao compreendem
a Etica, também mencionados nesse pardgrafo. Também vale
notar que na sequéncia da Adverténcia, Boulainvilliers se vale
do mote spinozano de comparar a verdade com a luz, uma
sendo o indice de si mesma e do falso, outra de si e das trevas.
Enfim, parece que essa Adverténcia, presente nos manuscritos
que circulavam clandestinamente, ao passo que serviria para
escusa-lo perante a censura, também funcionaria como uma
espécie de “apito de cachorro” para os livre-pensadores.

O ENSAIO E UMA OBRA ACABADA?

O Ensaio tem sido caracterizado como uma obra
incompleta. O seu verbete na Wikipédia possui até um subtitulo
no qual se refere a uma terceira parte que Boulainvilliers
teria anunciado, mas nao escrito®®. Nao obstante, a propria
circulacdo do manuscrito, em alguma medida, parece indicar
a completude, ou ao menos que seu autor estava satisfeito
com sua incompletude.

De nossa parte, até o presente, acreditamos que o Ensaio €
uma obra finalizada. Acreditamos que os trés tratados anunciados
na Adverténcia ja se encontram no Ensaio assim como ele estd.
Nossa hipétese é de que a Primeira parte contém dois deles, ao
passo que a Segunda parte seria o terceiro. Na Primeira parte, cujo
titulo é Do Ser em geral e em particular, hd um tratado sobre o Ser
em geral e outro sobre o Ser em particular, divididos explicitamente
no texto estabelecido por Renée Simon (BOULAINVILLIERS, 1973,
p. 119), que comparou os diversos manuscritos existentes®. De

38 Ver: <https://fr.wikipedia.org/wiki/Essai_de m%C3%A9taphysique >,
acesso 5/2/2023.

39 Cf. BOULAINVILLIERS, 1973, p. xvii. N6s, porém, ndo encontramos essa
divisdo nos manuscritos a que tivemos acesso, nem na versao impressa em
1731, a qual até omite a mencgao aos trés tratados da Adverténcia.
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fato, no tultimo paragrafo do que, entdo, poderiamos chamar
de primeiro tratado, Boulainvilliers conclui o que intencionava
explicar sobre o “sistema da Divindade” e anuncia o préximo
tratado, que se propora a “aprender o que somos, assim como
o resto do universo, buscaremos doravante, na mesma ordem e
com as mesmas precaugoes, de que forma os seres particulares
puderam ser produzidos e o que eles sdo precisamente”.
Consequentemente, o que identificamos como segundo tratado
comeca remetendo o leitor as primeiras definicoes e sobretudo
ao primeiro axioma da Etica.

No que chamamos de segundo tratado da Primeira
Parte, que trata do sobre o ser em particular ou modal, logo no
inicio, apds definir mente, pensamento e ideia, Boulainvilliers
precisa que ndo estd distinguindo a ideia da sensibilidade,
depois do que afirma: “Isso serd o objeto da segunda parte
deste tratado, nem em relacdo aos julgamentos que elas
contém, que serdo o assunto da terceira”. Sheridan toma esta
frase como evidéncia de que haveria um projeto para uma
terceira parte do Ensaio que trataria dos julgamentos contidos
nas ideias. Consequentemente, assume ao mesmo tempo que
a Segundo Parte do Ensaio é sobre as ideias enquanto sdo
distintas dos afetos, o que nao é o caso: pois esta parte da
obra tem por tema as paixodes, as quais lhe dao o titulo.

Uma leitura mais atenta revela que Boulainvilliers, neste
inicio do segundo tratado, estd dividindo este mesmo em trés
partes em relacdo ao conceito de ideia. A indagacao inicial é
sobre o estatuto ontoldgico das mentes e de sua participacdo
na ideia de Deus, o que se conecta a unidade mente-corpo, isto
¢, a composicao do humano. Isso tudo corresponde bem a Parte
2 da Etica, até a chamada pequena fisica entre as proposicoes
13 e 14. Depois disso vem a tematizacdo da distincdo da
ideia em relacdo a sensibilidade: “porque essa percepcdo dos
objetos externos ¢ muito diferente daquela que se tem do que
se passa em si mesmo, chamo de imagem a ideia de objetos
que permanece apos a impressao”. Segue-se disso a descricdo
das limitagdes imposta pela prépria natureza de nossas ideias,
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inelutavelmente unida as afeccdes do corpo: “E evidente que
as afec¢oes do corpo sdo de tal maneira o objeto da mente que
nao se tem percepg¢do alguma que ndo seja pensamento, nem
reciprocamente algum pensamento que nao seja percep¢ao”.
Dessa conclusdo spinozista, que parece antecipar o famoso
addgio kantiano, segue a critica as nocoes abstratas de faculdades
e a terceira parte deste tratado, isto é, a abordagem da ideia em
relacdo ao julgamento: “a sensacdo e a ideia resultante sao os
principios necessarios de nossos julgamentos”.

Quase no final da Primeira Parte do Ensaio, lemos:
“Quase nada resta a dizer para completar a anatomia da
mente humana, sendo que, resumindo as vdrias proposicoes
deste tratado, [...]”. Dai até o final desta parte completa
sua caracterizacdo da mente humana, sua unidade com
corpo, dando conta até da eternidade dos seres particulares,
desenvolvida por Spinoza no final da quinta parte da Etica.
As “proposicoes deste tratado” que ele resume sdo restritas
as proposicoes do segundo tratado incluido na Primeira parte
do Ensaio, o que da razdo adicional a nossa interpretacdo da
estrutura e completude desse escrito.

A hipdtese da incompletude pode ser descartada com
base no que ja afirmamos. Ndo obstante, podemos ainda
fundamentar a nossa leitura por dois aspectos desta obra.

Em primeiro lugar, lembremos que o Ensaio de Metafisica
nos principios de Spinoza € um ensaio. O cardter ensaistico do
texto ndo parece pretender dar conta definitiva dos pontos
que toca, mesmo naqueles em que se demora e especula para
além do que o préprio Spinoza fez. Apesar disso, todos os
trés tratados sdo suficientemente estruturados e seus ultimos
paragrafos dao ideia de encerramento, inclusive o final: “o
que eu disse até agora € suficiente para ter uma certa nogao
da mecanica de nossas paixOes”. Registramos, porém, que
Sheridan discorda dessa leitura, vendo nesse paragrafo um
final abrupto que “pede uma sequéncia” (1996, p. 327).

Em segundo lugar, lembremos que é um ensaio de
metafisica. Esse é o ponto mais importante, pois, basicamente,

56



G10NATAN CARLOS PACHECO

Boulainvilliers é acusado de ter desprezado as partes edificantes
da Etica e ter substituido a teoria do conhecimento de Spinoza
por um empirismo pessimista (ou cético). Tais leituras nos
parecem superficiais, ainda que, de fato, a epistemologia e
a moral ndo sejam o foco do Ensaio, porém estdo ali, tanto o
conhecimento intuitivo quanto o amor a Deus, e de maneira
muito préxima a como Spinoza as coloca.

No final da Primeira parte, hd uma abordagem em
termos puramente metafisicos da doutrina spinozana da
eternidade dos modos finitos, a qual demonstra que percorreu
o caminho completo da Etica acerca do ser em particular, que é
como Boulainvilliers por vezes se refere aos modos. Em suma,
o Ensaio é composto de trés passos: do ser geral: a definicdo
da substédncia e seus efeitos necessarios; da producdo dos
seres em particular e sua relacdo com o ser geral; e, por fim,
do interior dos seres particulares: da mecanica das paixdes
como consequéncia da natureza imanente.

A possibilidade de se tratar de uma obra incompleta,
confessamos, ndo nos veio a mente antes de vermos mencionada
por Wade (1967) e, mais tarde, por Sheridan (1996). Sobre esta
incompletude, Wade baseia em parte sua atribuicao do Tratado
dos trés impostores [Traité des trois imposteurs], ou O Espirito
de Spinoza [Lesprit de Spinoza], a Boulainvilliers, de modo que
esse misterioso e célebre manuscrito seria a terceira parte do
Ensaio. Tal atribuicéo foi fartamente contestada, especialmente
pela escrita tosca do Tratado em comparacao a sofisticacao da
redacdo do Ensaio (cf. BERTI, 1996), o que afasta ainda mais a
possibilidade dele ser a esperada terceira parte.

Para Sheridan essa terceira parte jamais foi escrita. A
autora, a bem da verdade, ndo defende a incompletude do
Ensaio, pois somente se vale dela para apoiar sua tese sobre
a origem do Ensaio, mais precisamente, sobre a influéncia do
Breve Tratado nela. Especula-se que Boulainvilliers teria lido
o manuscrito do Breve Tratado, dali tendo tirado a estrutura
para o Ensaio. Trata-se de uma hipdtese interessantissima
com repercussoes sobre a histéria do préprio Breve Tratado,
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do qual sé nos aparecem rastros no século XIX. Contudo, ndao
hd nenhuma evidéncia concreta (SHERIDAN, 1996, p. 328).
Nao obstante, essa ja é outra hipotese que, independente de
sua confirmacdo, ndo tem peso na questao da completude do
Ensaio e, em todo caso, é dispensdvel afirmar que o Ensaio
teria trés partes como o Breve Tratado, no curiosissimo caso
deste ter tido alguma influéncia naquele.

O ENSAIO E A OBRA DE SPINOZA

Por outro lado, é certo afirmar que a Etica ndo era o tinico
material de Boulainvilliers em sua exposicao. Ele leu a Opera
Posthuma inteira, de modo que € possivel encontrarmos no Ensaio
ecos da correspondéncia e demais textos. O Tratado da Emenda
do Intelecto (TEI) certamente tem seu papel (¢f. POLLOCK, 1912,
p.- 363), o comeco do Ensaio por um recenseamento das ideias
nos lembra dele tanto quanto das Meditagbes cartesianas®.
Boulainvilliers parece ter tomado o TEI como uma forma de
prefacio a Etica, assim como Livio Teixeira (2001) o caracteriza.
Ao contrario da Etica, que inicia abruptamente pelas definices
das categorias mais centrais se valendo do método sintético, o
comeco do Ensaio, como o TEI, percorre um caminho de reflexdes
analiticas, em direcdo a ideia que deve servir de pedra de toque
das demais, naturalmente, a ideia de Deus. Nesse sentido,
Boulainvilliers atalha a retdérica meditativa de Descartes e o
contetido moral do inicio do TEI, como que indo diretamente ao
§21 dele, estabelecendo como certezas indubitaveis as noc¢oes de
extensao, sensacgao e pensamento. A certeza do “cogito spinozista”
ndo é uma certeza solipsista de uma existéncia particular, mas
implica também um conhecimento do que é comum entre tudo
0 que existe e 0 eu pensante.

Também é certo que o Ensaio ndo se restringe
estritamente a letra spinozana. O proéprio titulo da Primeira
Parte, Do Ser em geral e em particular, bem o uso ali das
nocoes de universalidade e abstracdo, possuem um sentido

40 D’Istria ressalta particularmente que o inicio do Ensaio ndo tem
semelhanca alguma com a Etica, lembrando-lhe o PPC de Spinoza e o
Discurso do método de Descartes (1907, p. xxviii).
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muito mais pedagdgico do que revelam um intuito de exegese
ortodoxa. Tal inten¢do, porém, ndo parece trair o conteudo
spinozista do texto, pois, ndo obstante, a critica spinozana
sobre os universais e abstraces tem posteriormente seu lugar.

Outro caso do inicio do Ensaio, no qual Boulainvilliers
parece se distanciar de Spinoza, é o da distincdo operada
entre os seres, através das trés nocoes indubitaveis que
acompanham a certeza da propria existéncia (pensamento,
extensao e sentimento), a saber, entre seres vivos e nao
vivos. Trata-se de uma distincdo abstrata, feita via negacao,
e problematica, segundo Boulainvilliers, pois o que vive
se nutre do que é morto, havendo ai uma conversibilidade
que nos é obscura. Com efeito, a nocdo de vida, longe de
estabelecer uma distin¢do inicial que terd desdobramentos,
possui somente a funcdo de etapa para alcancar a nocédo
que é a chave interpretativa de Boulainvilliers, a saber, a
existéncia enquanto a propriedade mais comum e universal.
Pois, incluindo a nés mesmo, de tudo quanto percebemos
ser pensante, senciente ou meramente extenso, sempre O
percebemos acompanhado de existéncia.

Nesta mesma reflexdo, hda um segundo caso de
“transgressdo” do spinozismo, que a critica ao Ensaio
acentuou mais gravemente, a saber, a hipotese do Ser
tomado abstratamente. Aqui, confunde-se esta hipétese com
a implicagdo de um carater ficticio a substancia. De fato,
¢ uma etapa de um caminho, em certa medida original de
Boulainvilliers, para chegar a ideia de Deus.

Se, por um lado, a existéncia é universalmente comum
a tudo, ao mesmo tempo tudo o que conseguimos perceber
“perece, ao menos quanto a forma”. A existéncia ndo pertence
a esséncia de nenhuma coisa particular. Assim, a prépria ideia
de existéncia, a ideia mais comum de todas, precisa estar
contida na esséncia de um ser absoluto, o qual nenhuma
percepcdo nossa é capaz de envolver e nenhuma imagem que
possamos formar pode representar, de sorte que precisamos
nos contentar com a evidéncia intelectual.
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O “Ser abstrato” comeca a ganhar concretude pela
propriedade de existéncia necessaria: a partir dai ndo é mais
uma ideia universal que formamos abstraindo os diferentes
e variados seres particulares e os reunindo em uma mesma
nocdo. A posterior caracterizacao da substancia como o ser cuja
propriedade essencial é a existéncia necessaria € de todo conforme
a definicio da Etica, porém, da forma como Boulainvilliers a
coloca, exclui os atributos da esséncia da substancia, passo que é
visto como heterodoxo ou transgressor em relacao a filosofia de
Spinoza. Este ndo € 14 um ponto sobre o qual é simples julgar. Nao
ha apenas o risco de estarmos disputando por palavras ao invés
de ideias, como também se trata de uma questdo interpretativa
das mais delicadas. O caso é que nio encontramos o conceito
de atributo na definicdo spinozana de substancia e, mesmo que
encontremos o conceito de substancia na definicdo de atributo,
Boulainvilliers poderia sustentar seu ponto.

Enfim, hd também momentos do Ensaio em que
Boulainvilliers € bem autoral em argumentos, exemplos,
digressOes e até mesmo nogoes. Na critica a nocdo de Criagdo,
demora muito mais que Spinoza, é minucioso na apresentacao
da posicdo que defende e seu ataque beira ao entusiasmo.
O destaque a nogéo de preguica, por exemplo, é de todo sem
paralelo na obra spinozana, por vezes apontado como um ponto
fraco de sua leitura. A presenca pessoal de Boulainvilliers também
¢ notavel na descricao da admiragdo, junto a qual ele aproveita
para elaborar toda uma génese do sentimento religioso.

RECEPCAO DO ENSAIO

Tanto a imagem intelectual de Boulainvilliers quanto
a de Spinoza mudaram e seguem em suas mutagdes ao
longo dos séculos. Antes de falarmos da recepcdo ao Ensaio
de Boulainvilliers, precisamos anotar o fato das mudancas
do imagindrio (social) intelectual. Nossas concepcoes
compartilhadas sobre um autor ou umaobravao se modificando
ao longo do tempo, seja por condicOes histéricas e materiais,
seja por novas descobertas individuais ou coletivas, seja
por aparecimento de novas fontes primadrias. Isso é natural
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e saudavel. O caso é que quando tais mudancas se ddo em
relacdo a obras ou autores marginais, que lograram resistir
ao tempo e escapar do esquecimento, é ainda mais desafiador
dialogar com a tradicdo interpretativa que estd cristalizada
em um “paradigma”, por assim dizer. Paralelo a isso, ndo
temos a pretensdo de nos por acima ou fora de nosso préprio
“paradigma”, como se de cima de nosso galho quiséssemos
desenhar toda a floresta. Enfim, por fase ou paradigma,
queremos dizer aqui recortes temporais arbitrarios que
pressupoem uma uniformidade de ideias que é no maximo
abstrata. Assim precavidos, nao obstante, precisamos admitir
sua utilidade. Vejamos, pois, um deles.

Em seu tempo, Paul Janet (1823-1899) distinguiu trés
fases da histéria do spinozismo na Franca.

No século XVII, Spinoza foi objeto de curiosidade de alguns
espiritos-fortes [esprits forts], de execracdo e horror para
0s crentes que ndo viram sendo um ‘monstro’. No século
XVIII, salvo raras excecoes, foi desprezado e negligenciado
como obscuro, barbaro, indecifravel. No século XIX, gracas
sobretudo a influéncia alema, regressou honrosamente,
encontra novos discipulos e é tratado com respeito até
mesmo por seus adversarios. (JANET, 1882, p. 109).

Das “raras excecoes” do XVIII, Janet cita Boulainvilliers.
Descreve-o como um “amador”, “aventuroso e excéntrico*,

41 Encontramos ecos dessa caracterizagdo em Pollock, que ressalta o
carater curioso ou pitoresco (curios, oddly) do Ensaio (1912, p. 363),
bem como mais tarde em Spink (1960), sobre o qual falaremos adiante.
Nos parece provavel que esta alegada falta de seriedade, ou mesmo este
carater diletante que se tenta atribuir a Boulainvilliers, apoia-se naquilo
que Saint-Simon descreveu como o seu maior defeito, a saber, “trabalhar
em muitas coisas a0 mesmo tempo, e desistir ou interromper um trabalho
iniciado, seguidamente muito avancado, para comecar outro” (SAINT-
SIMON, 1923, p. 240). Mais recentemente, Stefano Brogi se propds a
remover essa pecha de amadorismo de Boulainvilliers, mostrando, “por
outro lado, que, por mais ecléticos que sejam, os interesses filosofico-
cientificos de Boulainvilliers ndo foram cultivados de forma amadora.
Nenhum de seus contemporaneos estudou com maior seriedade e
aprofundamento os diferentes aspectos da filosofia de Spinoza, em suas
implicacdes metafisicas, morais e religiosas” (BROGI, 1993, p. 20), e por
af vai.
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tanto em metafisica quanto em politica” que quis veladamente
fortalecer o pensamento de Spinoza e acabou por enfraquecé-
lo. Janet caracteriza o Ensaio como uma exposicao difusa,
em cuja prosa parafrdstica ndo encontramos a grandeza que
vemos nos escélios e apéndices da Etica. Tal elogio a Spinoza,
mais até do que sua depreciacdo de Boulainvilliers, caracteriza
sua insercao no que o proprio Janet chama de terceiro periodo
do spinozismo na Franca.

O Spinoza de Janet (¢f. JANET, 1883) e de seu tempo
vem “honrosamente” pintado pelo idealismo alemao que,
resumidamente, constrangido em explicar spinozismo de
Lessing (cf. SOLE, 2011), inventaram um Spinoza do Grande
Todo panteista, o maior dos racionalistas dogmadticos, um
virtuose do fracasso. Essa caracterizacao de Spinoza adentrou
o século XX e ainda ecoa em nossos dias. Tal fato tem mais
consequéncia sobre a atual marginalizacdo do Ensaio, do que
seus mais de 300 anos de idade.

Os trabalhos de Renée Simon sobre Boulainvilliers
publicados nos anos 1940, conjuntamente a reedicdo do
Ensaio e a edicao de outros textos do conde nos anos 1970,
foram responsaveis por uma espécie de redescobrimento
dos escritos filoséficos de Boulainvilliers. Ao mesmo
tempo, hd neles uma negligéncia notavel e compreensivel
acerca do pensamento de Spinoza e da influéncia dele
em Boulainvilliers. A arrancada para a redescoberta deste
pensador, enquanto pensador spinozano, deu a partida com
o freio de médo puxado. Em alguma medida, isso explica o
Ensaio ter sido desprezado durante tanto tempo enquanto
texto da tradicdo spinozana.

Nao nos cabe aqui desatar nos apertados ao longo de
tantas décadas. Porém, ndo podemos deixar de mencionar
a influente leitura de J. S. Spink (1960), por sua vez,
influenciada pelos trabalhos de Simon. Trata-se de uma
leitura ambigua, pois caracteriza o texto de Boulainvilliers
como nao spinozano, mas, a0 mesmo tempo, medievalmente
escoldstico e modernamente empirista (SPINK, 1960, pp.
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268-271). E preciso menciona-la, ndo obstante, por ter feito
escola, digamos assim, tendo ascendéncia, entre outros (cf.
BENITEZ, 1992; FESTA, 1996), no ja citado texto de Sheridan
(1996) e no recente livro de Diego Donna (2021).

Pierre-Francois Moreau talvez tenha sido o primeiro em,
por assim dizer, sair em defesa do Ensaio, afirmando que esta
“obra nao merece de forma alguma o desprezo no qual a tém
Renée Simon e P Verniére; ela manifesta uma compreensdo
bastante fina do sistema” (1994, p. 502). Segundo Moreau a
recomposicio da Etica efetuada pelo Ensaio se d4 “a partir de
uma meditacdo sobre a existéncia”, de modo que encontramos
um spinozismo que alguém pode chamar “heterodoxo, mas
que testemunha um reconhecimento bastante seguro das
estruturas do sistema” (1994, p. 514). Podemos dizer, dando
sequéncia a classificacdo de Janet, que Moreau pertence a um
quarto e contemporaneo periodo do spinozismo na Franca,
inaugurado na década de 1960, o qual por vezes chamamos
de Renascenga spinozana. Porém, como os demais, o atual
periodo do spinozismo ainda ndo nos forneceu estudos
especialmente dedicados ao Ensaio, de modo que contamos
apenas com comentdarios feitos de passagem, como os de
Moreau, ou como o de Yves Citton que nos diz que o Ensaio de
Boulainvilliers “talvez permanece até hoje a introducdo mais
acessivel ao pensamento spinozista” (2007, p. 319).

Se hoje nos vemos razoavelmente livres da atravessada
leitura bayle-hegeliana de Spinoza, dispondo de diversas
interpretacOes concorrentes, podemos, sem o perceber,
estarmos valendo-nos de outros e novos antolhos. E
justamente por isso, por esta descontaminacdo sem igual
(para nao descambarmos a falar de pureza), que o Ensaio tem
especial valor para a tradicdo interpretativa do pensamento
de Spinoza**. E é também por isso que a resenha que

42 No mesmo sentido, D’Istria aponta para o valor da traducio de
Boulainvilliers da Etica spinozana, pois se trata efetivamente de uma fonte
que nos revela o pensamento de Spinoza “na forma que ele poderia ter
tido para os contemporaneos de Spinoza” (1907, p. vii). Sobre a traducéo
francesa disponivel no momento em que escreve, afirma: “Se a estiméavel
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analisaremos a seguir, publicada no mesmo ano em que o
Ensaio foi impresso, merece nossa atencao em particular.

RE(?EP(}[\() IMEDIATA DO ENSAIO IMPRESSO

Em 1731 o Ensaio aparece impresso no meio de um
curioso volume que tinha por titulo Refutagdo de Spinoza
[Réfutation de Spinosa]. Na capa propriamente dita, este titulo
tem a seguinte versao extendida: “Refutagdo dos erros de Benoit
de Spinoza / Pelo Sr. de Fénelon Arcebispo de Cambray, pelo
P Lami Beneditino e pelo Sr. conde de Boulainvilliers, com a A
Vida de Spinoza, escrita pelo Sr. Jean Colerus, Ministro da Igreja
Luterana de Haia; aumentada com vdrias particularidades
retiradas de uma Vida Manuscrita deste Filésofo, feita por um
de seus amigos”. Além disso, indica-se Bruxelles como lugar
de impressdo e Francois Foppens como editor.

Felizmente, contamos com uma resenha critica desse
volume, feita no mesmo ano de 1731, publicada na Biblioteca
arrazoada das obras dos eruditos da Europa [Bibliothéque
raisonnée des ouvrages des savans de UEurope] (doravante apenas
BE). A BE foi uma publicagao que funcionou de 1728 até 1753,
com uma periodicidade trimestral. O mais interessante é que
logrou tamanha producéo e longevidade em um anonimato
que podia se estender entre os seus préprios colaboradores
anonimos. A grande maioria dos artigos nao possuem qualquer
indicacdo de autoria, algumas exce¢des contém iniciais como
assinatura. A resenha que nos interessa, a da Refutagdo, é uma
dessas excecOes e ao final estdo 14 as inicias “AR” que, porém,
ndo nos reduzem este anonimato (c¢f. CANDAUX, 1991).
Chamemos, pois, nosso resenhista anénimo de AR.

Trata-se de um autor muito familiarizado com a obra
de Spinoza e com textos spinozistas. Sobre o primeiro texto

traducio de Emile Saisset nos deixa seguidamente decepcionados, é
em parte porque a hostilidade leal do espiritualista francés em relagéo
a Spinoza contribuiu para lhe tornar alheio o pensamento do fildsofo”
(ibidem, p. vii). De fato, este tradutor, em seu verbete generoso dedicado a
Spinoza (SAISSET, 1875, pp. 1652-1668), no Diciondrio de ciéncias filosdficas
testemunha o quanto, em comparacéo ao Ensaio de Boulainvilliers, regrediu
o entendimento da filosofia de Spinoza mais de um século depois.

64



G10NATAN CARLOS PACHECO

do volume, A Vida de Spinoza de Colerus, que no volume diz
ter sido “aumentada com muitas particularidades” de um
manuscrito suposto de um amigo de Spinoza, o resenhista
denuncia que devia ter por titulo: “Vida de Spinoza por um
de seus amigos aumentada com algumas particularidades do
Sr. Colerus” (BE, 1731, p. 164, grifo nosso). Por isso, critica
o editor do volume que elogia Spinoza a ponto de sacraliza-
lo. AR diz acreditar “piamente que o compilador nédo teve o
desejo de favorecer o spinozismo” (ibid., p. 167), mas ressalva
o perigo de tais elogios “sobre a mente do vulgo” (ibid., p.
168).

Entdo, ele passa para o catdlogo das obras de
Spinoza oferecido ao fim da biografia. Aqui, AR se
mostra uma autoridade no assunto. Corrige a lista, fala
das edicbes do Tratado Teoldgico-Politico e da Opera
Phostuma, da os titulos das edigOes elusivas publicadas
com nomes trocados, no que inclui a traducgdo francesa
do TTP, especulando sobre a autoria dela (Saint Glain
ou Lucas?), em todo caso, para AR “é muito certo que
ela é do mesmo que escreveu a Vida de Spinoza” (ibid.,
p. 169)*. Em seguida lista diversas obras publicadas
na tentativa de refutar o spinozismo (ibid., pp. 171-3),
como que mostrando as op¢des que o editor tinha a mao,
mas preferiu dar o falso titulo de Refutag¢do ao escrito de
Boulainvilliers, “visto que, como diz o préprio autor no
Prefacio [Adverténcia], ndo é sendo o sistema de Spinoza
reduzido em método e posto em linha” (ibid., p. 173).

Em 1731 ja circulavam algumas obras impressas de
Boulainvilliers, “do qual conhecemos bem a superioridade
do génio e a sagacidade nas matérias mais abstratas” (ibid.).
AR vai descrevendo o conteudo da Adverténcia do Ensaio.
Ele chega no ponto em que Boulainvilliers deixa a tarefa de
refutacdo para um metafisico mais hdbil. Aqui o resenhista
faz uma comparacdo espirituosa com a atitude do também

43 Atualmente costuma-se atribuir a biografia a Lucas e a tradugio a Saint
Glain.
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astrélogo Palingenius (1500-1543)* que, em seu livro muito
célebre Zodiacus vitae, “Livro VII, circa fin, diz quase a mesma
coisa e nas mesmas circunstancias; pois este autor, depois de
ter formado poderosas objecoes contra a Criacdo e a nocoes
comuns, ao invés de as responder, ele diz simplesmente,

“Alguém certamente se juntard a mim para desmonta-
las e refutar totalmente seu sistema [Non deerit qui recte
istis respondeat olim / Quaesitis, nodosque omnes dissolvat ad
unguem].” (BE, 1731, p. 174)®.

A préxima comparacdo é ainda mais interessante.
Boulainvilliers fala sobre como seu esforco de esclarecer
esse sistema errOneo € mais util para a verdade que ao
proprio erro.“Este raciocinio do Sr. de Boulainvilliers”, diz
AR, “lembra perfeitamente aquele de um certo autor que
ndo nomearemos aqui, visto que ele se esforcou muito para
se ocultar” (ibid., p. 175), citando na sequéncia o inicio da
Adverténcia do Tratado dos trés impostores. A comparagao €
contundente, de fato, pois a Adverténcia do Tratado, apesar
de muito mais incisiva que a do Ensaio, igualmente cita a
forma violenta com que a Inquisicdo busca vencer as ideias
na falta de boas razdes. Comparacio feita, AR se distancia
da posicédo de Boulainvilliers e do autor anénimo se valendo
do cliché do “iluminismo moderado” de que tais ideias
sdo perigosas ao povo, dizendo inclusive que “ha mesmo
verdades de uma tal espécie, que podem ser mais perigosas
de manifestar ao povo do que deixa-lo em seu erro” (ibid.,
p. 175). Segue-se no texto uma lista de perigos trazidos
pelas ideias spinozistas. Moderado, contudo tolerante, AR

44 O Diciondrio histdrico e critico lhe dedicou um verbete, no qual nos
informa, por exemplo: “E certo que ele falou contra os monges e contra os
abusos da Igreja com extrema liberdade; e dai vem que apareca no Index
librorum prohibitorum entre os hereges de primeira classe, sob a pecha de
luterano. Diz-se até que seu caddaver foi desenterrado e queimado sob o
pretexto de heresia” (BAYLE, 1697, p. 721).

45 PALINGENIIL, 1600, p. 184. Nos valemos para a tradugdo livre desses
versos da traducdo francesa, em prosa, publicada também nesse ano
de 1731, p. 295: “Quelqu’un sans doute se joindra un jour a moi pour les
confondre & réfuter totalement leur systeme”.
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desaprova “todas as violéncias que se fazem contra aqueles
que nao pensam como os outros” (ibid., p. 178).

Mesmo sem “conhecer mais particularmente” o
compilador, AR afirma que seguramente “é ou um ignorante,
ou um enganador, ou um spinozista”. Nao se conforma com o
fato do editor do volume ter dado “sob o enganoso titulo de
Refutagdo de Spinoza, um sistema completo de cerca de 330
paginas da mais danosa doutrina deste ateu; sistema melhor
seguido e mil vezes mais perigoso do que os escritos dos quais
é extraido” (ibid., p. 179).

Eis que temos em primeira mao uma caracterizacao
geral da recepcdo do Ensaio impresso como um sistema
spinozista fluido: “totalmente esclarecido, e totalmente
desprendido da secura matemadtica” (ibid., p. 180). O perigo
representado pelo texto é atenuado, bem como a condenacéo
ao editor, pois, por mais esclarecido e fluido “que ele seja, é
ainda bastante abstrato e metafisico para nao ser entendido
por todo mundo indiferentemente; é preciso ter a mente um
pouco geométrica e ndo ignorar os termos escoldsticos para
vé-lo em todo encadeamento, e é nisso que nem todo mundo
¢é capaz” (ibid.).

AR também descreve o conteiudo do Ensaio (ibid.,
p. 180-2): sua estrutura dividida em duas partes e o
desenvolvimento dos principios centrais, “dos quais ele tira
as terriveis conclusdes que confundem e invertem a ideia que
sempre tivemos de Deus, da religido, da alma, etc.” (ibid., p.
182). Nesta breve andlise, vemos apontadas, pela primeira
vez, caracteristicas do Ensaio frequentemente ressaltadas
em comentdrios posteriores. Sobretudo, é de se notar que
AR ja capta o tom cartesiano do Ensaio — “ele se serve da
via da andlise, como o fez Descartes” (ibid., p. 180) —, e,
em alguma medida, a preeminéncia da nocdo de existéncia
neste sistema.

Dai em diante, a resenha segue sobre as demais pecas
componentes do volume. No ultimo paragrafo, revela o editor,
surpreendentemente um “eclesidstico catdlico romano, famoso
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na Reptblica das Letras, etc. em uma palavra o abade Lenglet”
(ibid., p. 186), a quem esse trabalho de compilacdo nao trara
muita honra, diz AR, e nem teria sido isso que ele tinha em
vista, mas sim apenas o lucro. Por fim, também ja desmascara
o suposto lugar de impressdo (Bruxelas), afirmando que foi
impressa em Amsterda.
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ADVERTENCIA

> tdo pouco natural dar-se ao trabalho de reduzir
7N¢ metodicamente um sistema absurdo, como o do autor
que me empenho a fazer falar nos trés tratados seguintes, que
me considero obrigado a relatar a causa e a ocasido que me
levou a isso, por medo de deixar a alguém o menor pretexto
de me suspeitarem ter emprestado gratuitamente minhas
expressOes aos erros mais intoleraveis.

Nao estou menos prevenido que qualquer outro contra a
doutrina de Spinoza, e repleto daquele ardor que deve animar
todo homem capaz de conhecer e de defender a verdade, ha
muito eu havia empreendido a Refutagdo do Tratado Teoldgico-
Politico deste autor. Tendo mesmo comunicado esta obra a
um grande prelado, foi aplaudida de tal forma que me fez
esperar que a execucdo do designio que eu havia formado

* Estabelecemos o texto nos valendo tanto das edi¢bes impressas (sobretudo
pela de 1731), quanto dos manuscritos. Fontes impressas utilizadas para
o texto estabelecido: “Réfutation de Spinoza”. In: Refutation des erreurs de
Benoit de Spinoza, Bruxelles: Francois Foppens, 1731, pp. 151-320. Henri
de Boulainviller, “Essai de métaphysique dans les principes de B[enoit] de
S[pinoza]”, éd. Renée Simon, in CEuvres philosophiques, éd. Renée Simon, La
Haye, Martinus Nijhoff, 1973, pp. 83-212; Fontes manuscritas: La vie, Essay de
metaphisique et UEsprit de Sp. Premier Partie. Bibliotheque nationale de France
(BnF). Département des manuscrits: Francais 12242. Disponivel em: <https://
gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b9065143m>; Essay de métaphysique. Seconde
Partie. Bibliotheque nationale de France (BnF). Département des manuscrits:
Frangais 12243. Disponivel em: <https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/
btv1b10720549s>; Essai de Métaphysique Dans les Principes de B*** de Sp.**.
Bibliotheque nationale de France (BnF). Département des manuscrits. Francais
9111. (Disponivel em: <https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b9006780>).
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pudesse ser 1til ao publico. Mas varios embaracos domésticos
que sobrevieram por ocasido da morte de meus parentes mais
préoximos interromperam esta obra, eu teria aparentemente
perdido aideia, se ndo me tivesse caido nas maos, algum tempo
depois, duas refutacdes da Etica de Spinoza: uma composta
pelo Padre Lamy, beneditino, e o outra manuscrita, por um
holandés que eu acreditei ser sociniano. O artigo de Spinoza
no diciondrio de Bayle me fez ainda prestar uma nova aten¢do
ao sistema desse judeu. Porém, o que acabou por me fazer
o considerar como um trabalho sério, digno de ser posto ao
lume para poder em seguida ser validamente refutado, foi a
publicacdo da doutrina dos chineses nos escritos dos Senhores
das MissOes estrangeiras, interessados em fazer conhecer que
as honras que se rendem no Oriente a Confticio ndo sdo mais
legitimas do que as que se renderia na Europa a Spinoza, visto
que ambos sustentavam as mesmas opinioes.

Admito de passagem que as refutacdes que eu havia
lido anteriormente nao me satisfizeram e que, pelo contrario,
elas me induziram a julgar, ou que os seus autores nao
quiseram colocar a doutrina que combatiam em uma evidéncia
suficiente, ou que a entenderam mal. E, em particular, eu
ndo tive duvidas de que Bayle estaria nesta ultima posicao.
Porém, aconteceu mais tarde que, tendo me encontrado em
companhia de varias pessoas de saber e piedade conhecida,
ouvi sustentar por alguns que a doutrina de Spinoza era capaz
de aniquilar todas as religioes e, por outros mais numerosos,
que a cristandade nada teria a temer de um tal sedutor, visto
que ele nada havia escrito de inteligivel ou que ndo merecesse
um completo desprezo.

Estava muito indiferente a este problema e muito contente
de ignorar os prds e os contras, quando as obras péstumas de
Spinoza me cairam nas mdos em 1704, por ocasido de uma
gramatica hebraica que se achava ali, e que me determinou a
comprar o livro inteiro do qual ela fazia parte, porque ela me
parecia mais facil e mais sensata do que aquelas que eu tinha
visto até entdo. Enfim, o grande lazer e a estadia no campo

78



Adverténcia

me tendo convidado a ler toda a obra, ela me pareceu duma
tal consequéncia que, na expectativa de algum dia eu mesmo
combater o livro mais perigoso que ja foi escrito contra a
Religido, ou ao menos na esperanca de engajar um metafisico
mais hdbil do que eu a refuta-la, empenhei-me em despoja-
la daquela aridez matematica que torna a leitura impraticavel
até mesmo para metade dos estudiosos [savants], a fim de
que o sistema, posto em uma linguagem comum e reduzido as
expressoes ordindrias, pudesse estar em condi¢des de excitar
uma indignacdo semelhante a minha e, por esse meio, obter
verdadeiros inimigos a tdo perniciosas principios.

Segui, a respeito das obras pdstumas, a mesma conduta
que havia tido sobre o Tratado Teoldgico-Politico, com exce¢do
da refutacdo, ou seja, expliquei fielmente a doutrina que
deve ser o objeto desta mesma refutacdo. E, de fato, de que
serviria diminuir a forca das razdes que se opdem a noés?
No6s nao trabalhamos pela verdade? E poderia ela carecer de
evidéncia, de certas cores com as quais seu contrario pudesse
ser embelezado?

Levei, entdo, o raciocinio de Spinoza o mais longe que
pude leva-lo. Nao negligenciei adornar seus pensamentos além
do que ele mesmo fez e, em geral, ndo alcancei nada além
de enfraquecer suas demonstra¢cdes. Cheguei mesmo a levar
a sinceridade ao ponto de sustentar os sofismas evidentes,
que seu livro contém um grande numero, pelos meios mais
plausiveis que pude encontrar na légica natural em que fui
instruido. Sempre persuadido de que nada pode manchar a
verdade e que, para fazé-la brilhar com toda claridade que lhe
pertence, é bom as vezes opor a ela, sendo as densas trevas
(porque o contraste seria muito forte), ao menos as falsas
luzes de uma tempestade impetuosa que por alguns momentos
parece destinada a deslumbrar a razdo e a natureza. Tenho,
além disso, esta intima confianca de que é impossivel que a
boa causa seja abandonada, e que a Providéncia possa deixar
de suscitar na multiddo de seus verdadeiros adoradores algum
defensor tao judicioso quanto zeloso, que reduzira este falso
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sistema ao po e fard triunfar tdo realmente a verdade quanto
ela é aqui artificiosamente atacada.

Ha muito tempo desejo ter alguma parte nesta gloria;
mas como os anos comecam a diminuir minha vivacidade
e outras ocupacOes mais convenientes ao alcance de meu
génio parecem destinadas a me prender pelo resto da minha
vida, é sem ciime que cedo a um escritor mais douto e mais
eloquente a honra de obter para a religido uma vitéria menos
equivoca do que aquela que a violéncia da Inquisicao lhe fez
obter, pela supressao dos livros ou suplicios daqueles que os
compuseram.

Nao posso também abdicar ainda da esperanca de aqui
contribuir, ao menos de maneira indireta, seja por minhas
solicitacOes junto a pessoas que estimo capazes de ter éxito
em tal obra, seja pela comunicacédo do que ja esbocei contra a
impiedade de Spinoza.
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?fu nao sei qual serd o fruto de minha ideia, mas me levou
7\)¢ a recolher neste escrito o detalhe das coisas que acredito
conhecer, e daquelas que ignoro ou das quais duvido. Parece-
me que aprenderei por este meio mais perfeitamente o que eu
ja sei, ou que me instruirei melhor sobre minha ignorancia, o
que pode servir a dois fins: ou para afastar a presuncédo pelo
conhecimento preciso de minha fraqueza, ou para aliviar a
aflicdo da incerteza pela evidéncia das razées que tornam a
ignorancia e a duvida invenciveis.

E usual ter em conta as suas receitas e as suas despesas.
Por esse meio, organizam seus negdcios, evitam surpresas,
asseguram-se contra as inclinacdes e tendéncias mais naturais
que levariam a desordem e ao esmorecimento de suas forcas.
Mas eu creio essa espécie de conta muito mais necessdria em
relacdo aos conhecimentos da mente, os quais sendo o bem
e a possessao, em relacdo as consequéncias que deles se tira,
que sdo as receitas deste fundo, e em relacdo ao uso que se
faz deles em aplicacOes particulares, que sdo propriamente
a despesa. E € nisso que me engano muito ordinariamente,
crendo saber o que nao sei, tirando conclusées sem principios
e muitas vezes construindo sistemas quiméricos dos quais ndo
reconheco a frivolidade sendo depois de ter depurado todo o
trabalho de sua construcéao.

Eis porque que tomei o designio de prestar conta a mim
mesmo de meus conhecimentos verdadeiros, ndo daqueles
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que me instruiram dos eventos passados pela leitura da
histéria, ou daqueles que sdo fruto da experiéncia, que se
adquire durante o curso ordindrio da vida, nem, enfim, de
todos os assuntos particulares que caem sob os sentidos, mas
sobre os conhecimentos primeiros e gerais que devem servir
de fundamento a todos os outros, e mesmo de regra para a
conduta.

Tal é o primeiro de nossos conhecimentos que consiste
na conviccdo que temos de nossa existéncia. Conhecimento
acompanhado de sentimento, assegurado pelo axioma
comum: “Eu penso, logo existo”, ou “eu sou pensante”, contra
o qual ndo creio que se possa razoavelmente formar um
incidente, sob o pretexto da forma da argumentacao que ali
estd contida, porque seu objeto é uma noc¢ado indubitavel.

Ora, o meu sentimento, que me prova a minha prépria
existéncia, faz-me conhecer com a mesma certeza a de varias
outras coisas. Nao sou o unico homem que pensa; vendo varios
outros que também pensam e que me fazem conhecer os seus
pensamentos por suas expressdes, como reciprocamente eu
lhes comunico os meus. Eu também néo sou o inico que tem
sentimento. Encontro a mesma propriedade em varias coisas
além dos homens. Pode ser mesmo que o seu sentimento seja
acompanhado de pensamento; ao menos parece que elas
tém uma voz para expressa-lo. Mas sua expressdo ndo me
¢ inteiramente inteligivel. Assim, ignoro o detalhe de seus
pensamentos. Enfim, ndo sou o tnico ser que tem extensao;
Vejo corpos extensos como o0 Sou eu mesmo, mas esses Corpos
ndo parecem ter nenhum sentimento, o que me faz concluir
que eles também ndo tém pensamento.

Dessas trés observacgoes das quais estou tdo certo quanto
de minha prépria existéncia (pois se fundam sobre o mesmo
sentimento que me faz conhecer que eu sou), concluo que
h4 seres cuja primeira propriedade parece-me ser a extensao
sdlida que me é comum com eles, e que podemos dividir esses
seres em trés classes: aqueles que pensam evidentemente
como eu mesmo penso; aqueles que sentem de tal maneira
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que se poderia conjecturar que eles também pensam, sem
podermos, todavia, assegurarmos perfeitamente, e aqueles
que ndo pensam de todo.

A experiéncia que nasce dos diversos tipos de sensacoes
cuja memdria se conserva internamente em mim, ensina-
me que a terceira espécie é mais geral do que as outras, ndo
somente porque todos os corpos sdo extensos, mas porque
aqueles cuja distingdo se apreende pelo sentimento e pelo
pensamento, perdem um e outro depois de certa duragao, e
caem na espécie da simples extensao solida.

Concebo, entdo, com certeza que hd algo em mim e
em todos os seres da primeira e da segunda espécie distintos
da simples extensdo, e que € o principio do sentimento e do
pensamento. Também sei que este principio de distingdo é
nomeado vida, e que ela é o fundamento de uma segunda
divisao de todos os seres: viventes e nao viventes.

Mas se quero buscar o que que é a vida, em que ela
consiste, o que a produz em mim, o que faz que uma erva, um
grao, um fruto, etc., ndo a possuindo eles mesmos, todavia, a
conservam em mim ao me servirem de alimento, encontro-me
tomado por tantas dificuldades, e as minhas ideias se tornam
tdo confusas que me apercebo que esta busca é um abismo
do qual é impossivel me desprender sendo dando aos meus
pensamentos uma precisdo que eles ndo tém, mas que eu me
gabo de poder adquirir por uma distin¢édo exata das coisas que
devo considerar, as arranjando de acordo com suas diversas
propriedades e estabelecendo claramente suas conveniéncias
e desconveniéncias.

Ao seguir esta rota, reconheco logo que todos os seres tém
propriedades comuns e que tém singulares, e as primeiras, como
mais gerais, me parecem exigir a minha primeira atencéo, porque
concebo muito bem que nada podemos concluir do particular ao
geral para fazer um raciocinio sélido, mas que, ao contrario, as
proposicoes gerais se aplicam a todas as coisas particulares.

Ora, de todas as propriedades dos seres das quais
tenho conhecimento, a mais simples e a mais geral é a da
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existéncia. Porém, como eu ndo poderia raciocinar sobre
esta propriedade concebendo ela atrelada a certas coisas e
dependente delas, sem as conhecer elas mesmas de antemao
(o que nao pode ser, a menos que me limite as consideracoes
particulares que evito pela razdo precedente), eu mudo a
forma da minha ideia, e em vez de me deter na existéncia
como simples propriedade, esfor¢o-me por conceber uma
ideia universal que abrace tudo o que existe e, assim, formo
aquela do Ser tomado abstratamente, sem atencdo a qualquer
coisa particular, nem mesmo a minha propria existéncia, que
entrard no seu ranque com aquelas outras. Me basta, na visdo
que proponho, ter a ideia geral de que ha alguma coisa de
existente, e isso € o que chamo de Ser abstrato e geral, o qual
devo examinar as propriedades antes de qualquer outra coisa.

A primeira que descubro aqui é a necessidade de sua
existéncia: pois o Ser ndo seria Ser se ndo existisse. No entanto,
observo de inicio que tudo o que cai sob meus sentidos perece, ao
menos quanto a forma, depois de uma curta duracdo. Ora, visto
que cessa de existir; visto que eu mesmo tenho o sentimento de
ter comecado recentemente, concluo racionalmente que todos
os seres particulares ndo tém essa existéncia necessaria que
faz a propriedade essencial do ser absoluto. Concebo, entdo,
perfeitamente que hd outra coisa do que aquilo que cai sob
meus sentidos, e o concebo tanto melhor quanto nao o posso
conceber sendo como existente, embora, de fato, eu néo o veja.
Estou, entdo, convencido pela razdo de que ha um Ser absoluto
e necessario, e pelo sentimento que ha varios particulares
que nao sdo nem absolutos, nem necessarios, e que, todavia,
existem uns apos outros em uma certa ordem, cuja disposicao
ndo me € conhecida, mas onde observo sensivelmente que a
matéria de um torna-se ordinariamente a matéria do outro, por
meio de uma mudanca muito mediocre que se d4 na forma de
suas partes.

Essa reflexdo me levaria facilmente a duvidar de
que os seres particulares fossem verdadeiros seres, se eu
ndo concebesse distintamente que esse nome lhes pertence
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enquanto existem, e que ndo o perdem senao quando cessam
de existir. Mas, por outro lado, visto que é a diferente disposicdo
da matéria que lhes da a existéncia, ndo posso julgar que o
ser pertence realmente a essa matéria? Todavia, reconheco
de inicio o meu erro, pois, além de amarrar o ser a matéria,
excluiria o pensamento e a extensao nao solida, o que seria
absurdo, bem vejo que ndo posso separar esta matéria dos
seres nos quais ela existe, nem a conceber sem a despojar
de sua universalidade ao determind-la a alguma existéncia
particular.

No entanto, tiro do raciocinio precedente duas
conclusoes, que a minha sé experiéncia me daria por certas, se
a demonstracdo néo fosse sensivel por ela mesma: a primeira,
que tudo o que é concebido como necessariamente existente
deve ser em si e por si, e a segunda, que o que ndo existe
necessariamente existe em outro e por outro, e ndo pode ser
concebido sendo por outro. No que é preciso bem distinguir
a ideia racional de uma coisa do sentimento que dela temos:
pois bem sinto, por exemplo, que existo, mas ndo concebo
que poderia existir por mim mesmo. Eu bem sinto minha
existéncia, mas ndo poderia separa-la de suas causas, seja
daquelas pelas quais ela comecou a ser, seja daquelas que a
conservam e a contém.

Ora, entre os seres que nao tém existéncia proépria,
vejo duas espécies: uns imitam a natureza do Ser absoluto
no que parecem ser por si mesmos. Nao € sendo a razao que
descobre o contrario. Outros sdo manifestamente em outro
e ndo podem ser separados de seu sujeito. Um homem, uma
arvore, qualquer outra coisa sdo da primeira espécie; a figura,
a cor, etc. sao da segunda. E isso me € tdo evidente que nao
falta a esse respeito sendo lhes impor nomes definidos que
ocasionalmente possam remeter as ideias precisas a memoria.

O Ser é, entao, um nome geral, sob o qual compreendo
tudo o que é, e tudo o que pode ser. Mas conhecendo
distintamente que todos os seres ndo existem da mesma
maneira, havendo um necessario e muitos ndo necessarios,
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e que entre estes alguns tém uma existéncia distinta, que
podemos chamar de subjetiva, porque ela serve de sujeito
para outros seres que nunca tiveram uma existéncia separada,
concluo dividindo a natureza do Ser:

Que tudo o que é, € em si e por si, caso em que o chamo
substancia;

Ou ¢ distintamente em outro e por outro e, doravante,
chamo modo de substancia;

Ou, enfim, 0 que estd em outro e por outro sem
distincdo, e neste caso ele é acidente.

Parece-me que essa divisdo € perfeita, pois nada fica de
fora dela.

Tenho uma ideia muito distinta das duas ultimas
espécies de ser, porque posso escolher exemplos a vontade.
Eu mesmo sou um ser existente, embora ndo necessario: pois
bem sinto que comecei e que devo terminar. Julgo, entdo, que
tenho uma existéncia emprestada, visto que nado a tenho por
mim mesmo: e dai concluo que sou um ser modificado ou
uma modificacdo do ser, determinado em certa forma, em
certa duracdo. Eu tenho uma existéncia comum com o Ser
absoluto, consequentemente eu a tenho dele, ndo podendo té-
la recebido realmente de outros homens semelhantes a mim,
que nao possuindo outro poder sendo aquele que fruo por meu
turno, tdo cegamente quanto eles o fazem. Tenho, além disso,
as mesmas propriedades que reconheco nos outros homens: a
extensao, a figura, o pensamento, o sentimento. Sinto minha
existéncia efetiva e separada de todas as outras; sou, entao,
mais do que o que entendo pelo nome de acidente.

A respeito de minha figura, de minha cor, etc., bem
vejo que elas ndo me sdo essenciais, visto que elas mudam.
No entanto, elas subsistem comigo realmente, mas sempre
indistintamente, porque ndo podem ser separadas de mim,
nem de qualquer outro sujeito em que as vejo existir. Nao
concebo a redondeza separada de um corpo redondo;
portanto, é com razdo que distingui a espécie dos acidentes
das outras duas.
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Mas quanto ao Ser absoluto a que chamo substéncia,
embora eu conceba evidentemente que ele existe, nao
tenho nenhum sentimento positivo, nem percepc¢ao sensivel,
sendo na relacdo que todos os outros seres tém com ele por
participarem de sua propriedade de existir.

Se quero o conhecer sem me contentar com simples
negacdes, eu me lanco em um embaraco e uma confusao de
ideias que me parece insuportdvel. Pois se tomo a extensdo
pela substancia, porque, de fato, tudo que vejo participa da
extensdo, imediatamente percebo que excluo o pensamento
que nada tem em comum com ela, e se, por outro lado, dissesse
que o ser pensante é a substancia, excluiria a extensao. Devo,
portanto, concluir que o Ser Absoluto nio é pensamento nem
extensdo, excluindo um do outro, mas que a extensdo e o
pensamento sdo atributos ou propriedades do Ser absoluto.

Comeco assim a reconhecer que a dificuldade de formar
uma ideia correta deste Ser ndo vem de alguma inevidéncia,
mas da desproporcdo de sua natureza e a minha. Nao posso o
tomar sendo em partes e, todavia, concebo perfeitamente que
ele nfo as tem. E preciso, entdo, que eu evite, ao considera-
lo, tudo o que pode ter relacdo com uma ideia particular, e
que eu me apegue simplesmente as propriedades gerais pelas
quais ele me é conhecido, as quais, para evitar a ambiguidade,
nomearei atributos, pelo que entendo o que a mente conhece
da substancia, ou aquilo sem o qual dela ndo haveria ideia.

O primeiro desses atributos é a existéncia necessdria;
pois, 1° se eu pudesse conceber o Ser universal ou absoluto
como inexistente, ndo poderia conceber que houvesse no
mundo qualquer existéncia. Consequentemente, 0s axiomas:
eu penso, tenho um sentimento, logo existo, seriam falsos, o
que ndo pode ser. 2° E tio préprio ao Ser existir que, se nio
existisse, ndo seria. Nao posso, entdo, conceber sua existéncia
sendo como necessdaria.

O segundo desses atributos é a unidade; pois além
do fato de que a ideia do ser é unica, ndo pode haver vdrias
substancias de mesmo ou diferente atributo. Nao com os
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mesmos, porque se sao iguais, sio uma. Nao com diferente,
porque o atributo é o que a mente concebe da substancia
como lhe sendo préprio. Mas é préprio da substdncia existir
necessariamente e por si mesma, segundo sua definicao,
visto que € o atributo sem o qual eu nao teria nenhuma ideia.
Concluo, entdo, que ndo had e nem pode haver substancias de
diferente atributo.

Além disso, se houvesse diversas substancias, elas
seriam diferentes em seu ser, em seus atributos ou em
seus modos. Nao pode ser pelo primeiro que é suposto e
reconhecido como comum, nem pelos dois outros que sido
acidentais a substéncia: pois ela subsiste por si mesma, isto
é, independentemente de todas as modifica¢des, as quais ela
precede por natureza, visto que elas ndo existem sendo nela, e
mais independentemente ainda de nossos conhecimentos ou
julgamentos. A Substancia é, entdo, uma.

Se alguém objetar que existem vdrias e que elas
diferem entre si por sua esséncia, imediatamente reconheco
que isso nao pode ser, visto que a existéncia € a esséncia do
Ser absoluto ou da substancia, seguindo a definicdo. Nao me
detenho em provar que esses termos sdo equivalentes: pois
a propria definicdo o garante. Assim, concluo que, supondo
varias substancias, elas ndo poderiam diferir umas das outras
em sua esséncia, ou entao nao seriam substancias.

Acrescento ainda que a definicdo de substancia d4 uma
ideia tdo precisa do que ela é que, como ela subsiste em si e
por si, também é concebida por si mesma, sem qualquer ideia
de outra coisa. Entdo, visto que ela ndo tem nada em comum
com qualquer outra coisa, devemos concluir que ela é uma.
Esta prova poderia se estender ainda mais, mas eu permaneco
bastante convencido da unidade do Ser por isso sé. Assim,
passo aos outros atributos.

A substancia sendo uma e necessaria, concluo que
ela é infinita, pelo que entendo aquilo a que nada pode
ser acrescentado: pois, por um lado, todas as modificacoes
sendo acidentais a substdncia, ndo tém proporcio com ela,
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e portanto: ndo a podem limitar, nem aumentar. Por outro
lado, sendo a sua esséncia necessaria, segue-se que tudo o
que é necessario lhe pertence e, por conseguinte, que ela é
infinita, visto que nada lhe pode ser acrescentado de mesma
natureza. Digo ainda que sendo uma, segue-se que ela nédo
pode ser limitada e, portanto, que ¢é infinita, segundo uma
outra definicao de infinito.

Além disso, pela palavra fim, ou término [terme],
entendo uma negacao de existéncia para além dele; mas, ao
contrdrio, a substancia afirma e contém a existéncia por sua
definicdo. Ora, a mesma propriedade ndo pode ser afirmada e
negada de um unico objeto. A substéncia, entdo, nao é finita.
Entdo, ela é infinita.

O mesmo principio ainda me leva a reconhecer que a
substancia é independente, 1°) porque ela é uma; 2°) porque
sendo necessdria, ela é sua propria causa de existir e agir; 3°)
porque ¢ infinita.

Julgo ainda que ela é simples e indivisivel, porque se ela
tivesse partes, elas seriam da mesma natureza ou de natureza
diferente que ela; no primeiro caso, haveria varias substancias,
o que nao pode ser; no segundo, o Todo ndo poderia ser
identificado com suas partes, contrariando a nogao de Todo.

Concluo também que ela é eterna, porque sendo
necessaria, ndo concebo nenhum tempo em que ela pudesse
ndo existir. E € o mesmo com sua imutabilidade. Ao passo que
se ela pudesse mudar, o seria a respeito de sua esséncia ou
de suas propriedades. Mas sua esséncia € necessaria e suas
propriedades sdo consequéncias de sua esséncia. Portanto,
se pudessem mudar, sua esséncia teria que mudar, o que é
contraditdrio.

Julgo ainda que, visto que o Ser absoluto deve conter
todas as propriedades do Ser, segue-se que a substancia é ndo
somente extensa, mas que pensa necessaria e infinitamente.
De fato, nédo tenho ideia do Ser, sendo por meio da extensdo
e do pensamento. Esses sdo, consequentemente, 0s Uinicos
atributos sensiveis pelos quais ele me é conhecido. O Ser
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¢, entdo, pensante e extenso e, consequentemente, tal é a
substancia.

Nao é, todavia, sem certa relutdncia que concedo
tantas prerrogativas ao Ser que nomeio de substancia; mas
a sua unidade, que é de certo modo o fundamento de todas
as outras, é também a que mais fere a minha imaginacao.
Pois se eu concebo tdo bem que é da esséncia do modo néo
poder existir sem a substancia, como é evidente que hd modos
incompativeis, ndo parece que podemos evitar reconhecer
que diversas substancias lhes devem servir de sujeito, visto
que, segundo a no¢do mais comum, um mesmo ser nao pode
ser encontrado ao mesmo tempo vivo e morto, redondo e
quadrado. Isso € incontestavel.

Mas respondemos que, assim como as figuras redondas
e quadradas sao modalidades da extensao, da mesma maneira
a extensao e o pensamento sdo atributos da substancia. Ora,
como seria absurdo dizer que a extensdo ou o pensamento nao
podem ser modificados sendo de uma forma, por causa que
eles ndo poderiam admitir de uma sé vez figuras ou sensagoes
incompativeis, parece-me também que, sob este mesmo
pretexto, ndo devo concluir que uma mesma substancia ndo
possa ser o sujeito de diferentes modificacoes.

Como ndo é preciso imaginar um sujeito da extensdo
e do pensamento diferente do Ser pensante e extenso, nao
é necessario tampouco atribuir a tal ou tal figura um sujeito
diferente da extensdo, tampouco a tal ideia ou sensagdo um
sujeito diferente do pensamento. Sendo que essa extensao €
um atributo do ser e a figura é uma modalidade deste atributo,
é-me facil compreender que uma tal modalidade nao pode
ser redonda e quadrada ao mesmo tempo. Nao que lhe falte
diferentes atributos ou diferentes substancias para estabelecer
essas figuras, mas porque, segundo a nocdo mais comum,
nada de qualquer espécie que seja pode simultaneamente
[ensemble] ser e nao ser.

No entanto, levemos a objecdo ainda mais longe.
A extensdo, digamos, nao é concebivel sem partes e,
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consequentemente, € preciso dizer, ou que cada uma dessas
partes é uma substancia, ou que a extensido em geral nao é
uma substancia. Mas, se nos atentarmos a esta ultima parte do
argumento, podemos provar o contrdrio de varias maneiras.

1° A extensdo nao pode ser concebida como uma
modalidade da substancia, porque se retiramos a extensao,
ndo podemos conceber a substancia.

2° A extensdo nao pode ser um atributo da substéncia,
a menos que seja ela mesma substancia, porque o atributo
ndo lhe sendo distinto, ou separado, posto que pela definicdo
¢ 0 que a mente conhece da substancia.

3° Se a extensdo ndo fosse substancia, seria distinta
da substancia, caso em que ela ndo poderia adquirir suas
dimensdes (pois o ndo-ser ndo pode produzir o ser, o nao-
extenso nao pode se tornar o sujeito da extensdo, senao
distinto da substancia). Tudo o que é extenso é substancia.

Esta objecdo parece ter alguma forca. No entanto, para
resolvé-la, basta uma inteligéncia verdadeira dos termos. E 1°
a extensao substancial ndo pode ser concebida por partes, do
contrariondo seria mais o que ela é, pois seria modificada em suas
partes. 2° O atributo ndo € a substancia; mas, como convimos,
ele é aquilo pelo qual a mente tem nocdo dela. Ora, se julgo
que é proprio a substancia ser indefinidamente extensa, julgo
também que toda extensdo determinada por suas dimensdes,
ou por uma figura, ndo é sendo uma extensdo modificada, e
nao a extensao substancial, a qual esta em questao.

Concebo o mesmo do pensamento. Pensar em geral é um
atributo do ser: pois conheco a existéncia pelo pensamento,
como pela extensdo, mas este ou aquele pensamento
determinado em um ser particular é uma modificacdo deste
atributo. Tal ser [particular], nem qualquer outro, nao é
substancia, nem porque é extenso, nem porque pensa ou
sente. Pois esse ndo entra na definicdo da substancia, mas é
pensante, ou extenso, ou ambos juntos, porque ¢ um modo
da substancia, a qual esses dois atributos pertencem com uma
infinidade de outros, dos quais ndo tenho nenhuma nocao e
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que nao entram na composicdo deste modo determinado a
uma certa existéncia.

O que engana nisso é que se faz impropriamente
distincdo entre o pensamento e o ser pensante, entre a
extensdo e o ser extenso, COMO Se eu e meu pensamento ou
minha extensdo féssemos duas coisas diferentes. Mas esse
erro é facil de destruir, pois se o sujeito da extensdo fosse
diferente dela mesma, poderia ser concebido sem extensao, o
que nao pode ser.

Quando eu rolo um pedaco de cera entre meus dedos,
ela é, na verdade, o sujeito das figuras que eu lhe dou,
mas ndo o é enquanto substdncia, porque eu ndo concebo
a substincia pelas figuras. E, entfo, porque esta cera é
uma extensdo determinada que ndo pode ser sem limites
e, consequentemente, sem figuras, indiferente a todas, e
necessariamente sob alguma. Ela ndo é quadrada quando é
redonda. Mas ndo é menos extensa sob uma forma do que sob
outra, porque tal e tal figura € um modo de extensao. A cera
também nao é sujeito da extensao, pois, ndo somente eu ndo a
poderia conceber sem extensdo, mas também sem figuras que
sdo modos da extensdo. Se, além disso, ponho que ela é cera,
ela é por isso mesmo um modo de ser independentemente
da extensao. Seria preciso haver no mundo apenas cera para
que se pudesse a tomar por Ser substancial e absoluto. Resta,
entdo, concluir que ela é um modo e, se ela ¢ um modo,
que nao é a substancia. Entdo, nem sua extensdo, nem suas
diferentes figuras me fardo concebé-la como um sujeito
substancial. Relacionarei sempre as figuras a extensao da qual
sdo modos, e a extensdo ao ser do qual ela é também modo,
quando ela é determinada, e atributo quando ela é concebida
substancialmente, sem partes e sem relacdo com qualquer
particularidade que seja. E o mesmo do pensamento tomado
singularmente e de qualquer outra coisa que se possa propor.

O resto da objecdo é suficientemente destruido pelo
que acabei de dizer, que me fez conceber em que sentido a
extensdo € distinta da substancia, e em que sentido ndo o
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é, seguindo as propriedades do modo ou do atributo, pelos
quais, o primeiro, enquanto limitado, é concebido como tendo
partes e o segundo, enquanto infinito, ndo tem nem pode ter.

Essas diferentes reflexdes trazem uma nova luz sob
minhas ideias. No entanto, sou obrigado a conceder que
ainda ndo me encontro em posicdo de imaginar claramente
0 que ¢ a substancia, e suspeito que isso seja porque ainda
ndo examinei quais sdo as relacdes que os outros seres tém
com ela e especialmente as minhas particularidades. Neste
pensamento, empenho-me a aprofundar as relacoes desta
substancia que concebo jad necessariamente existente, una,
infinita, independente, simples, imutavel, eterna, extensa e
pensante.

Por relacbes ou denominacbes externas, entendo
aquilo que é concebido em um sujeito sem nele ser realmente,
como o nome de parte que nao acrescenta nem diminui nada
a esséncia do que é assim nomeado e que, no entanto, é
concebida tdo necessariamente em relacdo ao todo que, sem
a parte, o todo ndo seria o que é.

Existem noc¢des comuns ao sujeito das relagcdes que
devem servir de regra para o que vamos dizer. A primeira é
que tudo o que é concebivel, deve ser concebido por si, ou
por outro. A segunda, que as coisas que sdo concebidas sem
relacdo, ndo tém nada em comum e, reciprocamente, que as
coisas que nada tém em comum sao concebidas sem relacao,
isto é, que a ideia de uma ¢é totalmente independente da ideia
de outra, também néo se relacionando de nenhuma forma.

Seguindo essas regras, estou assegurado

1° que nada do que ¢ pode ser concebido sem relagdo
com a substincia, isto é, com o Ser existente, caso contrario,
ndo poderia ser concebido;

2° que tudo o que é concebido como existente tem
existéncia comum e, portanto, ndo pode ser concebido sem
relacao;

3° que a substéncia que existe é uma, visto que qualquer
outra que pudesse ser concebida nao existiria.
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As relacbes que temos a considerar se expressam
geralmente pelos nomes de causa e efeito, de sujeito e adjunto,
de todo e parte e de personalidade. Coisas que entendemos
suficientemente pela enunciacdo. E por isso que, passando
inicialmente a aplicacao, busco se a denominacéo ordinaria do
Todo convém a substancia, e concebo inicialmente que nao:
porque, de acordo com sua definicao, é indivisivel, ndo tendo
nem podendo ter partes, sem o que, no entanto, é impossivel
que haja o Todo. Concebo, pelo contradrio, que os modos que
sdo limitados tém necessariamente partes. Assim, determino
sem esfor¢o que, se a substancia tivesse partes, ndo seria mais
infinita, porque estas fariam o todo e, consequentemente, o
limite que ndo poderia ter.

Busco também se o nome de pessoa ou o ser individual
convém a substancia e ndo posso deixar de concluir que néo,
na medida em que, quem diz uma pessoa, diz um ser distinto,
do qual se pode negar que seja um outro. Mas do ser existente
e infinito, nada podemos negar de existente. Portanto, a
substancia ndo pode ser concebida sob a ideia de um ser
individual, e ndo pode ser sendo muito impropriamente que
a dizemos tnica, visto que a unidade se torna nimero apenas
quando podemos dizer dois.

Para a relacdo de sujeito e adjunto, vejo inicialmente
que a aplicagdo nao se pode fazer sendo muito impropriamente
a substancia e aos seres particulares: pois além de que ndo
podemos jamais propor que o finito seja adjunto do infinito,
porque sua natureza € absolutamente diferente, se tomarmos a
existéncia abstrata pelo sujeito da extensdo ou do pensamento,
precisariamos distinguir seu ser, o que nao pode ser, a existéncia
ndo subsistindo sendo em suas propriedades, como as
propriedades na existéncia. Isso quer dizer que o que existe é
necessariamente extenso, ou pensante, ou ambos juntos, e que se
0 que existe ndo fosse extenso nem pensante, ndo teriamos ideia
alguma, pois ndo conhecemos o ser sendo por seus atributos.

Eu vejo esta ou aquela figura em um pedaco de cera
como um adjunto, porque pode ser indiferentemente redonda
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ou quadrada; mas eu ndo poderia imaginar sua extensao da
mesma maneira, porque se nao fosse extensa, ela ndo existiria.
E por isso que conclui acima que ela nio é redonda ou quadrada
sendo por um modo de ser da extensdo, como ndo é extensa
sendo por um modo particular de existir em geral.

Eu também ndo poderia raciocinar diferentemente a
respeito do pensamento. A propriedade de formar ideias e
ter percepgdes, que sinto em mim mesmo, ndo é diferente
de mim, nem minha extensdo e minha figura. Esta mudou
quando de pequeno me tornei grande, e velho do jovem
que eu era. No entanto, minha individualidade ndo mudou.
Assim, a mudanca das ideias que constituem a forma do meu
pensamento ndao me deve fazer julgar que eu, sujeito dessas
ideias, seja diferente das proprias ideias. Cada ideia ocupa
toda a base do sujeito pensante e posso me assegurar que
0 que pensa em mim no momento que escrevo isso nao é
diferente de minha ideia presente, e que o é sua forma atual,
como tal figura o é da cera, que manuseio, embora esta figura
e esta ideia sejam igualmente mutdveis e sucessivas.

Compreendo o bastante que se essa cera tivesse uma
percep¢do de si mesma, internamente se acreditaria o sujeito
dessas figuras sucessivas, ou bem que ela pensaria que essa sob
a qual ela se poderia considerar lhe seria essencial. Mas esses
julgamentos seriam ambos falsos, o primeiro, porque concebemos
bem que a cera ndo tem existéncia distinta de sua extensao, o
segundo, porque sua figura é mutdvel por sua natureza.

Mas eu ndo deveria raciocinar da mesma maneira sobre
minha prépria existéncia? Minhas ideias sdo sucessivas e as
formas diferentes de meu corpo o sdo também. As primeiras
fluem continuamente, porque representam sem cessar objetos
novos ou percepcOes diferentes. Os segundos progridem
lenta e quase imperceptivelmente; mas ambos operam uma
mudanca real, ndo de mim como sujeito, mas de mim como
existindo sob uma forma tdo necessaria a minha mente quanto
ao meu corpo: porque sou igualmente limitado a respeito de
uma ou outra propriedade.
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Posso, entdo, concluir com certeza que seres particulares
ndo sao o sujeito de suas propriedades, mas que seu ser e suas
propriedades sdo a mesma coisa, considerados sob diferentes
aspectos e que, assim, a relacido que existe entre eles é tal que
de modo a modo, ou de modo a atributo, ou a substancia, mas
ndo é tal que a compreendemos como [relacdo] do sujeito e
do adjunto.

O corpo ndo é outra coisa sendo uma extensdo solida
e delimitada por uma figura que ¢ um modo de ser desta
extensao.

A inteligéncia nada mais ¢ do que um pensamento
representativo de objetos ou de percepcdes, para o qual as
diferentes ideias sdo o mesmo que as figuras para a extensao.
Consequentemente, extensdo modal sem figura, e pensamento
sem determinacdo de ideia, ou ideia sem imagens de objeto
ou de percepcdo, € o que nao se pode compreender.

Mas, com mais forte razdo, devo formar a mesma
conclusdo em relagdo a substancia, que, sendo ja reconhecida
como essencialmente infinita, inica, necessaria, independente,
etc., nunca pode ser o sujeito do que é concebido como
limitado, multiplicado, composto de partes, sujeitada as
causas externas, etc.

Resta agora falar da mais extensa de todas as relacoes,
quero dizer aquela da causa e do efeito, que concebo de tal
natureza que um nao pode existir sem o outro. Pelo nome de
causa, entendo tudo o que produz um efeito, e pelo nome de
efeito tudo o que é produzido por uma causa. Mas, porque
nada pode existir sem uma causa, segue-se que tudo o que
existe tem uma causa em si mesmo ou fora de si.

O que existe por si mesmo e sO precisa de si mesmo
para existir, é certamente sua propria causa, e tal é pela
definicdo o Ser necessdrio que tenho nomeado substancia, a
qual, visto existir por si mesma, € a causa absoluta de tudo o
que pode existir. Pois é da esséncia do efeito ter uma causa
e, pela divisdo completa do ser, existe apenas o necessdrio e
0 nao necessario. Este ultimo, entdo, ndo pode existir sendo
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como o efeito do primeiro. Portanto, o Ser necessdrio € a causa
absoluta de si mesmo e de tudo o que pode existir.

Esta verdade sendo conhecida, precisamos examinar o
carater da acdo da substancia, para julgar se é determinada
ou contingente, livre ou necessdria. Mas antes de decidir,
devemos convir na significacdo dos termos.

Chamo determinacdo toda acdo de uma causa que
produz um efeito e, nesse sentido, ndo posso duvidar que a
substéncia seja determinada, pois € a causa geral de si mesma
e de tudo o que existe.

Chamo livre toda determinacdo cujo principio estd em
si mesma, acepcdo na qual é impossivel que a substancia ndo
seja livre, pois ela é sua prépria causa de existir e de agir.

Chamo espontaneidade o sentimento que faz querer,
ou que faz aquiescer a uma determinac¢do, mas este termo nao
pode convir a substancia, tanto porque ela é oposta aquela
da coacao, que nao pode ter relacdo com ela, quanto porque
ndo podemos julgar seus sentimentos que sdo infinitos; além
disso, o termo espontaneo induz uma personalidade que nao
pode ser atribuida a substancia.

Chamo contingente o que pode ser ou nédo ser, em um
sentido tal que é evidente que a substancia e suas a¢des nao
o podem ser, visto que sua natureza e suas consequéncias sao
igualmente necessdrias e determinadas.

Chamo necessario tudo o que é determinado e, nesse
sentido, a substancia é necessaria, sendo determinada por si
mesma; e seres particulares também sdo necessdrios enquanto
determinados por suas causas. Mas hd outro tipo de necessidade
que é a da natureza, e tal é a da substancia, cuja existéncia
€ necessaria por sua definicdo, a qual, consequentemente,
ndo convém aos seres particulares que podem ser concebidos
como nao existentes.

Ha igualmente outro tipo de determinacao que consiste
nos limites prescritos para a existéncia dos seres particulares,
seja na extensdo, seja na conformacdo dos Orgdos, seja
nas percep¢des e nos conhecimentos; mas essa espécie de
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determinacdo limitada é oposta a ideia geral e se restringe
aos individuos.

Isto posto, concluo que a acdo da substancia é eterna,
livre, infinita e necessdria, como sua natureza, pois de outra
forma sua acdo ndo dependeria dela. Ela teria uma outra causa
que ela mesma, contra sua definicdo, que me faz concebé-la
como sua propria causa de existir e de agir.

E da mesma maneira, segue-se que é onipotente, isto
é, pode fazer tudo o que é possivel, ndo para forcas limitadas
ou para um intelecto finito, mas em geral tudo o que pode ser
consequéncia de seu atributos infinitos. Ora, da infinidade de
atributos se segue a infinidade de consequéncias. Portanto,
a substancia ou o Ser absoluto € infinito em sua acio e,
consequentemente, onipotente.

Com esta enumeracao dos atributos da substancia, mas
mais sensivelmente com aquilo que concebo sob o nome de
causa absoluta e de onipoténcia, ndo é dificil reconhecer o Ser
supremo, isto é, Deus que concebo como o Ser absolutamente
infinito, a substincia dotada de uma infinidade de atributos,
ou melhor, cognoscivel por uma infinidade de propriedades,
cada uma das quais exprime infinitamente sua esséncia eterna
e infinita.

Mas, nesse sentido, evidentemente percebo que nao
posso limitar sua infinitude em um género particular, porque
seria verdadeiramente repugnante para a natureza do infinito
que fosse possivel expressar alguma realidade que nao lhe
conviesse ou que pudesse lhe ser negada. Em consequéncia do
que se pode estabelecer por axioma que tudo o que envolve
existéncia, realidade ou perfeicdo ndo pode ser negado do
Ser necessariamente existente e infinito, ou ainda (trazendo
a proposicdo de outra maneira), que seria contraditério
conceber alguma negacdo ou defeito em uma existéncia real,
infinita e necessaria, tal como o Ser divino.

Todavia, ndo levo muito longe este raciocinio sem
perceber que a primeira dificuldade relativa a divisibilidade
da extensdo lhe constitui um terrivel obstdaculo: pois, se a
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infinitude de Deus me leva, por um lado, a julgar que ele é
real e infinitamente extenso, por outro lado, sua simplicidade
ndo permite supor um atributo que o tornasse divisivel e que
o compondo de partes, destruiria essa mesma infinitude. Isso
me parece tao claro e tdo decisivo para o sistema que postula
Deus como o criador dos corpos e da extensao, sem ser ele
mesmo extenso, que independentemente do preconceito da
educacdo e do habito, que fala interiormente em seu favor,
estaria inclinado a concluir que hd uma contradicdo em ser
extenso e infinito.

Mas, ao considerar a questdo mais detidamente, é
assim facil conceber que a extensdo poderia ter sido formada
sem extensio? E a mesma dificuldade que encontrariamos
ao estabelecer que o Nada poderia produzir o Ser. Nao se
trata de decidir se Deus poderia ter feito algo do nada, mas
para mostrar como ele poderia ter feito alguma coisa sem
a colocar em qualquer lugar: pois é uma contradicéo e, por
consequéncia, impossivel. Ora, ao criar a extensdo, onde ele a
colocou se nao havia extensao? Se dissermos que a infinitude
de sua natureza compreende tudo, isso quer dizer, em outras
palavras, que a extensdo é um efeito de um de seus atributos.

O que nos ilude neste confronto € que estamos
acostumados a considerar a extensdo em suas partes e a
compreendé-la sob uma figura, ndo tendo nem mesmo
imagem do infinito sendo pela adicdo de varias quantidades
limitadas, sejam ntmeros, sejam magnitudes. O que eu tomo
por infinito ndo é isso, por mais extenso que o conceba.
E, consequentemente, ele ndo pode entrar em qualquer
comparacdo com o infinito substancial, que devemos
conceber indivisivel, de sorte que o atributo da extensao que
ali descubro ndo se limita nem a uma quantidade, nem a uma
medida imaginavel.

E verdade que quando formo a ideia da quantidade por
uma medida, devo concluir que ela é divisivel, mas a extensao
abstrata, tal como a concebo em consequéncia da infinitude
da substancia, ndo é nem mensuravel nem figuravel sendo em
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seus modos ou maneiras de ser. Portanto, a extensao enquanto
atributo ndo prova que a substdncia seja divisivel, e menos
ainda porque conclui acima, por sua definicdo, que ela ndo
pode ter partes.

Mas essa solucdo nao é questionavel? Nao poderiam
me dizer que esta extensdo substancial nao divisivel é uma
quimera de minha mente, visto que ndo conhecemos nada
disso por experiéncia e que, ao contrario, a experiéncia esta
contra mim, e todo o raciocinio que podemos fazer sobre o
sujeito da extensdo conhecida?

Para melhor julgar a verdade, parece-me conveniente
abandonar por alguns momentos a ideia da extensao e escolher
uma outra, se possivel, mais sensivel, pela qual possamos
formar um raciocinio comparativo. Ora, nada é mais sensivel
do que o pensamento. Mas de onde tiramos o sentimento,
sendo pelas ideias? Essas ideias ndo sdo limitadas, figuradas,
determinadas, sendo absolutamente como a extensdo, pelo
menos em seu género? Mas acreditarei que as ideias de Deus
sejam limitadas e determinadas como as nossas? Se dird que
a determinagdo da ideia ndo se toma a partir do objeto que
ela considera, que o sujeito pensante pode ser infinito, na
medida em que considera uma infinidade de ideias de uma
vez, embora cada uma dessas ideias sejam determinadas no
objeto particular que elas representam, além disso, que a ideia
de Deus tem outro objeto infinito que é ele mesmo, e que as
ideias particulares ndo aumentam seu conhecimento.

Mas mesmo isso € uma contradicio: pois ndo concebo
menos uma infinidade de ideias particulares distintas, que
uma infinidade de numeros. Sempre posso acrescentar uma
nova quantidade a ambos. Dizer que as ideias particulares
ndo aumentam o conhecimento de Deus, isso ndo se pode
compreender, visto que aumentam ao menos o conhecimento
acidental, além do que é impossivel negar que, suprimindo
por suposicdo essas ideias particulares do conhecimento
divino, nao se destrdi sua infinitude. E ndo se pode evitar esse
inconveniente sendo reconhecendo que o conhecimento de
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Deus compreende substancialmente todos os tipos de ideias
possiveis, sem numero, sem limites e sem medidas, que é o
sentido no qual se pode julgar que Deus ou a substancia é tdo
extenso quanto € pensante, mas nao € e nao pode ser divisivel
em nenhum desses aspectos.

E dai tenho motivo para concluir que nenhum atributo
da substancia unica deve ser concebido, de sorte que se
possa inferir que ela seja divisivel, visto que ndo pode ter
partes, como foi provado, e da mesma maneira concluo que a
pluralidade ou infinitude dos atributos ndo combate a unidade
da substancia, porque é de sua esséncia ser uma e ter uma
infinidade de atributos ou de propriedades.

Devo tomar por regra dessa no¢do que a quantidade,
o numero, a figura e tudo o que conclui por dar limites ao
Ser, ndo podem convir sendo as modalidades da substancia
e ndo a ela mesma enquanto substancia. Por exemplo, vejo
que um corpo, como a agua, é divisivel, mutavel, sujeito a
corrupcdo, ao congelamento, a tomar a forma dos vasos em
que esta contida. Mas digo que todas essas propriedades nao
lhe convém sendo em relacdo a sua modificacdo, e ndo em
relacdo a sua existéncia substancial.

Me responderdo imediatamente que mesmo para
mim a existéncia e as propriedades sdo insepardveis, e isso
¢ verdade, como foi provado acima da existéncia modal da
cera, ou do pensamento. Mas como ¢ da experiéncia que todos
os seres particulares sdo mutaveis e mudam de modalidade
sem perder a existéncia substancial pela qual sdo um com a
substéncia, devo concluir que as propriedades modais da dgua
ou de qualquer outro sujeito particular ndo sdo consequéncias
do Ser substancial.

Uma coisa é o Ser, outra é a maneira de ser. Esta é
limitada, finita, mensuravel, etc. Mas o primeiro € infinito,
imutdvel e, portanto, ndo é limitado nem mensurdvel. Que se
voltarmos a dizer que o ser é, entdo, o sujeito do modo e esse
modo € seu adjunto, ou que o modo é para o ser o que a cor é
para o marmore, de sorte que serd reduzido a natureza de um
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simples acidente, é facil de replicar, como acima, que o ser e
o modo sdo confundidos na substancia e que esta existe nos
modos, assim como os modos existem nela.

Detenho-me aqui para refletir sobre o que entendi
até agora e, examinando-o, para julgar se minhas ideias sdo
claras, se as conclusdes tém alguma solidez e, enfim, para
onde me conduzem. Mas quanto mais avanco, mais fico
surpreso. Porque nesta ordem de raciocinio ndo posso deixar
de concluir que Deus e a universalidade das coisas sdo o
mesmo. Segue-se, portanto, que tudo o que pensei do Ser
Soberano, do Ser Perfeito, de um Deus a quem acreditei dever
obediéncia, amor, adoracao, religido, de um Deus criador juiz
das minhas acdes, tudo isso se desvanece. Mas posso estar
indo rapido demais: e de fato.

Se eu me imaginasse Deus soberano da natureza da
maneira que os reis sdo em seus estados, com a diferenca
de que seu poder é sem limites, sem duvida me desviaria da
verdade; pois devo conceber que a vontade de Deus ndo é
separada de sua inteligéncia, nem seu poder de sua vontade,
visto que tudo é um na substancia indivisivel. Mas isso o
desvia de sua perfeicdo? Nao sem dificuldade; pois o que é a
perfeicdo sendo a realidade do Ser? E podemos conceber uma
realidade mais absoluta do que aquela que inclui tudo o que
existe e sem a qual nada pode existir?

Concebo que os homens que tém as ideias e os desejos
sucessivos nao fazem, de uma sé vez, tudo o que estd em seu
poder; mas seria absurdo pensar a mesma coisa de Deus. Na
verdade, é dito que se Deus tivesse feito tudo o que podia,
ele teria exaurido seu poder onipotente. Pretexto absurdo
para supor Deus, sendo pela impoténcia, ao menos pela
impossibilidade de fazer tudo o que poderia. Nao é mais justo
reconhecer que a onipoténcia de Deus sempre existiu em ato, e
que estard ali eternamente, porque € um atributo inseparavel
de sua natureza?

Se eu também concluisse que a ideia de Deus,
compreendida sob a da infinitude do universo, dispensa-me
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da obediéncia, do amor e da adoragdo, estaria fazendo uso
ainda mais pernicioso de minha razao: pois me é evidente
que as leis que recebi, ndo do relato ou da intervencdo de
outros homens, mas imediatamente dele, sdo aquelas que a
luz natural me faz conhecer como verdadeiros guias de uma
conduta racional. Se me faltasse obediéncia a este respeito,
pecaria ndo s6 contra o principio de meu ser e contra a
sociedade dos meus semelhantes, mas contra mim mesmo, ao
me privar da mais sdlida vantagem da minha existéncia: mas
¢ verdade que esta obediéncia apenas ndo me engaja senao
aos deveres de meu estado, e que ela me faz considerar todo
o resto como praticas frivolas, inventadas supersticiosamente,
ou para a utilidade de quem as instituiu.

No que diz respeito ao amor de Deus, longe desta ideia
enfraquecé-lo, creio que nenhuma outra é mais adequada
para aumenta-lo, pois ela me faz conhecer que Deus € intimo
ao meu ser, que ele me d4 a existéncia e todas as minhas
propriedades, mas que ele as d4 a mim liberalmente, sem
censura, sem interesse, sem me sujeitar a nada sendo a
minha prdpria natureza. Ela bane o medo, a inquietude, a
desconfianca e todos os defeitos do amor vulgar ou egoista.
Ela me faz sentir que é um bem que nao posso perder e que
possuo tanto melhor quanto mais o conhego e amo.

No que diz respeito ao culto, embora me vincule aquele
em que nasci e ele me faca preferi-lo a todos os outros, percebo
bem que, ao me despir do zelo desumano, dos sentimentos de
parcialidade e 6dio que acompanham a religido vulgar, ela
purifica a minha e a torna digna de ser praticada por uma
mente racional, como a torna mais propria a honrar o Ser
supremo.

No que diz respeito a qualidade de juiz das acdes dos
homens, de onde seguem as de recompensador e de vingador,
ndo discordo que essas ideias ndo toquem eficazmente algumas
mentes que s6 o medo e a esperanca podem convencer. Mas
devemos também admitir que elas sdo inteiramente opostas
ao amor perfeito, que é nosso primeiro dever para com Deus, e
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que elas sao as fontes muito fecundas de todas as supersticoes
do mundo. Supondo, todavia, que o bem que delas deriva
supera o mal, devemos concordar que seu fundamento é a
persuasao do castigo e da recompensa que o vicio e a virtude
devem encontrar, seja neste mundo, seja na eternidade. Mas
qual inconveniente pode haver em olhar para esta distribui¢cdo
de castigo ou recompensa como uma consequéncia necessaria
da primeira verdade, isto é, da natureza divina? O mal que
deve alcancar aos impios e a felicidade que os bons devem
esperar, sdo menos temidos ou desejados de uma maneira
do que de outra? E nossa precaucdo ante essas qualidades,
que sdo para nosso uso, deve nos cegar ao ponto de ndo
ficarmos satisfeitos com a justica de Deus, sendo enquanto a
imaginamos arbitrdria e semelhante a nossa?

Assim, seja o caso que os principios do amor a Deus,
da caridade, da temperanca e da justica universal receberam
para nés uma forma de lei pela voz de certos homens que
foram favorecidos por revelacoes sobrenaturais e autorizados
a estabelecé-los por milagres, seja o caso de terem sido
simplesmente gravados em nossos cora¢des pela natureza, e
que brilham ali a luz da razéo para a felicidade daqueles que os
seguem, e a condenac¢do daqueles que os rejeitam, seriam eles
menos salutares aos primeiros e menos danosos aos ultimos,
que ndo podem viola-los sem dano a sua consciéncia?

Isso ndo é rejeitar a religido, nem a virtude, sendo
estabelecer suarecompensa em sua prdtica. Tampouco autoriza
o crime ao estabelecer a principal punicdo na vergonha e
no remorso que o acompanham, ou na perversidade e na
loucura que preenchem ambos. Quando julgamos o contrario,
¢ porque a virtude nao parece suficientemente amavel em
si mesma para engajar o cora¢do, ou porque o vicio tem
tantos atrativos que estariamos inclinados a nos abandonar
a ele por escolha, sem o medo de peniténcia. Se, entdo,
praticarmos a virtude nesta disposi¢do, podemos nos gabar
de que merecemos alguma recompensa, mesmo da parte de
um juiz que é suposto infinitamente justo e esclarecido? Isso
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seria antes odiar sua obra, obedecer ao terror, condenar seu
proprio coracdo e renunciar as luzes da razdo, que poderiam
fazer o homem feliz, fazendo-o encontrar Deus, a verdade, o
descanso em seu préprio meio, sem remeter a sua posse em
um tempo de uma outra vida.

Esse raciocinio alivia um pouco minha inquietude e
tranquiliza minha imagina¢do. No entanto, ndo remove duas
dificuldades que a primeira vista parecem intransponiveis: a
primeira é que, se Deus e a universalidade dos seres sdo amesma
coisa, segue-se que, sendo todas as coisas em geral, ele nao é
nada de particular. Ele ndo pensa sendo nas inteligéncias, ndo
se estende sendo nos espacos, em suma, é tudo e é nada. Ou
seja, é uma quimera tdo absurda quanto a primeira matéria.
Em que, entdo, podemos basear a obrigacdo de ama-lo, e como
ele poderia fazer felizes aqueles que o conhecem? A segunda
dificuldade é que se Deus é verdadeiramente (como foi
demonstrado) um ser necessdrio e infinito, suas consequéncias
devem ser iguais e necessariamente infinitas. Razdo pela
qual se pode concluir que os seres limitados e particulares
nunca poderiam ser consequéncia da existéncia da substancia
infinita. Tentarei responder a ambas as dificuldades.

Mas para colocar a primeira em toda a sua forca, é
necessario acrescentar, parece-me, que no principio que é
aqui desenvolvido, se imaginamos alguma personalidade
na substancia, essa serda um modo ou maneira de ser, sem
proporcao com a infinitude, e que se rejeitarmos a ideia de
personalidade, nédo serd nada absolutamente, ou pelo menos
nada de que possamos formar a ideia, seguindo a regra:
universalium non datur notio [universais ndo ddo conceito].

Nao sei de que servem para este assunto as distin¢oes
utilizadas pela Escola, e pouco versado nas sutilezas que
l4 se ensinam, contentar-me-ei em dizer que entendo
perfeitamente que se pelos termos de pessoa [personne] ou
de suporte [suppot] devemos entender um ser limitado e
definido tal que exclua qualquer outro suporte, é impossivel
que a substancia, que é concebida infinita por sua natureza,
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goze dessa personalidade exclusiva; mas que, se tomarmos o
termo pessoa por realidade do ser, é igualmente impossivel
nega-la a substancia, visto que é a unica existéncia real e
necessaria que inclui absolutamente todas as outras, embora
julgadas ndo necessarias.

Essa objecao envolve, ao meu ver, uma contrariedade que
destrdéi toda a sua forca: pois convimos que a substancia existe, e
que é proprio dela existir. Assim, ndo negamos que ela seja; mas
queremos que ela seja pessoalmente [personnellement] distinta
de suas afeccbes, e queremos admitir que essa personalidade
¢ um atributo do ser, como se pudéssemos imaginar que uma
esfera redonda e branca fosse realmente e pessoalmente
distinguida de sua redondez e de sua brancura. Ora, posso bem
conceber que esses dois modos sdo realmente distintos um do
outro, pois a redondez nao é a brancura; mas nao conceberei
jamais que a esfera seja pessoalmente distinta de sua redondez.
Assim, voltando a ideia universal, concebo que a figura de uma
esfera e a de um tridngulo sdo pessoalmente distintas, pois sdo
modos da extensdo; mas nao poderei distinguir pessoalmente a
extensdo da esfera, nem do triangulo. E é o mesmo, por razao
mais forte, da substancia em relacao aos seus atributos e a todas
as afeccOes das quais ela é suscetivel, visto que ela é a ideia
universal que as compreende todas distintamente entre elas,
mas indistintamente delas com ela mesma, pois ela é o tinico
fundamento de seu ser. Além disso, é-me muito mais evidente
que Deus existe, necessaria e absolutamente, em seus atributos
infinitos, do que me ¢é dificil de conceber que ele é tudo e
infinitamente além. Se me proponho a universalidade das
coisas como uma quantidade numérica, é contraditério associa-
la a ideia do infinito substancial, que ndo pode ter partes sem
deixar de ser o que é. Mas também, se eu me proponho essa
universalidade como um suporte particular, confundo as ideias
mais distintas ao querer que o universal seja particular e que o
infinito seja limitado.

E por isso que concluo que compor o Ser de Deus das
diferentes partes do universo € destrui-lo, pois, sendo infinito,
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ndo tem partes. Querer que Deus seja um suporte singular ou
individual é, da mesma forma, destruir a ideia de sua infinitude
e a de sua existéncia absoluta. Pretender representar a sua
imaginacdo uma ideia modal do Ser infinito é enganar a si
mesmo. Duvidar da existéncia de Deus depois de concluir que
ele existe necessariamente é duvidar da propria evidéncia.

Mas como combinar o impossivel, como entender
que Deus € o todo e que ndo faz parte do todo, e que existe
sem uma personalidade distintiva? Isto ndo é tao dificil se
reconhecermos que sua existéncia € certa. Porque toda a
questdo se limitara a definir sua maneira de existir. Mas quem
diz uma maneira de existir, diz um modo; nio se trata mais
do Ser absoluto que compreende todas as existéncias modais.
Assim, vejo claramente que tudo o que eu possa dizer ou
imaginar a esse respeito, longe de me fazer conhecer como
Deus existe, faria-me perder a sua ideia. Portanto, estou seguro
de que nao preciso da minha imaginacdo para o compreender.
Basta que a evidéncia de seu ser me seja tdo certa quanto a
minha propria, sem excecdo do que extraio do sentimento,
ou, por outras palavras, sendo verdadeiro o principio de que
Deus existe, necessario, infinito e absoluto, e que os modos
sdo limitados e ndo necessarios, devo concluir que Deus, ou a
substancia, ndo é um modo, e que todos os modos juntos nao
sdo Deus. Se me pressionam dizendo que ha uma contradigdo
em minha ideia de infinito, visto que, se for assim, ndo se
pode negar nada de sua existéncia, € inconcebivel que seres
particulares ndo sejam partes dele, eu responderia que ele
¢ um Todo substancial no sentido de que nada lhe pode ser
adicionado, nem retirado, e que inclui tudo, mas que nao é
um Todo relativo as partes, que ele ndo tem e nao pode ter,
enquanto que ele é infinito.

Com efeito, as definicdes devem servir de regras
para minhas ideias. Se compreendi, entdo, que o infinito
existe necessariamente, que ndo tem partes, porque se fosse
composto poderiamos lhe acrescentar algo, e que por isso nao
seria mais infinito; que ndo obstante ele compreende tudo,
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porque se lhe pudesse negar alguma realidade, também néo
seria infinito (como o coloca a defini¢do); se eu também
compreendi que é da esséncia do modo ser limitado e existir
pela determinacdo de uma causa fora dele, necessariamente
concluirei que nenhum deles, nem todos juntos podem ser
o infinito, nem o Ser necessario e absoluto. Esta conclusao
é da tltima evidéncia. E, entfio, preciso fixar minha ideia
neste termo de que a nocdo da substancia ndo estd ao alcance
dos recursos da imaginacdo, que nao se instrui sendo pela
experiéncia, e que nunca a fez nem poderia fazer sobre um tal
sujeito, e com isso ficarei satisfeito em saber que Deus existe
sem poder determind-lo outramente sendo por sua infinitude,
sua necessidade, etc. Nesta conviccao, inclinarei-me [exciterai]
ao seu amor, ao seu culto, a obediéncia, persuadido, porém,
de que tudo isso nada é em relacdo a ele, mas que em relacdo
a mim € o bem essencial que convém ao meu ser.

Poderiam ainda objetar-me que seria preciso experiéncia
para se assegurar da verdade de uma tal defini¢do; mas, pelo
contrdrio, entendo que ndo ha necessidade de experiéncia,
sendo a respeito das coisas que nao sao claramente exprimidas
por uma definicdo, isto é, contidas na expressdo da ideia
que delas tenho formado. Por exemplo, na medida em que a
existéncia nao é a esséncia do modo, nem compreendida em sua
definicdo, visto que ele pode ser concebido como néo existindo,
nao posso estar certo de que existam modos sendo pela minha
experiéncia; mas quando a definicdo compreende a existéncia,
isto é, quando ndo posso conceber uma coisa sem existéncia,
nado posso duvidar, mesmo sem experiéncia, de que esta coisa
ndo seja. Tal é o Ser de Deus que é concebido necessdrio,
embora minha imaginacdo ndo possa formar uma imagem.
Consequentemente, posso dizer que minha experiéncia a esse
respeito se relaciona com o sentimento que tenho do meu
ser, ja que ndo poderia conceber o Ser necessario sendo como
existente.

Quanto a segunda dificuldade, que gira em torno da
natureza das consequéncias do Ser infinito e necessario,
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parece-me que esta suficientemente resolvida distinguindo
os dois significados acima observados da palavra necessario.
Pois convindo que todos os seres particulares ndo envolvem
nenhuma necessidade que se relacione puramente com sua
existéncia, isto é, podemos concebé-los como existentes ou ndo
existentes, desde que nao prestemos atencdo a determinagao
de sua causa, ao lado da qual sdo sempre necessarios, porque
nao ha efeito sem causa, nem causa sem determinacgao.

Mas Deus ndo € infinito em relagdo a uma
determinacdo externa que o fez existir. Ele é a sua propria
causa; ele existe por si mesmo, infinito, como ele é, e nada
pode ser concebido separadamente [divisément] em seu Ser
substancial. E, portanto, evidente que a necessidade do Ser
de Deus e a necessidade da determinagdo que faz existir os
seres particulares sdo duas necessidades diferentes; uma visa
o préprio Ser, a outra visa a eficacia da causa.

Mas os seres causados ndo podem ser infinitos, uma vez
que sdo determinados por sua causa e limitados pelo préprio
fato de terem uma causa fora deles. Portanto, ndo ha questao
de saber como determinados seres particulares podem ser
finitos, uma vez que ndo podem ser diferentes. Reduz-se, assim,
a dificuldade em determinar como podem ser consequéncias
do ser infinito, o que é facil, pois a substdncia nao pode ser
sem suas afeccoes, e as afeccdes da substancia sdo modos.
Ora, as afec¢des da substancia sdo consequéncias de seu ser.
Assim, os modos necessariamente finitos sdo consequéncias
da substancia infinita.

Os modos sdo infinitos em geral, porque as
consequéncias do Ser infinito sdo da mesma natureza que ele,
ou seja, existem tantos modos quanto ideias no entendimento
infinito, e os modos de ser em particular no Ser geralmente
absoluto. Mas todos eles sdo limitados enquanto modos, caso
contrario, nao seriam o que sao.

Eu torno essa ideia ainda mais clara ao considerar que
os atributos de Deus devem exprimir sua esséncia, sem o que
ndo a conheceriamos, pois é tudo o que estabelece a no¢édo
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que temos, mas que os modos que sdo as maneiras de ser
desses atributos nao representam diretamente sendo esses
mesmos atributos, que, assim, a extensdao nao compreende
o pensamento, nem reciprocamente; de sorte que cada
modo é limitado no género de seu atributo, e ndo é uma
consequéncia sendo do mesmo atributo: porque a extensao
ndo é consequéncia do pensamento.

Isto posto, se refletirmos que a substancia que por sua
natureza deve ter infinitos atributos nao nos é conhecida sendo
pelos dois da extensdo e do pensamento, que compreendem
todos os objetos de nossas percepcoes, ndo podendo ter sendo
de um ou o outro género, facilmente concluiremos que é
impossivel, ndo de imaginar, mas de conceber a menor ideia
do infinito, a ndo ser aquela que é carregada por sua definicéo,
isto é, pelo conhecimento que temos de sua existéncia
necessaria.

E consequentemente diremos que os modos, sendo
seres imperfeitos, carentes da principal realidade, que é
a necessdria, ndo tendo outra sendo aquela que segue a
determinacdo de sua causa, ndo podem ser consequéncias
da infinitude de Deus, mas que sdo consequéncias de seus
atributos enquanto afeccoes dos mesmos atributos.

Examinando essas respostas, parece-me que elas
resolvem inteiramente as dificuldades propostas. Mas como
em uma decisdo de tal importdncia é preciso empregar
todos os tipos de precaugdes, parece-me necessario apoiar
adequadamente minha ideia para comparad-la com a que
supde que Deus é um infinito particular, especificado, como
em consequéncia de sua perfeicdo, que também lhe da uma
onipoténcia arbitraria. Eis aqui como eu compreendo esse
sistema.

Deus ndo é o Ser absoluto, mas uma espécie particular
do ser, distinto dos demais por sua perfeicdo suprema e por
sua infinitude. A perfeicao de Deus € de tal natureza que nada
de excelente deve ser concebido que nao lhe pertenca no grau
soberano. O poder supremo e arbitrario é concebido como
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uma vantagem infinita: consequentemente, pertence a Deus,
excluindo todos os outros seres, e Deus o exerceu na criacdo
dos seres particulares que ele tirou do nada, tal como ele os
pOs e quando os pos.

Nesse sentido, a infinitude de Deus ndo é tomada
genericamente, mas como uma exceléncia da natureza a
qual pertence tudo o que pode ser considerado bom. Pois
ndo concebemos o mal como uma realidade; é por isso que
restringimos a infinitude de Deus ao que pode ser chamado
bem perfeito.

Pretende-se ademais que as criaturas sdo obra de sua
simples vontade e poder, que ele governa esses seres por sua
sabedoria infinita, dispensando a cada um os talentos que
possui, exercendo, ndo obstante, sua justica e bondade para
cada um de acordo com seus méritos.

Este sistema tem grandes vantagens e poupa grandes
inconvenientes. 1° Ele decide sobre as dificuldades do infinito,
que nos ocuparam até agora. Pois concebendo Deus como
um infinito particular, ndo é mais uma questdo de mostrar
que ele ndo tem partes, basta assegurar tal. 2° Ele abrevia
todas as nossas pesquisas a respeito de seres particulares,
dizendo-nos que eles sdo como aprouve a Deus forma-los. 3°
Ele adula a imaginagdo, que é a parte sensivel do homem,
1° propondo um objeto exterior a sua religido: pois ndo
podemos facilmente meter na mente que o culto e o amor sdo
indiferentes a natureza suprema, a quem o sdo devotados,
e que sO sdo vantajosos para o homem que os dispensa. 2°
Dando-nos uma razdo precisa e conforme ao que praticamos
na ordem do mundo, da construcdo de suas partes, de sua
relacdo, de sua beleza e bondade. 3° E enfim, proporcionando-
nos, para todas as ocasides singulares e para todos os efeitos
que nos surpreendem, um recurso miraculoso e uma causa
tanto mais suficiente quanto se supde ser acima de todas as
forcas da natureza.

Ousaremos dizer depois disso que falta a parte mais
essencial da beleza do sistema, saber a verdade? No entanto,
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¢ preciso admitir, se o Ser Supremo fosse tal como esse sistema
o representa, ndo seria nada menos do que queremos que ele
seja, e ndo teriamos certeza alguma de que ele existe.

1° Se Deus fosse um infinito especificado com um certo
cardter de ser particular, ele ndo seria nem o ser absoluto,
nem o infinito real e verdadeiro. Nao o primeiro, porque
concordamos que ele € diferente das criaturas; ndo o segundo,
visto que poderiamos negar dele tudo o que concebemos de
realidade efetiva, em lugar da qual precisariamos substituir
uma outra puramente imagindria e ideal.

2° Se Deus ndo fosse o Ser absoluto e o puro infinito, ndo
terfamos demonstracdo de sua existéncia, porque a existéncia
necessdria s6 pode pertencer a ele em consequéncia de que
é o ser absoluto. Porque se alguém diz que essa necessidade
¢ consequéncia da perfeicdo de Deus, responderei que essa
perfeicdo supde que exista, e exigirei que me prove que existe
de fato. Nao € suficiente, por exemplo, dizer que é da esséncia
de um tridngulo ter seus trés dngulos iguais a dois angulos
retos, embora isso seja comprovadamente verdadeiro, se nao
me mostram um tal tridngulo, ou melhor, se ele ndo existe de
fato: pois se eu negar que ele existe, nego consequentemente
todas as suas propriedades.

Assim, eu poderia convir que é da esséncia do Ser
perfeito existir, mesmo necessariamente, que ainda precisaria
me provar que um tal Ser existe, sem o que ndo seria mais
uma demonstra¢do, mas um sofisma.

Além dessas dificuldades, ha varias outras, ndo menos
essenciais, pois 12 a Criacao é impossivel na suposicdo de que
Deus seja o Ser necessdrio e infinito. 2° O que estabelecemos
como regra de perfeicdo, o que chamamos de virtude, bem
e mal, é em relacdo a Deus uma pura ficcdo da imaginagao.
3° O poder supremo e arbitrdrio do qual fazem o principal
atributo da Divindade envolve contradi¢des que arruinam o
sistema, e assim varias outras.

Aqueles que compreendem que o termo infinito é tdo
absoluto que esgota, ou melhor, envolve a totalidade do Ser sem
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excecdo, quiseram evitar esse escolho usando uma distin¢cdo
escolastica. Eles dizem que Deus € infinito intensivamente
e ndo extensivamente, o que explicam dizendo que toda a
virtude do Ser é reunida na esséncia de Deus, de sorte que
nada pode existir sendo por ele, e que os seres particulares
ndo tém existéncia prépria, visto que, ndo sendo nada por si
mesmos, ndo sdo sendo o que ele quer que eles sejam. Eles
pretendem que isso ndo prejudique o infinito perfeito, que
deve existir necessariamente, segundo a definicdo que dao
dele. E por isso que eles asseguram que os seres limitados e
ndo-necessarios nao podem, pela mesma definicdo, ter nada
em comum com o infinito, nem mesmo a existéncia.

Mas o que significam realmente as palavras intensivo
e extensivo, senio a maneira como o universal e o infinito se
tornam particulares em seus modos, sem perder seu infinito e
sua universalidade?

Nao é evidente que se supor que Deus é um ser
especificado, todo infinito como se quer concebé-lo, havera
uma ideia de ser mais universal do que a sua, visto que ela
o compreenderd enquanto especificado, e que compreendera
também a universalidade das coisas, que se supOe essencialmente
diferentes dele? Ora, se existe uma ideia mais geral do que o
infinito, o infinito ndo é mais o infinito.

Dir-se-4, sem duvida, que os seres limitados, na
quantidade que sdo supostos, ndo podem constituir um
todo infinito e que, consequentemente, seja os removendo,
seja os adicionando ao infinito, ele é sempre o mesmo por
natureza. Isso é verdade no sentido negativo, que exclui toda
composicdo na natureza infinita, mas ndo o é no sentido
afirmativo e préprio que descobre que o infinito compreende
toda realidade, ou que do ser infinito ndo se pode negar
qualquer existéncia real.

Se me objetam ainda que a ideia universal do ser
ndo tem objeto distinto, como ndo o tem a de humanidade,
tomada a parte rei, porque a humanidade néo existe sendo
nos individuos humanos, e igualmente o Ser universal nos
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particulares, respondo que essa comparac¢ao € muito desigual,
havendo ai uma diferenca completa entre os sujeitos, visto
que o ser absoluto é concebido existir necessariamente, e que
a humanidade abstrata é julgada um ser nao necessario e nao
existente.

Se, depois de ter concebido o Ser absoluto, eu pudesse
compreender que ele ndo poderia existir, concluiria que minha
ideia ndo tem objeto distinto dos seres particulares, porque ela
os representa para mim como existindo sem necessidade. Mas
do so fato de que o Ser absoluto existe necessariamente, devo
concluir que ele é e que compreende todos os outros realmente.

Se acrescentarmos que a ideia universal compreende
o finito e o infinito como duas espécies ou duas propriedades
do ser inteiramente distintas, portanto, que um nao é o outro
e que, assim, ha razao para sustentar que eles tém existéncias
totalmente diferentes; eu respondo a esta objecdo, que
ndo passa de um sofisma, que nenhum ser € finito porque
existe, pois a existéncia é absoluta e comum a tudo o que
¢, mas que um ser ¢é finito pela modificacdo do atributo no
qual ele é compreendido, seja extensdo, seja pensamento.
Consequentemente, a pretensa divisdo do ser em finito e
infinito ndo deve ser admitida, pois repugna a nocao do ser.

Mas se alguém toma a existéncia pela maneira de existir,
acautelo-me de ndo contestar essa conclusdo. Reconheco que os
seres particulares ndo existem como o Ser infinito e universal,
visto que sdo limitados e tém curta duracdo, ao passo que este
¢ substancial, Unico, eterno e necessario. Mas nao se segue
que, enquanto o Ser absoluto € infinito e substancial, ele nao
compreenda suas modalidades, visto que a substancia contém
seus modos, os quais ndo podem existir ou ser concebidos sem ela.

Enfim, passando por essas dificuldades espinhosas a
respeito da verdadeira nocdo do infinito, cheguemos a que
consiste na impossibilidade da criacdo. Parece-me que ha duas
razdes principais que nos devem convencer disso. A primeira
¢ uma consequéncia natural da necessidade do Ser absoluto,
e a segunda € tirada de sua infinitude.
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1° A criacdo é suposta dos seres ndo necessarios, isto
é, daqueles que, nada sendo por si mesmos, receberam a
existéncia pelo s6 benepldcito de Deus, que ndo sdo concebidos
como uma determinacdo de sua natureza, mas como um
ato arbitrdrio que poderia néo ser, pois se ele ndo pudesse
ndo ser, ndo conceberiamos ai liberdade, prova certa de que
nossa ideia nao é correta. Ora, se os seres criados nao sao
necessarios, isto €, se ndo sdo determinados a existir sendo
por um ato de vontade contingente, é preciso concluir que
Deus, cuja esséncia € a existéncia necessaria, ndo € seu autor,
visto que o ser necessario s6 pode agir necessariamente.

Mas se, confundindo aliberdade com o acaso, sustenta-se
que o ser necessario pode agir contingentemente, responderei
que resta provar que existem diversas substancias; porque
enquanto a ideia da unidade do ser subsistir, sera preciso
conceder que tudo o que existe ou pode existir lhe pertence,
e que, consequentemente, a criacao de seres tirados do nada
¢ impossivel, visto que seguindo uma nocdo comum a ambos
os sistemas, concorda-se que nio existe sendo as substancias
e suas afeccgoes.

2° Se Deus ¢ o infinito atual, ele compreende toda a
realidade possivel. Assim, ou os seres particulares ndo sao
reais, ou pertencem ao infinito. Entdo, sua criacdo nao pode
ser compreendida. E tdo evidente que nada pode existir para
além do infinito (ja que por sua definicdo é aquilo a que nédo
se pode acrescentar nada da mesma natureza), que todas as
objecOes que se possa fazer sob o pretexto da desproporcao do
finito e do infinito me parecem puras ninharias, concebendo
distintamente que o ser é uma propriedade comum as
criaturas e ao criador, a qual ndo pode ser limitada de forma
alguma sem alterar a natureza do infinito e destrui-la. E vio
sustentar que se os seres limitados pertencessem ao infinito,
ele seria consequentemente divisivel. E um erro grosseiro da
imaginacdo que relaciona a divisibilidade a extensao, em vez
de julgar com precisdo que nada é divisivel sendo o que é
mensuravel.
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3° Retiro uma ultima prova contra o sistema da
criacdo, ndo somente da opinido vulgar que quer que os seres
particulares compreendidos sob o nome de criaturas ndo sejam
conservados em sua existéncia senao pela continuidade de sua
criacdo, mas também da demonstracdo que faz com que um
ser ndo possa mudar de modo sem mudar de existéncia, a qual
lhe é concedida por meio de uma nova criagcdo ou reproducao.

De fato, se supormos que a nocdo de cada individuo
envolve todas as suas diferentes determinagdes, ou, para falar
mais propriamente, se é verdade que o ser ndo pode existir
sendo nos modos que lhe sdo proprios, seguir-se-a que ele ndo
pode mudar de modos sem mudar de ser. Ora, quem ndo vé
que para essa mudanca ele precisa da mesma criacdo que se
supode té-lo feito existir a primeira vez? Isso é claro.

Mas se sustentam que o mesmo ser pode mudar de
modo sem mudar de existéncia, isto é, para dar exemplos
que a mente é sempre a mesma sob qualquer ideia que ela
se transforme, como o cOrpo em repouso ou em movimento
¢ sempre O mesmo COrpo, serd preciso, para compreender
essa identidade continua, abstrair da substancia pensante,
que sera concebida ndo pensante em certo momento, cCOmo
a substancia corporal sera concebida como nao estando em
repouso nem em movimento; porque a passagem de um
modo a outro supde um instante no qual o ser é privado do
modo que ele parte e ainda ndo é dotado do modo que deve se
tornar. De fato, ha uma tal diferenca entre o modo de repouso
e o de movimento que um nunca pode ser concebido sem o
outro. Assim, na discussdo dos diferentes modos corporais,
sera preciso supor um tempo em que O corpo ndo estara nem
em repouso nem em movimento, nem reto nem dobrado,
nem figurado, o que é absurdo no sistema de quem rejeita as
propriedades do Ser absoluto ou quem com ele confunde as
existéncias modais e ndo necessdrias dos individuos.

Mas se, além disso, a coisa é por si mesma evidente,
visto que sei sensivelmente que minha mente é capaz de
tomar diversas ideias, e que meu corpo é o mesmo sentado ou
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em pé, falando ou escrevendo, segue-se que o Ser em geral ou
em particular é capaz de diferentes modificacOes sucessivas,
ou que a abstracao do ser ndo seja uma quimera inconcebivel,
como se pretende.

Mas em ambas as opinides, a criacdo ou reproducao
do ser em cada momento que ele recebe um novo modo deve
passar por uma ideia indtil e sensivelmente falsa. Entdo, a
primeira cria¢do ndo é sendo ela mesma uma quimera absurda,
visto que ela se termina em simples modalidades do Ser que ja
existe, segundo o que ja foi demonstrado.

Pois, se é preciso repeti-lo, o Ser é por si mesmo,
e as modalidades individuais ndo existem sendo pelas
determinacdes de suas causas. E necessario, entéo, distinguir
nos individuos o que eles possuem a titulo de ser, que é a
existéncia, e o que eles tém a titulo de modos determinados, a
saber, composicdo, figura, forma, ideia, etc. Mas a existéncia
nunca deve ser concebida como uma criatura, a menos que se
diga que o ser é o efeito do nada, ou vice-versa.

Concluirei, entdo, que a abstracido necessdria que deve
ser feita do Ser, toda a vez que se quiser imaginar a mudanca
modal de algum individuo, é uma imagem justa e acabada
[accomplie] do Ser absoluto, existente em suas modalidades, e
que ela faz a prova perfeita do absurdo do sistema da criagao.

E, enfim, concluirei por ultimo que a criacdo é uma
obra impossivel e contraditéria, que ndo concebo no poder
do Ser onipotente, visto que ele ndo pode sendo o que seu
intelecto infinito pode compreender, e que nisso o finito e
o infinito sdo iguais, que eles conhecem distintamente que
uma coisa ndo pode conjuntamente ser e nao ser. Se 0s seres
particulares sdo concebidos como afeccOes da substéncia,
ou modos do Ser absoluto, eles ndo sdo tirados do nada
pela criacdo, isso é mais claro do que o dia. Se sdo julgados
nao necessarios, ndo sdo o efeito de uma causa necessaria
da necessidade da natureza e menos ainda o efeito de uma
vontade arbitrdria, visto que ndo hd causa sem determinacao.
Ou, se quisermos juntar essas ideias contraditérias, eu teria
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o direito de sustentar ainda que, embora as vezes abusemos
da razéo pelos sofismas, ndo é desculpavel se deixar conduzir
a uma opinido tao absurda e tdo sensivelmente contraditéria
como essa da criagao, seja qual for a autoridade que a religido
lhe empreste; porque (isto seja dito para resumir em poucas
palavras o raciocinio precedente) ela é suposta de seres
que nao existiriam e nem mesmo poderiam ser concebidos
existentes, se eles nao tivessem a existéncia comum com o Ser
substancial e absoluto, isto é, se nao fossem modos.

A respeito da ideia que nds formamos da perfeicéo, ou
do que é chamado de bom e mau, vicio e virtude, defeito e
perfeicdo, é bastante evidente que julgamos apenas em relacdo
a nos mesmos. Tudo o que satisfaz a nossa sensibilidade, ou
seja, a percep¢do que temos do nosso ser, o que a expande,
0 que a conserva, ¢ universalmente chamado de bom, como,
pelo contrario, dizemos que uma coisa € ma quando nos
aflige, restringe ou ameaca nossa existéncia. Assim, os objetos
sdo bons ou maus para a nossa sensacdo em relacdo aos
sentimentos de prazer, alegria, dilatacdo ou constricdo, dor e
aflicdo que eles nos causam.

Disso, se passarmos a consideracdo dos atos de um ser
inteligente, é claro que chamamos virtude aqueles que sao
convenientes a nossas ideias de bem, e vicio ou imperfeicdo
aqueles que se relacionam com nossas ideias de mal, ou de
um bem menor.

Acredito que, em consequéncia dessas definicoes,
podemos concluir com certeza que o bem e o mal ndo sdo
nada de positivo, e que ndo devemos considera-los sendo como
modos de pensamento ou nocoes formadas pela comparacdo
que podemos fazer dos outros seres conosco e deles entre eles
mesmos. Consequentemente, o que ¢ assegurado de um bem
ideal ou arquetipico, ao qual todos os bens, a virtude e a prépria
santidade, devem se relacionar, parece-me bastante distante da
verdade e da realidade, porque é evidente que cada coisa é nela
mesma conforme a determinacao de sua causa, e ndo pode ter
mais perfeicdo ou realidade do que ela lhe deu.
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Ora, os seres particulares ndo existem por eles mesmos
e, portanto, a sua causa esta sempre fora deles, diferentemente
de Deus, que sendo concebido o Ser necessario, deve ter sua
causa em si mesmo, segundo a sua definicao, isto é, que ele
¢ a sua prépria causa de existir e agir, e como sua acgado é
tdo necessaria quanto sua existéncia, segue-se que tudo o que
podemos conceber sob qualquer relacdo que seja, tem uma
perfeicdo, ou melhor, uma realidade atual e necessaria.

Nao é, portanto, umarealidade ou perfeicdo comparativa,
que pudesse de alguma forma depender da minha ideia ou
da minha estima. Nao devo conceber nada em Deus que nao
exista necessariamente e por ele mesmo. Quando digo que ele
¢ totalmente bom e o soberano bem, é porque sua existéncia
é, de fato, o fundamento da minha. Amando o meu ser,
procurando sua conservacao nas regras da razdo, realizo a sua
obra, consinto com o sentimento que ele me deu e encontro
este bem soberano no meio de mim mesmo, segundo minha
propria disposicao e modificacao.

Entdo, se acrescento a ideia do ser infinito aquela dos
atributos de sabedoria, justica, misericordia, paciéncia, amor
pela virtude, 6dio pelo vicio, pureza, etc., faco duas coisas
igualmente improvaveis. Pois 1° qualifico a divindade pelas
virtudes humanas que nao sao de seu uso e que ela ndo poderia
praticar, na medida em que a respeito de umas, sua unidade
as exclui de todo comércio, e em relacdo a outras, ndo vejo
nada de real e positivo que possa pertencer-lhe. 2° Ao pensar
em elevar sua exceléncia, destruo sua infinitude: pois ndo ha
nenhuma dessas virtudes que ndo tenha seus limites; mas,
se as tomarmos em um grau intenso, como elas se conflitam
entre si, é certo que ndo poderiam existir no mesmo sujeito,
ndo mais do que as figuras redonda e quadrada.

Além disso, essas virtudes sao modos ou maneiras
de ser, seja a respeito do habito, seja a respeito dos atos,
e, portanto, ndo podem ser adequadas ao Ser que existe
substancialmente, do qual as ideias sdo tdo verdadeiras e
reais que as coisas particulares possuem precisamente tanta

119



€nsaio de metafisica nos principios de Spinoza
HENRI DE BOULAINVILLIERS
realidade quanto elas contém de realidade, e ndo mais. Isto
destrdi absolutamente tudo o que jaz apenas em relacoes e
em comparacoes de uns com 0s outros.

Mas o erro do sistema é ainda mais sensivel quando
prestamos atencdo que ele conduz naturalmente a recorrer a
um outro principio que nao o préprio Deus, para dar razdes ao
que ele fez. E € assim que se diz que ele age para certos fins,
ou em relacdo a um determinado bem que lhe é conhecido,
supondo consequentemente uma causa determinante de sua
acdo, de todo diferente dele mesmo. Mas se, para evitar esse
inconveniente, contenta-se em dizer que ele mesmo é o bem
intencional e o fim a que se propde, tem-se a mesma ideia
que nds, disfarcada sob uma expressdo diferente. Pois isso
quer dizer que a causa da acdo divina estd em sua esséncia
e, portanto, é ela tdo necessdaria quanto sua existéncia. Isto
destrdi o sistema da criacdo arbitraria.

Aideia de um poder supremo exercido deliberativamente
ndo é menos desproporcionada ao Ser substancial e absoluto,
se for formada nao de uma poténcia necessaria, cujo exercicio
nao € livre sendo na medida em que ela é determinada por si
mesma, como nao € absoluta sendo no sentido de que pode
fazer tudo o que é possivel, e ndo mais. Mas para se ter uma
ideia da onipoténcia de Deus, em consequéncia da qual se possa
concluir que ele fez e poderia fazer igualmente o possivel e o
impossivel, os contraditdrios assim como os simples contrarios,
0s seres pensantes como 0s extensos, e em geral todo o universo,
sem nada disso pertencer ao obrador, isto é abusar de sua razdo
e dos termos pelos quais ela se exprime.

Diz-se, ndo obstante, para apoiar a ideia comum que se
tem sobre esse assunto, que a onipoténcia é concebida como
um atributo necessdrio do Ser perfeito; mas que se negarmos
a criacdo de seres sem matéria preexistente, em consequéncia
de um simples ato da vontade divina, arruina-se a ideia da
onipoténcia, porque essa seria sua opera¢ao mais essencial.

Porém, jad mostreique se fazumafalsaideia daonipoténcia,
sobretudo porque ela nunca deve ser aplicada ao impossivel
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contraditdrio, tal como ser e ndo-ser. Resta somente dizer algo
da vontade considerada em nds e em Deus, porque nds somos
enganados a seu respeito, por um sentimento interior, que nos
faz confundir a determinacao, em consequéncia do qual agimos,
cuja causa quase nunca nos € claramente conhecida, com a
consciéncia de nossa agdo. De sorte que usualmente tomamos
a aquiescéncia dada a determinacao por um julgamento livre e
um ato voluntdrio, que se pode repetir quantas vezes quisermos,
e que assim se torna o verdadeiro principio de todas as nossas
acoes. E dai concluimos que, como a vontade é a mais universal
e a mais estimavel de nossas faculdades, e que sem ela nés nos
conceberiamos despojados de toda acdo, ela deve, com mais
forte razdo, encontrar-se eminentemente no Ser perfeito. Ora,
neste sentido, crer que Deus poderia ter desejado uma coisa ,tal
como a criacdo, e que Ele ndo a executou, seria sem duvida um
defeito, o qual é importante justificar.

Mas sem nos deter por ora em demonstrar o abuso que
se encontra na suposi¢cdo de nossas faculdades, limito-me a
provar que aquilo que concebemos pelo nome de vontade ndo
pode convir a Deus, e que seria até prejudicial ao Ser Perfeito.
Eis aqui duas razdes.

A primeira é retirada da definicdo dada pelos melhores
tedlogos, que nos ensinam que Deus é um ato puro, ou seja,
que nao ha nada nele dividido, nem divisivel, ou que suas
infinitas faculdades estao todas unidas em uma s6 esséncia e
existéncia. Dai se segue que seu consentimento, sua vontade,
sua poténcia, etc., SA0 apenas uma coisa existente em ato: e,
portanto, que ele ndo conhece nada que nédo quer, e que ndo
quer nada que ndo execute atualmente.

A segunda é uma consequéncia do axioma comum e
geralmente reconhecido, de que o efeito difere de sua causa
precisamente no que dela recebeu. Dai decorre, por exemplo,
que o homem que ao engendrar um outro, sendo causa real
e efetiva de sua existéncia, difere dele precisamente por esta
mesma existéncia: de sorte que o pai e o filho, que convém
em esséncia, na qualidade de homens, fruindo das mesmas
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faculdades, diferem formalmente em existéncia, de sorte que
vivem e existem separada e independentemente. Ora, Deus é
incontestavelmente a causa verdadeira e soberana do homem; é
por isso que se este tem faculdades das quais € preciso convir que
Deus seja a causa efetiva, sera por essas mesmas faculdades que
o homem diferird formalmente dele. Pois, se fosse verdade que
a vontade humana seria uma faculdade distinta da aquiescéncia
dada a uma determinacdo sensivel, cuja causa € desconhecida,
seguir-se-ia que nem esta mesma faculdade, nem as outras de
memoria, julgamento, etc., poderiam se encontrar em Deus,
por esta razdo invencivel de que o efeito difere de sua causa
precisamente no que dela recebeu. E é assim que podemos nos
convencer de que o Ser absoluto e supremo esta de tal forma
acima de todas as ideias e de todas as imagens, que nossos
esforcos para representa-lo nos privam de seu conhecimento ao
invés de facilita-lo.

Talvez dirdo que este raciocinio prova demais: porque
sua conclusdo se estende a existéncia que o homem sustenta
[tient] de Deus mais particularmente do que todo o resto. Mas
isso em si é verdade, visto que nada existe substancialmente
sendo o Ser absoluto, e que as entidades particulares ndo sao
sendo modalidades cuja existéncia ndo necessaria nada tem
de igual a dele.

Por essas razoes, concluo em tltimo lugar, que se hd algo
de verdadeiro e razoavel no sistema da Divindade, tal como
¢ vulgarmente concebido, estd perfeitamente de acordo com
nossas primeiras definicoes, e que o que ha de acréscimos sob
diferentes pretextos de probabilidade, decoro e de comparacéo,
se distancia do fundamento verdadeiro e ndo é capaz de nos
lancar para fora da rota da reta da razdo. Mas, como ndo basta
conhecer a existéncia de Deus, e que € necessdrio ainda, se
possivel, aprender o que somos, assim como o resto do universo,
buscaremos doravante, na mesma ordem e com as mesmas
precaucdes, de que forma os seres particulares puderam ser
produzidos e o que eles sdo precisamente.

als ofe ofs
WO W
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A nocao essencial que deve regular este trabalho é a
conclusao ja seguidas vezes repetida, de que nenhum ser pode
existir nem ser concebido independentemente da substancia,
a qual nao nos sendo conhecida sendo por dois de seus
atributos, o pensamento e a extensao, disso se segue que nao
podemos ter uma ideia de nenhum ser que nédo seja modo de
um ou de outro.

Isto suposto, estamos certos de que o corpo é modo da
extensdo, sendo enquanto ela é penetravel e indefinida, ao
menos enquanto pode ser sélida e figurada, segundo a nocédo
propria de corpo. E apenas dai tenho motivo para concluir
que Deus ndo é um corpo particular, nem todos 0s corpos
juntos, visto que nao pode haver corpo sem modificacéo e,
consequentemente, o corpo tomado em geral ou em particular
ndo pode ter qualquer proporcdo com o infinito.

Néao estamos menos certos de que as ideias em geral e
em particular sdo modificacées do pensamento. E, portanto, a
mesma razao nos obriga a concluir que Deus néo é a totalidade
das ideias em geral, nem qualquer ideia em particular, que ele
ndo pode ser compreendido por nenhuma ideia representativa
de seu ser, e que sua ideia prépria ndo pode representar algum
objeto particular. Porém, é indubitdvel que o pensamento é
um de seus atributos, visto que é pelo pensamento que dele
temos a primeira e a principal nocao. Mas € a [no¢ao] de um
pensamento infinito, visto que ela nos faz conhecer um ser
infinito, ou seja, ela compreende toda a existéncia e realidade
efetivas. De sorte que ndo pode existir nenhum modo dos
atributos divinos que ndo seja conhecido ou conhecivel por
um modo correspondente no pensamento infinito. De fato,
se houvesse algum modo da substédncia infinita que por sua
natureza ndo pudesse ser representado por nenhum modo
do pensamento, seguir-se-ia que o atributo do pensamento
ndo seria mais infinito, ou ndo forneceria mais a nocdo e a
prova da existéncia de um ser infinito, o que vai contra a
definicdo do atributo. Portanto, é evidente que o pensamento
considerado em sua qualidade de atributo é capaz de conhecer
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e representar, seja realmente, seja virtualmente, todas as
modificacOes da substancia que sdo seu objeto infinito.

E dai resulta 1° que, seja considerando os atributos
divinos em sua propria natureza, seja os considerando
como objetos de um pensamento infinito, eles devem ser
infinitamente modificados, seja real, seja virtualmente,
segundo a forma da ideia divina. E 2° que cada modificagdo
possui no atributo que lhe é préprio uma existéncia real e
determinada. Real, porque tudo o que participa do ser da
substéncia € real e efetivo; e determinada, porque de outra
maneira ela nao existiria, nenhum ser ndo necessario podendo
existir sem uma causa especifica e particular.

Propondo-nos, entdo, a pesquisar como 0S seres
modificados existem e como sdo produzidos didria e
incessantemente, ndo podemos duvidar que eles existem 1°
como modificacoes dos atributos da substancia, visto que
pela regra geral reconhecida por todos, ndo ha nada que nédo
seja substancia ou afeccdo de substancia, e que por nossas
demonstracoes particulares estamos convencidos de que ndo
sdo substadncias. 2° Dizemos que eles existem como objetos
reais e necessarios do pensamento infinito que é em Deus. E 3°
reconhecemos que, enquanto modos, eles sdo imediatamente
produzidos pela determinacdo de suas causas, da mesma
maneira que esta determinacao é o efeito de uma outra causa,
e assim ao infinito, até a causalidade suprema, que se encontra
em Deus, tal como demonstrado por sua definicdo.

Todavia, seria concluir errado inferir desse raciocinio que
Deus nio fosse sendo uma causa remota de cada modalidade,
porque a causa imediata se encontra na determinacdo: pois é
necessario distinguir em um sujeito o que pertence ao ser € 0
que pertence a maneira de ser, depois do que conceberemos
facilmente que se esta se relaciona com a determinacio, e
ndo é o mesmo da existéncia, que ndo pode ser concebida
separadamente daquela da substancia: visto que, se nao
houvesse o Ser absoluto, ndo se daria nada de existente no
mundo.
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Tampouco se segue que as coisas que nao sao modos de
pensamento nao existam sendo em consequéncia delas serem
o objeto necessdrio da ideia divina. De fato, cada atributo é
concebido separada e independentemente. A ideia da extensdo
ndo envolve a do pensamento, nem vice-versa. Ora, visto que,
seguindo o axioma, o que é concebido independentemente
e sem relacdo ndo possui nada em comum, segue-se que as
modificacbes de um atributo ndo podem ser causas em um
atributo diferente, caso contrario, as naturezas estariam sujeitas
a uma confusdo perpétua. O pensamento se tornaria extensao,
ou a extensao se tornaria pensamento, o que ¢ um absurdo.
Porém, esses atributos e essas modalidades pertencem a um sé
ser. E é dele que cada um tira o fundamento de sua existéncia,
que é comum, ndo tendo sendo a atribuicio e a maneira de ser
que seja diferente; e € a partir dai que se segue por necessidade
da natureza que, malgrado sua distin¢ado formal, as modalidades
do pensamento se reinem as da extensdo, de sorte que umas
se tornam o proprio objeto, e outras as imagens sensiveis e
representativas de tudo o que acontece ao objeto delas.

Mas, para compreender bem este assunto, ndo sera
inutil, antes de irmos mais longe, fixar as nocdes que devem
ser atreladas as palavras mente, pensamento, ideia.

Pela palavra Mente, entendo entdo todo ser pensante.
Nao que eu pretenda distingui-la essencialmente da extensao,
porque as conclusdes precedentes nos ensinaram que a
substéncia infinita € a0 mesmo tempo extensa e pensante, e
porque a experiéncia também nos ensina que o pensamento
se encontra unido aos nossos corpos, embora sua conexdo ndo
seja conhecida.

2° Pensamento é um ato representativo e sensivel pelo
qual o ser tem percepcdo de si mesmo e de tudo o que lhe
acontece, bem como dos objetos externos que é capaz de
perceber ou conhecer, em consequéncia da impressdo que
deles recebe.

3° Ideia é todo conceito formado pela mente. Mas
hd ideias de varios tipos, embora todas elas convenham
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na propriedade de serem sensiveis ao sujeito pensante, de
representar objetos e de conter um julgamento sobre o objeto
representado.

Nao vou distinguir aqui as ideias em relacdo a
sensibilidade e aos afetos do sujeito pensante. Isso serd o
objeto da segunda parte deste tratado, nem em relacdo aos
julgamentos que elas contém, que serdo o assunto da terceira;
mas as considerando em relacdo a representacdo, parece que
se pode dizer que umas sdo puramente mentais e espirituais,
porque ndo representam nada que caia naturalmente sob
nossos sentidos, e tais sdo as ideias que temos da substancia
e de suas propriedades; que outras sdo puramente corporais e
ndo representam sendo nossas percepcoes; e que, enfim, outras
sdo mistas, resultantes das operacOes e reflexdes da mente
sobre as ideias corporais. E tais sdo aquelas que exprimimos
pelos termos de duvidar, concluir, raciocinar, comparar, etc.
Mas a sua divisdo principal deve, parece-me, relacionar-se
com a verdade que elas contém, isto €, com a sua conveniéncia
com os objetos que elas representam: segundo o que chamarei
ideias iguais aquelas que sdo conformes, e desiguais aquelas
que nao o sdo. Depois disso, descubro que existem simples e
compostas, gerais e particulares, absolutas e relativas, e varias
outras espécies cujos detalhes iriam longe demais.

Ora, tendo assim determinado o significado das
expressoes, é evidente que, ao aplica-las a Deus, devemos
reconhecer que a unidade de sua esséncia com os atos, que
sdo consequentes, demonstra inelutavelmente que a ideia que
é nele, é tdo igual ao objeto que ela representa, que ela ndo
constitui sendo um mesmo ser com ele. De sorte que é verdade
dizer que a ideia de Deus se conhecendo, e ele mesmo, sdo um
sO; visto que se a ideia de Deus fosse diferente, o0 modo nédo
seria o que é, ou a ideia de Deus poderia ser falsa, o que nédo
pode ser.

Todavia, isso ndo deve ser entendido sem precaucao
e sem critério, pois de acordo com a definicdo precedente,
o pensamento enquanto é um conceito sensivel da mente,
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representativo dos objetos e das percepg¢oes, nunca pode estar
isento de modificacdo, uma vez que ele nédo existe sendo pela
determinacao dos objetos. E, portanto, se [0 pensamento] é
infinito na substancia, enquanto é um atributo dela, deixa de
sé-lo assim que exista especificamente, mesmo na suposicdo
de que possa representar a0 mesmo tempo, por uma Unica
ideia completa, a infinidade de modificacoes da substancia.

Esta verdade se tornard ainda mais evidente se
considerarmos que ndo s6 O pensamento tem cOomo Seus
objetos todos os modos possiveis da extensao, que € infinita
por sua qualidade de atributo, mas que todas as modificacoes
de que ele mesmo é capaz sdo igualmente seu objeto, a mente
ndo sendo menos sensivel a percep¢do das modalidades do
pensamento do que aquelas da extensao.

Ora, a consequéncia natural dessa consideracdo nos
levaria a dizer que hd uma contradicdo em sustentar que esses
atributos sdo infinitos, visto que o [atributo] do pensamento
seria precisamente o dobro do [atributo] da extensdo, numa
unidade aproximada [a une unité prés]; medida e numeracgédo
de partes incompativeis com a natureza do infinito, como ja
observamos.

E preciso remarcar que aqui eu digo numa unidade
aproximada [a une unité pres], porque a ultima ideia nao
seria representativa, caso contrario haveria um progresso ao
infinito, o que nao pode ser.

Mas temos uma outra regra que nos aproxima da
verdade, ao nos fazer sentir, por essas dificuldades, que nos
¢ absolutamente impossivel formar qualquer ideia do Ser
substancial, e que nos basta saber com conviccdo que nem
a substancia, nem seus atributos, sido infinitos por suas
modalidades, ndo podendo ter nelas um numeral infinito;
mas que sdo infinitos por sua natureza, no sentido de que
nada de real pode ser negado de sua existéncia, assim como
nada pode existir que nao lhe pertenca.

Se, entdo, depois disso, quisermos definir com precisdo a
maneira pela qual aideia de Deus, ou o atributo do pensamento
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envolve as ideias de todas as modalidades possiveis, tanto as
que existem atualmente, como as que existiram e nao existem
mais, ou daquelas que existirdo embora ainda ndo o sejam,
tendo-se bem compreendido a demonstracdo que estabelece
que a ideia de Deus representativa dele mesmo ou de tal
modalidade que é a mesma coisa que o objeto representado,
sera necessario concluir que essas ideias particulares sdo em
Deus como seus objetos, isto é, enquanto os seres particulares
ndo existentes sendo em poténcia nos atributos divinos
relativamente a suas causas ou a seus efeitos, sua ideia nao
existe em Deus de outra maneira, mas que quando eles passam
a uma existéncia real, que em relacdo a sua ndo necessidade
ndo é mais do que uma duracao dependente da determinagédo
de suas causas, entdo a ideia de Deus os conhece e os abraca
como realmente existentes e participantes de sua propria
realidade: de tal forma, ndo obstante, que esta ideia objetiva
e eles préprios ndo sejam sendo uma e a mesma coisa, pois,
como se disse, se a ideia de Deus fosse diferente, eles niao
seriam o que sao.

E dai vem que, se alguém perguntar o que pode ser
a ideia divina, ou o modo de pensamento correspondente a
uma matéria absolutamente desconhecida, como aquela que
existe na terra perpendicularmente sob o lugar que eu ocupo,
a mil léguas de profundidade, ou entdo o interior de um
bloco de mdrmore, de uma arvore, de uma pedra, etc., pois
¢é certo que tal matéria realmente existe, pois € um modo de
extensao corporal, e que ao mesmo tempo é desconhecida, e
pouco conhecivel na suposicdo, qual é o modo de pensamento
correspondente que lhe pode ser assinalado? A resposta
ndo é dificil, visto que se trata apenas de aplicar a ideia
de conhecimento virtual, que mostramos existir em Deus
tdo realmente como o conhecimento atual. De fato, quem
supde a ideia de um todo supde a de suas partes, a0 menos
implicitamente. De sorte que, se quisermos formar uma ideia
ou conceito particular da parte, é preciso, entdo, separd-la do
seu todo para revesti-la de outra forma: e é assim que, abrindo
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a massa da terra, ou de um bloco de marmore, para penetrar
e conhecer o interior, o que era solido se torna superficie e,
portanto, ndo serd mais a mesma modalidade de antes. A
mesma coisa se passa continuamente no corpo animado, ndo
havendo ninguém que nao saiba que é atualmente sensivel
em todas as suas partes, embora existam varias das quais ele
pode nunca ter tido conhecimento ou sentimento explicito,
ndo por falta de sensibilidade, mas por falta de aplicacdo
formal de algum objeto a essa parte, a qual ao desenvolver
seu sentimento a teria de alguma maneira separada do todo
onde é compreendida. Exemplo preciso do que acontece no
universo material, onde a natureza e a disposi¢cdo do modo de
extensdo determinam o conhecimento atual e virtual que dele
se pode ter; isto é, a espécie do modo de pensamento que lhe
corresponde.’

Mas depois de ter considerado os seres particulares em
Deus, que é o principio geral, é necessdrio examina-los em si
mesmos. E como me encontro ocupando um lugar entre esses
seres particulares, interrogo a mim mesmo primeiro, a fim de
julgar os outros pelo meu préprio sentimento.

E primeiramente em relacdo a minha existéncia, busco
se, apesar das conclusOes anteriores, ndao ha meio de me
considerar uma substancia, em consequéncia de que existo
com todas as propriedades que chamamos de transcendentes:
pois sou um, isto €, separado e distinto de todos os outros; sou
veras, isto é, um ser real e efetivo; sou bom, isto é, tenho todas
as qualidades necessarias a minha constituicdo: e dai ndo tenho
motivo para concluir que sou uma substancia real? Mas, por
outro lado, se uma vez entendi a verdadeira ideia que deve
ser atrelada ao nome da substéncia, e particularmente esta
propriedade de ser concebido por si s6, e de precisar apenas
de si para existir, necessariamente concluirei que eu e todos

1 Em nota, Renée Simon nos informa que este pardgrafo, que aparece na
impressdo de 1731, ndo estd presente nos manuscritos de Valenciennes
e Angouléme (cf. BOULAINVILLIERS, 1973, p. 124n1). Dos manuscritos
que consultamos, num deles este pardgrafo estd ausente (Fr. 12242), ao
passo que no outro ele esta 1a (Fr. 9111).
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os meus pares nao somos sendo modalidades dependentes das
causas que nos fizeram existir, ou daquelas que perpetuam
nossa duragdo em uma certa forma e relagdo de partes, embora
seja verdade que, em relagdo a existéncia, pertencemos ao ser
absoluto, do qual apenas nés a podemos ter.

Objeto-me, ndo obstante, que, se pertencemos ao Ser
absoluto, de tal maneira que nao temos existéncia sendo
pela participacdo na dele, deve-se concluir que, se ele é uma
substancia, também nds somos substancias, ou ao contrario.
Mas vejo primeiro que este raciocinio ndo é sendo um
paralogismo, ja refutado no artigo em que se tratou da unidade
da substancia, no qual me convenci de que ndo podem existir
varias substancias com o mesmo ou diferente atributo: e quanto
a mim em particular, o que existe em mim substancialmente
sempre existiu, e existird eternamente porque pertence ao Ser
absoluto, por outro lado, quanto a modalidade ou maneira
de ser que depende de causas particulares, que sdo elas
proprias modalidades, e que ndo tém nada em comum com
a substancia, serei absolutamente destruido assim que cair
na esfera de uma causa contrdria aquela que me fez existir.
Portanto, devo me assegurar na conclusdo de que os seres
particulares, considerados em sua forma ou maneira de ser
ndo sdo substadncias, apesar das qualidades transcendentes
que lhes sdo proprias, porque essas mesmas qualidades nao
entram na verdadeira definicdo da substancia.

Além disso, como estou certo de que ndo ha nada
além da substancia, seus atributos e suas afeccoes, é preciso
reconhecer que os seres particulares sdo pelo menos afeccoes
da substincia universal e modalidades de seus atributos, os
quais, pelo poder do ser contido em cada atributo, passam a
existéncia real pela determinacdo de uma causa particular, e
esta por uma outra até o infinito, como também perdem esta
existéncia por uma outra determinagao.

Isto posto, tudo o que resta é formar uma definicdo
correta do ser particular, que traga a luz e sem confusédo
as propriedades de sua existéncia. Assim, digo que o ser
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particular é uma modalidade determinada de algum atributo
da substancia, modalidade da qual a ideia se encontra em ato
completo ou incompleto no atributo infinito do pensamento
que ¢é proprio do Ser absoluto.

Ora, nos termos desta definicdo, nada de dificil se
apresenta que ja nao tenha sido plenamente explicado, exceto
pela diferenca entre a ideia em ato completo ou em ato
incompleto, que deve ser encontrada no pensamento infinito do
Ser absoluto. E, ndo obstante, essa diferenca € tao efetiva que,
junto com a especificacdo dos atributos, é ela que estabelece a
natureza e a esséncia dos seres pensantes e ndo pensantes.

Com efeito, por ato incompleto, ndo entendo mais que
uma possibilidade de ser, representada pela ideia ou pelo
conceito de algum ser inteligente, possibilidade essa que se
reduz a representacdo efetiva, sem alterar a natureza do ato
incompleto, na medida em que toda a propriedade dos seres
que ele especifica se limita a uma capacidade puramente
passiva de ser representada por uma imagem ideal e que,
assim, a realidade ou nao realidade de uma tal representacédo
ndo muda nada para a natureza do objeto: e é por isso que
foi notado acima que basta que tais seres sejam conhecidos
ou conheciveis por algum modo de pensamento que lhes
corresponda na infinitude do atributo divino.

E por ato completo, entendo uma afeccdo sensivel,
bem como representativa de tudo o que acontece ao préprio
objeto de um ser pensante. De sorte que o Ser pensante ndo
¢ realmente distinguido do nao pensante (a especificacdo do
atributo a parte) sendo pela percepcao que ele é capaz de
receber, tanto do estado quanto da disposicao de seu préprio
objeto, quanto de todas as coisas que fazem impressao sob esse
objeto, enquanto o ndo pensante se limita a possibilidade de
ser representado por uma imagem sensivel a quem a recebe,
mas insensivel aquele de quem ela se toma.

Por outro lado, como ja fomos aqui antes convencidos de
que a ideia objetiva, que é em Deus, de todas as modalidades
de seus atributos, nao é realmente sendo uma e a mesma
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coisa com elas, devemos concluir que o ser pensante e 0 ndo
pensante diferem entre si como a ideia de um e do outro que
sdo em Deus; mas essas ideias sdo igualmente em ato, visto que
constituem igualmente seres reais e efetivos. E preciso, entao,
reconhecer que a diferenca que existe entre elas ndo pode
relacionar-se sendo com a natureza do préprio ato, segundo o
qual a ideia do ser pensante € dita existir em ato completo, e
a ideia do ser ndo pensante em ato incompleto, isto €, menos
perfeito que o precedente. E dai tenho o direito de concluir
que toda a diferenca dos seres € estabelecida sobre a natureza
e a qualidade do ato, que determina a ideia objetiva de Deus
em relacéo a eles.

Porém, segue-se ainda deste principio, 1° que todo
ser pensante é formado no atributo do pensamento de uma
porcao determinada e modificada do pensamento infinito da
substancia, uma vez que a ideia objetiva que € nela, e a mente
que é o objeto desta ideia, foram demonstradas serem a
mesma coisa. E 2° que no atributo da extensao o ser pensante
¢ formado a partir de uma determinada por¢do da mesma
extensao, que se torna o objeto proprio desta modificagdo do
pensamento, pela determinacdo da ideia objetiva que é em
Deus, de tal maneira que tudo o que pode acontecer a este
objeto se lhe tornara sensivel e conhecido por uma imagem
certa da impressdo de todas as causas que agirao sobre ele. E,
portanto, a mente serd precisamente definida como um modo
de pensamento correspondente a um certo modo da extensao
pelo qual é determinada, como pelo seu objeto proprio e
necessario.

E, portanto, a ideia objetiva e divina, que especifica a
mente humana e que a faz existir, abrange necessariamente
a do corpo humano, como de seu objeto préprio: pois se ndo
fosse o corpo, a mente nédo teria nenhuma percepg¢ao do que
lhe acontece, ou pelo menos nao a teria sendo como de um
corpo estranho; mas ela ndo tem percepc¢do de outros corpos
sendo através de seu corpo: entdo, seu préprio corpo é seu
objeto e ndo qualquer outro, sendo em relacdo com ele.
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E por isso que concluo que sou composto de corpo e
mente, e que todos os outros individuos que participam da
sensacdo e da inteligéncia sdo proporcionalmente da mesma
natureza e composicao que eu: de tal sorte que com eles,
como comigo, o corpo e o pensamento estdo unidos como a
ideia esta ao seu objeto, e que ambos recebem sua existéncia
tanto da modificacdo dos atributos substanciais quanto da
ideia de um e do outro reduzido [réduite] em ato completo,
que se encontra em Deus.

Dai se segue que, em geral, as ideias de Deus em relacdo
aos seres particulares, de qualquer natureza e propriedade que
eles sejam, sdo entre si como seus objetos, porque se supoe que
sejamiguais e que ndo podem ser outras de acordo com as provas
que demos. Portanto, a realidade e a perfeicdo das ideias sdo
relativas as dos objetos e, reciprocamente, as dos objetos as das
ideias, visto que esta provado que a ideia objetiva de um modo
e o modo mesmo nao sdo sendo um. E € nisso que consiste toda
a diferenca individual ou especial que se encontra de homem
para homem ou de homem para outra espécie, desde o ultimo
inseto que parece ter sensacao e percepcdo de si mesmo, até a
inteligéncia mais elevada que possa ser concebida.

Nem todo modo de extensdo inclui necessariamente o
modo de pensamento, embora seja evidente que os modos
de ambos os atributos se correspondem proporcionalmente.
Aquele, entdo, que retine o pensamento ou O sentimento
a extensdo, tem uma realidade a mais. E essa realidade
aumenta na proporc¢ao da disposicao do objeto a ser movido
pelas impressdes de causas externas, pois a alteracdo desse
objeto fornece a mente um maior nimero de percepgoes, que
consequentemente aumentam sua realidade, multiplicando
e variando suas ideias. Observacdo que nos faz conhecer a
grande vantagem que resulta da organizacdo dos corpos:
visto que € ela que determina a flexibilidade e a mobilidade
do objeto proprio de cada mente, desde aquela que anima
o inseto até a inteligéncia suprema, e visto que é ela que
estabelece todas as diferencas individuais na mesma espécie.
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Mas, segue-se ainda do mesmo principio, que a mente
que, na percepcao que tem de seu objeto, melhor distingue a
natureza das impressoes que recebe de causas externas, aquela
que menos confunde as diferentes afeccOes resultantes e,
enfim, aquela que tem sobre seu objeto um juizo mais simples,
¢ também a que tem ideias mais claras e evidentes, e quem esta
mais disposta a fazer uma comparacgao correta. Principio que
desenvolve o fundamento do que chamamos de razao.

Todavia, é muito dificil entender perfeitamente uma
tal mecanica, se ndo formos instruidos mais particularmente
sobre a natureza dos corpos e suas propriedades. E é isso que
me determina a interromper nossas consideracoes sobre a
unido do corpo e da mente para tratar fisicamente do primeiro.

O corpo em geral é uma extensao sélida, isto é, um modo
do atributo absoluto da extensao, e os corpos particulares sdao
modos da extensdo sélida distintos entre si por sua figura,
CcOmposicao, repouso e movimento.

Dai se segue que todos os corpos concordam no
principio de que eles ndo podem ser concebidos sendo como
modos de um mesmo atributo, e que eles ndo diferem sendo
pelos termos que demarquei.

Quanto as afeccOes dos corpos, notamos em geral
que as primeiras sio o repouso ou o movimento, a qual é
considerada de acordo com sua velocidade, que tem varios
graus, mas ndo prestando atencdo sendo a propria natureza
do corpo, serd sempre verdadeiro dizer que, uma vez que nao
pode haver efeito sem uma causa, os corpos nao podem se
mover, nem podem repousar, sem determinacdo da parte de
um agente de mesma natureza que eles, isto é, de um outro
corpo que estd ele mesmo em repouso ou em movimento por
uma outra determinacdo, e assim ao infinito.

De fato, se considero um corpo em repouso sem atentar
a nenhum outro, ndo posso julgar outra coisa, senao que esta
em repouso. Mas, se ele vem a se mover, sou convencido de
que ndo é porque estava em repouso, € que seu movimento
deve ter sido causado por uma determinacdo externa.
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Considerando, em seguida, o efeito de uma causa
externa agindo sobre um corpo, ndo posso duvidar que ele
ndo resulta da acdo da causa, e da reacdo do objeto que a
sofre. De sorte que dos dois nasce um ou mais modos no
corpo determinado por esta causa. Assim, quando um corpo
cai sobre outro, ao qual ele ndo pode comunicar nenhuma
parte de seu movimento, resulta em um modo de reflexdo
pela conservacdo do mesmo movimento no primeiro desses
COrpos.

A respeito da maneira como 0s corpos se associam
[joignent] entre si, observamos que, sejam eles de igual ou
diferente grandeza, sejam todos eles em repouso ou em
movimento, se sdo constrangidos [resserrés] por outros
corpos, se eles se tocam por suas superficies, se se aderem ou
se penetram reciprocamente, esses corpos se dizem unidos, e
juntos compdem um todo de uma certa figura, que € um modo
da extensao sélida, que chamamos de individuo corpéreo ou
suporte.

A composicao desses individuos os torna mais dificeis
ou mais faceis de se separar. E dai vém as distincoes de duro,
mole, fluido, etc. Se algumas das partes desses individuos sdao
separadas de seu todo, e que lhes sucedam outras de mesma
natureza, o individuo conservard seu ser, sua composicao e seu
nome, porque os corpos nao se distinguem por sua substancia
e porque o ser de tal e tal individuo néo consiste sendo em sua
CcOmposicao.

Igualmente, se as partes desse todo aumentam ou
diminuem proporcionalmente entre elas e ao todo, se essas
mesmas partes mudam de movimento sem perder a relagdo
que tém entre elas, se até mesmo cessam de se mover
completamente ou em parte sob a mesma condicao, é evidente
que o mesmo individuo subsistird sempre.

E disso é preciso concluir que existem individuos de
todas espécies: alguns compostos de corpos muito simples,
outros eles proprios compostos de outros individuos, e ainda
outros desses ultimos, e assim por diante até a universalidade
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das coisas que ¢ ela mesma nesse sentido uma espécie de
individuo cujas partes mudam perpetuamente, e em uma
infinidade de maneiras, sem que sua natureza seja alterada
ou cesse de ser a mesma.

Aplicando agora essas no¢oes ao corpo humano, concluo
imediatamente que se trata de um individuo composto de
varios outros, os quais tém também suas partes individuais.

Percebo que dos individuos de que sou composto,
uns sao duros, outros moles, outros fluidos, etc., que esses
individuos mudam, alteram-se, dissipam-se e que preciso
reparar a perda de outros corpos individuais, que tomam o
lugar das partes dissipadas.

Observo ainda que as impressdes das causas externas
mudam ordinariamente o plano e a figura de minhas partes.

Enfim, creio sentir em mim mesmo ndo sei que forca
que tomo por um poder de mover meu préprio corpo, e por
seu meio vdrios outros, sem que eu possa me assegurar, ndo
obstante, de que ndo seja o efeito de uma determinacgado
externa, cuja causa ndo me € conhecida.

Por essas observacdes, mesmo que eu ndo tivesse uma
experiéncia certa, poderia concluir que amente humana é capaz
de ter uma quantidade muito grande de ideias e percepcoes
diferentes, visto que ela deve natural e necessariamente
sentir e conhecer o que acontece a seu objeto. Mas é preciso
ainda julgar que o modo de pensamento que estabelece
sua existéncia nao consiste em uma ideia simples, mas que
resulta da sucessdo de suas diversas ideias relativas a todas
as afeccoes de seu corpo e de suas partes, ndo em relacdo
ao detalhe de sua composicdo ou arranjo, mas em relacao as
diferentes impressdes de que elas sdo suscetiveis.

Igualmente, concebo que as ideias das diferentes
afeccoes do corpo humano e de suas partes envolvem as de
outros corpos, que agem sobre elas e sobre ele, porque de
outra forma ignoraria como é que, com a percep¢do de meu
proprio ser, eu também tenho a de tudo o que excita essa
percepcao.
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Enfim, encontro no mesmo principio a causa pela qual
conheco tdo pouco a natureza de meu proprio corpo e minha
constituicdo, dos quais nao posso ter ideias sendo por minhas
sensacoes. Assim como nao conheco outros corpos senao
pelas impressdes que eles fazem sobre o meu, as quais me
asseguram simplesmente de sua presenca, ou um pouco mais,
até que outras impressoes as afastem de mim, apaguem ou
enfraquecam a percepc¢do que delas tenho.

Por outro lado, observando que as vezes temos uma
percepcao tao viva dos objetos ausentes quanto dos presentes,
para penetrar na causa dessa igualdade irregular, observo
que o efeito necessario da acdo dos objetos é de modificar
as partes do corpo, sobre as quais eles agem, de sorte que a
impressdo continue por muito tempo, mesmo na sua auséncia,
o movimento que é formado na sua ocasido alterando as
partes préximas e estas as seguintes, até que resulte numa
disposicdo duradoura nos érgaos frageis do cérebro.

Mas porque essa percepcao dos objetos externos é
muito diferente daquela que se tem do que se passa em si
mesmo, chamo de imagem a ideia de objetos que permanece
apos a impressao, e chamo de imaginacao o poder que cremos
ter de contemplar essas imagens excitando certos 6rgaos ou
recordando de sensacbes passadas.

O fundamento da imaginacdo nada mais é do que a
percepcao de objetos que agem ou que agiram sobre o corpo.
Mas como ndo existe uma percepcao simples que ndo diga
respeito a acdo de vdrios agentes de uma vez, as partes
organicas ndo podem assumir a situacdo ou o movimento que
renova essa percepcdo, sem relaciond-la inteiramente com
as imagens de todos os objetos que concorrem para formar
esta percepcdo. Mecanica que nos revela em que consiste a
faculdade da meméria, a qual por ocasido de uma imagem
imediatamente evoca outra, de acordo com a sequéncia e
o encadeamento das percepcdes passadas, embora essas
imagens muitas vezes ndo tenham relacdo umas com as
outras, como nao ha entre as palavras e as coisas significadas.
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Confrontando a seguir a ideia que essas diferentes
reflex6es nos dao da natureza da mente com a tese principal
que postula que o pensamento é um atributo do ser absoluto,
e que os seres particulares dotados de pensamento sdo modos
deste atributo, distinguidos uns dos outros por seus objetos,
encontro-me em condicdo de concluir que minha mente é,
entdo, um modo de pensamento, distinto das outras mentes
pelo objeto que lhe é préprio, o qual é meu corpo, e que
todavia ndo conhece este corpo, nem a si mesma, nem sua
existéncia, nem sua composicdo, nem a de outros sendo pelas
afeccdes deste mesmo corpo.

Ou, diferentemente, pois ndo serd demais repetir
tais principios e de muitas maneiras diferentes, a mente
humana é estabelecida pelo conhecimento intimo e sensivel
que tem necessariamente de tudo o que acontece ao corpo
humano, composto, movido, alterado, reparado em suas
diversas partes, que sdo elas préprias alteradas, compostas,
movidas, reparadas, etc. Mas ndo ¢ estabelecida pela ideia
ou pelo conhecimento do movimento, composicdo, mudanca
e reparacdo do corpo, nem de suas partes: porque a ideia
objetiva que faz toda a realidade dos seres particulares nédo
estabelece a existéncia de mentes sendo sobre a sensibilidade
das afeccoes de seus objetos que sdo os corpos.

Essas verdades que se desenvolvem pouco a pouco
me fazem perceber (embora ainda com alguma confusao)
que o sistema que estabelece a esséncia das mentes em um
pensamento s6 e puro é muito mais sutilmente imaginado
do que verdadeiro ou sélido. De fato, é tao dificil para mim
conceber um pensamento sem objeto, sem representacio e
sucessdo de imagens, quanto uma sensacao sem 6rgao. O que
seria, por exemplo, uma alma separada de seu corpo, sendo
um pensamento vago, indefinido, despojado de objeto real e
de sentimento? E verdade, todavia, que o ser sendo infinito e
suas modalidades também, ndo h4 fundamento suficiente para
negar que ndo possa haver outras inteligéncias muito acima
das mentes humanas, como ha vdrias e em uma quantidade
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imensa que estdo abaixo em diversos graus de inferioridade,
desde que concedamos a essas objetos particulares em alguns
dos atributos divinos.

Selevarmosessadiscussdoadiante, também descobriremos
a razdo pela qual a mente nio conhece a si mesma, ignorando
sua natureza e sua esséncia, suas propriedades, a origem de
suas acOes, sua verdadeira duracdo e, para dizer tudo, os
fundamentos precisos de seu repouso ou de sua esperanga. Ela
pode na verdade dobrar e triplicar suas ideias, isto é, ter ideias
das ideias de seus afetos, porque ambas sdo sempre percepcoes.
Mas ela ndo se conhece melhor, visto que ndo existindo sendo
como representacdo sensivel e sucessiva das afeccoes de seu
corpo, ndo poderia ter uma ideia mais completa de si mesma do
que do objeto sem o qual ela néo seria.

Além disso, como as partes constitutivas deste objeto
ndo sdo de sua esséncia, e que ndo é sendo sua conjunc¢ao
ou a relacdo que existe entre elas o que o faz o que é, segue-
se que nenhuma ideia dessas partes se acha particularmente
contida na ideia total do ser humano, exceto de uma maneira
simplesmente condicional, que ndo pode fornecer sendo uma
nocdo absolutamente imperfeita do todo.

Assim, infelizmente, a imperfei¢do do nosso conhecimento
estd muito bem fundada, tanto na ignorancia em que nos
encontramos da verdadeira natureza de nossas mentes e
dos nossos corpos, bem como da sua constituicdo, como na
impossibilidade de penetrar na dos objetos exteriores que nao
nos sao comunicados sendo pelas sensacdes. Nao deveria,
portanto, ficar surpreso de me descobrir ignorante de minha
propria duracdo, ou da dos outros, ja que minhas nocoes sao
todas superficiais e incapazes de atingir a natureza em seu
interior. Descubro mesmo a razéo pela qual me acostumei a ver
0s eventos como contingentes, a saber, de um lado a certeza de
que a existéncia de seres particulares ndo contém por si mesma
qualquer necessidade e, de outro, a ignorancia da ordem das
causas e das determinacgoes especiais que os fazem existir, ou
que os destroem, ou fazem com que mudem de disposigao.
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Contudo, nao posso me conhecer, e aos outros homens,
tdo pouco que ndo saiba que nds raciocinamos, ou seja, que
podemos comparar nossas ideias entre elas e tirar conclusoes.
Como isso pode ser, se nossas mentes ndo existem sendo
pela continuagdo ou sucessido de ideias representativas das
afeccoes de nossos corpos? E esta dificuldade resolvida, qual
¢ a regra de julgamento que nos ira garantir que sabemos e
conhecemos algo de certo e de verdadeiro?

A respeito da primeira questdo, aqui estd como eu
acho que ela pode ser respondida. E evidente que as afeccdes
do corpo sdo de tal maneira o objeto da mente que nao se
tem percepcdo alguma que ndo seja pensamento, nem
reciprocamente algum pensamento que nio seja percepc¢ao. E
se isso fosse de outra forma, pensariamos sem sentir e sem ter
conhecimento, o que é absurdo.

Ora, amemoria, da qual come¢amos a formar uma ideia,
é sensivelmente o deposito das imagens de todas as percepgoes,
e das ideias refletidas das mesmas percepcoes. Por outro lado,
a imaginacdo que se representa como uma poténcia ativa e
livre, e que, todavia, ndo é sendo a determinacdo consequente
de alguma afecc¢édo do corpo, excita essas imagens segundo sua
relacdo e a dependéncia nas quais elas estdo uma para com
as outras. Diremos ainda que, para comparar essas imagens,
para conhecer o que elas tém de semelhante ou de diferente,
para formar uma nova ideia, para ter uma nova percepcao
de uma ou de outra, seria preciso supor novas faculdades em
nossas mentes, uma apreensao que tome os objetos, um juizo
que afirme ou que negue e uma razdo que conclua?

E numa tal ocasido que podemos dizer que o homem
se apraz em multiplicar os seres sem necessidade, visto
que a simples percep¢do basta para todas essas diferentes
operacdes. De fato, ndo é evidente que, quando se trata de
comparar duas ideias ou duas imagens, o sentimento sozinho
nos revele o que elas tém de comum ou de diferente e que a
conclusdo nada mais é que a sensacdo mais ou menos perfeita
de sua conveniéncia ou desconveniéncia, a qual quando se
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chega até o grau que chamamos de evidéncia e convic¢do, ndo
¢ sendo uma percepcao mais viva e que grava tanto melhor
sua imagem na memoria, como todas as outras de mesmo
género?

E, entdo, verdade que nossos pensamentos mais sutis,
conquanto, todavia, que sejam pensamentos (pois muitas vezes
ha amontoados de palavras que nada significam), nao sdo
sendo as imagens de nossas percepcoes, iguais ao mais simples
no principio comum, que é a sensa¢do, mas mais delicados
nos retratos que elas nos pintam, porque sdo tracados pela
reflexdo e consequentemente mais desprendidos da matéria.
Noés nos expressamos, em seguida, esses pensamentos uns
aos outros com mais ou menos leviandade, propriedade de
expressao, e mais ou menos prazer e convic¢do na audiéncia,
conforme o estado que ela estd pela disposicao de seus 6rgaos
de serem tocados de uma sensacdo de certa espécie. Pois ja
observamos que € a flexibilidade das partes que determina a
propriedade das mentes. Assim, ndo precisamos nos espantar
de encontrar homens para os quais a linguagem dos outros
¢ ininteligivel sem diferenca de idioma, porque deve haver
a mesma desproporcdo entre as ideias de uns e as de outros,
do que entre seus 6rgdos e as disposicOes de seus corpos. A
mesma demonstracdo se estende ao animal e ao inseto que
raciocinam a sua maneira, por comparacao das imagens que
lhes sdo presentes e por aquiescéncia a evidéncia, isto €, a
sensacdo mais forte, sem que haja outra diferenca entre eles
e nés do que a organizacao, tal como se encontra de homem
para homem, embora em uma menor distancia.

Mas ndo podemos insistir contra esse discurso e dizer
que, se a mente age sobre suas ideias, se ela pode efetivamente
compara-las, reduzi-las ao que elas tém em comum e conhecer
suas diferencas, é impréprio que eu diga que essas mesmas
ideias sdo a forma da mente, sem outra diferenca sendo aquela
que se concebe entre a figura e a extensdo sélida: porque a
mesma diferenca que existe entre o homem e a sua obra deve
ser entre a mente e o raciocinio.
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Enganamo-nos, ndo obstante, a mente ndo trabalha
sobre suas ideias como sobre um assunto distinto dela mesma.
Ela compara com a verdade as imagens de suas percepgoes,
ela forma as ideias de suas ideias, ela as duplica, as aumenta,
as diminui, as separa, mas sempre como imagens de suas
percepcgoOes, e nunca como uma coisa distinta da impressao
sensivel que elas fazem sobre ela, visto que ela ndo pode
conhecé-las nem julgé-las de outra maneira.

Quanto a segunda questdo, que diz respeito aos meios
de conhecer a verdade e de alcancar uma certeza, a Unica
que pode produzir o repouso da mente, antes de responder
é necessdrio estabelecer alguns principios a respeito da
imaginacdo e das ideias.

O primeiro é que o principio do erro ndo estd na
imaginacdo: isto é, a mente ndo erra em consequéncia do que
tem das percepcoes, e do que ela se representa nas imagens,
mas somente porque ao representd-las nao tem faculdade
critica, capaz de rejeitar a ideia daquilo que imagina mal: pois
ao formar um conceito, se conhecesse sempre a realidade ou
ndo realidade do que imagina, ndo se enganaria nunca.

O segundo, que toda ideia, enquanto é um modo de
pensamento, é verdadeira e real nela mesma e nao contém
nada de positivo pelo qual possa ser dita falsa; tanto é assim
que, se a falsidade fosse qualquer coisa de real, seria um modo
de algum atributo do ser absoluto, o que ndo pode ser. Ora,
a palavra verdadeiro afirma a existéncia de algum modo, e a
palavra falso nega essa mesma existéncia; consequentemente,
é certo que o falso néo é positivo.

Entdo, para que uma ideia seja verdadeira no sentido
natural, é suficiente que ela exista, mas para que seja justa e
proporcional ao seu objeto, e verdadeira a respeito dele, é preciso
que esse objeto exista realmente tal como € representado por essa
ideia e, enfim, para que a mente possa aquiescer a essa ideia, ela
precisa conhecer essa conveniéncia por uma percepgao viva e
sensivel, que ndo admite nada contrario a si mesma, e a ideia dessa
percepcao € o modo de pensamento que chamamos de evidéncia.
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A falsidade, ao contrario, ndo pode ter outros principios
que a nao existéncia dos objetos ou das qualidades que lhes
supOe, ou também a negacao do que existe realmente. Assim,
ndo encontro sendo defeito de conhecimento, visto que sdo
as mentes que erram e ndo os corpos. No entanto, isso nao é
uma ignorancia total: porque se enganar e ignorar sdo coisas
muito diferentes. E, entfio, um conhecimento imperfeito que
pode resultar, quer de uma percepcao confusa, quer de uma
prevencao contraria a verdade, quer do fascinio das paixoes,
todos os quais podem emprestar a vivacidade e a sensibilidade
que atribuimos a evidéncia, mas que, ndo obstante, sdo 0s
verdadeiros e tnicos obstdculos que podem nos impedir de
reconhecé-la.

O cardter proéprio, o indice seguro da verdade, néo pode,
entdo, ser encontrado em outro lugar sendo na evidéncia,
porque qualquer outro tipo de conviccdo de antemdo se
tornard suspeita para uma mente livre, e ndo prevenida,
em lugar daquela que é o efeito da evidéncia nitida, clara,
distinta, que ndo é combatida por nenhuma ideia contraria
ou desconveniente, mas, antes, que exclui absolutamente a
incerteza. De fato, o que é saber uma verdade senao conhecé-
la bem, entendé-la perfeitamente? Ora, posso ter o sentimento
desse conhecimento sem sua ideia, ou sua ideia sem sua
percepcio? E me impossivel saber que duvido ou que tenho
certeza, se efetiva e anteriormente nido tenho o sentimento
ou a consciéncia de minha duvida e de minha certeza; mas
isso ndo é a continuacdo ou a consequéncia de um estudo
laborioso ou da arte de construir silogismos. Tudo se faz aqui
por sentimento, ao qual ndo estd em nosso poder contradizer,
ou recusar uma aquiescéncia interior.

O erro, pelo contrario, é uma imagem imperfeita e
disfarcada, que representa um objeto que ndo existe, ou que
o reveste de qualidades que ndo tem, ou que nega aquelas
que ele possui, imagem que, enquanto € o conceito de um ser
pensante, €, no entanto, realmente um modo de pensamento,
bem como a evidéncia que é um modo de outra espécie; mas
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sua realidade, que é igual quanto a existéncia, ndo o é quanto a
representacao, visto que um € suposto dos objetos que existem
como tais, e o outro de objetos que ndo existem. Segue-se,
entdo, que a ideia verdadeira e a ideia falsa diferem uma da
outra, como o ser e o ndo-ser, visto que tal é a diferenca entre
seus objetos.

Minhas ideias se esclarecem, bem o vejo, e ainda assim essa
evidéncia que deve banir a incerteza e fazer conhecer nuamente
a verdade parece ainda fugir diante de mim. Uma nuvem de
novas dificuldades vem me confundir, e sinto toda a forca dos
preconceitos do habito e da educagdo: por que, afinal, ndo existe
entre nos uma ciéncia que nos ensine a julgar a forca ou a fraqueza
de um raciocinio, uma arte que ensine a persuadir os outros, a
treinar seus sentimentos e a convencé-los? Mas se esta ciéncia é
verdadeira, se esta arte ndo ¢ uma ficcdo, o que acontece com
toda a pretensa mecanica das ideias, percepc¢oes e do raciocinio
mecanico? Sentimos, de fato, que o raciocinio é uma obra da
mente, na qual ndo s6 discerne as provas que quer empregar, depois
de ter estimado o valor, mas as arranja, distribui, sustenta umas
nas outras, em suma, ela as compdem a sua vontade. Por outro
lado, se se trata de persuadir, de obter, de defender, de acusar, ha
uma arte na conduta da palavra e das expressoes que dificilmente
falta ao fim a que se propde; mas essas palavras e expressoes sa0
apenas os signos de nossas ideias. Entdo, se a arte se aplica sobre
essas, ela consequentemente regula aqueles, e os regula primeiro
sem nenhuma dificuldade. Existe uma ciéncia, uma arte, um
método que possa regular os efeitos supostamente determinados
por causas externas e totalmente independentes de nds? Além
disso, qual é a faculdade que nos resta, capaz de empregar esta
arte e este método, se a ideia que temos da vontade nao € sendo
uma pura quimera, e se nossos 6rgaos nao sao usados senao por
uma determinacio que tem sua causa fora de nds? Essas sdo as
dificuldades que a antiga prevencao ainda suscita para mim.

Mas antes de trabalhar para resolvé-las, é necessdrio,
parece-me, conceber a significacdo dos termos ciéncia, arte,
método.
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Quanto ao primeiro, creio que pelo nome de ciéncia
nds devemos entender um acumulado regular e metddico,
composto por um certo numero de ideias verdadeiras e
definidas, a respeito deste ou daquele assunto. E seguindo
esta definicdo, podemos assegurar que nao pode haver falsa
ciéncia, uma vez que assumimos que todas elas devem ser
estabelecidas sobre ideias verdadeiras. Portanto, resta evidente
que a ciéncia deve ser definida como um conhecimento
verdadeiro e metddico de algum assunto que é adquirido por
instrucdo ou por experiéncia. E assim, rejeito a frivola definicdo
da Escola que, supondo que a ciéncia é o conhecimento dos
objetos por suas causas, exclui a todas em geral, visto que ndo
temos tais conhecimentos. Mas, segue-se de nossa definicdo
que o fundamento de toda ciéncia é o 6rgdo da memoria, cujo
dever e propriedade é de conservar as imagens de todos os
tipos de ideias e de todos os tipos de percepgoes.

2° Chamo de arte toda operacao metddica dos 6rgaos
humanos, concomitante com as ideias e as imagens tracadas
na memdria pela instrucéo e pela experiéncia. E observo sobre
este assunto que o homem sendo um autémato, isto é, movendo
seu proprio corpo de acordo com certas determinacdes, pode
consequentemente excitar e aplicar seus 6rgdos de acordo
com as mesmas determinagdes. E tanto mais que a memoria
estd compreendida entre esses 6rgdos, o método de dar uma
ordem as ideias que sdo conservadas cai tao bem na classe das
artes quanto a direcdo da lingua, ou da mao, ou de qualquer
outro 6rgdo mais sensivel do que ela é.

Enfim, chamo de método o uso resultante da experiéncia
que torna conhecido sensivelmente os meios mais faceis de
atingir um fim proposto. E, portanto, o érgao natural da arte e
do método é a imaginacdo que faz reviver igualmente todas as
imagens contidas na memdoria, seja como termos, seja como
meios, seja como pecas inuteis.

Ora, essas defini¢des postas, quem pode negar que
a ciéncia, a arte, o método ndo possam ser adquiridos e
empregados pelo homem, ser mecanico e determinado por
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suas causas externas, tal como o descrevemos? Ele pode ter
ideias verdadeiras assim como supomos que ele pode ter de
qualquer espécie que seja. Mas é evidente que nao pode haver
nenhuma sem percepcdo e, consequentemente, sem uma
causa externa. Ora, como a experiéncia propria e particular
do homem néo lhe pode fornecer sendo um numero muito
limitado de ideias verdadeiras, porque a vida € curta, as
ocasides raras, e porque o espirito quase nunca estd atento,
ele também tem a vantagem de poder se beneficiar da
experiéncia dos outros, recebendo deles, através do orgao
da fala, a percepcdo de certas imagens verdadeiras, que eles
proprios receberam daqueles que os precederam ou de sua
propria experiéncia.

Ora, quem poderia duvidar de que, a partir desse
numero de ideias tidas como verdadeiras, nao se pode formar
um conhecimento verdadeiro, isto é, uma ciéncia concernente
a tal e tal assunto? Quem poderia igualmente duvidar de
que essas ideias sejam suscetiveis de alguma ordem e algum
arranjo, sobretudo da parte daqueles que as possuem ha
muito tempo, as manipulando e comparando a vontade,
e conhecendo as novas percepcOes que essa comparacdo
produziu neles? Donde eles concluiram que teria o mesmo
efeito em outros; método que produziu os diferentes sistemas
de ciéncia que vemos e que forma a cada dia o que chamamos
um raciocinio, que nao é outra coisa, como ja foi dito, sendo
um acumulado de percepcoes refletidas, isto é, nascidas da
comparacdo de outras ideias ou percepcoes precedentes.

Ora, como duvidar que a memdria conserva as imagens
dessas novas percepcoes na ordem e narelacdo em que elas lhes
sdo apresentadas, ou naquilo que depende da configuracédo
das partes do 6rgao, segundo a qual uma ideia remete a uma
outra progressivamente até o termo da determinacdo que
excitou a primeira? Isso ndo coloca nenhuma dificuldade
e nem pode ser de outra maneira. Admito, todavia, por ser
uma consequéncia necessaria da mecanica do ser humano,
que ha 6rgaos mais bem dispostos do que os outros para
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adquirir essas percepcoes ou imagens refletidas, como ha
muitos outros que as recebem mais nitidamente, outros que
os expressam com mais forca ou mais graca e leveza. Pois a
persuasao, que nada mais é do que uma percepcao preferida
por quem é tocado por ela, é consequéncia ou da paixdo que o
orador sabe despertar e conduzir, ou da evidéncia das razoes
que sabe empregar, as quais se tornam percepc¢des no ouvinte,
como foram primeiramente nele.

O que se torna, depois desse detalhe, toda a forca das
objecoes que me propus? De fato, concebo melhor que a mente
tem um poder real de inventar e forjar razdes ao seu critério,
do que posso conceber que essas razdes estando prontas, ela
tem a percepc¢do delas, pela comparacdo que o sentimento
opera nela, das imagens dos objetos que lhe sdo presentes, ou
que estdo gravados em sua memoria, e que ela tem o poder
de exprimir tal percepcao, que se tornou ideia, seja pela fala,
seja pela escrita? H4 mais verossimilhanca em supor que um
homem pode governar sua méo para fazer alguma obra, do que
dizer que ele conduz sua lingua e suas expressoes e que essas
expressoes sdo os signos de suas ideias, de sua nitidez, clareza,
arranjo, ordem e consequéncia? Admito que ndo entendo em
que se possa basear a disparidade dessa economia, pois se o
homem tem a direcao arbitraria de um de seus 6rgaos, deve
ter a de todos os outros, ou ao contrario.

Assim, a dificuldade se reduz essencialmente ao artigo
da vontade, a qual imaginamos ser a unica faculdade que
pode empregar e dirigir os 6rgdos humanos. Mas é facil
julgar, pelo que temos dito, que ndo pretendemos atacar a
realidade da vontade na medida em que expressa o desejo,
que é verdadeiramente o principio e a fonte de todas as
nossas agoes, e que nos nao a negamos senao no sentido de
que é suposta uma faculdade livre e indeterminada por uma
causa diferente dela mesma: o que é absolutamente oposto a
natureza de um ser modal e ndo necessario.

Quanto ao desejo, cuja natureza explicaremos mais
exatamente na segunda parte desta obra, basta considerar
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que ndo hd nenhum que nao se relacione com algum objeto,
para nos convencermos de que nao é também tal que ndo
seja necessariamente determinado e, consequentemente,
incapaz de qualquer outra espécie de liberdade que nao
a espontaneidade, pela qual querer e desejar se tornam a
mesma coisa. Assim, como é verdade dizer que a exclusdo
do objeto exclui consequentemente a realidade do desejo, é
preciso admitir que a impressao do objeto é a causa necessdria
da determinacdo do desejo.

Pode-se dizer que o homem deseja em geral ser feliz e
que este é o primeiro mével de sua vontade, que em seguida
se porta livremente entre os diversos objetos. Mas essa objecao
ndo se funda sendo sobre um erro da imaginacao que nos faz
crer que, como nos contentamos quando nossos desejos sdo
satisfeitos, nds ndo desejariamos sendo nos tornarmos felizes.
Donde se conclui que nada desejamos sendo em relacdo a
nossa felicidade, que é o termo necessario de nossos desejos,
e que abracamos os objetos simplesmente por ocasido. Porém,
como sobre matérias semelhantes a experiéncia é o guia mais
seguro, creio que podemos assegurar que nenhum homem visa
a felicidade sem determinacdo do objeto, na fruicdo do qual
espera em vao encontra-lo: visto que a satisfacdo de um desejo
ndo pode determinar a de outro, e as impressdes dos objetos
sdo sucessivas e independentes umas das outras. Reservo-me a
tratar esta matéria na sequéncia com mais precisao e extensao,
para desenvolver o fundamento da mecéanica de nossos desejos
e, consequentemente, de nossas paixdes. Mas ja disse o
suficiente neste lugar para tornar conhecido de que maneira o
desejo supre a vontade na direcdo dos 6érgaos humanos.

Chegamos enfim a investigacdo principal e
verdadeiramente essencial que consiste em determinar se é
possivel conhecer a proporcdo de uma ideia com o seu objeto
existente e, suposta essa possibilidade, quais sdo os meios e
as regras que podem nos conduzir a tal conhecimento. Esta
discussdo é tanto mais necessaria porque s6 ela pode nos
assegurar que sabemos algo de verdadeiro, e que s ela pode,
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por assim dizer, verificar a ideia da evidéncia, da qual o erro
seguidamente toma emprestado a semelhanca.

Ora, o primeiro passo que pode ser dado nesta busca
nos convence absolutamente da verdade que ja tantas vezes
expressamos, a saber, que nada acontece na economia
do intelecto humano que ndo tenha sua causa efetiva no
sentimento pelo qual distinguimos os objetos e as suas imagens
de uma maneira evidente e irresistivel: visto que ndo estd
mais em nosso poder confundir as imagens do branco e do
preto, isto é, representar um como o outro, do que aniquilar
a diferenca fisica e real que existe entre essas duas cores. Mas
se ndo distinguimos positivamente os objetos uns dos outros
sendo em razdo da percepcdo que deles temos, segue-se que
ndo distinguimos suas imagens de nenhuma outra maneira e
que, portanto, a sensacao e a ideia resultante sdo os principios
necessdrios de nossos julgamentos.

Que se levarmos adiante esta reflexdo, estendendo-a
a proporcdo da ideia com seu objeto, é ainda evidente que
o sentimento sendo o juiz natural e incontestavel, visto que
ndo estd em meu poder formar uma imagem diferente de
minha percepcdo, nem de me representar o0 amargo como o
doce, ou o branco como o preto. Ora, é precisamente esta
inevitabilidade do julgamento, ou da conclusdo, que é feita
pela mente como consequéncia da percepcao, que se chama
de evidéncia, pela qual entendemos a certeza que temos da
conformidade de nossa ideia com o objeto que ela representa.

De fato, que tipo de certeza ou convic¢do eu poderia
exigir ou imaginar diferente daquela que resulta do
sentimento, a fim de permanecer convencido que a ideia
que tenho do branco esta de acordo com a brancura que eu
vejo, e diferente do vermelho que vejo também? Isso é da
evidéncia como de todas as outras ideias simples, as quais
¢ impossivel representar por qualquer conjunto de outras
ideias, ou de palavras escolhidas para significd-las. De fato,
a ideia da evidéncia ndo admite nenhuma composicio. E um
ato tao simples que nenhuma outra ideia além da sua poderia
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representa-la. Mas seu poder é tdo efetivo que, como ela
exclui necessariamente a suspeita, a desconfianca e a duvida,
ela convence absolutamente a mente por uma percepgao
igualmente certa e irresistivel. Pedir ou pretender mais da
natureza do homem é ignorar suas forcas e sua constituicao:
e tudo o que imaginamos para além nada mais é do que
substituir a verdade mais sensivel pelas mais vas quimeras.

Bem sei que se objetaria os erros tdo comuns de nossas
sensacoes, que sdo uma aparéncia de prova contraria a essa
proposicdo. Mas devemos atentar que esses mesmos erros nao
sdo descobertos nem corrigidos sendo por outras sensagoes,
sem as quais nenhum tipo de raciocinio poderia nos convencer
do primeiro erro. Quando, afundando minha bengala na agua,
a percepcdo me representa ela rompida, ndo ha melhor prova
para me fazer conhecer que é um erro da sensacdo do que
retirar a mesma bengala da 4dgua, e posso dizer que todas
as razoes buscadas pelas regras de refracdo para assinalar a
causa de tal aparéncia ndo foram imaginadas para preveni-la,
pois seriam realmente insuficientes se a segunda percepc¢do
ndo as justificasse.

Se a natureza tivesse disposto nossa constituicdo de tal
maneira que todas as nossas percepcdes concorressem para
formar o mesmo erro, a objecdo proposta teria toda a forca
que se supde; mas, visto que, ao contrario, a experiéncia nos
assegura que uma espécie de sensacao corrige a outra, devemos
sempre retornar ao sentimento para fundar solidamente o
que chamamos de evidéncia: isto é, a conviccao de que nossas
ideias sdo conformes aos seus objetos.

Ha homens que pensam sobre este assunto de uma forma
mais surpreendente do que se poderia imaginar: pois depois de
ter estabelecido que a verdade, como a virtude, a santidade,
a justica, etc., ndo existem sendo em Deus, arquétipo de toda
perfeicdo, eles dizem que o homem foi primeiramente formado
com uma relacdo essencial com essas mesmas perfeicoes, e que
ele nao foi deturpado e tornado sujeito ao erro sendo por seu
pecado, de tal maneira que ainda lhe resta uma luz natural,
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cuja propriedade € reconhecer esta verdade, embora oculta
sob espessas trevas, e ligar-se a ela, apds o que a inteligéncia
cega e a vontade corrompida se encontrardo de um sé golpe
iluminadas e submissas pela operacao da graca divina.

Ora, o que eles entendem, ou o que devemos
compreender pelos termos de verdade substancial, ideal
ou arquétipa? Nao hd tantas verdades quanto pode haver
fatos, proposicoes ou ideias, e poderiamos, com alguma
sombra de verossimilhanca, imaginar uma verdade ideal, em
consequéncia da qual meu papel é realmente branco, como
me parece, e sem a qual ele poderia ser preto? Essas ideias ndo
sdo nem sensiveis, nem evidentes, e isso para dizer o minimo.

Mas me dirdo talvez que ndo hd mais probabilidade
em sustentar que apenas as sensacdes possam retificar
reciprocamente seus erros, e que, supondo que assim fosse,
ainda seria impossivel determinar o motivo de preferéncia
pelo qual o julgamento se deveria determinar mais por uma
sensacao do que por outra.

A respeito da primeira parte desta objecdo, ela é
suficientemente refutada pela experiéncia universal; mas
quanto a segunda, que contém uma dificuldade essencial, é
necessario buscar a solucdo. De fato, ndo é a vivacidade de
uma sensac¢ao que pode decidir da verdade da ideia que nos
representa um objeto; nem € a regularidade da sensacdo:
pois quem poderia exigir outras regras no sentimento do
que o sentimento mesmo? Entdo, o que é preciso para
nos engajarmos em preferir uma sensacdo a outra, para
aquiescer com a evidéncia de uma e para reconhecer o erro
da outra?

O obstaculo mais fatal ao conhecimento dos homens
¢ sempre sua propria disposicdo. Prevenidos de paixdes de
tal ou tal espécie, devocao, devassidao, raiva, amor, ciime,
curiosidade, eles ndo veem quase nada em seu estado natural.
O objeto é sempre disfarcado pela cor do meio através do qual
é apercebido. Espere, entdo, até que a disposicdo do 6rgédo
seja mudada, que seja restabelecida em uma justa liberacao, e
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a percepcao serda de um tipo totalmente diferente, assim como
a determinacdo do julgamento.

Mas, dir-me-3o, quem serd o juiz desta disposicdo do
orgao? A isso ndo tenho nada a responder, sendo o que eu
diria a um homem repentinamente acordado de um sono
profundo pelo terror de alguma coisa: esteja certo de vosso
estado, conheca vossa disposicao e entdo julgue a causa de
vosso medo ou de qualquer outra paixdo vocé sentir. E, de
fato, entre todos os exemplos que eu poderia escolher para
dar a conhecer o quanto a certeza de uma percepcao prevalece
sobre uma outra, ndo ha nenhum mais adequado do que o do
sono e da vigilia, ou melhor, das sensacées que nos chegam
em um ou outro desses dois estados. A impressdo de umas e
de outras é amiude igualmente poderosa. A memdria delas
também é distinta, as paixdes que resultam também séo vivas,
e a propria imaginacdo é de tal maneira seduzida por elas,
que por vezes ignora se as ideias que ela teve em sonho de
certas percepcoes ndo sio realmente o efeito de sua reflexdo.

Ora, de minha parte, pergunto por qual regra o homem
distinguird certamente as percepc¢oes da vigilia daquelas do
sono, e como € impossivel que haja outras além do sentimento
mesmo, concluirei sempre que a evidéncia ndo pode ser
legitimamente fundada senao sobre o sentimento.

Isso é bom, responder-me-ao, pelos exemplos que
vocé propde, em que podemos ter diferentes percepcoes de
um mesmo objeto; mas ndo podemos razoavelmente aplica-
lo aos objetos dos quais a percepcao é sempre semelhante,
embora seja constante que ela nos engane. Tal é aquela que
nos representa as estrelas como pequenas tochas presas ao
firmamento, sem qualquer nocdo de seu verdadeiro tamanho
ou da imensa distancia que existe entre elas e nds. Ora, este
é um fato em que estamos manifestamente enganados, e a
respeito do qual nenhum tipo de percepcdo direta pode nos
conduzir a uma verdade evidente.

Mas esta objecdo ndo tem a mesma forca que a
precedente e ndo contém propriamente mais que uma
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repeticao frivola. As regras da éptica que nos conduzem a julgar
solidamente da verdadeira grandeza dos corpos distantes,
aquelas que nos ensinam a medir distdncias corretamente,
sdo elas outra coisa que percepcoes digeridas, reduzidas em
método e tdo geralmente verificadas por todos os homens
versados em sua prdtica, que as conclusdoes que delas se
extraem adquiriram um titulo de certeza que ndo pode ser
equilibrado, e menos ainda contrariado por nossas percepcoes
particulares, que o bom senso sempre desautorizara quando
lhes forem contrarias? Reconhecerei, todavia, que neste caso
todos os homens nédo tém o mesmo grau de evidéncia, no que
diz respeito a verdades contrdrias as suas percepc¢des. Mas,
para justificar minha proposicao, basta que o matematico que
ndo vé as estrelas mais perto que eu, nem diferentemente,
corrija sua propria percepcao de uma maneira demonstrativa
e invencivel por meio de outras percepc¢oes verdadeiras, sobre
as quais estao suas regras e suas maximas estao estabelecidos,
e que pareceriam igualmente verdadeiros e convincentes para
todos, se todos as tivessem estudado.

Seja-me permitido deter-me aqui por um momento
para admirar a maravilhosa prodigalidade da natureza, a qual
tendo enriquecido a constituicio do homem com todos os
recursos necessarios para prolongar até certo termo a duragdo
de sua fragil existéncia, e para animar o conhecimento que ele
tem dele mesmo pelo de uma infinidade de coisas distantes,
parece ter negligenciado expressamente lhe dar os meios
para bem conhecer aquelas de que é obrigado a fazer um uso
mais ordindrio, e até dos individuos de sua prdpria espécie.
Porém, bem entendido, isso é menos efeito de uma recusa
do que de uma extrema liberalidade, pois se houvesse algum
ser inteligente que pudesse penetrar um outro contra a sua
vontade, gozaria de tal vantagem sobre ele que por isso mesmo
ele seria excluido da sociedade, ao invés disso, no estado
presente, cada individuo goza de si mesmo na extensdo de
suas forcas com plena independéncia, ndo se comunica sendao
tanto quanto lhe convém.
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Além disso, pouco importaria para a felicidade essencial
do homem que ele tivesse esse conhecimento justo e verdadeiro
dos objetos dos quais ele ndo tem senao uso exterior. Ele pode,
sem prejuizo de sua felicidade, ignorar a natureza do ouro e da
prata, desde que possua o suficiente para suas necessidades.
Ele também pode ignorar a natureza intima dos animais, ou
dos individuos de sua espécie, porque a primeira impressao
passiva o instrui suficientemente sobre o que ele deve esperar
ou temer. Mas quanto aos conhecimentos necessarios para a
felicidade da mente, embora a sua distribuicao seja tao diversa,
ndo obstante, nada falta a ninguém do que é conveniente a
sua propria disposicio e a extensdo de suas forcas: verdade
em consequéncia da qual vemos cada um contente com o
que possui, e sem a qual é verdadeiro dizer que a partilha da
existéncia seria muito desigual.

Porém, este ndo € ainda o beneficio inteiro desta sabia
prodigalizadora de nossa felicidade: porque como que para
estimular o homem na busca de conhecimentos que possam
contribuir para sua perfeicdo ou para seu bem-estar, ela lhe deu
o aguilhdo da curiosidade, ndo como propriedade destacada
e externa da obra, mas como uma consequéncia de seu ser
mecanico, segue-se que esta curiosidade, que deve servir de
suplemento ao que falta na constituicdo organica, ndo pode
se limitar a objetos escolhidos, mas deve se estender tdo longe
quanto as forcas dos recursos que lhe ddo o ser. Razdo pela
qual ela se aplica também e mais seguidamente aos objetos de
uso do que a todos os outros, porque caem mais comumente
na esfera de sua atividade.

Mas isso resulta em outra grande vantagem, uma
vez que seus diferentes esforcos enfim produzem regras
e um método por meio do que podemos julgar de maneira
sadia e justa da verdade contida na ideia dos objetos menos
penetraveis ao nosso conhecimento, a necessidade e o habito
lhes dando ligoes.

E 1° concebemos que o que é comum a tudo ndo pode
produzir sendo uma ideia igual e perfeita de si mesmo, tanto
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porque o sentimento € universal e igual, quanto porque tdo
logo é suposto ser comum, ndo se pode formar uma nocgédo
particular dele. E esse é o inico caso em que poderia tornar
a ideia falsa.

2° E evidente que o que é comum a todos, e a todas as
partes de todos, convém a ideia objetiva de todos, isto é, a ideia
que é em Deus, de todas as modalidades de seus atributos,
e esta ideia é, como vimos, o fundamento da realidade de
todos os seres, tanto do meu como o dos outros. Se, entao,
eu conheco a mim mesmo e conheco ao mesmo tempo outra
coisa, isso ndo pode ser sendo pelo que temos em comum e,
entdo, limitando meu conhecimento a esse ponto comum,
devo estar certo de que esse conhecimento é perfeitamente
justo.

E verdade que também conheco as coisas com distincéo,
e que sua ideia objetiva em Deus ndo é menos real a respeito
desta distincdo do que a respeito ao que é comum; mas como
a particularidade distintiva os afasta de mim, longe de me
aproximar deles, é certo que eu nunca os conheceria, se nada
tivéssemos em comum.

Posso, entdao, enganar-me ao julgar o que os individuos
tém de particular, mas ndo posso errar quanto ao que nos
¢ comum, ou entdo seria verdade que ndo conheco a mim
mesmo. Assim, devo concluir regularmente que ha nocoes
comuns a todos os seres inteligentes e que essas nocoes sao
verdadeiras, ou seja, conformes aos objetos dos quais elas
representam a ideia.

Mas podemosiraindamaislonge, e afirmar que asnocoes
consequentes das primeiras nogoes verdadeiras sao também
verdadeiras, supondo, todavia, a verdade da consequéncia,
sobre a qual se pode estar enganado por diferentes meios, que
ndo sdo do presente assunto, visto que nos basta saber que
toda a arte de descobrir verdades ignoradas e acessiveis deve
consistir, segundo nosso principio, em despojar os objetos da
particularidade que os esconde de nés, e em reduzi-los a ideia
comum na qual, como vimos, ndo podemos errar.
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Ora, é certo a este respeito que a natureza nos favorece
pela nossa s6 constituicdo, sem estudo e sem trabalho, de
tal sorte que a nossa propria fraqueza e os limites nos quais
nossa capacidade é envolvida servem necessariamente para
nos aproximarmos da verdade: porque ndo sendo capazes
de conter claramente sendo uma certa quantidade de ideias
e imagens, elas se confundem por si mesmas, assim que
seu numero excede, e entdo a mente ndo podendo mais
contemplar um detalhe que ultrapassa sua forca, compreende
a todas ao comprimi-las sob a ideia geral mais proxima, o
homem, o animal, o cdo, etc., dai se segue a necessidade de
inventar termos universais, o género, a espécie, etc., € 0s
termos transcendentes, ens, res, aliquid [ser, coisa, algo].

Devo, entdo, conceber que, para julgar com verdade
os seres particulares, ndo precisamos nos deter nas ideias
exclusivas que eles nos apresentam, mas que € preciso, na
medida do possivel, considerd-los em relacdo as nocdes
universais, nas quais ndo podemos nos enganar, em vez das
ideias singulares serem relativas as nossas percepg¢oes, que
nunca seriam iguais, pois os 6érgaos que as recebem sao todos
diferentes, ou tdo frageis que muitas vezes € necessario apenas
um ligeiro intervalo de tempo para torna-los dessemelhantes
deles mesmos. Sobre o que, observemos de passagem, ndo ha
razdo para nos surpreender que os fildsofos, que querendo
explicar as coisas naturais pelas diferentes imagens que delas
formavam, estivessem tdo pouco de acordo.

De resto, para completar a explicacdo de minha ideia
sobre os meios de chegar ao conhecimento da verdade,
parece ser necessdrio apenas mostrar distintamente as
ocasides comuns do erro, ou melhor, definir de que maneira
ocorre nos enganarmos por erro de percepcdo, por erro da
imaginacdo, ou por erro de ambos juntos. Mas, como seria
preciso empregar exemplos e entrar em um detalhe que
poderia distrair nossa ideia do objeto principal deste tratado,
retorno a certeza que se encontra nas no¢des comuns, embora
nao sujeitas a percep¢do ou a imaginacao. E € a este respeito
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que é verdade dizer que a convic¢do e a certeza que temos
da existéncia de Deus, considerado como substancia absoluta,
ou como ser substancial e verdadeiramente infinito, supera
todas as outras espécies de certeza e de convicgdo, visto que
ndo somente ela é comum a todo ser inteligente e capaz
de atencdo e reflexdo; mas ndo ha nada no universo que
possa ser concebido independentemente dele, que é a causa
suprema e a fonte necessaria da qual cada modalidade tira sua
existéncia; desde que, todavia, no lugar do Ser absoluto nao
tomemos um ser particular, ornado de qualidades ao critério
de nossa imaginacdo; porque entdo nao seria mais o objeto
de uma ideia comum a todos, mas de uma ideia particular
cuja existéncia ndo poderia ser demonstrada sendo por uma
percepcao real que € impossivel.

Pergunta-se muito comumente por que os homens nao
possuem um conhecimento de Deus tdo nitido e tdo sensivel
quanto o de qualquer outra coisa, sendo verdade que sua
existéncia é evidente e necessdria, tanto por sua definicdo
quanto pela de ndés mesmos e pela de tudo o que cai sob
nossos sentidos. Mas a resposta é facil se bem entendemos
o que vem sendo dito: pois outro que do Ser absoluto nao
pode ser imaginado sob nenhuma semelhanca, e que cada um
acrescenta a ideia verdadeira e natural que tem de Deus as
imagens de uma infinidade de preconceitos, quer recebidos
da educacao, quer produzidos por nossas préprias disposicoes
e nossa tendéncia para o terror ou para a esperanca. E
como dessa mistura caprichosa ndo resultam sendo ideias
particulares, cuja demonstracdo é impossivel, embora a
teimosia ndo seja menor entre os que nelas se previnem,
acontece que raramente se entendem e que nada provam uns
aos outros, o turco combatendo tdo cegamente pela unidade
de Deus quanto o cristdo por uma Trindade nao-contraria a
unidade, ou pela Encarnacio do Verbo.

Mas hd mais, pois esta diferenca nao se limita apenas
as religides, é sentida entre os seguidores de um mesmo culto,
e cada um concordara que o Deus dos jansenistas e o dos
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molinistas ndo é o mesmo, segundo as suas definicdes. Ora,
0 que se passa, a respeito de seitas inteiras, sendo fundado
sobre a natureza intima dos homens deve ser comum a
todos, e dai é preciso concluir que assim que alguém se deixa
arrastar para além dos limites da verdadeira nocao do ser
substancial e absoluto, nao ha ninguém que nao forje a ideia
de uma divindade a sua maneira, malgrado a impossibilidade
real de demonstra-la a si mesmo ou aos outros. Na verdade,
comumente nos apoiamos sobre a revelacdo como sobre um
fundamento sélido e invaridvel, sem prestar atencdo que
nos principios de todas as religioes e do proprio cristianismo
a revelacdo ndo é crivel sendo como consequéncia de uma
opinido comum. Eu ndo acreditaria nas Escrituras, disse Santo
Agostinho, se a Igreja ndo o ordenasse.

Quase nada resta a dizer para completar a anatomia da
mente humana, sendo que, resumindo as varias proposicoes
deste tratado, devemos permanecer convencidos das
consequéncias justas e necessarias se a alma do homem néao
for outra coisa, como sua definicdo o ensina, que um modo
de pensamento, do qual o corpo é de tal maneira o objeto,
que nada pode lhe acontecer do que, supondo a atencao, ela
nao tenha imediatamente a ideia e o conhecimento, como
reciprocamente o corpo ndo poderia ter percepcdo nem
sentimento, sendo pelo modo de pensamento que esta unido
a ele, a saber, a alma ou a mente, segue-se que se essa pudesse
existir sozinha, ndo teria nenhum objeto preciso e determinado
que pudesse ser o 6rgdo de suas percepg¢oes, da mesma forma
que o corpo, destituido de alma, ndo teria mais sentimento,
porque nao teria nele mesmo uma faculdade representativa
do que lhe acontece, sendo um modo de extensdo e ndo um
modo de pensamento.

E desse principio resulta, como ja ressaltei, que as
faculdades com as quais se pretende que a alma humana
esteja ornada, tais como o intelecto, a vontade, etc, sdo,
propriamente falando, apenas nocoes universais de percep¢oes
singulares da mente, que envolvem conhecimento, recusa ou
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consentimento; tais nocdes ndo sdo mais distintas dos atos
de vontade e de conhecimento do que o é a humanidade de
todos os individuos humanos; pois, como as propriedades de
um tridngulo ou de um circulo ndo sdo distintas do circulo
ou do tridangulo, e sdo concebidas respectivamente, aquelas
por estes e estes por aquelas, eu ndo poderia conceber a
vontade sem volicdo, nem a inteligéncia sem ideia e sem
representacdo. Assim, deve permanecer constante que estes
ndo sdo outra coisa que diferentes maneiras de pensar e,
consequentemente, que sdo modos do mesmo atributo do
pensamento e ndo faculdades singulares concedidas ao
homem como suplemento da existéncia.

Além disso, tendo compreendido, como temos feito,
sobre demonstraces sensatas muito evidentes, que todas as
ideias da mente nascem de suas percepcoes, e que a memoria
€ o depdsito organico de ambas, de onde sdo tiradas para
formar a lembranga, ou seja, a representacao do passado pelo
restabelecimento de uma certa conformacao de partes, vejo-me
obrigado a concluir precisamente que a capacidade de imaginar,
de ter percepcoes ou de recordar estad ligada a existéncia do
corpo e, consequentemente, & mente que ndo possui essas
propriedades sendo enquanto esta unida ao corpo.

Poderiamos até ir mais longe ao concluir que, visto
que a mente é definida como um modo de pensamento
do qual o corpo é o objeto tnico e especial, é preciso que
a destruicdo do corpo acarrete consequentemente a sua
propria. Mas, aparentemente, isso seria dizer demais, pois,
como a dissolucdo das partes de que o corpo é composto nao
prejudica a sua existéncia, porque sua ideia objetiva esta em
Deus, embora de outra forma, ou para falar mais claramente,
visto que elas ndo cessam de ser modos da extensdo
material, em alguma nova figura que venham a assumir e,
consequentemente, de participar da existéncia do ser cuja
extensdo € um atributo, da mesma maneira a mente, que é
um outro modo de ser no atributo do pensamento, parece
ndo poder cessar absolutamente de existir, tanto por razdo
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de sua ideia objetiva, que serda sempre em Deus, tal como
um modo que existiu em ato, quanto pelo principio geral
de que da existéncia do ser sendo necessdria, nada pode ser
totalmente aniquilado. Cessard, entdo, de ser tal modo que
ela era; suas relagOes internas e externas ndo subsistirdo
mais. Mas, enquanto o pensamento for reconhecido como um
atributo da substancia, sera verdade dizer que tal modo deste
atributo existiu relativamente as suas causas e aos efeitos
que lhe sdo consequentes, e que se perpetuam ao infinito e,
consequentemente, que ele ainda existe, ao menos no poder
do Ser, visto que, para restabelecer sua realidade, bastaria
restituir a outras partes da matéria a mesma disposicdo e as
mesmas relagcdes que tinham aquelas que formaram seu corpo.

Segue-se, entdo, que ndo morrerei inteiramente, e
que uma grande parte de mim escapara da ruina de minha
existéncia modal, sem, no entanto, que eu seja capaz de me
jactar de ter apés minha morte qualquer conhecimento ou
nocao de que eu sou, ou de que tenha sido, visto que ndo tenho
nada da existéncia precedente de todas as partes da matéria
das quais presentemente sou composto, as quais também
existiam realmente antes que eu fosse e existirdo depois que
ndo serei mais. Do que concluo que nado ha proposicdo mais
absurda do que aquela que é usada para nos persuadir de
que devemos acreditar provisoriamente em tudo o que € dito
da outra vida, exceto a experiéncia que se terd dela apds a
morte. Porque, além disso, quem anula, por assim dizer, sua
existéncia presente na esperanca de uma segunda existéncia,
que ele nunca terd, joga e arrisca tudo o que é e tudo o que tem
contra nada, e ndo é necessario remeter para apds a morte uma
experiéncia que a vida nos fornece continuamente, seja pela
perda didria que fazemos de uma quantidade muito grande
de partes, seja pela adesdo daquelas que vém a tomar seu
lugar, sendo claro e evidente que sabemos tdo pouco do que
acontece com essas que se separam de nds, quanto daquelas
que se juntaram a nos, e que precisamos raciocinar da mesma
maneira no tocante a nossa dissolucao total.
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Nosso ser corporal consiste na modificacdo e
organizacdo de certas partes da matéria que nao tém nenhuma
conexdao necessaria entre elas, unindo-se e se separando
segundo a acdo de certas causas, sem prejuizo da organizacgao
e da modificacdo que nos sdo préprias; desde que as relagdes
internas sejam conservadas. Mas uma vez que essas relacoes
sdo destruidas, é evidente que ndo ha mais nenhuma
organizacdo e, consequentemente, nenhum conhecimento ou
sentimento particular, visto que o modo de pensamento que
deu ser a mente ndo tem mais objeto determinado, o que digo
supondo que ela ainda exista, sendo como um modo atual,
pelo menos na imensidédo do atributo do pensamento.

Que se insistem nesse assunto, a ponto de querer
determinar um objeto particular a um pensamento reunido a
infinitude do atributo, direi nitidamente que ndo ha nenhum
e nem pode haver. Mas se se contentam em perguntar em
que sentido posso, entdo, pretender que um modo particular
do pensamento conserva sua existéncia na infinitude do
atributo quando realmente cessou de existir pela dissolugdo
do modo corporal que era seu objeto préprio, eu responderei
que nao é mais dificil de conceber que, ndo existindo mais em
ato completo, ele possa trocar e troca efetivamente de objeto
singular, do que seria improvavel sustentar que, estando
confundido na universalidade de um atributo, ao qual é
proprio o existir, pudesse ser realmente aniquilado.
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SEGUNDA PARTE

DAS PAIXOES

2 sclareci a ideia confusa que tinha de mim mesmo
o\ ;’pela conta que me comprometi prestar dos meus
conhecimentos verdadeiros, na primeira parte deste ensaio. No
entanto, como o que tenho observado nédo diz respeito sendo
a maneira de existir dos seres que preenchem o universo, eu
ndo tiraria sendo a menor parte da utilidade que me propus
nesta pesquisa se ndo examinasse:

1° Minhas afeccoes

2° O poder que se supOe estar em mim de governa-las.

Este exame me assegurard melhor da verdade de
minhas primeiras reflexdes. Ele me dard a certeza da extensdo
de minhas forgas e talvez me propiciard o fruto precioso da
Sabedoria, se é verdade, como a Religido e a Filosofia ensinam,
que ela pode ser adquirida pela regra ou pela aniquilagdo das
paixoes.

A Religido, que deve ser a primeira a avancar, prescreve-
nos o aniquilamento das paixdes, estabelecendo por principio
que houve uma desordem infausta na Natureza, a qual inverteu
toda a organizacdo e sujeitou o homem a uma concupiscéncia
que antes nao o acometia; que esta concupiscéncia é a fonte
de todas as paixbes, que tornou o homem carnal e cego
em relacdo a todos os conhecimentos intelectuais e sujeito
a uma infinidade de movimentos, por vezes involuntarios,
mas sempre condendveis, porque sdo contrdrios ao primeiro
estabelecimento.
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Quanto a Filosofia, ela supGe as paixdes na constituicao
do homem. Ela até as considera como o principio da
quantidade das boas agOes, mas exigindo delas a regra e a
moderacao, porque reconhece que seu efeito mais comum é
levar o homem desatento para além dos termos racionais e,
assim, perturbar e dividir a sociedade.

Assim, a religido e a filosofia concordam em supor
no homem um poder efetivo com o qual ele pode tornar-
se mestre de suas paixdes. E, consequentemente, longe
de considera-las como os efeitos necessarios das leis do
movimento e do arranjo das partes de que somos compostos,
elas nos querem persuadir de que dispomos sempre de nds
mesmos, e que nunca somos determinados sendo por nossa
prépria vontade.

A religido, entdo, pretende que o homem possa
aniquilar todas as paixdes pelo socorro da graca celeste, e a
filosofia, que ele as pode regrar por sua razdo. Portanto, ndo
resta saber sendo se essas proposicoes ndo sdo contrdrias a
ordem comum da natureza, supondo que o homem é capaz de
agir sobrenaturalmente dentro desta mesma ordem, ou entdo
atribuindo-lhe um direito de comando no seio de a natureza,
apesar da evidente dependéncia dos efeitos de sua causa, em
tudo o que resulta da existéncia de um ser nao necessario.

A experiéncia nos ensina que somos capazes de agao
em uma certa extensao de forcgas. A opinido vulgar até atrelou
a ideia de felicidade a essa capacidade de agir, de sorte que
um soberano é considerado muito mais feliz do que um
simples particular apenas porque pode mais. Porém, para se
ter uma ideia correta dessa felicidade, é necessario voltar a
fonte, e considerar que nossas acoes, supostamente livres, sdo
consequéncias de nossos desejos, o que nos faz imediatamente
julgar que a felicidade consiste menos em poder para agir, do
que na satisfacdo dos desejos. Este, todavia, ndo é o ultimo
termo, porque para saber em que consiste essa satisfacdo, é
preciso saber qual é a natureza de nossos desejos e do esforco
resultante de sua determinacdo. Mas nos detenhamos aqui:
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porque primeiramente vemos que a determinacdo de nossos
desejos ndo pode ter outra causa sendo nds mesmos ou 0S
objetos exteriores que atuam sobre nds. Se nossos desejos
sdo consequéncias de nossa prépria natureza, isto €, se
eles ndo tém outra causa sendo nosso poder real, nem de
outro objeto além de nds mesmos, eles serdo considerados
simples e diretos; mas, pelo contrario, se nossos desejos sdao
determinados pelos objetos exteriores, isto é, colocam-se fora
de nds mesmos em qualquer espécie que seja, eles serdo ditos
compostos e refletidos, e mais propriamente serdao chamados
de paixdes, por exprimir que o homem determinado pela agdo
de causas externas ndo concorre com elas sendo emprestando
sua sensibilidade. Serd, portanto, em relacédo a esses dois tipos
de desejos que tentarei fixar meu conhecimento.

Seria de se esperar, para explicar as verdades que se
seguirdo, que fosse possivel empregar os termos e os raciocinios
de uso mais comum. Mas a escolha das expressoes, em se
tratando de um assunto abstrato e distante das ideias vulgares,
ndo ¢ uma das menores dificuldades que se encontram na
reducdo das nocOes metafisicas, e prevejo com pesar que
ela me lancard, como menos habituado do que outro a esta
linguagem, na necessidade de me servir de raciocinios mais
extensos do que eu gostaria, ou entao usar algumas repeticoes
de principio. No entanto, estou convencido de que o defeito
quase necessario da expressao nao € o obstdculo mais nocivo
a inteligéncia dessas questOes, mas que a insuficiéncia de
nossas ideias sobre a natureza do homem e a confusdo onde
nos lancam os preconceitos da educacdo produzindo um
outro muito mais essencial e que é necessario dissipar, antes
de pensar em edificar um sistema racional sobre as paixoes.

Somos prevenidos de que a mente humana é uma
substancia independente do corpo, a qual ndo faz ali senédo
uma habitacdo passageira, apos a qual ela desfrutard sem
ele de todos os beneficios da espiritualidade. Acreditamos
também que se a mente é algo por ocasido do corpo e de
seus Orgaos, segundo a relacdo que Deus estabeleceu entre
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eles, ha uma infinidade de outras sensa¢des que pertencem
as suas propriedades intelectuais. Por fim, acreditamos que
nossa alma move nosso corpo e que ela determina todas as
acoes pelo poder de sua vontade. Esses sdo 0os preconceitos
capitais sobre os quais giram todas as outras ideias que se tém
sobre a natureza das mentes.

Para agora julgar racionalmente sua verdade efetiva,
precisamos retornar as nocoes demonstradas na primeira
parte desta obra, segundo as quais, tendo remetido todos os
individuos da natureza ao género absolutamente geral, ou
seja, a nocdo de Ser, sem a qual nada pode ser compreendido,
permaneci persuadido de que ndo pode haver sendo um sé Ser
necessdrio e existente por si mesmo, €, consequentemente,
uma sé e unica substancia da qual todos os individuos
imagindveis sdo modalidades existindo ndo necessariamente
e, ndo obstante, determinantemente, no que diz respeito a
acdo das causas que os tiram do seio do ser onde tudo o que é
possivel existe, ou realmente, ou virtualmente.

A partir dai conclui que sou uma modalidade
particular participante de dois atributos do ser absoluto, que
sdo os Unicos que conheco, embora saiba que ele realmente
possui uma infinidade deles: mas vejo claramente que sou
incapaz de conhecer outros que nao aqueles dos quais eu
mesmo sou composto. Além disso, conclui particularmente
que meu pensamento ndo existe sendo pelas percepcoes de
meu corpo, que € seu objeto proprio, de sorte que minha
mente nao é uma faculdade de pensar e de ter ideias, nem
uma ideia simples, nem propriamente uma ideia composta,
mas antes uma sucessdo ou continuidade de ideias que
nascem de minhas percep¢des, durante e por todo o tempo
em que a constituicdo orgdnica de meu corpo a torna capaz
de sentimento.

Ou, para dizer a coisa, se é possivel, mais claramente,
ndo concebo minha mente como um ser distinto de mim
mesmo, ao qual meu pensamento pertence propriamente, sem
que meu corpo e meus 6rgaos ali concorram de outra maneira
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sendo ocasionalmente, mas a concebo como um ser nao
diferente de meu individuo pessoal, pensando, conhecendo,
sentindo pelas percepc¢oes que ela tem do que acontece ao meu
corpo, e ndo pensando, conhecendo, nem sentindo quando
ele ndo tem nenhuma percepcdo. De sorte que as percepgoes
sdo o fundamento e propriamente a matéria de minha mente,
se for permitido empregar tal expressao.

E assim poderiamos dizer que o que a figura ou a forma
sdo para um corpo, as ideias o sdo para a mente, a exclusao
da forma destréi a natureza do corpo como a exclusdo do
pensamento destrdi a da mente.

Conclui também do mesmo principio que eu, ndo sendo
um ser necessdrio, nao poderia receber a existéncia sendo por
determinacao de certas causas, que me sdo pouco conhecidas,
mas de cuja realidade estou convencido; e que essas causas
de minha existéncia particular sdo também causas de todas as
minhas ideias, sensacdes, percepcoes, acoes: visto que se eu
ndo existisse, seria incapaz de qualquer funcéo. E, além disso,
¢ uma maxima certa que as consequéncias do ser sdo também
consequéncias da causa do ser. “Qui dat esse, dat consequentias
ad esse”, razdo pela qual ndo posso pensar que a faculdade
que é chamada vontade seja realmente outra coisa que uma
determinacao acompanhada de sentimento, a respeito da qual
confundimos o consentimento resultante da sensa¢do com a
nocao de um ato livre, o qual ndo poderia existir em um ser
ndo necessario, visto que depende totalmente das causas que
o fazem ser o que é, e que sem essas seria sua prépria causa
de agir e, consequentemente, de existir, 0 que ndo pode ser, se
ele é suposto nao necessario.

Ora, se é evidente a partir dessa demonstracdo que a
ideia da vontade, separada do desejo, e indeterminada por
outro agente que ndo ela mesma, é uma pura ficcdo, devo
concluir que é impossivel que seja esta mesma vontade, que nao
existe, 0 que move meu corpo e os outros. Consequentemente,
vejo com evidéncia que nenhum dos preconceitos que detalhei
acima possui um fundamento sélido.
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Isso todavia ndo é suficiente; é preciso ainda me
convencer que, independentemente da vontade no conjunto
das modalidades de pensamento e de extensdo que constituem
o0 eu presente, ndo € possivel que um aja sobre! o outro; de sorte
que ndo é nem meu corpo que determina meu pensamento,
nem minha mente que determina meu corpo ao movimento
ou ao repouso, nem em qualquer outro tipo de acdo, caso haja
possiveis para além dessas. De fato, concebi acima que meu
corpo e minha mente ndo compdem sendo um € O mesmo
individuo, ou uma e a mesma modalidade de existéncia, que
pode ser considerada ora sob o atributo da extensdo corporal,
ora sob o atributo do pensamento, e que, apesar da particao ideal
que dele se faz habitualmente, ndo é sendo um todo realmente
indivisivel, cuja acdo ndo é nem mais propria nem mais
consequente de um atributo do que de outro. Dai se segue que a
ordem ou encadeamento dos movimentos ou afec¢des do corpo
¢ a mesma que a das afec¢des da mente, como reciprocamente
a ordem das ideias ¢ a mesma dos movimentos. E, portanto,
ndo resta nenhuma razio plausivel para estabelecer a ideia
de uma determinacdo reciproca do corpo a alma e da alma ao
corpo, seja tomada na natureza e organizacdo do corpo, seja
tomada no sentimento, pelo qual parece que a mente move o
corpo, visto que supondo a unidade do nosso ser e o sentimento
intimo que dela deve resultar, deve ser impossivel distinguir o
consentimento acordado a uma determinacao sensivel, daquilo
que imaginamos ser um ato livre e voluntdrio, mas que vimos
anteriormente ndo poder existir em um ser ndo necessario.

Mas hd mais: pois ndo nos é possivel determinar o que
estd no poder do corpo, isto é, o que pode se seguir fundado
na mera corporeidade, s pelas forcas e leis da natureza. Nao
conhecemos nem a fabricacdo ou construcio dos corpos, nem
as funcoes de que sdo capazes. Quem, por exemplo, pode

1 N.T.: No texto estabelecido por Simon (BOULAINVILLIERS, 1973, p.
154) esta “sem [sans] o outro”, como também estd em um dos manuscritos
que consultamos (Fr. 12243), ao passo que no outro (Fr. 9111) e também
na versdo impressa de 1731 estd a opcdo que adotamos aqui: “sobre [sur]
o outro”.
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explicar por quais meios os animais e os mais vis insetos
executam tantas coisas impossiveis a arte e ao raciocinio dos
homens?

Além disso, quem conhece por que organizacdo ou por
quais meios uma mente pode mover um corpo, se devemos
acreditar no axioma universal: tangere enim e tangi nisi corpas
nulla potest res [“nada pode tocar e ser tocado se ndo € corpo
material”?]. Quem conhece igualmente quais sdo os graus de
forca e velocidade que uma mente pode lhe comunicar? E,
entdo, evidente que nenhum dos que afirmam de forma mais
positiva que a alma produz esta ou aquela acdo pelo poder
que se supde que tem de mover o corpo arbitrariamente,
ndo expressa nada de que tenha uma nocao clara, isto é, que
conheca evidentemente.

Por outro lado, se quisermos refletir sobre o que se passa
na organizacdo [economie] do ser humano, reconhecemos que
a acdo do corpo sobre a mente nao é menos poderosa do que a
da mente sobre o corpo, embora a sensacdo seja mais obscura.
Com efeito, ndo vemos que é da composicdo do corpo que a
mente tira sua forca e sua vivacidade? Que é a delicadeza dos
orgdos e sua flexibilidade que tornam as mentes mais leves
e mais geralmente prdprias as artes, ciéncias e negdcios?
Que é o temperamento que dispoe o cardter do homem, que
torna um colérico e outro preguicoso? Que é da abundéancia
e da fermentacdo do sangue que nascem os davidos desejos da
voltpia? Enfim, ndo sentimos que o cansaco do corpo lanca a
alma no langor e na inacdo como, ao contrdrio, vemos que a
febre causa delirios e as vezes furores? O préprio sono é uma
prova didria de que as disposicoes do corpo determinam as
faculdades da alma, pois no momento em que as sensacoes
sdo suspensas pelo sono, a mente nao tem mais ideias, nem
vontade ou conhecimento, sendo as que permanecem nos
sonhos, as quais ocorrem apenas quando todos os sentidos
ndo estdo perfeitamente adormecidos.

2 N.T.: Traducao de Agostinho da Silva, em LUCRECIO, Da natureza, Sio
Paulo: Abril Cuktural (Colecdo Os Pensadores), 1973, p. 43.
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E preciso, entdo, reconhecer de uma vez por todas que
o principio das ag¢bes reciprocas da mente sobre o corpo e do
corpo sobre a mente nunca pode ser claramente demonstrado,
exceto pela nocdo da unidade de nosso ser modal, embora
resultante da unido de dois atributos tdo diferentes que o
mundo se acostumou ha quase dois mil anos a considera-los
como substancias distintas.

Mas, dir-me-ao, o que serd de todas as obras dos homens,
de todas as producoes das artes, de todas as descobertas das
ciéncias? O que sera desse nosso poder tdo sensivel para cada um
de falar ou de se calar? Como imaginar que sua determinacdo
possa ser tirada de alhures que ndo da vontade do homem,
de sua aplicacdo e do poder efetivo que estd nele para mover
seu préprio corpo, e por ele aquelas massas de edificios que
formam cidades inteiras? Eis uma objecdo capciosa; mas nao é
nada no fundo. Nao confundamos o desejo do homem com uma
vontade indeterminada por outro agente que nio ela mesma.
Longe de negar que o homem seja capaz de formar ou sentir
os desejos, estabelecemos que esta é a primeira consequéncia
de sua sensibilidade, e o presente trabalho nao tenciona sendo
desenvolver o principio e os efeitos. Este desejo, junto a arte,
ou conhecimento metédico dos meios para chegar a uma
determinada meta, conduz as maos do obrador e é a causa
determinante do efeito mais préximo que nele resulta, como
daqueles que se seguem progressivamente até a perfeicdo do
empreendimento. Mas esse desejo tem ele mesmo sua causa
determinante no sentimento de precisdo em que o homem se
encontra de construir uma casa para morar, fazer um relégio,
ou qualquer outro tipo de trabalho para tirar sua subsisténcia
ou suas comodidades. E, entdo, algo a parte, e muito diferente
de sua vontade, que estamos considerando agora.

Quanto a dificuldade que toca ao poder que acreditamos
ter de falar ou calar, é comumente resolvida pela comparacéo
de um homem que, tomado de sede, cré na liberdade de
beber uma bebida que lhe agrade, ou pela de um bébado,
qui dicenda tacenda locutus [falou o que devia dizer e o que
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devia calar]?, cré dizer por julgamento o que amanha gostaria
de ter calado a sua vida toda. Poderiamos ainda combaté-la
por esse principio comum da teologia cristd de que nenhuma
de nossas faculdades é livre em relacdo a seu objeto clara e
evidentemente conhecido, mesmo quando os atos resultantes
sejam voluntdrios. Mas vale mais resolvé-la pela exposicdao
de uma verdade que nunca é demais repetir, a saber, que os
homens se creem livres porque possuem um sentimento de
seus desejos e das acOes que realizam em consequéncia, e ndo
o possuem das causas que os determinam. Eu bem sinto, por
exemplo, quais os efeitos produzem em mim a visdo de uma
beleza ou a esperanca de uma fortuna. Vejo por experiéncia
que minhas ideias ordindrias sdo banidas por esses objetos
novos, que meu coracdo se inflama de desejos e impaciéncia,
que minha mente se propde um termo diferente do que havia
desejado até entdo. Mas como essas causas externas operam
em mim movimentos diferentes do passado? Isso é o que a
sensacdo sozinha ndo me pode fazer conhecer. Para penetrar
neste mecanismo € preciso estabelecer uma nova teoria do
homem, segundo a qual diremos que o que se chama ato
de vontade, decreto da mente, desejo ou determinacdo nao
sdo realmente sendo uma e a mesma coisa considerada
como devemos considerar ndés mesmos, ora no atributo do
pensamento, caso em que chamaremos de vontade, decreto
da alma, e ora no atributo da extensao, segundo o qual tudo
estd sujeito as leis comuns do movimento e do repouso, em tal
caso chamaremos de determinacdo e paixao.

Contudo, podemos ainda considerar este mecanismo
de um ponto de vista bastante diferente do que acabei de
explicar: pois supondo que temos uma faculdade de vontade
tal como vulgarmente a imaginamos, é evidente que ela ndo
pode produzir nenhum ato em relagéo a coisas ausentes sem

3 N.T.: Essa é uma traducéo livre nossa. Este trecho é da Epistola 1.7 de
Horacio (2009, p. 78, In: PICCOLO, Alexandre P O Homero de Horéacio:
intertexto épico no Livro I das Epistolas. 2009. Dissertacdo (Mestrado
em Linguistica) — Programa de Pds-graduacdo em Linguistica, Campinas,
Unicamp, 2009).
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a ajuda da memoria; ndo podemos nem falar sendo por meio
da memoria dos termos proprios a significar o que queremos
dizer: ora, nio se é livre para esquecer ou se lembrar. E preciso,
entdo, separar do dominio da vontade tudo aquilo cuja ideia
e percepcdo nao estdo presentes na mente. Mas, por outro
lado, a mente ndo tem ideias nem percepc¢des que nao sejam
determinadas de alguma forma, isto é, pela aplicacao real dos
objetos, ou pela impressdo de suas imagens. O que entao resta
sob o império da vontade e sobre o qual ela pode exercer seu
suposto poder?

Essa por¢do de reflexdes sobre a unidade individual
da mente e do corpo nos permite avancar a prova direta da
proposicdo, que postula que o corpo ndo determina a mente
a pensar, e que nem a mente determina o corpo a agir ou se
mover, e esta prova é muito simples: pois, visto que todos os
modos imaginaveis do pensamento ndo podem existir senao
na medida em que pertencem ao Ser absoluto considerado
no atributo do pensamento, assim como 0s corporais existem
no atributo de extensio que lhes é préprio, é tdo impossivel
que um modo do pensamento possa produzir ou determinar
um modo de extensdo e vice versa, quanto € impossivel que
um dos atributos do ser absoluto possa mudar sua natureza,
deixar de ser o que € e se tornar o que nao é.

Este fundamento posto, por meio do qual permaneco
tdo convencido da unido individual dos dois atributos que
constituem o meu ser, quanto do vazio dessa forca chamada de
vontade, na qual os homens trariam a causa de todas as suas
acdes, é tempo de me convencer da mesma forma que nossas
paixoes ou desejos refletidos nao possuem outro principio que
a modificacdo causada pela impressao dos objetos, dos quais,
entretanto, nunca podemos ter uma ideia perfeitamente
completa, de tal sorte que é verdade dizer que nossas paixdes
ndo chegam a mente sendo negativamente porque a privam
de acdo prépria, e sdo animadas, por assim dizer, por uma
determinacdo externa, muito frequentemente destituida de
um conhecimento verdadeiro.
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E, na verdade, se tomei uma nocao correta de meu ser,
devo me representar a minha prépria ideia como um modo
particular dos atributos infinitos do pensamento e da extensao
que concebo no ser absoluto, modo esse que existe, seja como
consequéncia da ideia que estd no ser infinito, considerado
como pensante, seja pela determinacdo das causas que
agiram no atributo da extensdo, para formar o que encontro
em mim de material e de extenso. Devo representar-me
ainda que minha modalidade individual, considerada como
pensante, ndo é outra sendo a sequéncia e o encadeamento de
percepcoes de meu corpo, as quais sdo o principio distintivo
de todas as minhas ideias e pensamentos; de sorte que, sob o
nome de mente humana, sou verdadeiramente um modo de
pensamento resultante do sentimento de tudo o que acontece
ao meu corpo, em consequéncia do qual minhas ideias sdo
perpetuamente mutaveis; o que significa que, no decorrer da
minha vida, sou capaz de ter uma infinidade de todos os tipos,
verdadeiras ou falsas, iguais ou desiguais: porque é a divisdo
mais simples que se pode fazer.

Mas é impossivel que uma ideia, tal como ela seja,
exista individualmente, se ndo existe na causa primeira: caso
contrario, ela nao existiria de todo, visto que para existir
é preciso ser um modo de algum atributo do Ser absoluto.
Além disso, esta demonstrado que nenhuma ideia € falsa ou
desigual em consequéncia do que ela tem de positivo: porque
se a falsidade ou o erro, que consistem em pura negacgao de
conhecimento, ou de representacao, fosse algo de real, o nada
seria um modo de algum atributo do ser absoluto, o que é
absurdo. Segue-se, entdo, que em Deus, causa primeira e
necessdria, a diferenca de uma ideia igual e verdadeira de
uma ideia desigual e falsa consiste simplesmente em que
ambas estabelecem o modo de pensamento que determina
a mente humana a existir sob uma certa forma em certo
momento, a primeira aperfeicoa esta modalidade ao perceber
o conhecimento passivo de que é capaz segundo sua natureza,
e que a ideia desigual, ao contrdrio, destrdi a realidade de
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seu proprio conhecimento pelas imagens falsas pelas quais ela
substitui o verdadeiro.

Portanto, segue-se que a ideia igual e verdadeira
esclarecera a alma, ornara-lhe de conhecimentos e a fara
existir nos termos verdadeiros e reais, que envolvem o tipo
de perfeicdo que pode lhe ser essencialmente prépria. Pois
é fora de duvida que a perfeicdo da inteligéncia seja pensar
a verdade. Ao contréario, a ideia falsa e desigual alterard sua
existéncia, engajando-a no erro que se opde diretamente a
perfeicdo e a realidade.

Esses principios, que se desenvolvem pouco a pouco a
minha imaginacdo, comecam a me fazer perceber que néo sou
nada menos do que pensava ser — visto que em vez de uma
substancia espiritual, essencialmente distinta da matéria e
que ndo poderia unir-se ao meu corpo sem a instituicdo de um
Criador todo-poderoso, isto é, sem uma continua violéncia a
sua natureza, ou melhor, sem um milagre perpétuo, o mais
surpreendente de todos os que possam ser imaginados —, ndo
sou outra coisa sendo eu mesmo. Encontro no fundo da minha
sensibilidade e na constituicdo dos meus érgados o principio
das minhas percepcoes, das minhas ideias e do progresso de
meu conhecimento.

Nao me é mais necessdrio recorrer a visao do proprio
Deus para compreender como os objetos fazem impressdo
sobre meus sentidos, nem de que maneira essa impressao se
pinta a minha ideia e, consequentemente, na minha memoria.
A unidade do meu ser modal sob dois atributos diferentes
aplaina todas as dificuldades, desde o momento em que
concebo claramente:

1° Que a esséncia das mentes consiste na ideia de um
objeto atualmente existente, e que esse objeto € o corpo, ao
qual estdo unidas.

2° Que esta ideia é modificada por tudo o que
acontece a este objeto, do qual a mente tem uma percepcao
necessdria, na medida em que compdem juntos um sO ser
modal.
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3° Que a mente nao existindo sendo pela sequéncia e
encadeamento de suas ideias e suas percepcOes nao é capaz
de nenhum conhecimento ativo.

4° E que, enfim, os efeitos ou consequéncias da mente
sdo efeitos e consequéncias das diferentes ideias que a
constituem.

Acrescentemos, todavia, a estas conclusdes uma curta
reflexdo sobre o lugar que ocupamos na natureza, lugar que
nos liga de tal maneira as diversas outras de suas partes que é
impossivel formar uma ideia simples, nem em relagcdo a nossa
natureza ou esséncia, nem em relacdo as suas consequéncias,
isto é, ndo poderiamos nos considerar sem relacdes, do que se
segue que ndo somos causa sendo de nossas proprias acoes de
uma maneira mais ou menos parcial; tdo longe estamos de ser
causas absolutas, como se pensa vulgarmente. Assim, longe
de podermos estabelecer que nossas acoes sdo consequéncias
de nossa vontade ou de nossa esséncia, pois 0 é a mesma coisa
na acepcdo ordindria, pode-se concluir com evidéncia que
elas sdo também consequéncias de todas as modificacoes que
recebemos da parte dos objetos, cuja sensacao se junta a nossa
propria ideia, sem a qual sensacdo ndo teriamos, contudo,
outro uso de nosso ser sendo o dos marmores e do que parece
inanimado na natureza. Essa sensacdo é, entdo, em certo
sentido, a primeira vantagem de nossa individualidade; mas
como o modo de pensamento estd intimamente unido ao da
extensdo na natureza do homem, visto que os dois atributos
ndo compdem senio uma e a mesma existéncia, segue-se que
a sensacdo se torna percepcao e que esta se torna ideia, ndo
por progressdo ou melhoria da natureza, mas pela identidade
do principio que faz com que nada possa acontecer ao corpo
do qual a mente ndo tenha ideia, porque ele é seu objeto
necessario.

E preciso com isso ser lembrado que as ideias que
temos dos objetos ndo representam sendo as percepcoes
que temos em sua ocasido, e ndo a natureza desses objetos,
dos quais é tdo impossivel que tenhamos um conhecimento
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direto deles, como €é impossivel que tenhamos qualquer
conhecimento sem percepcao. E, entlo, necessario que essas
ideias sejam desiguais, visto que ndo nos representam senao
nossas préprias afeccoes, e ndo a natureza dos objetos que
agem sobre nds. Assim, podemos concluir:

1° Que para falar exatamente, nds ndo agimos, nem
podemos dizer que agimos, sendo na medida em que as
consequéncias de nosso ser estejam isentas de modificacio por
parte das causas externas. Verdade que nos deve convencer de
que nao h4, e nao pode haver, desejos puramente diretos, a
excecao daquele da perseveranca do ser, do qual trataremos
mais abaixo, e que todas os outros, as quais aquele serve de
fundamento, estdo todos mesclados com alguma determinacédo
tomada de objetos externos.

2° Que nos sofremos e somos justamente ditos e
reputados passivos, enquanto nossas ideias sdo modificadas
pelas préprias causas. O que pode ocorrer de duas maneiras:
pois, como vimos, nossas ideias sdo iguais ou desiguais; mas
nenhuma das duas pode se pintar para a imaginagdo sendo
pelo canal da percepcdo, o qual representa diretamente a
afeccdo do corpo e ndo a natureza dos objetos. No entanto,
quando é verdade que essa percepg¢ao poderia nos fornecer as
ideias perfeitamente conformes a seus objetos, ndo é menos
certo que os desejos ou paixdes que seriam consequentes nao
se relacionariam sendo negativamente com a mente: Visto
que em vez de uma determina¢do tomada na mente mesma,
receberia a de uma imagem exterior ao seu objeto essencial,
que é o corpo. Mas no caso de ideias desiguais, que € o estado
comum e ordindrio, a falta de realidade objetiva que constitui
seu carater ndo nos permite pensar que os desejos ou paixoes
que lhe sdo consequentes possam se relacionar a mente,
diferentemente de uma forma negativa.

Esta demonstracdo me parece completa. Assim,
ndo tendo sendo que fixar minha ideia por uma conclusdo
conforme e relativa as provas precedentes, digo que todas
as paixdoes humanas sdo desejos, plenos de agitacdo e
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inquietude, formados sobre a percep¢ao dos objetos exteriores,
consequentemente dos quais a mente € levada fora dela mesma
e constrangida a atrelar sua propria ideia ou a de seu poder a
esses mesmos objetos. De onde ocorre que ela imagina ou age
de todo diferentemente do que fazia antes.

Todos os termos desta descricdo sdo claros e a
verdade dela é estabelecida pelo que foi observado acima
no tocante a natureza das mentes: visto que sua esséncia
consiste na sequéncia de ideias que elas recebem por
ocasido da existéncia atual de seu corpo, e ndo em uma
pretensa espiritualidade que nao poderia ter relacado
natural com o corpo, segue-se que toda ideia representa
a aptidao presente do corpo e ndo o préprio objeto por
ocasido do qual ou pela determinacdo do qual essa aptidao
¢ posta tal. Mas se essa representacao é verdadeiramente
a do corpo em tal e tal instante, segue-se que a aptidao do
corpo é modificada por esses objetos: isto é, que o poder
do corpo e, consequentemente, o da mente é aumentado ou
restringido por esses mesmos objetos. Segue-se dai, entdo,
que as afeccoes do individuo sdo paixdes reais, e que as
acoes consequentes ndo sdo consequéncias da sé natureza
do individuo. Isso ndo apresenta dificuldade.

De resto, ndo pretendo dizer que a mente faca uma
comparacio laboriosa entre o estado real de seu corpo e a
mudanga provocada pelas diferentes paixOes pelas quais
¢ tocada: pois essa comparacdo se faz naturalmente pela
simples percepcdo que carrega consigo a ideia de maior ou
menor perfeicdo, que resulta da paixdo presente.

Tal é, entdo, a natureza e o principio dos desejos
refletidos, ou paix0es, muito diferentes daqueles que chamamos
de diretos, os quais ndo tém sendo nds mesmos por principio e
por objeto. E tal é o desejo intimo pelo qual cada ser senciente
¢ levado a perseverar em seu ser e sua modalidade particular.
Mas fora deste ponto, como nio existem e nao podem existir
ideias sem percepgdes, nem percep¢des sem objetos, é
verdadeiro dizer que a natureza do homem nao pode admitir
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desejos que nao sejam verdadeiras paixOes, na medida em que
sdo determinados por tudo que causa a percepcéo e a ideia, e
nao pela prépria natureza do individuo.

Segue-se disso também que nossos desejos refletidos
devem se multiplicar em propor¢cdo a nossa sensibilidade,
com o numero e a qualidade dos objetos que lhe fazem
impressdo: o que responde naturalmente ao argumento
tirado de uma pretensa insaciabilidade do coracdo humano,
em consequéncia da qual supomos que ele nunca pode ser
satisfeito sendo pela posse de um objeto infinito. Mas seria de
se esperar que aqueles que fundaram sua moralidade neste
principio conhecessem melhor sua prépria constituicdo, e
distinguissem o efeito necessario da impressdao dos objetos
em nossos sentidos e nossos 6rgaos, da inquietacao voluntaria
que eles nos atribuem.

Com efeito, qual proporcao eles poderiam conceber
entre o suposto vazio de nosso coracdo e um objeto infinito?
Mas se é verdade, como ndo podemos duvidar, que somos seres
sencientes, engajados em formar perpetuamente novas ideias e
novos desejos por ocasido de cada nova percepcao, dado que a
satisfacdo dos primeiros desejos nao determina a dos proximos,
e é evidente que sua multiplicacdo é um efeito consequente e
necessario de nossa sensibilidade e da presenca dos objetos:
e, portanto, ndo seria muito judicioso supor que o coragdo do
homem s6 pode ser preenchido por um objeto infinito.

Estes diversos fundamentos postos, é tempo de chegar
ao nosso assunto principal, ou seja, de tratar da natureza de
nossos desejos.

O primeiro que estd em nos e o principio de todos os
outros é certamente aquele que tende a nossa conservacao. Nao
poderemos duvidar de que ele seja comum a tudo o que existe
com percepcao de si mesmo. Os filésofos, e particularmente os
estoicos, o consideravam intimo a natureza e, todavia, deram
razoes tdo ruins que foram obrigados a admitir que a verdade
de sua existéncia se estabelecia melhor pelo sentimento do que
pelas sutilezas de sua ldgica. No entanto, como toda a mecéanica
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das paixdes esta fundada sobre esta base, e como temos, além
disso, exemplos de vdrias pessoas que procuraram sua propria
destruicdo por um desespero contrario a este sentimento
universal, seria apropriado procurar uma demonstracao solida,
€ que possa convencer que sempre existe mesmo naqueles que
se acabaram pela violéncia.

Vimos acima que todos os seres particulares sdo modos
consequentes dos atributos do Ser absoluto, dos quais cada
um exprime em seu género o poder e a acdo, na medida
em que cada atributo é determinado a uma certa existéncia
particular. Consequentemente, nao é possivel que contenham
a ideia nem o principio da sua destruicdo, seja em relacdo
ao ser absoluto do qual sdo modalidades, visto que nada lhe
pode ser oposto, seja em relagdo a sua esséncia modal, porque
a sua existéncia posta como consequéncia da determinacdo
que os faz ser o que sdo, ndo podem ser concebidos sendo
como existentes.

Portanto, ndo pode haver nem em Deus, ou o Ser
absoluto, suposto determinado, nem neles, supostos existentes,
qualquer ideia que ndo afirme sua existéncia. De outra
maneira, o principio do ser e o do nédo-ser seriam o mesmo,
o que ¢é contraditério e, consequentemente, impossivel.
Portanto, todo seu ser se opde inteiramente a nao-existéncia.
Entao, é verdade que cada modalidade de ser deve perseverar
e continuar a existir enquanto € em si, seja com conhecimento
e sentimento, enquanto a natureza da modalidade é capaz,
seja sem percepcdo enquanto outra disposicdo das partes a
coloca no ranque de coisas insensiveis e inanimadas.

Mas esse desejo de existéncia ndo ¢ um acréscimo do
ser particular: é o fundamento intimo da esséncia de cada
coisa, porque se supomos um ser, precisamos supor também
suas consequéncias imediatas e necessarias, na medida em que
elas decorrem da mesma causa que o faz existir. Mas o desejo
ou o esforco de perseverar é uma consequéncia necessaria da
existéncia, como acabamos de ver. Portanto, ele ndo difere da
determinacao do ser, isto é, de sua esséncia. Razdo que nos
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deve convencer de que a espécie deste desejo € inteiramente
diferente de todas as outras, visto que tem seu principio e seu
objeto na natureza mesma do ser, de sorte que sem esperar
alguma determinacdo externa ele existe em um individuo
sensivel antes de qualquer percepcao.

Além disso, esse desejo nado é limitado a um tempo ou
a uma duracéo finita: pois, se isso fosse possivel, seguir-se-ia
que o principio da destruicao estaria na determinacdo que faz
0 ser existir, o que nio é possivel. E preciso, entdo, concluir
que esse desejo se estende tanto quanto o poder do proprio set,
isto é, por uma duracio indefinida. E por isso que podemos
incluir entre as regras da natureza que nenhum ser pode ser
destruido sendo por causas externas: assim como vimos que
na ordem dos seres ndo necessarios, nada pode existir sem
semelhantes causas. E a razdo é demonstrada pelo mesmo
principio, pois, dado um ser, sua defini¢do poe sua realidade
como fundamento. Um ser ndo existe quando nao é real. Mas
essa realidade, uma vez suposta, é absoluta, enquanto nao
consideramos as causas que a podem destruir. Assim, deve
permanecer constante que a posicao ou afirmac¢ado do ser ndo
contém e ndo pode conter nada que o exclua, isto é, que o
possa destruir.

No entanto, ndo hd coisa singular na natureza, e nao
pode haver, em relacdo a qual ndo exista outra mais forte e
mais poderosa que a limite, isto é, que restrinja, termine ou
destrua seu poder e sua duracao, pela razao de que nenhuma
modalidade pode comecar a existir exceto pela determinagao
de uma ou mais causas, ndo ha também uma que nao deixe de
ser pela determinacdo de outra causa diferente em natureza e
efeito, cada poder sendo limitado por um outro poder ou uma
forca maior.

Portanto, se ha contrdrios na ordem e arranjo do
universo, sdo esses diferentes graus de forca que se limitam
mutuamente, e que sdo verdadeiramente opostos, no sentido
de que eles ndo podem convir nem subsistir juntos no mesmo
sujeito, como € provado pela proposicdo que estabelece
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que nada pode conter o principio de sua destruicido. Segue-
se, entdo, que o poder pelo qual todas as coisas singulares
conservam seu ser e nele perseveram nao é diferente daquele
do ser absoluto ou do proprio Deus, ndo enquanto ele é
infinito, mas como determinado a uma existéncia particular.
Determina¢do que, como vimos, é o unico principio do que
existe em particular.

Contudo, se pretendéssemos que, em consequéncia dessa
participacdo da natureza infinita, um homem, por exemplo,
ndo fosse sujeito a outras mutagdes que aquelas que seriam
consequentes de sua prépria natureza, a conclusdo nao valeria
nada, porque dai seguiria que este homem seria imutavel e
verdadeiramente um ser necessdrio; seja concebido agir em
consequéncia da propria necessidade do Ser absoluto, caso em
que ndo seria mais uma modalidade; seja concebido agir em
consequéncia da determinacdo que lhe dé o ser, isto €, por um
poder finito, mas que, ndo obstante, seria suposto suficiente
para afastar a acdo de todas as causas externas, o que implica
contradiciio. E preciso, entdo, voltar a dizer que todo ser
particular s6 pode ser considerado como parte da natureza, sua
ideia em Deus e, consequentemente, sua existéncia especial,
que ¢ a mesma coisa, sdo modificados pelo concurso de todos
os objetos que agem nele ou com ele e que € sujeito a todas as
mutacoes resultantes dessas diferentes modificacoes.

Depois disso, ndo nos devemos surpreender que o
desejo da perseveranca seja geral e comum a tudo o que tem
o sentimento de si mesmo, e que ele seja manifestado por
todos os que sdo capazes de exprimi-lo. Porém, podemos
nos espantar que no costume os homens o confundam com
a vontade que se atribuem, ou como uma faculdade natural
que esta neles para dirigir suas agdes, ou como um poder
que lhes é concedido como acréscimo a seu ser, que os torna
verdadeiramente livres para agir, ou nao agir, escolher,
preferir, etc.

E verdade que na primeira acepcio o erro é pouco
considerdvel, pois esse desejo de perseveranca € realmente

181



€nsaio de metafisica nos principios de Spinoza
HENRI DE BOULAINVILLIERS

o principio de todos os outros e, consequentemente, de
tudo o que queremos e fazemos; embora no fundo haja
uma diferenca muito real entre a causa e seu efeito. Mas, na
segunda acepcao, como nada é tao oposto a liberdade como
a determinacao, e como ndo hd ato de vontade que nao seja
determinado, ndo se pode deixar de concluir, por um lado,
que se a liberdade e a vontade sdo tais como as imaginamos,
¢ contraditdrio pretender combinéa-las e, por outro lado, que
se juntamos no principio a vontade ao desejo, também é
contraditdrio pretender conservar a liberdade, pois o desejo é
uma determinacgdo precisa, que carrega a vontade a tal objeto
ou a tal acdo. Se opusermos a essa conclusdo a experiéncia
comum de tantas acdes que se fazem contra seu desejo, é facil
responder que a simples percep¢ao nos ensina que essas acoes
sdo ainda menos livres que as outras, porque sua determinacdo
¢ tdo sensivel que ndo escapa nem mesmo aqueles que nao
tém intuito de a examinar.

No fundo, como ndo se trata aqui sendo de convir
nos termos, a fim de poder se fazer entender, é certo que,
considerando o desejo, e o esforco da alma que lhe é a
consequéncia, como modo de pensamento, podemos, sem
notavel abuso, nomed-los vontade, desde que tenhamos o
cuidado de néo os confundir com o fantasma da vontade livre
e indeterminada que é a quimera favorita dos homens.

Mas se os considerarmos em relacdo ao corpo, ou
em relacdo a identidade do corpo e da mente, teremos que
nomed-los de apetites, termo pelo qual quero exprimir um
desejo mesclado de sensacdo que se estende, tanto a prépria
conservacao, quanto aos meios considerados capazes de
servir a ela. Podemos, ndo obstante, para uma maior precisao
distinguir ainda entre estes dois termos, apetite e desejo,
fazendo com que o primeiro sirva para designar uma sensacdo
toda corporal, como a fome ou a sede, e o segundo com o
de cupidez, que pode ser sin6nimo, para exprimir a sensagao
ideal resultante, ou o modo de pensar unido a percepcao do
corpo.

182



SCgLUlC{Cl PCthC
DAS PAIXOES

Porém, dado que estou convencido da verdade deste
principio de que o homem estd necessariamente determinado
a perseverar em seu ser, também devo concluir que, visto que
ele é suposto senciente, isto €, sujeito a todas as impressoes
das causas externas e a receber as suas percepcoes, ele estd
também determinado da mesma maneira:

1° A buscar os meios que estima proprios a obter sua
conservacgdo e o seu bem-estar, ndo havendo diferenca entre
estes dois termos: querer ser e querer estar bem.

2° A fugir, rejeitar e afastar o que estima lhe ser
contrdrio, como podendo aniquilar seu ser, diminui-lo ou
incomoda-lo, isto é, reduzi-lo a estar mal.

Esses dois sentimentos sdo igualmente consequentes do
principio absoluto do desejo de perseveranca do ser, suposto
agindo para além dos limites do individuo, e determinado
pelas causas externas que produzem as percepcdes. E por
isso que ele tem respectivamente uma igual impetuosidade
e um mesmo ardor, quer se trate de abracar um objeto, quer
de o repelir, ndo tendo mais forca ativa de um lado do que
de outro, se ele ndo a encontra na impressdo que causa 0s
diferentes objetos.

Todavia, para explicar convenientemente este topico,
ndo basta observar a paridade de forcas nas duas afecgoes,
¢ preciso dizer também que a identidade do principio que as
produz e do fim a que elas se propdem as unem e as ligam de
tal maneira que elas ndo formam propriamente sendo uma
sO. E, de fato, o desejo de estar bem nao € praticamente sendao
a fuga do estar mal, e vice-versa. Prova manifesta de que
o desejo natural de existir e perseverar na existéncia nao é
diferente daquele de estar bem, como argumentei acima.

Mas vou ainda mais longe: pois é da experiéncia que
ndo ¢é a ideia de felicidade, por maior que a imaginemos, que
determina nossos desejos, se a separamos de um sentimento
de mal-estar e de inquietude que nos faca aperceber de sua
privacdo. Tanto isso é verdade que a oscilacdo é de tal maneira
igual entre essas duas afeccdes que ficamos embaracados de
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decidir qual move a balanca; se o fazemos apenas considerando
o bom e o mau pelo lado da sensacdo, ndo queremos dizer
que a percepc¢do deste ultimo é a mais sensivel, e que todos
os homens temos uma ansia mais viva de libertar-nos dela
do que de aspirar a um bem, do qual véarias consideracoes o
podem dissuadir.

Ora, é nisso que consiste todo o poder ou propriamente
a fonte dos desejos. Pois, se ha uma atividade cheia de fogo,
trabalho e zelo, que sdo as testemunhas seguras de uma
determinacdo perfeita, hd outras tdo débeis que, detendo-se
na simples consideracdo dos objetos, nunca vao tao longe a
ponto de obter sua fruicdo. Sdo aquelas que nés distinguimos
ordinariamente pelo termo de veleidade, que exprime o mais
baixo grau do poder de vontade. Mas se € facil julgar que
ambos nao sao tais sendo em consequéncia da impressao que
os causa, ou da maior ou menor mobilidade dos drgaos do
sujeito afetado, é muito dificil dizer por que a ideia do bem
soberano ou de uma felicidade eterna toca tdo pouco a maior
parte dos homens, mesmo daqueles que teriam o terrivel
escripulo de colocd-la em duavida. Mas o poder do desejo
consiste tanto, como mostramos, no sentimento de privagao,
que é um mal real do qual se deseja necessariamente se livrar,
quanto na conviccdo e esperanca de um bem futuro, por maior
que o imaginemos. Assim, enquanto aqueles a quem o paraiso
¢é pregado serdo dissipados por objetos mais sensiveis, isto &,
enquanto nao sentirem em si mesmos, a respeito deste objeto,
a fonte comum dos desejos, quero dizer uma inquietude efetiva
causada pelo medo de serem privados dele, eles ndo ansiardo
por deseja-lo. E esta é a verdadeira razdo pela qual esse tipo
de sentimentos, aos quais dificilmente prestamos atencdo
durante a vida, tornam-se tdo vividos quando corremos o
risco de perdé-los. Acontece o mesmo com mais forte razdo
para todos os outros tipos de desejos, visto que a ideia do bem
maior é certamente aquela que deve ter mais peso e eficacia.

Tal é, entdo, a natureza do desejo que o faz produzir o
concurso atual das duas primeiras afec¢des, a busca e a fuga,
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ambas fundadas no esforco necessario pelo qual os seres
sencientes persistem em sua existéncia com conhecimento
e sentimento. Ha, porém, essa diferenca entre eles que, no
concurso, a ideia do bem o representa como futuro e ausente,
enquanto o sentimento do mal estd presente, pelo menos pela
inquietude que causa a privacdo conhecida de um bem, seja
efetivo, seja imagindrio.

Nao emprego aqui os termos bom e mau aqui como
distingdes positivas, tiradas das diferentes qualidades dos
objetos: pois embora seja verdade que entre os individuos com
os quais o mundo esta repleto, os ha mais ou menos conformes
com a nossa natureza, reconheco que nao os qualificamos em
consequéncia de suas verdadeiras propriedades, visto que
¢ uma verdade certa que no uso ordindrio os homens nada
procuram por o terem julgado bom depois de uma justa
consideracdo, mas, pelo contrdrio, o estimam e o julgam
bom porque estdo determinados a buscd-lo na primeira
percepcao que tém dele. O mesmo ocorre com as espécies do
mal, nenhuma coisa sendo dita md, sendo em consequéncia
do sentimento de fuga que se excita em nds por sua ocasiao.
Tudo porque as percepcoes recebidas na alma sao ideias e ndo
hd ideia que ndo contenha um julgamento positivo, sendo até
a inevidéncia e a duvida julgamentos.

Também ocorre a partir dai que a maioria das ideias
que sdo tracadas como bem ou como mal por essas primeiras
percepcoes sdo falsas, desiguais ou, no minimo, confusas e
precipitadas, razao pela qual elas produzem paixdes de tantos
tipos diferentes quanto diferentes sdo as modificacoes que
elas causam ao corpo e a mente. Sejam quais forem essas
ideias, no entanto, se o erro em que nos lancam pudesse ser
retificado pelo conhecimento da verdade ou pela presenca do
verdadeiro, ndo teriamos que reclamar de nossa constituicao:
mas como foi mostrado que o que € falso em toda ideia nao é
real, visto que reside na falta de conhecimento e representacdo
e, além disso, no que diz respeito ao Ser absoluto tais ideias
sdo verdadeiras enquanto existem, se o poder do verdadeiro
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pudesse muda-las, ou corrigi-las, a verdade destruiria a
verdade, o que é absurdo.

Isso serd melhor entendido por uma breve explicacdo das
operacdes daimaginacdo humana, sobre a qual ja reconhecemos
que ela realmente representa mais a sensacdo presente e a
disposicao do corpo, do que objeto que a causa, do qual ela ndo
pode dar sendo uma ideia reflexiva e indireta. Razdo pela qual
a mente se engana a seu respeito. Por exemplo, olhando para o
sol, a imaginacao o julga a uma distancia comum de nds, como
mais ou menos de uma légua, no que estamos absolutamente
enganados, visto que ignoramos sua verdadeira distancia. Mas
quando esta distancia verdadeira é conhecida, o erro, que é
certamente dissipado no que diz respeito a no¢do, ndo o é no
que diz respeito a imaginacao, isto é, a ideia do sol pintada
na percepc¢do: pois se temos de representar o sol, ndés nio o
consideraremos como mil vezes maior que a terra, nem em
uma distancia tdo prodigiosa. Nos o imaginaremos como a vista
o representa a nos e ndo tal como a demonstracdo nos ensina
que ele é, porque ndo € a ignorancia da verdadeira grandeza ou
distancia do sol que o pinta a nossa ideia sob a forma em que
nos aparece; mas € a sensacao mesma, a qual o conhecimento
da verdade nao muda.

E 0 mesmo em geral de qualquer outra percepciio em
que a imaginacao ¢ enganada; de sorte que devo permanecer
convencido de que o erro em que ela me envolve ndo pode
ser banido pelo conhecimento da verdade, e que ela nado
cede efetivamente sendo a uma nova imagem mais forte que
a primeira e que a exclui, seja por razdo de sua forga, seja
por ser mais recente e mais precisa; como se, em relacdo ao
sol, eu tivesse me aproximado quinze ou vinte mil léguas, é
certo que o conceberia de uma forma diferente da que ele me
imprime daqui.

Podemos ainda dizer que, para destruir a primeira
impressdo, ndo € necessario que a segunda tenha uma
causa verdadeira; basta que opere sobre nés. De fato, nédo
experimentamos todos os dias que o medo de um mal futuro
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e real se dissipa com a alegria que da uma boa nova, ainda
que ela seja falsa, desde que cause uma impressao pelo menos
igual a primeira? Tanto isso é verdade que a experiéncia
responde exatamente a ordem e a necessidade que supomos
na natureza: segundo a qual sdo as paixOes mais fortes que
acalmam as menores e ndo o conhecimento da verdade.

Mas tiro tristes inducdes desses exemplos: pois eles
me revelam uma causa de erro e uma razdo de incerteza tdo
poderosas e tdo ordindrias que me lancam em uma espécie
de desesperanca de poder alcancar a verdade. Assim, antes
de ir mais longe, creio que devo reassegurar-me, tomando
uma nocao precisa dos diversos graus de realidade e verdade
que nossos conhecimentos podem ter, proporcionalmente a
maneira de os adquirir e a capacidade de nossas mentes.

Parece-me, entdo, que todos os conhecimentos dos
homens se podem reduzir a certas espécies, a primeira das
quais é aquele que eles adquirem pela percepcao de diferentes
objetos, a qual sendo apresentada pelo sentimento a medida
que chegam néao ¢é suscetivel a nenhuma ordem, e nao pode
deixar de ser desigual, obscura e confusa, representando antes,
como ja foi dito, a aptidao do corpo do que os objetos, que lhe
¢ impossivel penetrar. Assim, essa espécie de conhecimento
pertence inteiramente a imagina¢do, uma vez que se contém
na pintura dos objetos da sensacdo. No entanto, deve-se
reconhecer que esta é o fundamento de todas as outras:
pois sem o uso da percepcdo seria impossivel para a mente
conhecer a si mesma e ter ideia alguma.

Mas como a mera existéncia de ideias nao bastou para
estabelecer a razdo humana, nossa modalidade ndo poderia
existir sem um d6rgao mais excelente que todos os outros, no
qual essas ideias estdo gravadas pela mesma percepcdo que
as produz na ordem de sua formacéo: e é desse depdsito geral
que saem uma primeira, segunda e terceira vez, umas apos as
outras, e umas por ocasido das outras, para dar novas formas
a mente, que, segundo sua definicdo, ndo pode existir sem
ideias.
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Este tesouro de ideias é, entdo, uma segunda fonte
de conhecimento que os homens adquirem por ocasido de
certos signos, como nomes e palavras; os quais, conhecidos
ou entendidos, excitam a lembranca de certas ideias, ou de
certos objetos que a mente tem forca para imaginar como de
percepgoes presentes e, ndo obstante, sempre ocasionalmente,
como explicado na primeira parte deste tratado. Mas essa
espécie de conhecimento, que €é manifestamente mais
suscetivel de ordem e de método do que o anterior, ndo é
mais segura, uma vez que tudo o que pode produzir se limita
a ideias representativas de percep¢des passadas. Segue-se,
entdo, que nem a primeira nem a segunda podem fornecer
mais do que uma opinido: um termo pelo qual entendo uma
persuasdo gratuita que uma certa imagem, apresentada pela
percepcao, é conforme a certo objeto. Assim, opina-se que o
fogo é quente, porque nos queima: o que realmente ndo tem e
ndo pode ter sendo uma conveniéncia por puro acaso com o0s
objetos representados.

E, entretanto, nessa acumulado de ideias que consiste
a maior parte de nossas ciéncias usuais. 12 A pratica de todas
as artes, sobre a qual dificilmente raciocinamos, cada um dos
que as praticam satisfazendo-se com uma rotina que retira dos
ensinamentos do mestre e que se confirma pela experiéncia
a seu respeito; rotina que os conduz mais seguramente ao
termo a que se propdem, do que o poderiam fazer longos
raciocinios, nos quais temem se perder.

2° As ciéncias que se ocupam precisamente de objetos,
fatos e arranjos de ideias e expressdes, como a retérica ou
a poesia, como a fisica tomada para o conhecimento da
disposicdo do mundo, e a conexdo dos seres que ai vemos,
a geografia, a hidrografia, que sdo apenas descri¢oes das
superficies da terra e da 4dgua das quais o nosso globo é
composto; a historia que é apenas uma compilacdo de eventos
passados, a teologia de todas as religides, que consiste na
suposicdo de certas ideias tidas como verdades absolutas,
seja como consequéncia de alguma revelacdo, considerada
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sobrenatural, seja como consequéncia de uma tradicdo que
é sempre carregada com novas ideias em seu progresso, e
assim varias outras ciéncias.

No entanto, tenho o cuidado de ndo pretender excluir o
raciocinio da pratica [usage] desses tipos de ciéncias e estudos:
pois os principios sendo uma vez estabelecidos e tidos como
certos por aqueles que os admitem, eles se acham em condicédo
de tirar conclusdes ao infinito, nada sendo tao fecundo quanto
a imaginacdo. Mesmo assim, tenho o direito de sustentar que
o fundamento dessas ciéncias ou conhecimentos consiste
apenas na aquisicdo de um numero suficiente de ideias para
cada assunto.

A segunda espécie de conhecimento préprio aos homens
deve ser tirado das nocdes comuns, em consequéncia das quais
conseguimos formar ideias justas e iguais de certas propriedades
dos objetos, como por exemplo que o todo é maior do que
sua parte, ou o recipiente que o conteudo. Mas embora seja
demonstrado e certo que o que é comum a tudo nao pode ser
sendo concebido de maneira igual e verdadeira, percebemos
que nosso conhecimento faz pouco progresso por esta via, o
numero de maximas estabelecidas nesses principios sendo tdo
limitado, e as conclusdes que tiramos de um uso tdo pequeno.

A terceira espécie de conhecimento é o que chamamos
intuitivo, porque parece ser o efeito de uma simples visdo; e
porque atinge a mente com uma convic¢do tao sensivel que
ela ndo estd mais certa daquilo que vé, do que conhece por
seu meio. Certeza que nos igualaria as inteligéncias mais
perfeitas, se o meio que a alcanca fosse de uma tdo grande
utilidade para a afirmacdo, quanto como o é para a negacao.
E por meio dela que distinguimos os objetos e as nossas ideias,
e percebemos com convic¢do que uns nao sdo as outras. Digo
com convic¢do, porque nenhuma mente pode imaginar uma
evidéncia mais inteira do que aquela que resulta da diferenca
que nos apercebemos entre dois objetos ou duas ideias.

O mesmo meio também nos faz conhecer o que dois
objetos ou duas ideias tém em comum; mas é sempre com
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mais reflexdo e trabalho, de sorte que embora a evidéncia seja
a mesma, hd algo de mais complicado na maneira de adquirir
esse conhecimento. Assim, somos obrigados a reconhecer que,
de uma forma ou de outra, € a base de todo o raciocinio de que
os homens sdo capazes: porque quando a conveniéncia ou a
desconveniéncia de duas ideias ndo esta presente em nossa mente
por si mesma, toda a sagacidade humana nao pode fazer outra
coisa que descobrir uma ideia mediana que possa ser comparada
as duas primeiras pela via do conhecimento intuitivo, e que
possa estabelecer a prova da conveniéncia ou desconveniéncia
que queremos descobrir entre essas diferentes ideias.

E nisso que consiste toda a arte dos silogismos e das
demonstracoes, como todos sabem, arte a qual (mantidas as
regras) nao pode deixar de produzir um conhecimento certo,
embora acompanhado de trabalho e aplicacdo, porque a mente
ndo pode prescindir de sempre fazer avancar o conhecimento
intuitivo em relacdo as ideias medianas, e de redobrar esse
trabalho até o final da demonstracdo: o que pode se estender
tanto a ponto de os génios preguicosos serem totalmente
incapazes disso, ou que a rejeitem, abandonando-se antes a
ignorancia ou a fé de quem lhes assegura que a coisa esta
bem provada e que as mentes mais aplicadas perderdo a
memoria do fio e do encadeamento dessas ideias medianas,
lembrando-se somente que ha uma demonstracdo completa
da verdade de uma tal proposicao, isto é, da conveniéncia ou
desconveniéncia de tais ideias.

Isso é por si sO claro e, todavia, ndo creio que deva
negligenciar trazer aqui alguns exemplos, que tornardo, se
possivel, a verdade ainda mais sensivel.

A ciéncia dos niimeros € precisamente uma ciéncia de
palavras: pois o numero dez, que posso aplicar a medicao de
tal quantidade como me aprouver, ndo se aplica a nada se
quisermos, e nao significa por si mesmo sendo dez unidades
indefinidas. Contudo, os numeros nio sdo termos vazios,
pois despertam em nossa imaginacdo a ideia de quantidade
e nos permitem conhecer a medida até o termo que podemos
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contar. Este é também o primeiro de nossos conhecimentos,
uma ciéncia de palavras que servem de signos para recordar
certas ideias, ou melhor, um catdlogo de percepcoes escritas na
memoria ocasionalmente, e todavia sob a mesma designacgao
das palavras convencionadas para significd-las.

Eis certamente um conhecimento muito leviano em
aparéncia; no entanto, ele é tdo fundamental que, como
alguém que ndo tivesse ideia dos numeros, seja qual for a
mente que possa ter, ndo poderia distinguir quantidade, assim
também aquele que ndo tem noc¢do dos signos estabelecidos
entre os homens para se comunicarem seus pensamentos ndo
compreenderia quase nada do que os veria praticar. A histéria
de um surdo e mudo de nascenca, que recuperou a audi¢do
e, consequentemente, o uso de sua lingua aos trinta anos, é
precisa para sustentar essa proposicdo, por ter parecido tdo
instruido quanto seria possivel do culto externo da religido,
e acostumado na loja do pai a ver as mercadorias vendidas e
a receber o preco em dinheiro, ele admite hoje que néo fazia
ideia nem do que se fazia na missa, nem do valor do dinheiro,
nem mesmo da perpétua troca de mercadorias que via ser
feita com o dinheiro. Seria o mesmo, com mais forte razao,
com um homem que néo conservasse nenhum traco de suas
percepcoes, e acho que posso dizer que ele seria incapaz de
distinguir a si mesmo do resto da natureza.

Ora, a ciéncia dos numeros estando suposta, se eu quiser
me aplicar ao conhecimento de suas propriedades, primeiro
percebo sua conveniéncia ou desconveniéncia de maneira
intuitiva e garanto com a certeza final que 1 ndo é 2 nem 3, e
que 1 é a metade de 2 e um terco de 3. Nenhuma evidéncia é
mais clara do que esta, nem mesmo aquela que me assegura
que 2 é mais do que 1, em consequéncia da nocdo comum
de que o Todo é maior do que a parte: porque todo homem
¢ intuitivamente convencido da verdade dessa proposi¢cdo
“2 é mais do que 1” antes de ser instruido no axioma que
acabei de citar. Razdo pela qual insisti pouco acima sobre os
conhecimentos resultantes das nocdes comuns. Além disso, o
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que estou dizendo aqui do conhecimento intuitivo que temos
das propriedades de alguns numeros se aplica a qualquer
outro objeto cuja percepcao € simples: pois ndo € menos ébvio
que o branco nao é preto, ou que o circulo nao é quadrado, do
que é certo que 1 nao é 2.

Mas quando, depois de ter avangado em minhas buscas
sobre as propriedades dos nuiimeros, persuadi-me ter motivo
para estabelecer uma proposicdo, como dizer: 6 é para 3 como
2 é para 1, se eu precisar ao demonstrar a verdade e ndo puder
comparar intuitivamente estes quatro nimeros, é necessario
que eu recorra a um termo ou a uma ideia mediana, que
possa comparar imediatamente a cada um dos dois membros
da minha proposicéo, e € isso que encontro na ideia ligada
a palavra dobro: pois conhecendo intuitivamente que 6 é o
dobro de 3, como 2 é duplo 1, mostra-se que 6 é 3, pois 2 é 1.
E nenhuma mente pode resistir a esta prova.

E se acontecer de um homem ir além de uma verdade
expressa, no desejo de penetrar em alguma outra que ele
ignora, mas que ele se jacta de descobrir por meio de seu
trabalho, como um termo desconhecido no exemplo de 1, 2,
e 3, o qual seria para 2 o que 3 seria para 1, o conhecimento
intuitivo a parte, que se faz aperceber ele mesmo nesses
numeros simples, é preciso proceder da mesma maneira por
uma ideia mediana; de sorte que, tendo observado que o
numero 3 contém trés vezes 1, serd facil descobrir aquele que
contera trés vezes 2.

Esses exemplos, talvez simples demais, ndo deixam de
nos fazer perceber a mecénica do progresso ordinario de nossos
conhecimentos e dos meios que proporcionam a certeza. Resta
mostrar o que a arte e o método podem agregar a isso, e a que se
reduz sua pratica pela relacdo com aqueles que ndo empregam
sendo as simples regras para atingir determinada meta. Para
isso, basta considerar que as mesmas demonstragdes, que
sdo feitas com tanta facilidade a respeito das propor¢des dos
numeros muito simples, tornam-se bastante dificeis quando
0s numeros sdo muito compostos. No entanto, como a razao
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de sua proporcao é a mesma, aqueles que raciocinaram sobre
a natureza dessa proporcdo descobrem por longa experiéncia
que, com a ajuda de uma multiplicacdo e de uma divisao,
obtém precisamente a proporcionalidade desejada. Assim,
a necessidade de empregar uma ideia mediana foi reduzida
no método para encurtar a repeticdo das comparacoes que
deveriam ser feitas com os diversos termos da proporcao. E
tanto o sabio como o ignorante tornam-se, por meio desse
método, igualmente capazes de encontrar um quarto termo
proporcional aos termos propostos, embora totalmente
desconhecido, tanto a um quanto a outro.

Todavia, na pratica, hd esta diferenca entre eles, que o
conhecedor sabe o que faz e como o faz: ele vé intuitivamente de
que maneira as multiplicacoes e divisdes que emprega suprem
a atual comparacdo de ideias médias, das quais ele precisaria,
ao passo que o comerciante e o contador que empregam as
mesmas regras, segundo lhes foram mostradas, negligenciando
todas as ideias de proporcdo, comparacdo, conhecimento
intuitivo e termo médio, atingirdo seu objetivo com o mesmo
sucesso e sem embaraco. No entanto, a ignorancia destes
estd longe de ser preferivel ao conhecimento do outro: pois
se alcancam igualmente ao mesmo termo, os primeiros sao
conduzidos ali como cegos e o outro se porta com liberdade,
acao e conhecimento, de maneira que nada mais tenha desejar
por evidéncia do que ele se propds a saber. Eis de que maneira
o que é método, evidéncia e convic¢do para uns € arte mecanica
para outros, arte que podemos exercer e conhecer sem outras
ideias que ndo as das regras, cuja recordacdo é necessdria se
quisermos nos poupar do trabalho de raciocinar: um principio
dos mais gerais da conduta dos homens.

Ora, por mais que seja evidente que o erro e a falsidade
ndo podem ter nenhum outro principio a respeito das ideias
representativas além da precipitacdo com que tomamos um
julgamento sobre a conveniéncia ou desconveniéncia de duas
ideias (o que, para bem toma-la, ndo é em si mesma senédo
uma semelhante desigualdade, pela qual imaginamos que uma
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proposicdo é demonstrada, embora ndo o seja), na medida
em que me parece certo que o erro e a falsidade ndo podem
referir-se sendo a primeira espécie de conhecimento préprio a
mente humana, a qual, como vimos, ndo fornece senao ideias
de nossas percepcoes, e ndo 0s objetos neles mesmos.

Pelo contrario, a verdade nao se podendo pintar a
mente por outra via que a das ideias iguais, e reciprocamente,
as ideias iguais ndo podendo representar sendo a verdade, é
impossivel que as outras trés espécies de conhecimento nos
possam enganatr, se, além disso, nds ndo fazemos nada por
nds mesmos que lhes seja contrario. Assim, nossa natureza
frui da vantagem de trés tipos de conhecimento verdadeiro,
contra um sujeito ao erro. Mas também é preciso admitir que o
hébito perpétuo e necessario das sensacoes e da palavra torna
estas muito mais gerais que as outras, que exigem reflexao e
atencdo, coisas sempre combatidas por nossa preguica natural.

E por isso que, por outro lado, como se alguma natureza
inteligente quisesse nos preservar, mesmo apesar de nds
sermos presas do erro, as ideias iguais se encontram marcadas
de uma caracteristica distintiva, sobre o qual nenhuma
mente pode se equivocar, e essa caracteristica é a evidéncia
intuitiva, ou demonstrada, em consequéncia da qual aquele
que tem uma ideia verdadeira sabe e conhece que a possui, de
maneira que, quando é dada, néo lhe € possivel formar davida
por sua ocasido. De fato, quem diz uma ideia verdadeira,
diz um conhecimento completo e perfeito do objeto que
ela representa, e quem diz conhecimento perfeito exclui
necessariamente a duvida e a incerteza. De outra maneira,
isso seria reduzir a ideia a funcdo de um quadro inanimado e
despoja-la da sensacdo que a acompanha, na medida em que
ela ¢ um modo de pensamento unido aos 6rgaos sensiveis.
Portanto, a verdade é evidente por ela mesma e distinta da
falsidade como a luz € das trevas, sem outro argumento que a
sensacdo e a evidéncia resultante.

H4, no entanto, uma dificuldade que consiste em que —
visto que a sensacao ¢ a companheira inseparavel da evidéncia
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e esta a consequéncia necessaria da verdade — parece que a
sensacdo ndo deveria ser encontrada onde ha erro, e portanto
nos nunca deveriamos tomar o falso pelo verdadeiro. Mas esta
consequéncia nao € justa: pois ndo é o erro que toma a forma
de verdade e que se torna evidente na sensa¢do de estarmos
nos enganando. Vimos que o erro e a falsidade nao sdo sendo
defeito de conhecimento e que nada tém de positivo. Pelo
contrario, nossa percepcdo é real, efetiva e necessariamente
sensivel. Assim, quando represento o sol do tamanho de um
prato, é certo que minha percep¢do ndo me engana: pois
realmente o vejo como tal e ndo pode me parecer outro nas
circunstancias que acompanham minha percepcao. Porém, é
certo que me engano por falta de conhecimento, e mesmo
que me engane desmesuradamente, porque ndo ha nenhuma
proporcdo entre o tamanho efetivo do sol para o que a
percepcao lhe da.

Qual é, entdo, o meu erro e como ele me seduz por
uma sensacdo verdadeira? Aqui estd: é que vou além da
minha percepc¢do, e por um julgamento falso e precipitado
me persuado de que o sol é tal como me parece. O mesmo
é valido para qualquer outra sensacdo: elas sdo todas
verdadeiras, na medida em que representam um objeto, ou
melhor, o sentimento e a aptiddo do corpo em sua ocasido, e
todas incertas, e na maioria das vezes falsas, na medida em
que elas passam a formar um julgamento efetivo e real dos
objetos que as causam. Limitemo-nos, entao, a julgar as nossas
proprias sensacoes e as ideias que delas resultam, a compara-
las, a examinar as suas conveniéncias e desconveniéncias, seja
intuitivamente, seja seguindo o método de uma demonstragao
justa, e seremos assegurados da verdade por sua evidéncia.

Segue-se dai que os homens se enganam e muito mais
e muito menos do que acreditam, e que ndo lhes é dito que o
fazem: pois, em geral, enganam-se ou podem se enganar em
todos os julgamentos que formam sobre os objetos exteriores
em consequéncia de suas percepcoes, e pela mesma razédo
em tudo o que edificam sobre um mal fundamento. Em
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segundo lugar, eles se enganam como consequéncia dos maus
principios de sua conduta: desatencao, precipitacdo, paixao,
falsas hipoteses, submissdo ao habito e a autoridade, falta de
provas, falta de habilidade ou vontade de usa-la, etc...

Mas em todos os outros aspectos, nao esta no poder do
homem se enganar. Seu conhecimento é feito necessario pela
conviccdo da verdade, seja intuitiva, seja demonstrativa. E é
por isso que os homens ndo divergem de opinido sobre o objeto
das verdades matematicas, porque suas demonstragoes sao tao
evidentes para um chinés ou americano, quanto para um homem
nascido em Londres ou Paris. O mesmo seria aparentemente
para a metafisica, moral e muitos outros conhecimentos, se eles
também fossem igualmente cultivados. Pelo contrario, vemos
que no que diz respeito a todas as ciéncias, que consistem na
representacdo de objetos, ndo somente as diferentes nacées ndo
concordam, mas que é muito raro que dois homens particulares
concordem com as mesmas conclusoes, embora paregam convir
dos mesmos principios.

Resta-me depois disso demonstrar que a evidéncia é
o carater distintivo da verdade, e que ndo estd no poder do
homem resistir a ela, se ele age naturalmente. Vimos acima
que nenhuma ideia € verdadeira em relacdo a nds, sendo em
consequéncia do que ela é tal no Ser infinito ou absoluto, a
respeito ao qual é demonstrado que a ideia de uma coisa,
como seria a de um tridngulo, ¢ a mesma que um triangulo
existente. Se, entdo, eu tenho uma ideia verdadeira, ela é
objetiva do lado do ser absoluto, isto é, que em Deus ha uma
ideia dessa ideia, e do meu lado é o modo constitutivo de
minha mente no momento em que estou ocupando. Segue-
se, entdo, que a segunda ideia, aquela que concebo estar
em Deus, existe em mim, como a primeira, visto que nao
ha diferenca entre a ideia de Deus e um ser existente. Mas
esta ideia existe em Deus como ideia verdadeira: entdo, ela
existe da mesma maneira em mim: isto é, tenho uma ideia
verdadeira da minha primeira ideia; mas quem diz uma ideia
verdadeira diz um conhecimento perfeito. Entdo, conheco

196



SCgLUlC{Cl PClYtC
DAS PAIXOES
perfeitamente minha primeira ideia e, consequentemente,
ndo posso formar nenhuma duvida sobre seu objeto: isto
é, que ela me é evidente ou que me dd um sentimento
convincente de sua verdade.

Mas o que vocé entende, dir-me-do, por essa ideia
objetiva, que voceé supode estar em Deus, de tudo o que existe no
universo e de sua ideia em particular? Ou essa ideia objetiva &,
como vocé o diz, a mesma coisa que o ser individual existente,
ou é diferente. Se for a mesma coisa, toda essa prova nao € sendo
uma batologia ou um sofisma; se for diferente, vocé faz um ser
particular daquilo que vocé reconheceu pelo Ser absolutamente
geral. Eu respondo a isso que este assunto foi amplamente
discutido na primeira parte deste tratado, onde mostramos a
natureza e as propriedades dessa ideia objetiva. Contudo, para
ndo abusar da atencdo do leitor, contentar-me-ei em repetir
aqui duas coisas: a primeira, que nunca pode haver diferenca
entre um ser individualmente existente e a ideia objetiva que
esta em Deus, pois, diferentemente, o Ser absoluto e geral seria
concebido como pensante em particular, o que seria absurdo. A
segunda, que o termo ideia objetiva ndo deve ser tomado sendo
pela realidade individual dos seres particulares, correspondendo
a algum ponto do atributo infinito do pensamento que existe
no ser absolutamente geral: isto €, ndo existe nada que nao seja
concebido ou concebivel por uma inteligéncia proporcional, visto
que os atributos do ser total sendo necessariamente infinitos, eles
respondem proporcionalmente uns aos outros em seus diferentes
modos, graus ou partes, expressao a ser tomada aqui no sentido
que mostrei que os atributos divinos podem ter partes, embora
sejam respectivamente infinitos.

Mas, apesar dessa resposta, ainda me objetardo que,
neste mesmo sentido, eu provo demais: porque eu disse alhures
que uma ideia desigual é verdadeira e igual em Deus: sendo
esta compreendida pela realidade individual que lhe convém,
enquanto ela é um modo do ser absoluto, é preciso dizer que,
se essa ideia é real em Deus, também existe em mim com a
ideia de sua ideia, e igual conviccdo que a primeira. Todavia,
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bem vejo que tal objecdo ndo seria fundada sendo sobre um
abuso significativo dos termos: pois a realidade de uma ideia
desigual ndo é efetiva sendo em relacdo a verdade de seu ser e
ndo em relacdo a representacdo que € necessariamente falsa,
caso contrdrio, ndo seria desigual.

No entanto, ndo podemos dizer que a ideia da realidade
de uma tal ideia é suficiente para a conviccdo? Mas o oposto é
evidente, pois aideia de uma ideia desigual s6 pode representa-
la como tal. Ela pode ser capciosa; pode lisonjear as paixoes,
pode ser favoravel aos desejos, mas nao sera evidente, porque
a verdade de seu ser estabelece sua falsidade, visto que é
suposta desigual.

Por outro lado, € dificil ndo concluir sobre esta prova
que o erro e a falsidade sdo, entdo, evidentes, visto que eles
ndo podem ter absolutamente o carater da verdade e, se é
assim, ndo se pode nunca errar sendo por um fato voluntario.
Mas isso € ir longe demais; ndo se pode dizer que o erro e
a falsidade sejam evidentes, pois, pelo contrario, é porque
ndo sao evidentes que sdo erro e falsidade. Dizemos, entéao,
somente que seriam facilmente apercebidos se se quisesse dar-
lhes uma atencdo conveniente, e se 0s preconceitos, as paixoes,
a preguica de examinar e raciocinar e 0S outros COmpromissos
assinalados acima nao suprimissem o conhecimento.

As caracteristicas da verdade e do erro, assim como
as diversas espécies de conhecimento que nos sdo proprias,
uma vez estabelecidas, é tempo de regressar a nossa tltima
proposicao, segundo a qual reconhecemos que o esforco
comum de todos os seres para se conservar, e para perpetuar
a sua existéncia, é intimo a natureza, da qual ele faz uma
parte essencial. De sorte que os apetites, ou desejos de
busca e fuga que lhe sdo necessariamente consequentes, sdo
também consequéncias da natureza, na medida em que é
determinada pelos objetos: pois, entdo, ndo é mais o efeito
do desejo puramente direto, que deve envolver no individuo
que o sente, pois, ao contrario, este se refere aos objetos
externos, segundo a forma da percepcdo. Assim, ndo pode
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haver ser sensivel que nao esteja inelutavelmente sujeito a
essas duas afecgdes, fuga e busca, na medida em que ele é
suposto capaz de esforco para se perpetuar e de sensacdo
para conhecer objetos.

Mas a simples propriedade dos termos nos faz conhecer
que a busca é um desejo que aspira a posse de algum objeto,
assim como a fuga é, ao contrario, um desejo de auséncia ou
de privacdo de algum outro objeto, e dai devemos concluir
que a presenca ou auséncia dos préprios objetos causardao
necessariamente um prazer ou um desprazer atual aqueles
que supomos serem tocados por essas afeccles, isto é,
um sentimento de bem-estar ou mal-estar, consistindo em
que o poder do individuo serd virtualmente aumentado ou
diminuido, segundo sua percepcao.

Com efeito, se lembramos de nossas provas precedentes,
lembraremos que foi demonstrado que a existéncia da mente
ndo consiste sendo na percepcao do que acontece ao seu
corpo, que a ordem ou a conexdo das ideias é a mesma que
a das percepgoes, e que a mente tem mais ou menos aptidao
para formar diferentes ideias, segundo a aptidao de seus
orgaos para receber diferentes percepcoes. Além disso, vimos
que a mente e 0 COrpo juntos nao compoem Senao um mesmo
individuo dotado de certa forca, capaz de certas acgoes, e
sensivel as mudancas que ocorrem, seja ao corpo, seja a mente.
Consequentemente, é fora de duvida que qualquer coisa que
aumente ou diminua sua forca e poder atuais, e o bem-estar
de seu corpo, aumenta ou diminui também a forca e o bem-
estar da mente e, reciprocamente, da mente ao corpo, visto
que os dois juntos sdo um mesmo individuo.

Segue-se dai que a mente e o corpo estdo reciprocamente
sujeitos as mesmas mutagoes, isto €, a passar de uma realidade
maior para uma realidade menor, e inversamente. Mas, seguindo
nossas definicbes precedentes, a realidade e a perfeicdo ndo
sdo sendo a mesma coisa. Portanto, quem diz para passar para
uma realidade maior ou menor, diz passar para uma perfeicdao
maior ou menor. Todavia, o que se compreende facilmente do
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corpo, que vemos sucessivamente em diversos estados de forca
ou fraqueza, de perfeicdo ou imperfeicdo, ndo se aplica tdo
facilmente a mente, pela dificuldade que ha de imaginar que o
atributo do pensamento nao ¢ independente do corpo. E é aqui
que o preconceito nos adestra, apesar da propria evidéncia, para
o qual ndo parece haver outro remédio que bem compreender
e reter para sempre que a alma humana, na medida em que
ela ¢ um modo de pensamento determinado a um objeto
proprio, nao tem outra realidade além daquela que ela tira das
ideias das quais ela é sucessivamente ocupada a proporcdo das
afec¢bes do corpo. Mas, para evitar qualquer ambiguidade,
é preciso demarcar que os oficios da memdria estdo aqui
incluidos entre as afec¢des do corpo, porque a lembranca ndo
¢é verdadeiramente sendo uma segunda sensacao evocada pelas
causas ocasionais que ja mencionamos, e que conheceremos na
sequéncia ainda mais claramente.

Ora, se considerarmos as mudancas do individuo
humano em relacdo apenas a mente, nao as devemos considerar
como a sucessao ordindria de suas ideias: pois essa mudanca é
necessdria para cumprir as fungdes de sua natureza, ou melhor,
é o efeito necessdrio de sua existéncia. Mas é preciso toma-las
por um estado de perfeicdo ou imperfeicdo, ocasionado pelas
causas que aumentam ou diminuem seu poder, ou o de seu
corpo, isto é, do individuo inteiro, estado esse que nao pode
deixar de ser sensivel a um ser igualmente capaz de percep¢ao
em relacdo ao corpo e em relacdo a mente. Nao é, entdo, a
igualdade ou a desigualdade das ideias que torna o homem
sensivel, é a percepcdo mesma que o torna capaz de buscar
ou evitar objetos de prazer ou de desprazer em sua aplicacao.
Mas quem diz sensibilidade diz uma modificacdo intrinseca do
individuo, na medida em que os objetos que agem sobre o corpo
se unem a ideia objetiva da mente que deve ser encontrada
no Ser absoluto. Razdo pela qual foi demonstrado acima que
tais modificacoes da mente sdo realmente paixdes: isto é,
ideias para formacdo das quais ela recebe sua determinacao de
objetos externos, e ndo age sendo emprestando a sensibilidade

200



SCgLUldd PCthC
DAS PAIXOES

e a facilidade de sua natureza. Dai resulta que os efeitos
consequentes dessas mesmas modificacbes ndo tém causa
propria sendo na acao dos objetos, aplicada a um ser capaz de
sentimento, e de um impulso automato [ressort automate], que
no habito se toma por uma forca ativa. Portanto, posso concluir
que, como o principio ativo das paixdes reside sensivelmente
na impressao dos objetos, seu principio passivo ndo pode ser
tomado sendo na sensibilidade do homem, expressa pelas
afeccoes de busca e fuga.

Se passarmos depois ao exame das paix0es em sua
ordem natural, as primeiras que se apresentam a mente sdo
aquelas que resultam imediatamente das afeccOes primitivas,
na medida em que sdo satisfeitas, pela fruicdo na busca e
afastamento na fuga, ou na medida em que séo afligidos pela
privacdonabusca e pela presenca na fuga. Essa satisfacdo e esse
pesar sdo evidentemente os primeiros efeitos da aplicacdo dos
dois impulsos da natureza do homem aos objetos exteriores,
a busca propondo necessariamente a fruicao e ndo a privacao,
e a fuga propondo da mesma maneira o afastamento e nédo a
presenca.

Se, entdo, essas afeccOes sdo satisfeitas, resulta um
sentimento, uma percepcdo, uma ideia que exprimimos pelo
nome de alegria e, consequentemente, o coracdo e a mente
sdo dilatados, conhecendo seu bem-estar e o aumento de seu
poder, realidade ou perfeicdo. Mas se, por um efeito contrario,
essas afec¢oes sdo afastadas de seu termo, resulta uma sensacao
toda oposta, que exprimimos pelo nome de tristeza, em
consequéncia da qual o coracdo e a mente sdo constrangidos
pelo conhecimento de uma menor realidade, poder ou perfeicao.

A alegria e a tristeza, entdo, sdo incontestavelmente
as primeiras paix0es com as quais o homem pode ser
tocado, e ndo o sdo somente em ordem, como as primeiras
consequéncias das afeccOes necessarias do ser senciente, mas
na realidade porque todas as outras paixdes ndo sdo senao de
modificacoes destas: verdade que a sequéncia demonstrara.
Isso é também o que torna sua definicdo muito importante, ja
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que seremos obrigados a considera-las em uma variedade de
faces tdo grande quanto ha variedades nas paixoes.

Observarei, entdo, que, como o homem é de alguma
forma duplo em sua constituicdo, essas paixGes que sao
nomeadas alegria e tristeza em relacdo a mente devem ter
outras denominacdes em relacdo ao corpo para evitar a
confusdo. Assim, chamarei titilacdo, caricia ou hilaridade o
que é préprio do corpo na paixdo da alegria, distinguindo,
todavia, que os dois primeiros nao se referem ao corpo sendao
no que diz respeito a algumas de suas partes, ao passo que
a hilaridade se estende a aptidao inteira. E nomearei dor e
melancolia o que é o paralelo na paixdo da tristeza, a saber,
dor quando uma ou mais partes do corpo sdo afetadas com
violéncia, e melancolia quando o € a aptidao inteira.

Mas deste grande principio que um ser senciente e
conhecedor, tal como o homem, é necessariamente sujeito a
alegria e a tristeza, segue-se uma infinidade de consequéncias
que, na sua diversidade, ddo a forma a todas as outras paixoes,
em geral e em particular.

E, em primeiro lugar, precisamos concluir que a mente
humana deve se esforcar, tanto quanto esta em si, em imaginar
as coisas que lhe sdo préprias a dar alegria, isto é, a aumentar
o poder de seu corpo e, consequentemente, seu proprio, o que
faz nascer a afeccdo que distinguimos pelo nome de amor.

Em segundo lugar, que quando a mente é forcada a
imaginar as coisas que a afligem, porque elas constrangem e
limitam esse mesmo poder, ela deve conceber o sentimento do
odio, ou seja, fazer mais um outro esforco para rejeitar a ideia.

E certamente, enquanto o corpo humano é modificado
por uma impressdo externa, € necessario que a mente
considere como presente o objeto que causa essa modificagéo,
e reciprocamente, enquanto a mente considera como presente
tal objeto, ndo o faz sendo pelo auxilio da memoéria, o corpo
serd afetado de uma maneira que aumentara ou diminuird seu
poder; porque, como vimos, a ordem e a conexao das ideias
¢ a mesma que a das percepcoes. Mas cada ser se conduz
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por seu esforco natural de perseverar em sua existéncia e nas
consequéncias desse esfor¢co, que ndo sdo sendo o desejo de
bem-estar. Portanto, é impossivel que a mente nao se leve a
consideracao dos objetos que ela julga capazes de aumentar a
realidade dela mesma e de seu corpo, ou seja, o bem-estar do
individuo total.

Nao é mais dificil mostrar que, da mesma maneira,
o esforco natural tende a excluir a ideia e a sensagdo das
coisas que restringem o poder do individuo: pois enquanto
a mente imagina o que diminui sua realidade efetiva, ela
consequentemente imagina o que diminui a de seu corpo, e,
da mesma maneira, reciprocamente do corpo para a mente.
De sorte que, como deseja essencialmente a sua conservacao
e bem-estar, serd necessario fazer um esforco contrario a sua
ideia ou a sua percepcao, isto é, trabalhar para exclui-las, o que
nao pode ser feito sendo propondo outro objeto, cuja impressao
seja suficientemente forte para banir a imagem fastidiosa que
estd presente em nossa mente. Assim, o individuo deve se
agitar nesse esforco, revirar-se, por assim dizer, para todos os
lados para encontrar um estado comodo. E essa é a razao fisica
da inquietude que sempre acompanha as paixdes fastidiosas.

Por outro lado, como néo hd percepcao que nao se grave
na memoria, nem da qual consequentemente a lembranca
ndo represente a imagem com uma vivacidade proporcional
ao sentimento primitivo ou ao tempo decorrido desde que ela
aconteceu, segue-se que o amor e o 6dio nao sao restritos apenas
a presenca dos objetos, porque sempre que nossas faculdades
de imaginacdo ou de memdria tornam objetos distantes
presentes para nds, devemos sentir as mesmas percepgdes que
antes atribuimos a sua presenca efetiva e real. Razdo que deve
nos convencer de que essas duas paixoes ndo estdo atreladas a
mera presenca dos objetos, mas se estendem as suas imagens
segundo a forma em que foram gravadas pela percepcao.

Assim, podemos dizer que o amor ndo é outra coisa
que um sentimento de alegria, acompanhado da ideia de uma
causa externa, da qual desejamos a presenca, até empreender
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tudo o que a possa proporcionar, ou a conservar depois de
té-la adquirido, ou a0 menos mantendo a memodria, cujas
imagens tomam o lugar da presenca efetiva.

Pelo contrario, o 6dio é um sentimento de tristeza,
acompanhado igualmente da ideia de uma causa externa,
que leva a mente a rejeitd-la e a imaginar seu afastamento
e destruicdo: de tal sorte que ndo havera nada que nao
empreendemos com satisfacdo para chegar ao fim do propésito
formado de nos livrarmos dele, e que na falta de uma agéo
real, a imaginacdo se nutrird de todos os projetos que lhe
poderdo consolar a este respeito.

Mas isso mesmo nos faz conhecer quanto esses
sentimentos estdo longe de depender de nossa liberdade:
pois, além do que acima conhecemos, a necessidade de uma
determinacdo externa para produzir nossas percepgoes,
estamos em posicdo de julgar que ndo pode haver nada de
arbitrario na afecgdo, que resulta das mesmas percepcgoes,
nenhum objeto podendo excitar nosso amor por um sentimento
contrario a alegria, nem causar alegria sem aumento da
realidade do ser, e, ao contrario, o édio ndo podendo entrar
em nosso coracdo por nenhuma outra porta do que a de uma
percepcao fastidiosa e importuna, que necessariamente irrita
o0 sujeito que a sente contra o objeto que a causa.

Nao é menos evidente, pela definicdo da memoria,
que toda mente que concebeu duas ou mais ideias juntas nao
serd mais afetada por uma delas sem o ser logo pelas outras.
Verdade cuja prova se estabelece pela relacdo necessaria
que as ideias tém com as afeccées do corpo. E por isso que
a imaginacdo e a memoria ndo sendo fundadas sendo na
propriedade natural dos corpos animados de renovar uma
percepcao por ocasido de uma outra, e as ideias que nao
representam sendo essas mesmas percepcoes, de tal sorte
que a ordem de umas é a mesma da das outras, segue-
se que, no exercicio da imaginacdo e da memdria, ndo ha
nada mais arbitrdrio nem mais livre do que na aplicacédo
dos objetos.
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E preciso também concluir do mesmo principio que
ndo ha nada no mundo que ndo possa, por acidente, causar
seja o odio, seja o amor, seja a alegria, seja a tristeza; pois se
supormos o homem tocado por dois afetos, um dos quais lhe
serd indiferente, porque ndo aumenta nem diminui seu poder
ou seu bem-estar, e outro que, ao contrario, toca-o realmente
de alegria ou de tristeza, necessariamente acontecera que
quando ele imaginar o primeiro, ou se lembrar dele, ele ird
imaginar o segundo e sofrera de sua parte a alegria ou a
tristeza que esse € capaz de lhe causar. Portanto, a primeira
afeccdo, embora indiferente em si mesma e em relagéo a ele,
serd ocasionalmente causa positiva de alegria ou tristeza e,
consequentemente, objeto de 6dio ou de amor, sem nenhum
mérito de sua parte. Principio que descobre a causa de nossas
simpatias ou antipatias em um mecanismo muito simples.

Mas essa consequéncia se estende ainda mais, visto
que é indubitdvel que toda percepcdo ou imaginacao de um
objeto em que encontramos alguma semelhanca ou paridade
com outro objeto, que nos tocou com amor ou 6dio, excitara
os mesmos sentimentos em relacdo a ele, mesmo que a
semelhanca desses objetos consistisse em coisas diferentes
daquilo que € a causa real de nossas afeccoes. O que acontece
em consequéncia da propriedade essencial do érgdo da
memoria, onde as imagens das percepc¢oes sdo evocadas por
ocasido umas das outras; ou melhor, por um efeito do desejo
precipitado que nos leva a buscar, ou a rejeitar, sobre a mais
ligeira aparéncia tudo o que julgamos capaz de contribuir para
0 nosso bem-estar, ou tudo o que lhe parece ser contrario.

Mas se esse principio tem consequéncias coerentes
e moralmente relativas entre si, ha outros que parecem
contraditdrios, como aquele que muitas vezes retine sentimentos
de amor e 6dio em relacdo ao mesmo objeto. Isso ocorre,
todavia, em razdo da mesma mecanica: pois o corpo humano
sendo composto de um grande numero de partes diferentes,
que podem ser diversamente afetadas por um mesmo objeto,
as percepcoes que dele resultam podem ser diferentes e até
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contrdrias; ou pode ser que um objeto sendo amado ou odiado
por si mesmo, seja lembrado na imaginacdo por outro objeto,
que excita um sentimento contrario, de modo que serd amado
por si mesmo e odiado por ocasido, ou vice-versa. Mas de uma
forma ou de outra, esse combate de duas paix0es opostas termina
necessariamente em uma incerteza, que os latinos chamaram de
animi fluctuatio, que na ordem dos afetos corresponde ao que
chamamos de davida em relagéo a evidéncia de um objeto, ou de
uma proposi¢ao, em coisas que sao do dominio da imaginacao.

Tudo isso se compreende facilmente, mas me parece que
resta alguma dificuldade no tocante a eficacia que atribuimos
a memoria, para excitar as mesmas afeccoes de alegria ou
tristeza que poderia fazer um objeto presente. No entanto, a
definicdo da memdria e nossa prépria experiéncia nos fazem
conhecer que consideramos como presente qualquer objeto
que imaginamos, por mais distante que esteja realmente, a
menos que a percep¢ao tenha perdido muito de sua evidéncia
pelo nimero de anos decorridos no intervalo, ou entdo pela
constituicdo do érgao; e dai se segue que uma ideia, enquanto
tal, ndo estd mais relacionada com o tempo do que com a
distancia, e 0 mesmo ocorre com qualquer afeccdo ou paixdo
resultante de uma tal ideia. Nao se pode separar a ideia de
uma coisa da afeccdo que é seu efeito necessdrio: porque,
enquanto ideia, ela é a forma da mente no momento em que
ela estd ocupada e, portanto, estd tdo realmente presente como
se o objeto, do qual é a imagem, afetasse o corpo no mesmo
instante, o que, no entanto, deve ser entendido na propor¢ao
da percepcao dessa imagem, quando se trata do passado.

Ndo é o mesmo com as ideias que formamos no
porvir: pois é ordindrio ampliar as imagens dos objetos. De
sorte que, quando chegamos a obter o que desejavamos, ou
caimos na inconveniéncia que nos apreendeu, quase sempre
encontramos a experiéncia mais fraca do que a ideia do
objeto esperado. E preciso, no entanto, excluir desta regra
os homens a quem o uso da vida deu suficiente sabedoria e
experiéncia para conhecer a incerteza dos eventos, os quais
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sdo mantidos em suspense até onde sua razdo pode agir, sem
desejar demais nem temer, de modo que que suas afeccdes
sdo mais facilmente dissipadas por outras imagens, até que o
sucesso as tenha plenamente asseguradas.

Isso ainda traga o caminho para reconhecermos a fonte
de diversas paixdes de segunda ordem, como da esperanca
que ndo é sendo uma alegria mal assegurada, concebida
na ideia de um evento incerto, ou do medo que, em uma
espécie contrdria, é uma tristeza inconstante, concebida na
ideia de algo triste cujo sucesso nao é garantido. Assim, essas
duas paixdes sdo tdo baseadas na incerteza, que mudam de
natureza e de nome assim que o evento deixa de ser duvidoso,
a esperanca torna-se seguranca e o medo desespero ou simples
dor, segundo a gravidade dos casos que o determina.

E certo, entfio, segundo o que acabamos de explicar, que
o ser sensivel e cognoscente, ou seja, o individuo humano, sendo
uma vez tocado por sentimentos de amor ou ddio pelos diversos
objetos que a sensacdo lhe apresenta, ndo estd mais em condicoes
de deter as paixdes do que suas consequéncias necessarias, e
toda a sabedoria, religido e filosofia com que ele pode se armar
contra seu esforco, nada podem opor-se a elas, se ndo atrelou
desde cedo sua inclinacdo aos objetos de uma outra espécie ou se
ndo a retiram dessas proprias percepc¢oes pela representacdo de
outros objetos, que poderiam toca-lo mais sensivelmente.

Parece-me, porém, que nisto falo demais, visto que
conheco por experiéncia um sentimento que se recusa de tal
forma aos objetos e que aquiesce tdo simplesmente a minha
propria constituicdo que, sem ajuda externa, sem precaucoes
contra as paixdes, goza de si mesmo e das circunstancias de seu
estado com uma tranquilidade que é sua verdadeira satisfacéo.
Pode-se até dizer muito mais, visto que esse estado se opoe
inteiramente as novidades, de qualquer lado que se apresentem,
nos habitos, nas sociedades, nas opinides. Devemos dizer que
esta disposicao € suficiente para si mesma? Vamos acreditar nos
infelizes que suspiram na escraviddo sem querer positivamente
mudar sua situagdo? Ou, pelo menos, nossa prevencao natural
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em favor do costume nédo formard uma demonstracdo contraria
a tudo o que foi alegado para sustentar a necessidade da acdo
de causas externas na determinacao de nossos desejos?

Nao, sem duvida: pois € facil descobrir no mesmo
principio a mecanica dessa preguica, que encanta, por assim
dizer, o género humano. De fato, o desejo da perseveranca
do ser precedendo essencialmente, na ordem da natureza,
e os apetites de busca e fuga, e os sentimentos de prazer e
dor, que dele resultam, ndo pode acontecer menos ao homem,
ocupado de um desejo tdo intimo quanto o da perseveranca,
acostumar-se ao seu proprio estado, a ponto de temer ser
perturbado em sua posse, do que se sentir lisonjeado pela
esperanca de ser distraido por uma sensa¢do desconhecida,
sobretudo quando a confian¢a é mal assegurada e quando os
sucessos parecem mais incertos do que os perigos.

Além disso, se considerarmos essa afeccdo da preguica
em relacdo aos atributos do pensamento e da extensdo, que
constituem o individuo humano, reconheceremos que, como
¢ impossivel que aquilo que nao é causa de si mesmo aja a
ndo ser por impulso, o homem é nao ele mesmo determinado
a qualquer tipo de acdo, seja em relacdo ao corpo, seja em
relacdo a mente; mas que esse impulso sendo suposto, ndo
ha parte do homem que possa agir sem trabalho. O corpo
suara sob o peso do trabalho, os pés e as maos se fatigarao, e
a aptidao inteira suspirara pelo descanso, que nem sempre o
trabalhador encontra no final de seu dia.

E o mesmo com a mente. Se é preciso raciocinar, é
necessario que todos os 6rgaos e todas as faculdades concorram
para isso, que a memoria evoque as percepcoes que lhe foram
confiadas, que a imaginacido as represente, que o juizo as
compare e que se forme a partir dai uma nova percepcao a
qual a mente dard sua aquiescéncia, ou que rejeitard segundo
a conveniéncia ou a desconveniéncia que percebera entre seu
bem-estar e essa nova percepcao.

Ora, este trabalho, em qualquer atributo em que se
passe, é um efeito da determinacdo que, como ja reconhecemos
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precedentemente, ndo pode ter sendo uma causa externa,
visto que o homem, ser modal e condicional, é tdo pouco sua
propria causa de agir do que é a de existir, e que, embora
penetrado do desejo intimo de sua perseveranca em seu set,
e em sua modalidade, nunca pode ser causa em seu préprio
fundamento, embora possa sé-lo em todo outro aspecto nas
coisas que sao fora dele.

Assim, combatido por duas disposi¢des contrdrias, ele
busca seu prazer nas determinacdes novas e seu descanso
na aptiddo ou na continuacdo de sua existéncia modal. E,
consequentemente, ele nunca estd em condicoes de decidir em
qual situacdo se encontra mais confortdvel, se a inconveniéncia
do presente ou a esperanca do porvir ndo pendem a balanca.

Segue-se, entdo, que, propriamente falando, o homem
ndo age mentalmente ou corporalmente sendo a despeito de
si mesmo: isto é, ele s6 raciocina quando, nao encontrando
em sua memoria regras de conduta feitas ou conhecimentos
assegurados, é obrigado a refletir sobre a natureza das
coisas, comparar suas ideias e formar juizos sobre elas, assim
como, por outro lado, s6 trabalha com as maos quando suas
necessidades a tal o constrangem.

Mas essa preguica € um defeito em nossa constituicdo ou,
para exprimir melhor a questao, nossa felicidade consiste mais
na acao do que no repouso? Essa proposicdo é de uma extrema
importancia: pois se a felicidade reside na acao, parece que ndo
nos cabe sendo sermos felizes, ndo agindo sem determinacao,
mas nao tendo sendo que nos abandonarmos aquelas que os
objetos possam nos causar. Ao contrdrio, se a tranquilidade,
se a calma das paixOes é a verdadeira felicidade do homem,
a preguica nos conduz pelo caminho mais curto a felicidade,
pois ndo temos sendo que recusar com constancia as sensagoes
que nos seduzem e que, assim, o afastamento do mundo, a
rentncia aos cuidados e negdcios, a indoléncia e a posse de si
sdo os verdadeiros meios que nos podem fazer felizes.

A filosofia se empenha hd vdrias centenas de anos
em resolver solidamente esta questdo, sem ter podido se
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satisfazer. A religido se empenhou novamente em socorré-la
neste trabalho, e em abreviar seus raciocinios com o auxilio de
imagens cujo espanto e vivacidade representam infinitamente
acima de todas as sensacOes comuns. O que poderiamos
acrescentar ao que cada uma avanca de sua parte? Limitemo-
nos, pois, a observar que na prépria acdo o repouso € o Nosso
verdadeiro termo, e que, segundo a definicao da acdo que nos
¢ propria, ndo esta no poder de quem nele mais se compraz,
de ter encontrado uma outra satisfacdo que ndo aquela que
resulta da aptiddo adquirida no trabalho, ou na mudanca de
objetos, ou em uma palavra, na agitacdo de uma vida que,
passando-se em seguir a impressdo de causas externas, deve
sempre sofrer e, consequentemente, fazer alguma violéncia.

Parece, por outro lado, que a preguica € o presente
mais rico que a natureza nos deu. E ela que contenta e,
consequentemente, iguala todas as condicOes; € ela que poe
equilibrio entre as doguras obscuras de uma vida simples e a
brilhante felicidade dos conquistadores. E ela que ameniza
as maiores dores, e que torna a existéncia amada e desejada,
mesmo nas masmorras e suplicios. E ela, enfim, que assegura
os tronos, adocando a condicdo dos sujeitos, e lhes fazendo
suportar um jugo do qual eles nem sequer tém ideia no
meio da experiéncia. Tudo pela sé razdo de que o desejo
de perseveranca do ser se afasta por si mesmo de qualquer
mutacdo violenta, atrela-se necessariamente ao estado
presente e receia experiéncias incertas.

Mas, além disso, essa preguica de raciocinar e agir
precisa de entretenimento. Uma sensacdo continua torna-
se necessariamente importuna. Muitas vezes elogiamos
os grandes principes, os mais cheios de sua gléria e de sua
fortuna, porque descem facilmente de sua elevacao, e no fundo
sdo louvéaveis e felizes pela espontaneidade de seu génio, que
ndo repugna as sensacdes comuns; mas, no fundo, ndo serd
que, entediados com homenagens continuas e ocupacdes
tdo gloriosas, procuram se divertir, ou falar a linguagem
comum, para matar o tempo? A experiéncia estd contra eles,
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pois vemos pela histéria que a maioria, sob o pretexto de
relaxar, deu menos atencdo, nao estou dizendo ao destino
dos individuos, mas ao destino de nagdes inteiras, do que aos
seus entretenimentos mais simples: porque, seguros de sua
autoridade, em que o desejo de perseveranca estd satisfeito,
raramente pensam em seus deveres, que sdo efeitos de uma
determinacao externa.

Tenho o cuidado de nao pretender dar, por semelhantes
razbes, vantagem a preguica acima das outras afeccoes
necessdrias da humanidade, nem mesmo justifica-la no tocante
as contradicoes de conduta em que ela lanca a maioria dos
homens, sobretudo no que diz respeito a questoes que exigiria
raciocinio e sofrimento para desenvolver e fazer considerar suas
consequéncias. Pretendo ainda menos aplaudir a ignorancia,
que é seu efeito mais ordindrio, visto que é a causa comum
das maiores fraquezas da humanidade, quero dizer, do medo
e da supersticdo. Mas concluo, sobre este exemplo, que serd
sem duvida tdo util quanto agraddvel seguir neste tratado as
outras consequéncias de nossos principios e examinar com
precisdo a mecanica de nossas paixOes para poder julgar a
extensdo de suas forgas, contra as quais nos jactamos tantas
vezes de podermos nos defender com toda liberdade.

1° Digo entdo, seguindo os principios acima
demonstrados, que qualquer mente que imagina a destruicdo
do que ama deve se afligir, como, ao contrario, deve se alegrar
em imaginar sua conservacao. A prova desta proposicdo deve
ser tirada da necessidade do esforco que determina cada ser
senciente a representar para si o que aumenta seu poder, isto
é, o que lhe d4 alegria e, consequentemente, o que ama. Tanto
este mesmo poder s6 pode ser aumentado, de acordo com a
hipdtese, pela posicdo de tal objeto, quanto é destruido por
sua negacao.

Mas pela mesma razdo, toda mente que imagina
a destruicio do que odeia deve alegrar-se, visto que é
necessariamente inclinada a excluir a existéncia daquilo que
diminui seu poder, e semelhantemente deve afligir-se de sua
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preservacdo como de sua presenca: porque qualquer afeccdo
que contém a ideia do objeto de seu d6dio se oporda ao seu
esforco natural e lhe causara necessariamente um sentimento
de tristeza.

No entanto, é bastante dificil exprimir por nomes e
designacodes particulares as paixOes resultantes desta mecanica,
sendo dizendo que ela é o principio de todo o bem que fazemos
ou que desejamos ao que amamos, e de todo o mal que fazemos
ou desejamos ao que odiamos. Além disso, é necessario
observar a esse respeito que os diferentes temperamentos dos
homens diversificam os efeitos desta mecanica, visto que o
mundo estd repleto de pessoas que nem amam nem odeiam,
outras que odeiam e que nao amam e, enfim, outras que
amam e dificilmente odeiam. Mas consideramos aqui o estado
comum da natureza, segundo o qual essas duas proposicoes
ndo apresentam nenhuma dificuldade.

2° Digo que qualquer mente que imagina o objeto que
ama como sendo tocado por sentimentos de alegria ou tristeza,
serd determinada as mesmas paix0es, proporcionalmente
a afeccao que se supOe no objeto amado e no grau de sua
afinidade prépria. Com efeito, as imagens ou ideias das coisas
supdem sua existéncia em uma modificacdo particular, que se
relaciona ndo menos a imagem do que ao seu objeto. Mas a
ideia de alegria é essencialmente o sentimento de uma maior
realidade, como, ao contrario, a de tristeza é o sentimento de
uma menor realidade. Portanto, é certo que a mente nio pode
imaginar a tristeza ou a alegria em um objeto que aumenta
realmente seu proprio poder (na suposicdo de que o ama)
sem ser tocada proporcionalmente pelas mesmas afecgoes.

O reverso desta proposicio nao é menos facil de
demonstrar, nem menos perceptivel na experiéncia. Assim,
dizemos que a mente, que imagina o objeto de seu ddio
tocado de tristeza, deve se alegrar com isso e, ao contrario,
afligir-se por sua alegria proporcionalmente aos sentimentos
que sente e que imagina nele: porque na ordem comum de
nossas ideias, quem diz uma tristeza diz uma afec¢do negativa
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de realidade, e quem diz 6dio acompanha necessariamente a
ideia da tristeza da imagem de uma causa externa. Se, entdo,
aplicamos a tristeza, isto é, uma negacdo de realidade, ao
objeto que nos aflige, ndo podemos sendo nos alegrar, como, ao
contrdrio, se aplicarmos a ideia de alegria, que é uma afirmacao
de realidade, ndo podemos sendo nos afligir, visto que nossa
propria realidade sera proporcionalmente diminuida.

Esta mecanica € simples, mas infelizmente suas
consequéncias nao sdo vantajosas para a humanidade: pois
além de multiplicar as ocasides de dor e aflicdo, muito além das
de alegria, na medida em que nosso coracdo € mais disposto
a odiar do que a amar, nossa conveniéncia com os objetos
externos nunca podendo igualar a desconveniéncia, no proprio
amor ela nos faz encontrar o sentimento de tristeza pelo
interesse do que nds amamos. Ela nos inspira, além disso, a
alegria pelo mal alheio e a aflicio por sua felicidade: disposicao
infinitamente contrdria a generosidade, que é uma das
afeccbes da mente para a qual mais geralmente damos nossos
aplausos. Enfim, a satisfacdo que ela obtém com o mal alheio
nunca € isenta de percepcoes contrdrias a ela mesma: o que
necessariamente entrega o coracao a incerteza e a impaciéncia
e, consequentemente, afasta-o da verdadeira alegria.

3°Se amente imagina algo que produz realmente ou ndo
os sentimentos de alegria e tristeza que percebe no que ama,
conceberd necessariamente para essa coisa 0s sentimentos
de amor ou ddio, proporcionais a sua afinidade pelo sujeito
afetado, e a acdo que ele atribuira a coisa imaginada. Esta
proposicao é provada pela precedente: porque se é verdade
que somos tocados de alegria ou tristeza por ocasidao do que
amamos, ndo pode ser sendo pela imagem de uma coisa
externa, seguindo a definicdo dessas paixdes. Mas, no caso
da tristeza, essa imagem nao € a do objeto amado: pois esse
ndo pode causar tristeza enquanto € amado. Serd, entdo, o da
causa que o modifica, para o qual seremos levados com amor
ou 6dio, segundo a imagem da paixdo que se acredita causar
ao que amamos.
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Mas, pela mesma razdo, odiaremos necessariamente
o objeto que imaginamos aumentando a realidade do que
odiamos e, ao contrario, amaremos o que o diminui nas
mesmas proporc¢oes de nosso ddio pelo objeto, e dos afetos
que imaginamos lhe serem causados.

Que, se aplicarmos essas duas proposicoes gerais aos
nossos préprios sentimentos, conheceremos primeiro que
as afeccOes expressas pelos nomes de favor e indignacdo sdo
verdadeiramente fundadas sob esta mecanica. Com efeito, o
favor é apenas uma espécie de alegria, misturada com amor,
aplicada a um objeto que se supoe ter beneficiado o sujeito
que amamos, e a indignacdo, ao contrdrio, é um sentimento de
tristeza, misturado com 6dio, contra um objeto suposto causa
do mal que acontece ao que amamos. Disso se segue que o favor
pode passar até a amizade e ao sentimento de reconhecimento,
como a indignacao pode se tornar cdlera e desejo de vinganca
na propor¢ao da afeccdo que nos liga ao objeto ao qual causou
dano ou beneficio. Mas se esse mesmo mecanismo se passa
em relacdo a um objeto odiado, o despeito e o ressentimento
tomam o lugar do favor, e a indignacdo se transforma em
um sentimento de gratidao que se teria vergonha de admitir
por reconhecimento, o qual, todavia, ndo deixa de vincular a
sociedade daqueles que sdo contentes em prejudicar.

4° A mente humana necessariamente se esforca para
afirmar e imaginar em um objeto que ama o que acredita ser
proprio a dar-lhe a sensacdo de bem-estar ou alegria, como,
ao contrdrio, a mesma determinacdo deve leva-la a negar de
um objeto que ama tudo o que imagina que possa ser uma
causa de tristeza ou um sentimento de mal-estar.

Esta proposicdo, estritamente falando, ndo é sendo
uma extensao da primeira definicdo de amor e édio, segundo
a qual vimos que a mente ndo pode deixar de se comprazer
com o que aumenta seu proprio poder, e de se afligir do que
o diminui. Propriedade que nado pode pertencer a natureza da
mente sem se tornar necessaria a respeito dos objetos externos
aos quais ela se liga ou dos quais se afasta. Ou seja, ela ama ou
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odeia como consequéncia de sua percepc¢ao: porque seguindo
sua verdadeira e real constituicdo, amar ou odiar os objetos
nada mais é do que amar a si mesmo e seu bem-estar.

Mas esta proposicdo tem sua reciproca, assim como
todas as precedentes, que (seja dito de passagem) me
persuade e pode até, ao meu ver, fazer uma prova admissivel
para todos, que a moral considerada nas afeccOes naturais do
individuo humano deve ser tratada matematicamente, e que
ela é suscetivel de demonstracoes tdo regulares quanto aquelas
que podem ser empregadas para determinar as proporcoes de
grandezas, numeros, sons e de qualquer assunto mecanico.
Ora, esta reciproca consiste em que, por uma razao igual a
precedente, a mente deve necessariamente se esforcar para
afirmar do que odeia o que imagina poder lhe causar alguma
diminuicdo da realidade ou de poder, e negar o que lhe julga
ser um motivo real de alegria.

E por isso que, embora essas ideias néio sejam arbitrarias,
pois cada uma requer um fundamento efetivo, é tdo comum
ver os homens sujeitos a opinides falsas, seja sobre si mesmos,
ou sobre o que amam, ou do que odeiam, quase nunca
estimando cada um desses objetos pelo seu justo valor, porque
a paixdo corrompe a maior parte das ideias que deles podem
tomar. De fato, a mente prevenida de soberba, pensando em
si mesma para além dos termos verdadeiros, atribui a si tudo
o que imagina valer e poder. Contempla suas falsas ideias
como reais, imagina todos os objetos que a adulam como
verdadeiros, e ela mesma os desfruta efetivamente enquanto
ndo for treinada na consideracdo de outras ideias que os
excluem, ou de uma forca que limite a dela.

Que se esse sentimento se aplicar fora da mente, sera
ou excesso de estima pelo que ela ama, ou de desprezo pelo
que odeia: o que faz nascer uma outra espécie de cegueira,
em consequéncia da qual se pée muito alto ou muito abaixo
a opinido sobre as qualidades ou forcas de um amigo ou
inimigo, ndo podendo a verdade ser produzida pelas ilusdes
de um amor-préprio desregrado.
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5° A mente considerando a si mesma e seu proprio poder
deve conceber tanto mais alegria quanto mais os imagina
distintamente. Verdade que é substancialmente relativa a
proposicdo anterior, pela qual aprendemos que a mente deve
esforcar-se por imaginar de si mesma, e consequentemente do
que ama, tudo o que busca ou supde o bem-estar: visto que
ela ndo pode imaginar o contrario sem restringir seu proprio
poder e, consequentemente, sem o afligi-lo.

Mas se quisermos uma prova independente disso,
basta considerar que a mente, ndo se conhecendo senéo pelas
afeccoes de seu corpo e pelas percepcoes que delas resultam,
ndo pode passar para uma realidade maior, isto é, ser tocada
de alegria, senéo por sua propria consideraciao, na medida em
que se reconhece afetada de uma maneira e por objetos que
a satisfazem, de sorte que quanto menos se incomoda nessa
consideracdo, mais sua satisfacdo deve ser plena. Por outro
lado, o poder da mente e o esfor¢o que dele resulta ndo sdo
diferentes de sua esséncia, isto €, dela mesma: e a esséncia de
cada coisa ndo envolve sendo o que ela tem de real, e ndo o
que ndo tem. Consequentemente, o esfor¢co da mente nao pode
ser dirigido sendo para a afirmacao de seu poder, ou melhor,
de seu ser e de seu bem-estar, e tanto quanto esta afirmacéo
lhe parece clara e evidente, tanto e proporcionalmente sua
satisfacdo deve ser aumentada.

E sob esse principio que ¢ fundado o amor a
independéncia, ndo s6 como meio mais seguro do que
qualquer outro de nos garantirmos dos eventos que podemos
temer, mas porque a ideia de sujeicao e de obediéncia oprime
a nossa prépria ideia, e ndo deixa sendo uma evidéncia
emprestada, com a qual a mente ndo pode ficar plenamente
satisfeita. E também por isso que podemos concluir que,
como é impossivel na ordem comum da natureza que a mente
possa considerar sua impoténcia sem se afligir, também é
impossivel que a mente possa regozijar-se na humilhacéo, ou
seja, na ideia clara de sua impoténcia, ou se quisermos, de
seu nada: visto que qualquer impedimento que se encontre
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na formacao de uma ideia plena de si mesma e de seu poder,
torna-se necessariamente uma causa de tristeza. Pode bem
acontecer que uma mente forte, ocupada com ideias e objetos
singulares, como os que a religido apresenta, regozije-se
com uma humilhacdo que afligiria uma outra; mas nédo o é
sendo porque ela se compensa alhures, essa aflicdo ou tristeza
mecanica servindo, por outro lado, para multiplicar a ideia de
seu mérito diante de Deus, isto é, aquela do poder, do qual ela
¢ entdo mais vivamente lisonjeada.

Ora, a alegria que o homem tira de sua prépria
consideracdo deve necessariamente aumentar na propor¢ao
dos sufrdgios que recebe de fora, isto é, dos testemunhos da
satisfacdo que inspira nos outros, a qual ele relaciona a sua
propria ideia, e isso € o que torna o comércio de elogios tdo
usado entre nds, cada um se apressando em dar sua parte
para obter a sua. Disso vem também o contentamento e a
satisfacdo interiores, que sentimos por ocasido de uma boa
acdo, quando podemos nos considerar como o autor e o
principio dela, sentimento que, ndo obstante, aumenta na
proporcao dos aplausos que recebe, e que muitas vezes chega
ao ponto de torna-los desejaveis.

Mas, por razdo contrdria, a culpa necessariamente
aflige a mente na mesma proporcado, pois junta a nossa
propria ideia a da indignacdo, desprezo ou tristeza que
inspiramos nos outros. E é isso o que entendemos pelos
termos vergonha, arrependimento, remorso, humilhacao,
que designam diferentes paixdes, mas todas baseadas no
principio da tristeza, concebidas por ocasido de uma falta
da qual nao se pode desculpar, ou entao por ocasidao de um
constrangimento que traz a tona nossa inexperiéncia. Assim,
ndo perguntemos mais por que o homem gosta tanto de
promover a si mesmo, ou suas proprias acées, ou por que
os outros se cansam tdo rapidamente de histérias ordinarias
para esse fim, os elogios proprios sendo uma espécie de
negacao a respeito dos ouvintes de tudo isso que atribui a si
mesmo.
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6° Se a mente humana se apega a algum objeto
semelhante a si mesma, ou que ela apenas imagina capaz de
sensacdo, nao pode deixar de desejar o reciproco de sua parte,
e de se esforcar por obté-lo. De sorte que ela serd sensivel a
alegria de adquiri-lo e possui-lo; e que se algum outro objeto
fizer parte dessa reciprocidade que ela exige para si mesma,
ela serd tocada de tristeza, as vezes a ponto de tomar uma
aversdo ao objeto amado, mas sempre a ponto de odiar, e
muitas vezes com ftiria, o objeto que acusara de sequestro
de um bem sobre o qual seus desejos e suas ansias a fizeram
tomar uma espécie de direito.

Para julgar a necessidade desse mecanismo, basta
lembrarmos que foi demonstrado que a mente procura
necessariamente ocupar-se com o que ama e tocd-lo de uma
alegria que seja acompanhada de sua ideia, ou seja, fazer-se
amar. Principio que desenvolve todas as outras consequéncias
do amor, mas que, aplicado a ultima proposicado, faz-lhe a
demonstracdo completa, pois quanto mais essa alegria e essa
ideia forem sensiveis ao objeto amado, tanto mais o serdo
para nés mesmos. Donde se segue que o enfraquecimento, a
partilha ou a destruicao dessa ideia causardo uma tristeza real
que nao pode ser sem 6dio contra os objetos que a produzem,
e sem ciime contra aquele que se apodera do objeto que fazia
a satisfacdo. Ha, porém, essa diferenca em relacdo ao édio
que pode ser concebido nesta ocasido contra o objeto amado
que, como nao é odiado sendo por acidente, e como esse tipo
de 6dio é contrabalangcado por um amor essencial, ndo resulta
sendo uma dolorosa incerteza, que mantém a sensa¢ao em tal
equilibrio que pode facilmente ser convertida em verdadeiro
odio, ou em amor mais ardente do que antes.

7° Qualquer homem que se considere amado ou odiado
livtemente, e sem ter dado uma ocasido positiva, ama ou
odeia mais na proporcdo em que as ideias dessa liberdade
ou gratuidade sdo mais evidentes. E aqui esta a prova. Quem
diz ser livre concebe sua liberdade e sua indeterminacédo
por elas mesmas. Se, entdo, esse ser nos causa a0 mesmo
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tempo uma alegria ou tristeza reais, nés o imaginamos so e,
portanto, seremos mais tocados por sua ocasido do que se,
o considerando como determinado, féssemos obrigados a
lhe acrescentar outra imagem. Razdo que nos faz conhecer
por que os homens, que sdo reciprocamente persuadidos de
sua liberdade, amam-se ou se odeiam mais do que qualquer
outros objetos.

E também a causa evidente da célera e da vinganca,
que sdo os movimentos pelos quais a mente se inclina a odiar
quem a odeia ou quem a prejudica, e a retribuir o mal que
ela considera lhe ter recebido, ou entdo a lhe fazer aquilo
que ela apreende. E é o ponto pelo qual esta afeccdo tende
a crueldade que, além disso, é considerada fazer o mal sem
pretexto ou objeto. Assim, vemos que o 6dio é aumentado
pelo 6dio. Mas a mesma razao também mostra que pode ser
vencido pelo amor, pois ninguém pode atentar que é amado
sem conceber um sentimento de alegria capaz de aniquilar a
tristeza que causa o édio.

Isso é também por consequéncia do mesmo principio
que a ingratiddo nos aflige, os beneficios mais desinteressados
estando sempre fundados sobre o desejo de se fazer amar. Fim
ao qual somos privados pela ignorancia.

Mas é necessario observar sobre a mudanca do amor
para o 6dio ou do édio para o amor que, depois de feita a
mudanca, o sentimento que dela resultard deve extrair grande
parte de sua forca da paixdo precedente: porque aquele
que comeca odiar o que amou perde muito mais realidade
do que quem nunca amou, seja do lado da prépria alegria,
seja do que deu ao objeto, seja do lado do esforco que fez
para se fazer amar reciprocamente. Circunstancias que sao
todas necessdrias na suposi¢do do amor e que, cessando tudo
com ele, multiplicam por consequéncia a tristeza e o 6dio
proporcionalmente. E o mesmo com a mudanca do édio em
amor: pois a nova alegria do amor e suas consequéncias, junta-
se a de se libertar da tristeza real que causou o 6dio, alegria
essa que ndo pode ser determinada sendo proporcionalmente
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aos sentimentos contrarios que se tinha antes. Nao se segue,
todavia, que seja possivel, como consequéncia desta verdade,
que alguém possa se propor o édio como meio de amar mais
fortemente em seguida. Pois € contrario a natureza engajar-se
em um certo mal com a esperanca de uma vantagem duvidosa
e, além disso, quem odiasse por esse principio certamente
odiaria sempre.

Todavia, no uso comum, percebe-se que é muito mais
ordindrio ver as paix0es violentas se amenizarem e extinguirem
do que vé-las passar ou mudar de uma para outra. Para o que
ha diferentes causas: pois além da mudanca de organizacao,
que acontece a cada individuo no curso dos anos, a qual faz
com que se torne insensivel a prazeres ou dores que outrora
tocavam profundamente, é certo que a grande distracdo da
maioria dos homens e a facilidade com que se prestam a todas
as novas percepcoes lhes faz perder muito prontamente a
memdria das primeiras.

8° Aspaixdes que tém seu principioimediato nas afeccoes
primeiras, a saber, a alegria e a tristeza, tém necessariamente
um efeito proporcional a essas mesmas afecgdes, e assim,
segundo essa medida, o desejo de gozar o que se ama, ou
de afastar o que se odeia, ndo pode ser moderado senao por
outros desejos de mesma forga, ou de tipo oposto, como o
medo de um mal maior ou a esperanca de um bem maior.

Chamo aqui bem qualquer espécie de satisfacdo e os
meios que a ela conduzem, assim como, ao contrario, nomeio
mal toda espécie de tristeza, e particularmente aquela que
surge de um desejo frustrado, isto é, tornado inutil. De fato,
vimos acima que o bem e o mal nao se distinguem por sua
natureza, e que ndao o sao em relacdo a nods sendo pelas
afeccoes de fuga ou busca, insepardveis da percepcdo dos
objetos, o que faz com que cada coisa seja estimada boa ou
ma segundo as ideias particulares.

Ora, a determinacdo pela qual a mente ndo consente
em seguir a impressdo que recebe de um objeto, ou pela qual
se submete a uma outra menos sensivel de certa maneira,
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porque ela apraz menos, mas mais eficaz para fazé-la agir,
chama-se precaucéo, e consiste apenas na esperanca de obter
um bem maior previsto e desejado, ou de evitar um mal
apreendido; como, por outro lado, a sagacidade, que permite
prever os acontecimentos de longe, e que d4 a sua imagem o
peso necessdrio para prevalecer sobre as sensacoes presentes,
chama-se prudéncia.

Segue-se, entdo, que toda paixdo contém e pressupoe
um esfor¢o da mente proporcional a sensagdo que a causa, isto
é, a percepcao do objeto, mas que a determinacao efetiva, ou
seja, aquela que produz uma acéo, ndo é sempre consequente
da atracdo, ou do esforco da prépria paixdo, porque temos
dois outros motivos quase inseparaveis da alma, a saber, a
esperanca e o medo, os quais, embora mais obtusos do lado da
sensacdo, nao sao menos poderosos, porque sendo auxiliados
pelos preconceitos do habito e da educacdo, sdo capazes de
superar os sentimentos mais vivos.

De sorte que, na estima comum, os homens que
obedecem sem restri¢cdes as suas paixoes, que nao consideram
nem as consequéncias remotas nem os efeitos imediatos a ndo
ser em sua satisfacao presente, esses, digo, sdo considerados
imprudentes, ou como loucos, igualmente incapazes de
sentimentos de gldria e de vergonha.

9° Se uma mente foi tocada de alegria ou tristeza por
algum objeto, no primeiro caso ela fard necessariamente
esforco para representd-lo para si mesma nas mesmas
circunstincias em que lhe recebeu a percepcdo, se nao for
ainda tocada do desejo de tornar sua posse mais perfeita.
Mas, pelo contrario, se foi acometida de tristeza ou 6dio, fara
outro esforco para diminuir, ou remover, a ideia da coisa das
circunstancias de sua percepcdo, se ndo for o caso que sua
paixao a leve a vinganca.

A causa desses sentimentos € inteiramente evidente em
qualquer espécie que se queira considera-la: pois se falta algo
na ideia de um objeto, falta também a sua realidade imaginada,
e é uma privacao a qual a mente se esforcard em suprir pelos
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seus desejos se se trata do sentimento de amor, ou de que nao
pode deixar de se regozijar se se trata do sentimento do édio.
Mas como por esta ultima espécie de satisfacdo ela ndo pode
confiar absolutamente na a¢do de outrem, e como consequéncia
de sua constituicdo ela precisa agir ela mesma para se livrar
de sua dor presente, ela se vé na necessidade de diminuir em
sua imaginacao as circunstancias do que a aflige, para afastar
ao menos o que puder da realidade de sua tristeza. Todavia, a
respeito do 6dio absoluto, ha a distincao de que este aumenta,
como vimos, na proporcdo de que ele é sensivel, sobretudo
quando a mente se jacta da esperanca da vinganca: pois entao
ela busca razdes para odiar mais e ndo teme aumentar em sua
imaginacdo as circunstancias que aumentam sua colera. Mas
se examinarmos bem esse sentimento, reconheceremos que
ele ndo é produzido sendo pelo odioso prazer que encontra
em prejudicar e vingar-se. Com efeito, se mudarmos a espécie
de 6dio, supondo-o direcionado a um objeto poderoso, contra
o qual nossa vinganc¢a ndo possa ter forca, ou do qual nds
mesmos temos motivos para temer a ira, a mente se esforcard
entdo, de acordo com a mecéanica natural, para diminuir tanto
quanto esta em si a realidade de sua tristeza, negando ou
ocultando de si mesma algumas das circunstancias da agédo
ou do objeto que causa seu desprazer.

10° Se a mente, supostamente em um estado de perfeita
indiferenca por um objeto que considera, ndo obstante, o
imagina tocado de amor ou 6dio, ou simplesmente de dor ou
prazer, tomara a ideia da mesma afecgdo e serd igualmente
afetada. Aqui estd a prova desta proposicao:

As imagens sao afec¢Oes de algum 6rgao do individuo
humano, que envolvem, conjuntamente com a representacio
de um objeto externo, a ideia da percep¢do ou modificacdo
que recebe de sua parte. Se entdo este objeto é semelhante
ao que ela imagina, mesmo que fosse apenas por uma
igualdade de sensacdo, a imagem desse objeto envolvera a
ideia dessa paridade ou semelhanca e, consequentemente,
se o imaginarmos tocado por uma afeccdo que nos seja
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conhecida, a ideia dessa afeccdo sera pintada na mesma
imagem e a mente, da qual essa ideia se torna a forma, sera
necessariamente tocada por ela. Ora, segue disso:

1° Que facilmente concebemos o amor ou o 6dio pelos
objetos, aos quais imaginamos causar prazer ou dor aqueles
que consideramos nossos semelhantes, mesmo que apenas
por uma suposicao de paridade de sensacao.

2° Que nao é da natureza odiar os objetos que nos
causam piedade, porque de outra maneira nado teriamos
piedade, visto que nos regozijariamos com seu desprazer.

3° Que somos naturalmente inclinados a consolar
aqueles por quem temos compaixdo, porque sua tristeza se
torna nossa, vemo-nos obrigados a buscar meios e ideias que
possam exclui-la.

Este ultimo sentimento que, entre todos 0s nossos
afetos, distingue-se pelos honoraveis nomes de bondade e
de humanidade, muito diferentes, consequentemente, do
que nomeamos inclinagdo, consiste no desejo de consolar
aquele que estimamos digno de uma fortuna melhor, e pode
ser considerada como uma das disposi¢oes mais louvaveis
da natureza, porque parece descobrir no coracdo humano
um fundo de generosidade muito mais extenso do que seria
julgado pela experiéncia. Mas, além disso, € mal compensado
por outras afecgoes, resultantes do mesmo principio, as quais
sempre, na estima dos sabios, pouco honrardo a humanidade.

Com efeito, segue-se igualmente que, se imaginarmos
alguém em condicGes de possuir sozinho um objeto que possa
enché-lo de alegria, o esforco natural nos levara a lhe fazer
obstaculo, porque pelo tnico principio de que o espirito se
engaja por imitacdo a amar o que julga ser amado por outro,
segue-se que uma posse exclusiva ndo pode deixar de afligir
aquele que a considera em outro, e a mente nao pode sentir
tristeza sem lhe fazer esforco contrario, como foi demonstrado.

Eis, pois, o segundo mecanismo que duplica, por assim
dizer, a desvantagem da natureza humana: visto que nao sé
nos torna sensiveis as dores de todos os infelizes, mas também
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nos aflige pela alegria dos que sdo felizes; a mesma causa
que nos torna piedosos também muito ordinariamente nos
torna ciumentos ou invejosos. Digo ordinariamente porque,
como a organizacdo, que € o instrumento das percepgoes,
varia na maioria dos homens, pode-se encontrar algum
temperamento menos sujeito a inveja do que a piedade, e
vice-versa. No entanto, ao considerar essa mecanica na ideia
geral da constituicdo dos homens, é preciso reconhecer que
a demonstracdo do principio e de suas consequéncias nao
apresenta nenhuma dificuldade. Nao falo aqui de uma espécie
de inveja que possa ser chamada de maligna, em relacdo a
causa que a determina, que descobrirei mais adiante, e
considero apenas aquela que decorre da disposicdo comum
das mentes de tomar as afeccOes de seus semelhantes.

Podemos ter varias experiéncias cotidianas da grande
facilidade com que nos deixamos levar a imitacdo dos
sentimentos de outrem, e particularmente em relacdo a
jovens ou criancas, cujos 6rgaos ainda estao em uma espécie
de equilibrio: pois os vimos ordinariamente rirem e chorarem
apenas por imitacdo, conforme encontram pessoas que riem
ou que choram. Eles também desejam, e muitas vezes com
a maior violéncia, o que parece agradar seus semelhantes,
porque sdo incapazes de moderar por outros sentimentos
esse ciume natural, que resulta da inclinacdo a imitar ou a
se revestir das afeccdes de outrem: em uma palavra, porque
as ideias que os ocupam nao sdo ainda sendo as primeiras
percepcdes de suas mentes, que os determinam a querer e a
agir, sem mistura de antigas sensagdes que poderiam modificar
essa determinacdo. Pois é o que acontece com as pessoas de
idade e mente mais maduras, a quem o grande numero de
percepcoes passadas da lugar a sabedoria e a moderacéo,
porque lhes é dificil receber novas delas, que ndo remetam
a ideia de alguma outra mais antiga, cujo efeito certo sera
suspender ou modificar de qualquer maneira que seja essa
nova percepcdo, pela qual (se as circunstancias forem as
mesmas) se deixariam levar tdo bem quanto as criancas.

224



SCgLUlC{Cl PClYtC
DAS PAIXOES

11° A mente que considera um objeto nado se pode
deter satisfatoriamente sendo em dois casos particulares,
se atribui sua alegria a ele ou se descobre nele qualidades
singulares, cujas imagens necessariamente a ocupardo com a
mesma determinacdo que lhe fard negligenciar esse mesmo
objeto, se nele ndo encontrar sendo qualidades comuns ou ja
conhecidas.

A verdade da mecénica, expressa por esta proposicao,
¢ fundada em dois principios, que foram demonstrados de
forma invencivel: o primeiro é o vinculo necessario da mente
ao que lhe apraz, isto é, ao que estabelece seu bem-estar; o
segundo é a relacdo que nossas ideias mantém entre si e a
dependéncia em que elas estdo umas em relacao as outras. A
nada remeterei aqui do que concerne aos efeitos da alegria e
do amor em relacdo a maneira como essas afeccoes nos fazem
considerar os objetos, especialmente porque basta saber que
na ordem comum a imaginacdo nao pode representar nada
cuja ideia ndo dé instantaneamente origem a uma outra,
particularmente quando as qualidades que se tornam seu objeto
sdo comuns a varios individuos. Mas, por essa mesma razao,
¢ evidente que apenas ideias e percepcoes singulares podem
verdadeiramente vincular a mente: porque sendo inusitadas,
ndo podem ainda ser unidas a outras, das quais as imagens
poderiam tomar seu lugar e, consequentemente, aniquila-las.
Assim, essas ideias sdo necessariamente as mais duradouras,
porque a mente nao se distrai delas, como nao poderia deixar
de ser quando as ideias se sucedem prontamente uma apos a
outra.

Mas, por outro lado, é necessario que a mente encontre
sua satisfacdo ao considerar essas ideias singulares, porque
se elas produzissem qualquer outro efeito e lhe causassem
uma sensacdo triste ou dolorosa, ela seria necessariamente
engajada em rejeitd-las e imaginar sua destruicdo: o que
contraria a suposicao de que essas ideias ndo lembram outras
que possam aniquila-las. Acrescentemos a isso essa forte
impressdo que nos leva ao repouso, quando nao somos levados
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por uma determinacdo contrdria, e estaremos em condi¢des
de julgar a satisfacdo que acompanha as ideias singulares.
Excetuo, alids, os casos graves, mais capazes de surpreender
a imaginacdo do que de satisfazé-la. Mas de resto, como este
mecanismo se junta necessariamente a varios outros na nossa
constituicdo, dai resulta uma infinidade de efeitos diferentes,
embora sempre proporcionais as suas causas.

Tal é aquele que € produzido pela unido de nosso vinculo
as ideias singulares com o principio que nos faz desejar ter uma
ideia claraedistinta de nés mesmos e de nosso proprio poder: pois
se segue que ndo podemos ver sendo penosamente nos outros
uma realidade que se é obrigado a negar de si mesmo; como, ao
contrdrio, o que se considera com alegria em si, o que se estima
tdo singular que se acredita podé-lo negar de todos os outros. E
por isso que, se ndo se percebe em si mesmo sendo qualidades
necessarias ao ser e a natureza e, consequentemente comuns a
todos os individuos de mesma espécie, por mais louvaveis que
sejam essas qualidades, seremos pouco sensiveis a sua posse.
Mas se por infelicidade alguém for obrigado a reconhecer a
inferioridade de suas proprias qualidades, serd afligido por
isso, tentara remover a ideia da comparacao enfraquecendo a
ideia dessas qualidades externas para engrandecer as préprias
e formar delas uma imagem que excita a complacéncia, e é
assim que se engendra a inveja, que podemos distinguir pela
alcunha de maligna, cujo efeito ordinario é aniquilar o mérito
verdadeiro, ou o mérito externo, para elevar o pessoal.

Isto, ndo obstante, recebe uma excecao, na medida em
que a inveja s6 pode ocorrer entre semelhantes. Ninguém
ainda pensou em ter inveja da altura das arvores ou da forca
dos elefantes, e aqui esta a razao: é que, pela definicdo da
inveja, ela deve ser como um 6dio formado contra um objeto
por ocasido de um sentimento de tristeza, da qual ele € causa,
porque sua ideia aniquila ou diminui a do préprio poder; mas
o poder do homem ¢é consequéncia de sua natureza e ndo de
outra: é por isso que ele nunca pode desejar o que constitui a
propriedade de uma outra espécie de ser que nao a dele, tal
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como o voo dos pdssaros, a nao ser por uma ficcao, pela qual
nunca é realmente tocado.

Assim, quando vemos em outros homens qualidades de
valor, justica, magnanimidade ou qualquer outra espécie de
perfeicdo, que excitam mais a veneracdo do que o ciume, é
porque nao as concebemos como propriedades da natureza
das quais se esteja tdo despojado que falte a esse respeito
algo na propria realidade; mas nds as imaginamos como
singularidades superabundantes no individuo que as possui,
que, negadas de si mesmo, ainda deixam ao ser particular tudo
0 que € necessario para exercer e sentir seu proprio poder.

Mas esse grande principio das qualidades singulares,
comparavel em sua fecundidade as afeccoes de fuga e busca,
nao se limita a produzir apenas o ciime maligno. A admiracdo
é um efeito ainda mais simples, visto que é preciso defini-la
como a consideracdo de uma qualidade especial desconhecida
e inesperada no objeto de nossa percep¢do, da qual a mente
ndo se distrai por nenhuma ideia diferente, nascida da
mesma consideracdo. Na verdade, ela ndo pode ser colocada
diretamente entre as paix0es: visto que ela nao é, considerando
tudo, sendo uma maneira particular de imaginar. Mas o detalhe
seguinte nos fara conhecer que ela produz uma quantidade
quase igual a dos objetos que podem causa-la, e que elas sdo tdo
diferentes umas das outras quanto o sao esses mesmos objetos.

Com efeito, se a admiracdo parte de um objeto que nos
inspira medo, ela se tornard consternacao, isto €, formard uma
imagem de perigo tdo nova e, consequentemente, tdo viva e
tdo poderosa, que excluird todas as ideias habituais de gléria,
honra, virtude e bom senso, mesmo as dos meios que se poderia
empregar para se livrar dela se estivesse de sangue frio.

Que se esta admiracao parte de um objeto simplesmente
odioso, como de uma md acéo, a cdlera, avinganca, a crueldade
de um outro homem, ela se torna horror: isto é, uma aversao
que revolta todas as sensacoes daquele que é tomado por ela.

Mas se, ao contrario, essa admiracdo tem a virtude
por objeto, ela se tornarda veneracao, respeito, e se 0 amor
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ali se juntar, ela produzira a devocao: termo que explico pelo
de consagracao de si mesmo ao objeto admirado. E a partir
disso é facil compreender como a mistura da admiragdo com
as outras afecgoes é capaz de excitar paixdes de tantos tipos
diferentes que nem sequer ha termos usuais para expressa-las.

De resto, a admiracdo é uma afeccdo tdo mecanica
que seu inverso se descobre a mente menos diligente, que
reconhece sem dificuldade que ela deve consistir em uma tal
disposicdo do objeto ou da mente que o considera, que esta
estd mais inclinada a julgar o que lhe falta do que a refletir
sobre o que ali se encontra realmente. Nao pretendo excluir
por esta definicdo a espécie de desprezo de que ja falei por
ocasido da soberba, nem aquele que resulta da indignacéo e do
odio. Mas parece que, no sentido mais préprio, para tornar o
desprezo completo, é necessdrio que a mente ndo seja tocada
por nenhuma outra afeccdo, visto que se a imaginacao ali juntar
outras ideias, nascerdo tantas paixoes diferentes, proporcionais
aos seus principios, as quais todavia serd dificil exprimir para
além do que nomeamos de troga, zombaria, insulto.

Por outro lado, estando a mente disposta de maneira
que se vincula e se deleita na consideracdo de qualidades
singulares, deve necessariamente se esforcar para formar
imagens em cuja novidade e singularidade ela possa encontrar
sua satisfacdo. E é por isso que todos os homens desejam tdo
geralmente ampliar seus conhecimentos, alguns pelo estudo
e pela leitura, outros pela visdo de objetos novos, outros
pela conversacédo e pela sociedade de seus semelhantes. De
sorte que podemos dizer que hd uma infinidade de espécies
de curiosidade, sem ai compreender o que podemos chamar
maligno, que é um efeito do ciime, unido a propensao que
temos para buscar novas ideias.

A mecanica que produz o tédio é uma consequéncia
da precedente, e ndo parecerd menos evidente: pois se se
considera que a mente ndo tem ideias e, consequentemente,
nenhuma ocupacdo, nem mesmo da prépria existéncia que,
na medida em que tem percepgoes, as quais lhe sdo fornecidas
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por apenas duas vias, as sensacdes presentes e as imagens
gravadas na memoria, julgaremos facilmente que, se o
individuo se encontra num estado em que ndo pode receber
novas percepcoes, é preciso que a mente recorra as imagens
da memdria, que ji sdo conhecidas e, consequentemente,
incapazes de deter a mente por sua novidade ou singularidade.
Além disso, as imagens da memodria ndo se apresentam a
mente dependendo umas das outras, e de acordo com sua
conexao, de sorte que se a determinacdo, de qualquer lado
que for tomada, leva a considerar uma, esta lembrard apenas
um certo numero de outras e deixard desvanecer a imaginagao
quando este nimero se esgotar. Serd preciso, entdo, uma nova
determinacdo para suscitar uma segunda, e assim por diante.
Mas supde-se que a mente carece de determinagdo, porque o
individuo carece de percep¢des. Portanto, hd ao mesmo tempo
uma falta de acdo e, consequentemente, de realidade, o que
ndo pode acontecer sem dar lugar a um tipo de tristeza, que
nomeamos de tédio, a qual, sem ser dolorosa nela mesma,
¢, no entanto, insuportdvel, na medida em que ndo excita
nenhuma outra sensacdo além da inquietude pela busca de
uma determinacdo que lhe falta.

Esse mesmo principio desenvolve ainda de qual maneira
ocorre que as vezes nao se pense em nada, ou pelo menos ndo
que se possa explicar, nem prestar conta de sua tultima ideia;
0 que supde que a ultima determinacdo chega ao fim, e que
ndo tem mais forca para excitar novas imagens; disposi¢do
muito proxima de cair no sentimento de tédio: visto que para
produzi-la basta perceber que faltam novas percepcoes.

Mas o grande e importante efeito do principio
estabelecido por esta proposi¢cdo, de que a mente se apraz e
vincula a necessidade de considerar as qualidades singulares
dos objetos, consiste na disposi¢do na qual lhe pde a acreditar
sem nenhum esfor¢o nas coisas menos criveis. Da qual a causa
deve ser tomada na natureza da imaginacao, que se apraz com
a surpresa, e ndo é capaz aprofundar para além da percepcéo,
de sorte que lhe basta que seja movida e vinculada a uma
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consideracdo para entdo dar seu consentimento sob a mais
leviana probabilidade.

A surpresa de uma percepcdo maravilhosa, entao,
envolve quase sempre a opinido e até a fé, o que nado é
afastado na maneira comum de pensar. E dai vém todos os
preconceitos e contos populares em que cada um toma sua
parte sem exame, seguindo o caminho tracado pelo maior
numero, e mesmo apesar do exame que as vezes se pode fazer,
porque a imaginacao uma vez conquistada e treinada segundo
a sua disposicdo natural, justifica a sua prépria leviandade
valendo-se de todas as circunstancias que possam servir para
a defender.

E verdade que seguidamente encontramos homens
mais firmes, cujo julgamento é mais dificil de enganar.
Todavia, pode-se assegurar de que, se fosse possivel
examinar rigorosamente suas opinides, encontrar-se-ia a
maior parte delas de origem na surpresa causada por um
objeto inusitado, ou em uma narrativa maravilhosa, mais
do que na verdade bem discutida. Isso é tdo verdadeiro,
e tdo conhecido de todos os homens, que se formou entre
eles na mais profunda antiguidade uma arte cujo unico
objetivo é surpreender a credulidade comum. E nesta visao,
apds longas observacoes, regras foram estabelecidas para
excitar os diversos movimentos do cora¢do de acordo com
a intencdo do orador, e para submeter o julgamento dos
ouvintes pelo sublime, o maravilhoso ou o patético de um
discurso estudado. E uma pratica de mais de vinte séculos,
contra a qual reivindicamos mil e mil vezes, sem sucesso, a
evidéncia da verdade.

Isto ainda ndo € tudo: pois € preciso tomar no mesmo
principio o motivo desta antiga definicdo que nos ensina que
o0 homem é essencialmente um animal religioso, isto é, que é
formado de uma disposicao que ndo pode recusar seu culto a
certos objetos que ele nao conhece, mas que sua imaginagao
lhe representa a critério de sua propria credulidade, misturada
com todas as paix0es as quais ela se junta na ordem comum.
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E verdade, ndo obstante, que a profissdo de uma religido néo
estd totalmente a escolha dos individuos: visto que se apegam
ordinariamente aquilo do qual se recebe as primeiras noc¢oes
e que, consequentemente, encontra tudo estabelecido, com
uma base doutrinal a qual entrega sua crenca, seguidamente
a ponto de pensar que seria um crime colocé-la em davida. No
entanto, se ousassemos remontar a origem, seria facil ver que
ndo ha religido que ndo tenha um comeco conhecido, e um
legislador a cujas ideias devemos remeter a regra da moral e
a doutrina especulativa que cada uma propée diferentemente.
Consequentemente, é impossivel supor que todas elas tenham
a mesma verdade por objeto e a mesma autoridade divina por
seu fundamento.

E preciso, entdo, concluir necessariamente que esses
legisladores empregaram as disposicOes comuns muito mais
do que as criaram, por mais tocantes que sejam 0s objetos
que representaram diferentemente. Cada um deles se serviu
da base de credulidade comum a todos os povos, como um
terreno fértil onde se fez germinar os dogmas convenientes aos
seus designios e ao seu carater préprio, por meio das paixdes
que souberam excitar de acordo com a disposicdo particular
dos mesmos povos. E para dar um exemplo incontestavel, tal
foi Maomé, que, encontrando seus compatriotas predispostos
a paixdo pela eloquéncia e capazes de se entregar sem
cerimoénia as ideias sublimes e maravilhosas se lhes fossem
apresentadas sob essa isca, sabia ndo apenas tirar desta base
uma submissdo cega a sua doutrina, mas também recursos
para persuadir ou subjugar metade do nosso continente em
menos de cinquenta anos.

Basta, de fato, a nossa constituicdo natural e a conexado
que nossas diferentes paixdes tém com a base da admiracdo
que se encontra em nds mecanicamente, para obter para as
religides em geral a autoridade que elas assumem sobre as
consciéncias; mas o que serd se lhe acrescentarmos ainda
os preconceitos da educacdo e do habito contra os quais a
propria evidéncia ndo pode fazer quase nada?
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O que digo, com efeito, visto que a evidéncia € tdo pouco
requisitada em matéria de religido, que o mistério e a ignorancia
entram essencialmente na constituicdo de todas aquelas que o
mundo tem seguido até o presente. E mesmo no mistério de
uma doutrina obscura e inexplicdvel que a imaginacdo encontra
um recurso seguro e sempre novo para manter sua credulidade,
seja pelas descobertas que ela se apressa a fazer ali, como
em uma terra desconhecida, seja pela atracdo e gosto que ela
encontra para formar, no vazio que ele lhe apresenta, fantasmas
proporcionais aos seus desejos. Na conta dos quais ndo devemos
excluir nem mesmo aqueles que prejudicam o préprio sujeito
religioso, como as terriveis mortificacbes que os indios iddlatras
ou os santos da Turquia praticam com um zelo que horroriza
a razdo. E isso mostra que o Unico ponto essencialmente dificil
para a mente humana, arrastada por tantas percepgoes, ideias
e determinacgdes diversas, é fixar seu juizo na verdade, e sua
pratica moral ou sua conduta no que hd de razoavel, de natural
e consequente no que ela sabe ser verdadeiro.

O grande poder das religioes consiste, entdo, na atracao
que a imaginacdo encontra nelas para se satisfazer, seja nas
paixdes de esperanca ou de medo, que nos agitam quase
continuamente, seja do lado da ficcdo de certos sentimentos
proporcionais aos quais ela alcanca por fortes meditacoes, as
quais excitam as paixdes que lhe sdo mais tteis. Ora, ndo ha
quem nao esteja em condicdes de julgar quao pouca evidéncia
€ necessaria para tais fins, para nao dizer que ela lhes seria
inteiramente contraria.

Todavia, nio seria suficiente se a razdo e a verdade
ndo dessem alguma cor as diferentes religides: pois ndo ha
nenhuma que seja absolutamente desprovida de razao e de
especiosa aparéncia, caso contrdrio ninguém lhe poderia
aquiescer. A armadilha que elas armam para as mentes mais
firmes, depois de té-las submetido como as outras, ou pelas
maravilhas de sua hipétese, ou pela diretiva do nascimento e
da educacao, consiste, entdo, nas consequéncias exatamente
ligadas e deduzidas de seus principios, que nunca sao

232



SCgLUlC{Cl PCthC
DAS PAIXOES
examinados, ounaregrados costumes, aqual nenhumareligido
deixou de prover, desculpando-se facilmente pelas desordens
particulares de tudo o que se pratica contrariamente. Assim,
os homens sdbios e virtuosos sempre tém motivos suficientes
para suportar até a morte uma parte do jugo da religido em
que nasceram.

Depois disso, é tdo pouco necessario quanto seria dificil
explicar quantos tipos de paixdes entram em cada sistema de
religido, quao suas misturas tém efeitos complicados, quao o
amor-proprio emprega muitos impulsos e destrezas para lhe
sacrificar seu exterior, retendo o direito de fazer sua prépria
religido servir aos fins que lhe sdo verdadeiramente caros.
Tudo isso é puramente mecanico e tdo consequente de nossa
constituicdo que é possivel se surpreender que, entre as varias
religides do mundo, s6 pudesse ser encontrada uma (Confticio)
que, sem ajuda da revelacdo, ao rejeitar igualmente os
maravilhosos sistemas e fantasmas da supersticao e do terror,
pretende-se ser de tdo grande utilidade para a conduta dos
homens, sem ter sido estabelecida sendo sobre o dever natural.

12° Todo homem capaz de a¢do para fora de si mesmo
sempre tenderd necessariamente a fazer o que pensa que seus
iguais verao com alegria, e ndo a fazer o que estima que eles
veriam com tristeza, exceto no caso de agir por motivo de
odio e desejo de vinganca, ou se ele se gaba de poder retrair
sua acao.

Essa mecanica ndo parecera menos 6bvia do que as
precedentes, para quem se lembrar que foi demonstrado
que ndo somente os outros homens sdo nossos semelhantes,
e que, consequentemente, sendo sujeitos a imitacdo de seus
sentimentos, as disposicOes que eles tomam a nosso respeito
tornam-se nossas, mas que qualquer acdo prépria, suscetivel
a elogio ou censura, isto é, capaz de excitar em outrem
um sentimento de alegria ou tristeza, que se expressa por
aprovacio ou condenacdo, causa realmente na mente uma
afeccdo tanto mais viva porque nio pode ser separada da
ideia prépria, seja na espécie do bem, seja na espécie do mal.
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Que se juntarmos a isso a ideia, embora falsa, que os
homens tém de sua propria liberdade, tal que se estimam
causas efetivas e imparciais de tudo o que fazem, podemos
julgar o quanto as paixdes que resultam do elogio ou da
censura de suas acOes tém forca e poder.

A primeira em ordem é a ambicdo, a qual deve ser
compreendida sobaideiade um desejo muitas vezesimoderado
de dominar seus pares, seja pela forca em caso de contradigéo,
seja por seus sufragios voluntarios, por merecer realmente ou
fazé-los pensar que se merece deles homenagens, submissdo
e elogios.

O contrario da ambicdo é a pusilanimidade, que é, além
de uma impropriedade para comandar, um medo imoderado
de desagradar e de merecer culpa. Por isso, é apropriado
observar que o que chamamos de elogio ou censura, quando
julgamos as acOes de outrem ou as nossas proprias, é em
relacdo a nds mesmos ou a Deus uma afeccdo de alegria
fundada no testemunho da consciéncia, que deve ser nomeada
de complacéncia e satisfacdo, ou bem uma afeccio de tristeza,
fundado no mesmo testemunho, que levara os nomes de culpa
e arrependimento. Paix0es tanto mais vivas, como temos
observado, quanto mais envolvem distintamente a ideia da
propria liberdade.

A gldria e a vergonha, que sdo ainda efeitos do mesmo
principio, referem-se mais propriamente a uma acdo passada,
sobre a qual se espera o sufragio ou a condenacao do publico.
Mas quando as paixdes se desvinculam da consideracdo ou
do julgamento de outrem, e se restringem a ideia que cada
um tem de si mesmo, mudam de nome e assumindo os de
arrogancia e orgulho na espécie da propria complacéncia, ou
o de remorso na espécie de arrependimento.

Além disso, pode-se observar sobre essas quatro
diferentes afeccdes que a primeira, isenta de violéncia e
injustica, é reconhecida pelo carater particular das belas almas,
as quais, no desejo de uma reputacdo digna delas, ou pela
satisfacdo que encontram no cumprimento do que julgaram ser
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seu dever, na qualidade de homens, cidadaos, pessoas publicas
ou privadas, e geralmente em todos os aspectos, empreendem o
que parece ao vulgo ser mais dificil a natureza, porque nédo sao
tocados pelos mesmos objetos. Assim, ndo precisamos concluir
sobre essa ideia popular que essas almas generosas se facam
uma perpétua violéncia para resistir aos sentimentos comuns.
O hdbito que elas contrairam de nunca aquiescer sendo as
determinac¢des conformes as regras que se propuseram, ou a
feliz constituicdo de seus 6rgaos, que nao sao sendo raramente
movidos pelas sensacoes que fazem agir os outros homens, sdo
o principio de sua virtude. Foi assim que a firmeza de Régulo
triunfou sobre a ternura que ele sem duvida tinha pela famdlia:
porque a determinacdo que falava nele, pelo interesse da patria
e pela observacdo de sua palavra, fazia-se a mais poderosa,
pelo habito formado contra o preconceito comum.

A vergonha é uma paixao totalmente oposta a gléria e
que, consequentemente, indica uma fraqueza real em quem
é tocado por ela, o que fez dizer justamente que ela nao é
propria sendo as almas que nao tém forca de serem generosas,
nem toda a coragem de serem mds. O cardter particular desse
defeito é de fazer sentir aqueles tocados por ela a necessidade
de ajuda externa. E por isso que a bajulacio sempre passou
pelo remédio particular da vergonha, tiranos e principes
perversos nao consolando-se de sua prépria indignidade
sendo por meio dela. Além disso, o sentimento da vergonha
ainda tem essa imperfeicao que, nunca aplicando-se sendo ao
passado, € lhe impossivel poder retificar as desordens futuras
daquele a que ela mais toca; nisto diferindo de outras paixdes
que podem, em certo sentido, servir a vantagem do individuo
ou de toda a sociedade dos homens.

O remorso, que na linguagem das Escrituras é chamado
de verme da consciéncia, ndo é propriamente sendo uma
vergonha levada ao excesso: uma vez que essas duas afeccoes
consistem igualmente na tristeza, concebida no objeto de uma
acdo, ou qualquer outra falta, a qual se une de tal maneira
a causa com a ideia de si mesmo e de uma liberdade inteira
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que ndo se pode pensar em uma sem ser instantaneamente
chocado pela outra. E é sobre esse vinculo necessario que é
fundada a sensa¢do importuna e dolorosa que causa o primeiro
suplicio dos culpados.

Mas a respeito da arrogancia, ela consiste em uma
satisfacdo consigo mesmo tdo forte e tdo pouco mesurada
que degenera em desprezo por todos os outros. De sorte
que seu efeito indispensdvel é produzir o 6dio em todos
aqueles a quem ela se revela: porque ndo é da natureza do
homem poder perdoar o desprezo de si mesmo, que ela supoe
necessariamente. Esta € também a razdo pela qual a modéstia
ndo pode deixar de agradar e de se fazer amar: porque supoe
sentimentos de estima e respeito pelos outros, que sdo tao
lisonjeiros para aqueles a quem se mostram, quanto o desprezo
e o orgulho sdo ofensivos.

Pouco seria, todavia, se o homem se contentasse em
se jactar de seus sentimentos; mas por outra consequéncia
mecanica de sua constituicdo, ele exige de todos os seus
semelhantes que amem ou odeiem o que ele mesmo ama ou
odeia, e geralmente quer que os outros pensem e sintam as
mesmas afec¢des que ele. Tudo em consequéncia do mesmo
principio que forma a ambicdo. Quer-se, de fato, que os outros
vivam e ajam em uma ordem conforme as suas proprias
ideias. Exige-se ndo s a obediéncia exterior, mas também a
dos afetos: porque tudo isso serve para multiplicar o poder e a
acdo daquele que se atribui esta dominacdo. O mal é que cada
um desejando a mesma coisa para si, € inevitavel que resulte
uma divisdo perpétua na sociedade e que, consequentemente,
os homens quase sempre vivam inimigos uns dos outros.

13° Deve ser evidente, apds as demonstracoes
precedentes, que existem tantas espécies de afeccoes quantas
sdo as espécies de objetos capazes de causar diferentes
percepcdes; e reciprocamente que as afeccdes diferem entre
si, ou em razdo dos objetos que as excitam, ou em razao das
disposicoes do sujeito que as percebe. Assim, esta proposi¢ao
tem duas partes, ambas faceis de demonstrar.
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Pois, em primeiro lugar, embora os nomes usuais de
alegria e tristeza, ou de outras paixoes que brotam da fonte
comum, ndo nos apresentem sendo ideias univocas, é verdade
todavia que seu principio ndo € outro sendo as imagens
resultantes da percepcdo de certos objetos, e que essas
imagens ndo podem ser sendo desiguais, visto que, como
foi inelutavelmente demonstrado, nossas afeccées envolvem
mais a ideia de nossas percepcoes do que a da natureza dos
objetos. No entanto, como € impossivel que uma percepgao
ndo represente o objeto que a da, visto que se o objeto é
excluido, a percepcdo é anulada; segue-se necessariamente
que cada paixdo é determinada por uma ideia, ou imagem do
objeto, de modo que ela possa ser. E € por isso que o amor ou
o 6dio, concebido por um objeto, é sempre diferente de um
outro amor, ou de outro édio; embora o mesmo individuo seja
sujeito de uma mesma paixdo em espécie; porque basta que o
objeto ao qual se aplicam as paixoes seja mudado, ou se ndo
for realmente assim, que a imagem que o representa em nossa
ideia seja mudada por alguma ocasido externa ou interna.
E eis aqui o grande principio, ndo somente da diferenca de
uma paixdo para outra, na mesma espécie, mas dos diferentes
acessos de uma mesma paixao.

Em segundo lugar, é indubitdvel que os modos ou
afeccdes de um corpo movido por outro nao resultam apenas
da natureza daquele que age, mas também da natureza
daquele que sofre a acdo. De sorte que, considerando esta
verdade na ordem simples do movimento, podemos dizer
que todo corpo que é movido recebe uma modificacdo
dependente, tanto da forca das causas que o fazem mover,
quanto de sua propria natureza, e que por razao semelhante,
um sé corpo, suposto agindo sobre vdrios outros, move-os
diversamente, segundo o que ele é e segundo o que os outros
sdo. Isso é tdo claro que a proposi¢do pode ser numerada
entre os axiomas mais indubitdveis. Mas visto que a ordem
das ideias é a mesma das afeccdes dos corpos animados e
sensiveis, tenho azo de concluir que hd tanta diferenca entre
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as paixoes dos individuos da mesma espécie, quanto ha entre
sua constituicdo particular, sem falar da presenca da outra
diferenca que consiste na disparidade das percep¢oes ou na
diversidade das imagens impressas pelos objetos.

Nao procuremos, entdo, outra causa da infinita
variedade que se encontra nas paixdes com que os homens
sdo tocados. Variedade tdo fecunda que experimentamos
todos os dias que o que é objeto de ddio ou tristeza para um,
¢ objeto de alegria e amor para outro; que um teme o que o
outro ndo teme, e assim por diante. Porque cada um julga
de acordo com sua afeccdo, ou percepcdo particular, e ndo
de acordo com a verdadeira natureza das coisas. Assim, os
nomes de bom e mau, melhor e pior, ndo exprimem senao
nossos préoprios julgamentos relativos as nossas percepcoes, e
as imagens que delas resultam.

Mas disso se segue ainda que, segundo o uso comum
de nossa vida, que se passa quase inteiramente em comparar
os diferentes objetos, se nos ocorre de nos colocarmos em
paralelo com os outros, ou de compararmos os outros entre
si, sempre os julgamos pela s6 diferenca de nossas afeccoes.
Assim, dizemos por expressoes absolutas que alguns sao
corajosos, outros timidos, e todavia esses termos nao significam
outra coisa que uma comparacao de nossas proprias afeccoes
com aquelas que supomos nos outros. Por exemplo, aquele que
despreza um perigo, sobre o qual eu ponderaria, e com mais
forte razao se tivesse o costume de temé-lo, parece intrépido a
minha imaginacdo. Ao contrdrio, aquele que teme um perigo
que desprezo, parece-me ndo ter coragem. Da mesma maneira,
chamo de ousadia ou temeridade o sentimento que, em um
empreendimento, faz alguém superar as consideragbes que
poderiam impedir-me, e chamo de fraqueza o abandono de um
empreendimento feito em funcdo de um motivo que ndo teria
poder sobre minha mente. Assim, a variedade de afec¢bes de
todos os homens influencia necessariamente sobre todos os seus
julgamentos. De sorte que, longe de poder confiar em alguma
regra certa a esse respeito, em consequéncia da qual todos os
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homens devem amar ou odiar certos objetos de uma maneira
uniforme, ndo ha individuo humano que possa confiar em si
mesmo, pois seus julgamentos sdo necessariamente relativos
as suas afeccoes, e estas mudam quase continuamente, é da
ordem natural que as vezes odeie o que amou, ou que ame o que
odiou, que tema o que desprezou ou que despreze o que temeu,
ndo havendo nada real em suas consideracOes e julgamentos
sendo as imagens de objetos, gravadas por uma percepcao que
vemos ser tdo sujeita a mudangas quanto a erros.

E isso também que torna o arrependimento tio
frequente entre os outros sentimentos, especialmente porque
0 sucesso quase nunca atende as expectativas, e a tristeza
resultante necessariamente altera as disposi¢coes dos homens,
eles ndo podem mais considerar os objetos sob sua primeira
aparéncia, o que os leva a se acusarem voluntariamente de
erro, seja no empreendimento, seja na escolha dos meios, que
poderiam ter conseguido o seu sucesso, ou na conduta geral,
ou particular, algo que imaginam depender deles.

Segue-se também que as afeccoes dos animais, que nao
podemos mais considerar como destituidos de sentimento,
depois de ter entendido tdo claramente o nosso principio,
sdo tdo diferentes das afeccoes dos homens quanto sua
conformacdo é da deles. Assim, embora parecam ter desejos
como 0s nossos, ndo podemos raciocinar completamente
sobre seu objeto. E verdadeiramente reconhecemos nas feras
um desejo de acasalar, o que indica uma propensao a volupia,
que também se encontra na natureza do homem. Todavia,
héa a diferenca de que seus desejos ndo estdo relacionados
como 0s nossos a beleza ou ao agrado, mas que sao excitados
por certas disposicOes da estacdo, ou do sangue da fémea,
os quais ndo agem sobre nds. Razdo que os isenta dos vicios
em que a atracdo da beleza lanca a maioria dos homens por
determinacdes invenciveis. No entanto, devemos concluir
disso que cada individuo vive contente em sua natureza e por
sua natureza, tendo as sensacOes suficientes a sua espécie
para fornecer-lhe as paixdes que devem lhe dar o impulso,
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determinando-o ao género de acdo que lhe é prépria, e que
assim as sensa¢oes dos animais so somente nisso comparaveis
as nossas: que elas envolvem, com a ideia individual, o desejo
de ser, ou de bem-estar, do qual nenhum individuo sensivel
pode ser privado segundo as leis da natureza.

14° H4 uma série de outras paixdes que ndo explico
em detalhes, porque algumas carecem de nomes distintivos,
como notei acima, ou porque tém nomes imprdéprios que o
uso lhes atribuiu de uma maneira absoluta: embora no fundo
elas ndo tirem sua distincdo sendo dos objetos aos quais se
aplicam. Tais sdo, por exemplo, a devassiddo ou a luxuria, a
avareza, a embriaguez etc., as quais so em si mesmas apenas
espécies de amor, distinguidas apenas pelos objetos a que se
dirigem. E deve-se notar a respeito desses tipos de afeccdes
que nao tém nenhuma imediatamente contraria a elas, como
as verdadeiras paixoes, isto €, aquelas que tém seu principio
na constituicdo mecanica do individuo. De fato, a temperanca,
a sobriedade, a castidade, que a elas opomos idealmente, ndo
sdo paixdes, mas hdbitos e, na ideia comum, poderes supostos
na alma por meio dos quais ela se cré restringir e moderar
os apetites corporais. A prépria prodigalidade ndo se opoe
a avareza sendo pelo seu efeito dissipador, caso contrario
deveria ser definida como o édio ao dinheiro, uma paixao que
ndo € natural e que podemos assegurar que nenhum homem
jamais teve. Mas o prédigo dissipa porque ama outros objetos
mais do que o dinheiro, o qual sacrifica muito facilmente no
desejo apaixonado de obté-los.

O detalhe dessas paixdes superabundantes seria, entdo,
inutil para o meu propdsito, ja que me restringi a minha prépria
instrucdo no tocante a origem, extensao e forca das paixdes
em geral, e tocando as propriedades que lhes sdo comuns,
para colocar-me em condices de compara-las com os poderes
reais que estdo em mim, se houver algum diferente do habito
e da percepcdo e, enfim, julgar com alguma solidez o que uns
podem reciprocamente sobre os outros. Assim, embora eu veja
claramente que ha uma diferenca absoluta entre o amor de
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um marido por sua esposa, o de um amante por sua amante, o
de um pai por seus filhos etc., ou entre a alegria de um bébado
a mesa e a de um fildsofo a estudar, vejo ao mesmo tempo que
essas diferencas ndo dizem respeito aos principios comuns de
cada uma dessas afeccOes, e que se referem apenas, como
expliquei, aos objetos que as determinam, o que me persuade
de que o que eu disse até aqui basta para tomar uma nogao
certa da mecanica de nossas paixoes.
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NOTA EXPLICATIVA SOBRE O CONTO
*O JANTAR DO CONDE DE BOULAINVILLIERS"

> ste opusculo, Le diner du comte de Boulainvilliers, foi
7ZWspublicado por Voltaire em 1767. Trata-se, nas palavras
de Wheeler e Foote, de um “charmoso resumo das opinides
religiosas de Voltaire, que teve a honra de ser queimado pela
mao do carrasco” (1894, p. 49). E, porém, um texto apdcrifo,
que Voltaire atribuiu a “Mr. St. Hiacinte”, e no qual consta
a data de 1728, — uma manobra das tantas adotada pela
literatura clandestina da época. A atribuicdo a Thémiseul de
Saint-Hyacinthe (1684-1746) dizem ter sido uma espécie
de vinganca pdstuma, pois os dois sustentaram uma longa
querela (¢f. CROCKER, 1964; LANDON, 2020) e Hyacinthe
teria tido algum papel na surra de cacetadas que Voltaire
levou do pessoal do duque de Rohan.

REFERENCIAS

VOLTAIRE. “Lediner (ducomtedeBoulainvilliers”.In: Mélanges,
t. 7; Oeuvres de Voltaire, t. 43, %)refécios e notas de Beuchot)
Paris: Léfevre, 1831. pp. 562-607. (Disponivel em https://
play.google.com/store/books/details?id =L8xbyCyGelL4C,
acesso 27/05/22).

CROCKER, L. G. “Saint-Hyacinthe et le nihilisme moral”. Revue
d’Histoire littéraire de la France, 64 ann., n° 3, Jul. - Sep., 1964,
pp. 462-466; CARAYOL, Elisabeth. «SAINT-HYACINTHE», In:
Dictionnaire des journalistes, n° 730, (disponivel em: https://
dictionnaire-journalistes.gazettes18e.fr/journaliste/730-
themiseul-de-saint-hyacinthe, acesso 26/05/22).

LANDON, N. “Saint-Hyacinthe, auteur-compilateur du
Recueil de divers écrits (1736)”, Pratiques et formes littéraires.
Publicacdo online em 17/12/20. %dispom’vel em:https://
publications-prairial.fr/pratiques-et-formes-litteraires/index.
php?id=227, acesso 26/05/22).

WHEELER, J. M. & FOOTE, G. W. Voltaire: A Sketch of his Life
and Works. London: Robert Forder, 1894.

243






O JANTAR DO CONDE DE BOULAINVILLIERS®
VOLTAIRE

I — ANTES DO JANTAR

O abade Couet' — Por que, senhor conde, vocé considera a
filosofia tdo util para o género humano quanto a religido
apostdlica, catdlica e romana?

O conde de Boulainvilliers — A filosofia estende seu império
sobre todo o universo, e vossa Igreja ndo domina sendo uma
parte da Europa; ela ainda tem muitos inimigos. Mas vocé
deve me confessar que a filosofia é mil vezes mais salutar que
a sua religido, ja que é praticada ha muito tempo.

O abade — Vocé me assombra. O que vocé entende, entdo, por
filosofia?

O conde — Entendo o amor esclarecido pela sabedoria, sustentado
pelo amor do Ser Eterno, recompensador da virtude e vingador
do crime.

* [Nota de Beuchot: Esta obra é de dezembro de 1767; as Memdrias Secretas
[Mémoires secrets] falam dela desde 10 de janeiro de 1768; a primeira
edicdo, in-8° de 60 paginas, estava sem frontispicio e sem nome do autor.
Mas logo reconheceram Voltaire e, mais do que nunca, enfureceram-se
contra sua impiedade. Voltaire, assustado, ndo sé desautorizou o Diner,
como escreveu, em 22 de janeiro de 1768, a Marmontel, que “todas as
pessoas conhecem um pouco o fato do escrito ser de Saint-Hyacinthe, que
o imprimiu na Holanda em 1728”. No dia seguinte, escreveu a Argental
que o nome de Saint-Hyacinthe estava no livro, prova evidente, segundo
ele, de que Voltaire ndo era o autor. E para provar o que dizia sobre a edigédo
de 1728, Voltaire mandou fazer uma edicdo intitulada Diner du Comte de
Boulainvilliers por M. Saint-Hiacinte, 1728, in-8° de 60 paginas. Mas esta
edicdo de 1728 é impressa com os mesmos caracteres que a Profissdo dos
teistas [Profession des théistes], a Epistola aos Romanos, etc., saidos, em
1768, das prensas de Cramer, em Genebra. Os livreiros da Holanda [...].
1 Nota de Beuchot: Couet (Bernard), grdo-vicdrio do cardeal de Noailles,
cOnego de Notre-Dame, confessor do chanceler Daguesseau, foi assassinado
em 3 de abril de 1736. Voltaire havia enderecado a ele, em 1725, uma
quadra picante; ver t. LI, p. 149-50].
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O abade — Pois bem, ndo € isso o que nossa religido anuncia?

O conde — Se é isso que vocé anuncia, nés estamos de acordo.
Eu sou um bom catdlico e vocé é um bom filésofo. Nao iremos,
entdo, mais longe nem um nem o outro. Ndo desonremos nossa
filosofia religiosa e santa, nem pelos sofismas e absurdos que
ultrajam a razdo, nem pela cupidez desenfreada de honras e
riquezas que corrompem todas as virtudes. Oucamos apenas
as verdades e a moderacao da filosofia; entao esta filosofia
adotard a religido por sua filha.

O abade — Com sua permissao, esse discurso cheira um tanto
a heresia.

O conde — Enquanto vocé ndo parar de nos contar heresias,
e se servir de heresias alumiadas? no lugar de razodes, vocé
ndo terd por partiddrios sendo hipdcritas e imbecis. A opinido
de um tunico sdbio, sem duvida, prevalece sobre o prestigio
dos malandros e sobre a escravizacdo de mil idiotas. Vocé me
perguntou o que quero dizer com filosofia; eu lhe pergunto,
em meu turno, o que vocé entende por religido.

O abade — Eu precisaria de muito tempo para lhe explicar
todos os nossos dogmas.

O conde — Isso jad é uma grande presuncao contra vocé. Vocé
precisa de livros grandes; e a mim nao é preciso mais que
cinco palavras: Sirva a Deus, seja justo.

O abade — Nossa religido nunca disse o contrario.

O conde —Gostaria de ndo encontrar ideias contrarias em seus livros.
Essas palavras cruéis: “Obriga-os a entrar’®, que sdo abusadas com
tanta barbdrie; e estas: “Eu vim trazer a espada e ndo a paz™;
e ainda estas: “Aquele que nao ouve a Igreja seja considerado
pagao ou como recebedor de fundos publicos™; e uma centena
de maximas semelhantes assustam o bom senso e a humanidade.

2 N.T.: No original, “fagots allumés”, que seria “cavacos acesos” ou algo
correspondente. Esta fala faz um trocadilho com a anterior, que nos foi
impossivel de traduzir. Em ambas a palavra “heresia” ndo aparece e é uma
opc¢do nossa, pois € apenas insinuada pela expressdo francesa (sentir le
fagot) utilizada pelo abade.

3 Luc., cap. 14, v. 23.

4 Mat., cap. 10, v. 34.

5 Idem, cap. 18, v. 17.
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Existe algo mais duro e mais odioso do que este outro discurso:
“Eu lhes falo por pardbolas, para que vendo ndo vejam, e
ouvindo néo oucam”? E assim que se explicam a sabedoria e
a bondade eterna?

O Deus de todo o universo, que se faz homem para esclarecer
e favorecer todos os homens, dizer: “Eu ndo fui enviado
sendo ao rebanho de Israel”, isto é, a um pequeno pais de no
maximo trinta léguas?

E possivel que este Deus, a quem se faz pagar o imposto, disse
que seus discipulos ndo deveriam pagar nada; que os reis “ndo
recebem impostos sendo de estrangeiros, e que as criancas sao
isentas”®?

O abade — Esses discursos que escandalizam sdo explicados
por passagens bem diferentes.

O conde — Céus! O que é um Deus que precisa de comentarios
e que se faz dizer perpetuamente os pros e os contras? O que
¢ um legislador que nao escreveu nada? quais sdo os quatro
livros divinos cuja data é desconhecida e cujos autores, tdo
pouco averiguados, contradizem-se em cada pagina?

O abade — Tudo isso se concilia, eu lhe digo. Mas vocé pelo
menos me admitird que estd muito satisfeito com o Serméao
da Montanha.

O conde — Sim; pretende-se que Jesus teria dito que serdo
queimados aqueles que chamam seu irmao Raka®, como seus
tedlogos fazem todos os dias. Ele diz que veio para cumprir a
lei de Moisés, que vocé tem horror'®. Ele pergunta com o que
se salgara se o sal se esgotar'!. Ele diz que bem-aventurados
sdo os pobres de espirito, porque o reino dos céus é deles'?.
Eu também sei que lhe fazem dizer que o trigo deve apodrecer

6 Idem, cap. 8, v. 10.

7 Idem, cap. 15, v. 24.

8 Idem, cap. 17, v. 24, 25, 26.
9 Idem, cap. 5, v. 22.

10 Idem, ibid., v. 17.

11 Idem, ibid., v. 13.

12 Idem, ibid., v. 3.
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e morrer na terra para germinar'?; que o reino dos céus é um grao
de mostarda'#; que é dinheiro gasto em usura'®; que nao se deve
dar jantar aos pais quando eles sao ricos'e. Talvez essas expressoes
tivessem um significado respeitavel na lingua em que se diz que
foram pronunciadas; eu adoto tudo o que pode inspirar a virtude:
mas tenha a gentileza de me dizer o que vocé pensa de outra
passagem, que € a seguinte:

“Foi Deus quem me formou; Deus estd em toda parte e em mim:
ousaria contamina-lo com ac¢oes vis e criminosas, com palavras
impuras, com desejos infames?

“Que eu, em meus ultimos momentos, diga a Deus: O meu
mestre! ai meu pai! vocé queria que eu sofresse, sofri com
resignacdo; vocé queria que eu fosse pobre, eu abracei a
pobreza; vocé me rebaixou, e eu ndo quis grandeza; vocé quer
que eu morra, eu te adoro enquanto morro. Deixo este magnifico
espetaculo agradecendo-te por me ter admitido para fazer-me
contemplar a admiravel ordem com que rege o universo”.

O abade - Isso é admirdvel; em qual padre da igreja vocé
encontrou esse trecho divino? Estd em Sao Cipriano, em Sao
Gregorio de Nazianzo, ou em Sao Cirilo?

O conde — Nao; estas sao as palavras de um escravo pagao,
chamado Epiteto; e o imperador Marco Aurélio nunca pensou
diferente desse escravo.

O abade —Lembro-me, de fato, de ter lido, em minha juventude,
os preceitos de moral nos autores pagaos, que me fizeram
grande impressdo. Concedo-te mesmo que as leis de Zaleuco,
de Charondas, os conselhos de Conflicio, os mandamentos
morais de Zoroastro, as maximas de Pitdgoras, me pareceram
ditadas pela sabedoria para a felicidade do género humano:
me pareceu que Deus se dignou honrar esses grandes homens
de uma luz mais pura que a dos homens comuns, pois deu
mais harmonia a Virgilio, mais eloquéncia a Cicero e mais

13 I2 Epistola de Paulo aos Corintios, cap. 15, v. 36.
14 Luc., cap. 13, v. 19.
15 Mat., cap. 25, v. 27
16 Luc., cap. 14, v. 12.
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sagacidade a Arquimedes do que a seus contemporaneos.
Fiquei impressionado com aquelas grandes licoes de virtude
que a antiguidade nos deixou. Mas, enfim, toda essa gente
ndo conhecia a teologia; eles ndo sabiam a diferenca entre um
querubim e um serafim, entre graca eficiente a qual nado se
pode resistir e graca suficiente que néo é suficiente; eles ndo
sabiam que Deus foi morto e que, tendo sido crucificado por
todos, ele ndo havia sido crucificado sendo por alguns. Ah!
senhor conde, se os Cipiao, Cicero, Catdo, Epiteto, os Antonins,
soubessem que o Pai gerou o Filho, e ndo o fez; que o Espirito
ndo foi gerado nem feito, mas procede por inspiracdo ds vezes do
Pai e as vezes do Filho; que o Filho tem tudo o que pertence ao
Pai, mas que ndo tem a paternidade; se, digo, os antigos, nossos
mestres em tudo, tivessem podido conhecer uma centena
de verdades desta clareza e desta forca; enfim, se tivessem
sido tedlogos, que vantagens ndo teriam proporcionado aos
homens! A consubstancialidade sobretudo, senhor Comte, a
transubstanciacdo, sdo coisas tdo belas! Quisera o céu que
Cipido, Cicero e Marco Aurélio tivessem aprofundado essas
verdades! eles poderiam ter sido grao-vigdrios do arcebispo,
ou sindicos [syndics] da Sorbonne.

O conde —Isso, diga-me conscientemente, entre nds e diante de
Deus, se vocé pensa que as almas desses grandes homens estdo
no espeto, eternamente assadas pelos demoénios enquanto
esperam que encontrem Seu COrpo que serd eternamente
queimado com elas; e isso por ndo poder ser sindico da
Sorbonne e grao-vigdrios do arcebispo?

O abade — Vocé me embaraca demais; pois fora da Igreja ndo
hd salvacdo. Ninguém deve agradar ao céu, sendo nds e nossos
amigos’’. Todo aquele que ndo ouve a Igreja, seja como pagdo ou
como lavrador em geral'®. Cipido e Marco Aurélio ndo ouviram
a Igreja; eles ndo receberam o Concilio de Trento; suas almas

17 N.T.: No original: “Nul ne doit plaire au ciel que nous et nos amis”. Nota
de Beuchot: Parddia do verso de Moliérie (Femmes savantes, 1II, 2). Nul
n’aura de Uesprit hors nous et nos amis [Ninguém tera espirito, sendo nos
€ N0ss0s amigos].

18 Mat., cap. 18, v. 17.
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espirituais serdo queimadas para sempre; e quando seus
corpos, dispersos nos quatro elementos, forem reencontrados,
eles serdo queimados para sempre também com suas almas.
Nada ¢ mais claro, assim como nada € mais justo: isso é
positivo.

Por outro lado, é muito dificil queimar eternamente Sécrates,
Aristide, Pitdgoras, Epiteto, os Antonins, todos aqueles cuja
vida foi pura e exemplar, e conceder a beatitude eterna a
alma e ao corpo de Francois Ravaillac, que morreu como bom
cristdo, bem confessado e provido de uma graca eficaz ou
suficiente. Estou um pouco embaragado neste assunto; pois,
enfim, sou juiz de todos os homens; sua felicidade ou seu
infortunio depende de mim, e eu teria alguma repugnancia
em salvar Ravaillac e o maldito Cipiao.

H& uma coisa que me consola, é que nos tedlogos podemos
tirar do inferno quem quisermos; lemos nos Atos de Santa
Tecla, grande tedloga, discipula de Sao Paulo, que se disfarcou
de homem para segui-lo, que libertou do inferno seu amigo
Faconille, que teve a infelicidade de morrer pagao®.

O grande Sdo Jodo Damasceno relata que o grande Macério, o
mesmo que obteve de Deus a morte de Ario por suas oracdes
ardentes, questionou um dia em um cemitério a caveira
de um pagdo sobre sua salvacdo: a caveira lhe respondeu
que as preces dos tedlogos confortaram infinitamente os
condenados?®.

Enfim, sabemos com certeza que o grande Sdo Gregdrio,
papa, tirou do inferno a alma do imperador Trajano?!: sdo
belos exemplos da misericérdia de Deus.

O conde — Vocé é um gozador; tire, entdo, do inferno, por
suas santas oracoes, Henrique IV, que morreu sem sacramento
como um pagao, e coloque-o no céu com Ravaillac, o bem
confessado; mas meu embaraco é de saber como eles vao
viver juntos e com que cara vao ficar.

19 Ver Damascene, Orat. de iis qui in pace dormierunt, p. 585.
20 Apud Grab. Spicileg. tom. 1.
21 Eucholog. c. 96. & alii lib. graec. Damascene, p. 588.
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A condessa de Boulainvilliers. — O jantar estd esfriando; eis 14
Sr. Fréret que chega, sentemo-nos a mesa, depois vocés tirem
do inferno quem vocés quiserem.

II — DURANTE O JANTAR

O abade — Ah! Senhora, vocé come gordura em uma sexta-
feira sem a permissdo expressa do senhor Arcebispo ou
minha! Vocé ndo sabe que isso € pecar contra a Igreja? Nao
era permitido entre os judeus comer lebre, porque ainda que
ela rumine, ndo tem a pata fendida??; era um crime horrivel
comer ixion e grifo.?

A condessa — Vocé graceja sempre, senhor abade; me diga, por
favor, o que é um ixion.

O abade — Eu nao sei, senhora; mas sei que quem come uma
asa de frango na sexta-feira sem a permissao de seu bispo, em
vez de se fartar de salmao e esturjao, peca mortalmente; que
sua alma serd queimada enquanto espera por seu corpo, e que
quando seu corpo vier encontra-la, ambos serdo queimados
eternamente, sem poder ser consumidos, como eu dizia antes.

A condessa — Nada é seguramente mais judicioso ou mais justo;
hd prazer em viver em uma religido tdo sdbia. Vocé gostaria
de uma asa desta perdiz?

O conde — Pegue, acredite em mim; Jesus Cristo disse: Coma o
que vos ser apresentado®*. Coma, coma, que a vergonha nédo
lhe prejudique.

O abade — Ah! na frente dos criados, numa sexta-feira, que €é
depois da quinta-feira! Eles diriam isso por toda a cidade.

O conde — Entao vocé tem mais respeito pelos meus lacaios do
que por Jesus Cristo?

O abade — E bem verdade que nosso Salvador nunca soube a
distincdo entre dias gordos e dias magros; mas mudamos toda
a sua doutrina para melhor; ele nos deu todo o poder na terra e
no céu. Vocé bem sabe que, em mais de uma provincia, hd menos

22 Deuteron. cap. 14, v. 7.
23 Idem, v. 12 e 13.
24 Luc., cap. 10, v. 8.
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de um século, as pessoas que comiam gordura na Quaresma
eram condenadas a forca? E eu lhes citarei exemplos.

A condessa — Meu Deus, quao edificante! E como vejo bem que
sua religido é divina!

O abade — Tao divina que, no proprio pais onde enforcaram
quem tinha comido omelete de toucinho, fizeram queimar
quem tinha tirado toucinho de uma galinha picada, e que
a Igreja ainda o usa as vezes desta forma: tanto ela sabe se
dosar as diferentes fraquezas dos homens! — Bebamos.

O conde — A propésito, senhor grao-vigario, sua Igreja permite
que se casem as duas irmas?

O abade — Ambas ao mesmo tempo, nao; mas uma apoés a outra,
de acordo com a necessidade, as circunstancias, o dinheiro dado
na corte de Roma e a protecdo: note bem que tudo sempre
muda e que tudo depende de nossa santa Igreja. A Santa Igreja
judaica, nossa mae, que detestamos e que sempre citamos,
acha muito bom que o patriarca Jacd se case com as duas irmas
ao mesmo tempo: ela proibe em Levitico de casar com a viiva
de seu irmao®; ordena-o expressamente no Deuteronémio? ; e
o costume de Jerusalém permitia que alguém se casasse com
sua propria irma, pois vocé sabe que quando Amnon, filho do
casto rei Davi, estuprou sua irma Tamar, aquela irmad modesta e
discreta disse-lhe estas palavras: “Meu irmao, ndo faca tolices,
mas peca em casamento ao nosso pai, ele nao lhe recusard™’.

Mas, para voltarmos a aprovacao de casar as duas irmas ou a
esposa de um irmao, a coisa varia de acordo com os tempos,
como eu lhe disse. Nosso Papa Clemente VII ndo ousou
declarar invalido o casamento do rei da Inglaterra, Henrique
VIII, com a esposa do principe Arthur, seu irmao, por medo de
que Carlos V o pusesse preso uma segunda vez, e o declarasse
bastardo como ele era; mas tenha como certo que em matéria
de casamento, como em tudo o mais, o Papa e o Arcebispo sdo
os mestres de tudo quando sdo os mais fortes. Bebamos.

25 Lévit., cap. 18, v. 16.

26 Deut., cap. 25, v. 5.
27 11, Reis, cap. 13, v. 12 e 13.
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A condessa — Pois bem! Senhor Fréret, vocé nada responde a
esses belos discursos, nao diz nada!

Sr. Fréret — Eu me calo, senhora, porque teria demais a dizer.

O abade — E o que vocé poderia dizer, senhor, que pudesse abalar a
autoridade, obscurecer o esplendor, invalidar a verdade de nossa
santa mae Igreja catdlica, apostdlica e romana? — Bebamos.

Sr. Fréret — Por Deus! Eu diria que vocés sdo judeus e idélatras,
que zombam de nés e embolsam nosso dinheiro.

O abade — Judeus e iddlatras! Vocé exagera!

Sr. Fréret — Sim, judeus e iddlatras, jA que vocé me forca. Seu
Deus ndo nasceu judeu? Ele nao foi circuncidado como judeu?*
Ele ndo realizou todas as cerimonias judaicas? Vocé nao o faz
dizer vérias vezes que é preciso obedecer a lei de Moisés?*
Ele ndo fez sacrificios no templo? Seu batismo nao foi um
costume judaico tirado dos orientais? Vocé ainda nao chama
pela palavra judaica pdscoa o principal de seus feriados? Vocé
nao canta ha mais de mil e setecentos anos, em uma musica
diabdlica, cancdes judaicas que vocé atribui a uma reizinho
judeu®, bandido, adultero e homicida, um homem segundo o
coracdo de Deus? Vocé nado penhora em Roma com seus judeus,
que vocé chama de banco de caridade [monts de pieté]? E vocé
ndo vende impiedosamente as penhoras dos pobres quando
eles ndo pagam a tempo?

O conde — Ele tem razao; so falta uma coisa na lei judaica, que é
um bom jubileu, um verdadeiro jubileu, pelo qual os senhores
voltariam as terras que haviam dado como tolos, no tempo que
vocés lhes persuadiram de que Elias e o anticristo iriam vir, que
o mundo ia acabar, e que era necessario dar todos os seus bens
a Igreja para o remédio da sua alma, e ndo para ser classificado
entre os bodes. Este jubileu seria melhor do que aquele que vocés
nao nos concedem, sendo indulgéncias plenarias; eu ganharia,
por minha parte, mais de cem mil francos de renda.

28 Luc., cap. 2, v. 22 e 39.
29 Mat. cap. 5, v. 17 e 18.
30 Nota de Beuchot: David; ver II, Reis, cap. 11 e 12.
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O abade — Eu veria isso bem, desde que dessas cem mil libras
vocé me fizesse uma gorda pensao. Mas por que Sr. Fréret nos
chama de iddlatras?

Sr. Fréret — Por que, senhor! Pergunte a Sdo Cristévao, que é a
primeira coisa que vocé encontra em sua catedral®' e que é ao
mesmo tempo o mais vil monumento de barbdrie que vocé tem;
pergunte a Santa Clara, que é invocada para o mal dos olhos e
para quem vocé construiu templos; a Sdo Genou que curou a
gota; a Sdo Januario, cujo sangue se liquefaz tdo solenemente
em Néapoles quando é trazido perto de sua cabeca; a Santo
Antonio que borrifa 4gua benta em cavalos em Roma?®2.

Vocé se atreveria a negar sua idolatria, vocé que adora com
o culto de Dulia em mil igrejas o leite da Virgem, o preptcio
e o umbigo de seu filho, cujos espinhos vocé diz que uma
coroa foi feita para ele, a madeira podre na qual vocé afirma
que o ser eterno estd morto? Vocé, enfim, que adora com um
culto de latria um pedaco de massa que vocé coloca em uma
caixa, por medo de ratos? Seus catolicos romanos levaram
sua extravagancia catolica ao ponto de dizer que transformam
esse pedaco de massa em Deus em virtude de algumas palavras
latinas, e que todas as migalhas dessa massa se tornam tantos
deuses criadores do universo. Um mendigo que foi feito padre,
um monge que emerge dos bracos de uma prostituta, vem por
doze soldos, vestido com roupas de ator, para murmurar para
mim em uma lingua estrangeira o que vocé chama de missa,
para dividir o ar em quatro com trés dedos, dobrar, endireitar,
virar a direita e a esquerda, para a frente e para trds, e fazer
quantos deuses quiser, beber e comé-los, e depois devolvé-los
ao seu penico! E vocé ndo vai admitir que € a idolatria mais
monstruosa e ridicula que ja desonrou a natureza humana?
Nao é preciso transformar-se em animal para imaginar que
se transforma o pao branco e o vinho tinto em Deus? Novos
idolatras, ndo se comparem aos antigos que adoravam Zeus,

31 Nota de Beuchot: Havia em Paris, dentro da igreja catedral, uma
enorme estatua que se dizia ser a de Cristévao.
32 Voyage de Misson, tom. II, p. 294; esse é um fato publico.
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o Demiourgos, o mestre dos deuses e dos homens, e que
prestavam homenagem aos deuses secundarios; saiba que
Ceres, Pomona e Flora valem mais que sua Ursula e suas onze
mil virgens; e que ndo cabe aos padres de Maria Madalena
zombar dos padres de Minerva.

A condessa — Senhor abade, vocé tem no Sr. Fréret um rude
adversario. Por que vocé quis que ele falasse? A culpa é sua.

O abade — Oh! Senhora, eu sou aguerrido. Nao me apavoro por
tdo pouco. Faz muito tempo que ouco todos esses argumentos
contra nossa Santa Madre Igreja.

A condessa — Dou minha palavra, vocé me lembra uma certa
duquesa a quem um descontente chamou de meretriz; ela lhe
respondeu: H4 trinta anos que me dizem isso, e gostaria que
me dissessem por mais trinta anos.

O abade — Senhora, senhora, uma boa palavra nao prova nada.

O conde — Isso é verdade; mas uma boa palavra ndo impede
que se possa ter razao.

O abade — E que razdo se poderia opor a autenticidade das
profecias, aos milagres de Moisés, aos milagres de Jesus, aos
martires?

O conde — Ah! Nao vos aconselho a falar de profecias, pois os
meninos e as meninas sabem o que o profeta Ezequiel comeu
no seu almo¢o®?, e que ndo seria honesto nomear no jantar;
desde que souberam das aventuras de Oola e Ooliba**, sobre
as quais ¢é dificil falar diante das damas; pois sabem que o
Deus dos judeus ordenou ao profeta Oséias que tomasse uma
meretriz e fizesse filhos de prostitutas®>. Hélas! Vocé encontrara
algo mais nessas misérias do que rabiscos e obscenidades?

Que seus pobres tedlogos parem, entdo, de discutir com
os judeus sobre o sentido das passagens de seus profetas,
sobre certas linhas hebraicas de um Amds, um Joel, um
Habacuque, um Jeremias; sobre certas palavras a respeito de

33 Ezeq., cap. 4, v. 12.
34 Idem, cap. 16 e 23, v. 20.
35 Oséias, cap. 1,v. 2, ecap.3,v. 1 e 2.
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Elias, transportado para as regides celestes orientais em uma
carruagem de fogo, que Elias, abro paréntesis, nunca existiu.

Deixe-os sobretudo enrubescer com as profecias inseridas em
seus Evangelhos. E possivel que ainda existam homens tolos e
covardes o suficiente para ndo serem tomados de indignacédo
quando Jesus prediz em Lucas®®: Haverd sinais na lua e
nas estrelas; os sons do mar e das ondas; homens secando de
medo esperardo pelo que deve acontecer com todo o universo.
As virtudes dos céus serdo abaladas, e entdo eles verdo o filho
do homem vindo em uma nuvem com grande poder e grande
majestade. Em verdade vos digo que a presente geracdo ndo
passard até que tudo isso se cumpra.

E seguramente impossivel ver uma previsio mais demarcada,
mais circunstancial e mais falsa. Seria preciso ser louco para
ousar dizer que ela foi cumprida, e que o filho do homem veio
em uma nuvem com grande poder e grande majestade. Como
¢ que Paulo, em sua Epistola aos Tessalonicenses (I, cap. iv,
v. 16), confirma essa previsao ridicula por outra ainda mais
impertinente? NOs, que vivemos e falamos com vocé, seremos
levados nas nuvens para encontrar o Senhor no meio do ar, etc.

Por menor que seja a instrucao, sabe-se que o dogma do fim do
mundo e da instauracdo de um mundo novo era uma quimera
entdo aceita por quase todos os povos. Vocé encontrard esta
opinido em Lucrécio, no livro IV. Vocé a encontra no primeiro
livro das Metamorfoses de Ovidio. Heraclito, muito tempo antes,
disse que este mundo seria consumido pelo fogo. Os estoicos
adotaram esse devaneio. Os meio-judeus meio-cristaos, que
fabricaram os Evangelhos, ndo deixaram de adotar tal dogma
recebido e de aproveitd-lo. Mas, como o mundo subsistiu
ainda muito tempo, e Jesus nado veio nas nuvens com grande
poder e grande majestade no primeiro século da Igreja, diziam
que seria para o segundo século; eles em seguida prometeram
para o terceiro; e de século em século essa extravagancia se
renova. Os tedlogos agiram como um charlatdo que vi no final

36 Cap. 2. [Na edicdo de Beuchot: Cap. 21, v. 25, 26, 27, 32].
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da ponte-nova sobre o cais da escola; ele mostrava ao povo,
a noite, um galo e algumas garrafas de balsamo: Senhores,
dizia ele, eu vou cortar a cabeca do meu galo, e o ressuscitarei
em seguida na presenca de vocés; mas € preciso que primeiro
vocés comprem minhas garrafas. Sempre havia pessoas simples
o suficiente para compra-las. Eu vou cortar a cabeca do meu
galo, continuava o charlatao; mas como é tarde, e esta operagdo
é digna do grande dia, ficard para amanhad.

Dois membros da Academia de Ciéncias tiveram a curiosidade
e a constancia de voltar para ver como o charlatio se sairia; a
farsa durou oito dias consecutivos; mas a farsa da expectativa do
fim do mundo, no cristianismo, tem durado oito séculos inteiros.
Depois disso, senhor, cite-nos as profecias judaicas ou cristas.

Sr. Fréret — Eu nao lhe aconselho a falar sobre os milagres
de Moisés na frente de pessoas que tém barba no queixo. Se
todas essas maravilhas inconcebiveis tivessem sido feitas, os
egipcios teriam falado delas em suas histérias. A meméria de
tantos fatos prodigiosos que espantam a natureza teria sido
preservada entre todas as nacoes. Os gregos, que eram instruidos
em todas as fabulas do Egito e da Siria, teriam feito o barulho
dessas agbes sobrenaturais ressoar nos dois confins do mundo.
Mas nenhum historiador, nem grego, nem sirio, nem egipcio,
disse uma unica palavra sobre isso. Flavius Josephus, tdo bom
patriota, tdo obstinado em seu judaismo, esse Josefo que reuniu
tantos testemunhos em favor da antiguidade de sua nacao, nao
conseguiu encontrar nenhum que atestasse as dez pragas do
Egito, e a passagem em chao seco no meio do mar, etc.

Vocé sabe que o autor do Pentateuco ainda é incerto: que
homem sensato poderia acreditar, com a fé de nao sei qual
judeu, seja Esdras ou outro, em tais maravilhas apavorantes
desconhecidas para todo o resto da terra? Mesmo que todos os
seus profetas judeus tivessem citado mil vezes esses estranhos
eventos, seria impossivel acreditar neles: mas ndo ha um
Unico desses profetas que cite as palavras do Pentateuco sobre
esse monte de milagres, nem um tnico que entra nos minimos
detalhes dessas aventuras; explique esse siléncio como puder.
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Lembre-se de que sdo necessdrios motivos muito sérios para
provocar a reversao da natureza dessa maneira. Que motivo,
que razao poderia ter o Deus dos judeus? Seria para favorecer
seu pequeno povo? Dar-lhe terra fértil? Por que ele ndo lhe deu
o Egito em vez de fazer milagres, a maioria dos quais, vocés
dizem, foram igualados pelos feiticeiros do Fara? Por que fez
o anjo exterminador degolar todos os ancidos do Egito e fez
morrer todos os animais, a fim de que os israelitas, em nimero
de seiscentos e trinta mil combatentes, fugissem como ladroes
covardes? Por que abrir-lhes o seio do Mar Vermelho, a fim de
que morram de fome no deserto? Vocé sente a enormidade
desse absurdo; vocé tem muito bom senso para admiti-los e
acreditar seriamente na religido cristd fundada na impostura
judaica. Vocé sente o ridiculo da resposta trivial de que nado
se deve questionar Deus, que néo se deve sondar o abismo da
Providéncia. Nao, ndo devemos questionar a Deus por que ele
criou piolhos e aranhas, porque, tendo certeza de que existem
piolhos e aranhas, ndo podemos saber por que existem; mas
ndo temos tanta certeza de que Moisés mudou sua vara em
uma serpente e cobriu o Egito com piolhos, embora os piolhos
fossem familiares ao seu povo: ndo questionamos a Deus;
questionamos os loucos que se atrevem a fazer Deus falar e
emprestar-lhes o excesso de suas extravagancias.

A condessa — Palavra minha, meu caro abade, também ndo o
aconselho a falar dos milagres de Jesus. O criador do universo
teria se feito judeu para transformar agua em vinho® em um
casamento onde todos ja estavam bébados? Ele teria sido levado
pelo diabo®® para uma montanha de onde podiam ser vistos todos
os reinos da terra? Ele teria enviado o diabo*, no corpo de dois mil
porcos em um pais onde nao havia porcos? Ele teria secado uma
figueira* por ndo dar figos, “quando nao era tempo de figos™?
Acredite, esses milagres sdo tao ridiculos quanto os de Moisés.
Confesse em voz alta o que vocé pensa no fundo de seu coracao.

37 Jodo, cap. 2, V. 9.

38 Mat., cap. 4, v. 8.

39 Idem, cap. 8, v. 32.
40 Marc., cap. 11, v. 13.
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O abade — Senhora, um pouco de condescendéncia pelo
minha batina, por favor; deixe-me fazer meu trabalho; estou
um pouco batido talvez sobre as profecias e sobre os milagres;
mas sobre os mdrtires, é certo que houve; e Pascal, o patriarca
de Port-Royal des Champs, disse: Acredito voluntariamente nas
historias cujas testemunhas foram degoladas.

Sr. Fréret — Ah! senhor, que mé fé e ignorancia em Pascal!
Alguém acreditaria, ao ouvi-lo, que ele viu os interrogatérios
dos apdstolos e que foi testemunha de seus suplicios. Mas
onde ele viu que eles foram torturados? Quem lhe disse que
Simon Barjone, apelidado Pedro, foi crucificado em Roma,
de cabeca para baixo? Quem lhe disse que este Barjone,
um miserdvel pecador da Galiléia, j4 esteve em Roma e 14
falava latim? Hélas! Se tivesse sido condenado em Roma,
se os cristdos o conhecessem, a primeira igreja que teriam
construido, pois em honra dos santos, teria sido a de Sdo Pedro
em Roma, e ndo a de Sdo Joao de Latrdo; os papas nao teriam
perdido; sua ambicao teria encontrado ali um belo pretexto.
A que estamos reduzidos quando, para provar que esse Pedro
Barjone viveu em Roma, somos obrigados a dizer que uma
carta atribuida a ele datada da Babil6nia* foi de fato escrita
da prépria Roma? Sobre o que um autor célebre disse muito
bem que, sob condicdo de tal explicacdo, uma carta datada de
Sao Petersburgo deve ter sido escrita em Constantinopla.

Vocé ndo ignora quais sdo os impostores que falaram dessa
jornada de Pedro. Foi um Abdias quem primeiro escreveu
que Pedro tinha vindo do lago de Genezareth direto a Roma
para o imperador, para assaltar os milagres contra Simao, o
Mago; é ele quem fez o conto de um parente do imperador,
ressuscitado pela metade por Simon, e inteiramente pelo
outro Simon Barjone. E ele quem poe os dois Simdes um
contra o outro, um dos quais voa pelos ares e quebra as duas
pernas pelas preces do outro. E ele quem fez a famosa histéria
dos dois cdes enviados por Simon para comer Pedro. Tudo
isso € repetido por um Marcel, por um Hegésipo. Estes sdo 0s

41 12 de Séao Pedro, cap. 5, v. 13.
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fundamentos da religido crista. Vocé ndo vé ai sendo um tecido
das mais crassas imposturas feitas pela mais vil canalha, que
sozinha abracgou o cristianismo durante cem anos.

E uma série ininterrupta de falsdrios. Forjam cartas de Jesus
Cristo, forjam cartas de Pilatos, cartas de Séneca, constituicoes
apostolicas, versos das sibilas em acrdsticos, mais de quarenta
Evangelhos, atos de Barnabé, liturgias de Pedro, de Tiago, de
Mateus e de Marcos, etc., etc., etc. Vocé o sabe, senhor, vocé os
leu, sem duvida, esses arquivos infames de mentiras, que vocé
chama de fraudes piedosas; e vocé ndo terd a honestidade de
confessar, ainda que na frente de seus amigos, que o trono do
papa nao foi estabelecido sendo sobre quimeras abominaveis,
para a desgraca da raca humana?

O abade — Mas como a religido crista poderia ter se elevado tao
alto, se tivesse sido baseada apenas em fanatismo e mentiras?

O conde — E como o islamismo se elevou ainda mais? Pelo
menos suas mentiras foram mais nobres e seu fanatismo
mais generoso. Pelo menos Maomé escreveu e combateu;
e Jesus ndo sabia escrever nem se defender. Maomé teve
a coragem de Alexandre com o espirito de Numa; e seu
Jesus suou sangue e dgua assim que foi condenado por seus
juizes. O islamismo nunca mudou, e vocés mudaram toda
a sua religido vinte vezes. Ha mais diferenca entre o que é
hoje e o que era em seus primeiros dias, do que entre seus
costumes e os do rei Dagobert. Cristdos miserdveis! Nao,
vocés ndo adoram o seu Jesus, vocés o insultam substituindo
as suas novas leis pelas dele. Vocés zombam dele mais com
seus mistérios, seu agnus, suas reliquias, suas indulgéncias,
seus simples beneficios e seu papado, do que vocé zomba
dele todos os anos, no dia 5 de janeiro, com suas canc¢oes
dissolutas, nas quais vocé cobre de ridiculo a Virgem Maria,
0 anjo que a sauda, a pomba que a engravida, o carpinteiro
que tem ciumes dela e a crianca que os trés reis vém
cumprimentar entre um boi e um burro, companhia digna
de uma tal familia.
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O abade — E, no entanto, esse ridiculo que Santo Agostinho
achou divino; ele disse: “Acredito, porque é absurdo; eu
acredito, porque isso é impossivel”.

Sr. Fréret — Eil Que nos importam os devaneios de um africano,
ora maniqueista, ora cristdo, ora debochado, ora devoto,
ora tolerante, ora persecutério? O que nos fez seu absurdo
teoldgico? Vocé gostaria que eu respeitasse esse retdrico
insano, quando ele diz, em seu sermao xxii, que 0 anjo pos a
crianca em Maria pela orelha? impraegnavit per aurem.

A condessa — De fato, eu vejo o absurdo; mas nao vejo o divino.
Acho muito simples que o cristianismo se formou entre o
populacho, como se estabeleceram as seitas dos anabatistas
e quacres, como se formaram os profetas de Vivarais e
Cévennes, como a faccdo dos convulsiondrios ja ganha forca*.
O entusiasmo comeca, o engano acaba. E com a religifio como
com 0 jogo:

Comeca-se por ser enganado,

Acaba-se por ser trapaceiro.

Sr. Fréret — Isso é muito verdadeiro, senhora. O que resulta
mais provavel do caos das histérias de Jesus, escritas contra
ele pelos judeus, e a seu favor pelos cristdos, é que ele era
um judeu de boa-fé, que queria se fazer valer ao povo, como
os fundadores dos recabitas, dos essénios, dos saduceus,
dos fariseus, dos judaitas, dos herodianos, dos joanistas,
dos terapeutas e de tantas outras pequenas faccdes criadas
na Siria, que era a patria do fanatismo. E provavel que ele
tenha posto algumas mulheres em seu partido, assim como
todos os que queriam ser chefes de seitas; que lhe escaparam
varios discursos indiscretos contra os magistrados e que
foi cruelmente punido com o derradeiro suplicio. Mas se
ele foi condenado ou sob o reinado de Herodes, o Grande,
como afirmam os talmudistas, ou sob Herodes, o Tetrarca,

42 Nota de Beuchot: As convulsdes ndo tendo ocorrido sendo apds a morte
do didcono de Paris, ocorrida em 1727, trata-se de um anacronismo fazer
com que as pessoas falem sobre ela diante do conde de Boulainvilliers,
falecido cinco anos antes.
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como dizem alguns Evangelhos, é bem irrelevante. Admite-
se que seus discipulos eram muito obscuros até encontrarem
alguns platonicos em Alexandria que apoiavam os devaneios
dos galileus com os de Platdo. Os povos de entdo eram
apaixonados por demonios, espiritos malignos, obsessoes,
possessOes, magia, como sao os selvagens hoje. Quase todas
as doencas eram possessoes de espiritos malignos. Os judeus,
desde tempos imemoriais, gabavam-se de expulsar demonios
com a raiz barath, colocada debaixo do nariz dos enfermos,
e algumas palavras atribuidas a Salomdo. O jovem Tobias
afugentou demodnios com a fumaca de um peixe na grelha.
Esta é a origem dos milagres dos quais os galileus se gabavam.

Os gentios eram fandticos o suficiente para concordar que
os galileus podiam fazer essas belas maravilhas; porque os
gentios acreditavam estar fazendo isso eles mesmos. Eles
acreditavam na magia como os discipulos de Jesus. Se alguns
doentes foram curados pelas forcas da natureza, ndo deixaram
de afirmar que foram libertados de uma dor de cabeca pela
forca dos encantamentos. Eles disseram aos cristaos: Vocés
tém belos segredos, e nés também; vocés curam com palavras,
e nds também; vocés ndo tém nenhuma vantagem.

Mas quando os galileus, tendo ganho uma numerosa turba,
comecaram a pregar contra a religido do Estado; quando,
depois de pedir tolerancia, ousaram ser intolerantes; quando
queriam erguer seu novo fanatismo sobre as ruinas do
fanatismo antigo, entdo os sacerdotes e magistrados romanos
lhes tiveram horror; entdo reprimiram sua auddcia. O que eles
fizeram? Eles supuseram, como vimos, mil obras a seu favor;
de enganados tornaram-se trapaceiros, tornaram-se falsdrios;
defenderam-se pelas mais indignas fraudes, ndo podendo
empregar outras armas, até ao momento em que Constantino,
tendo-se tornado imperador com o seu dinheiro, pos a religido
deles no trono. Entdo, os trapaceiros ficaram sedentos de
sangue. Atrevo-me a assegurar-vos que desde o Concilio de
Nicéia até a sedicdo de Cévennes, ndo se passou um tinico ano
em que o cristianismo nao tenha vertido sangue.
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O abade — Ah! senhor, isso é dizer muito.

Sr. Fréret — Nao; isso ndo € dizer o suficiente. Apenas releia
a Historia Eclesidstica; ver os donatistas e seus adversarios
se atracando a golpes de bastdo; os atanasianos e arianos
tomando o império romano de carnificina por um ditongo.
Veja esses bdrbaros cristdos reclamando amargamente que
o sabio imperador Juliano os impede de matar e destruir
uns aos outros. Veja esta terrivel série de massacres; tantos
cidadaos morrendo torturados, tantos principes assassinados,
as estacas acesas em seus conselhos, doze milhoes de
inocentes, habitantes de um novo hemisfério, abatidos como
bestas em um parque, sob o pretexto de que ndo queriam ser
cristdos; e, em nosso antigo hemisfério, os cristdos imolavam
incessantemente uns pelos outros, velhos, criancas, maes,
mulheres, filhas, expirando em multidées nas cruzadas dos
albigenses, nas guerras dos hussitas, nas dos luteranos, dos
calvinistas, dos anabatistas, a Saint-Barthélemy, aos massacres
da Irlanda, aos do Piemonte, aos de Cévennes; enquanto um
bispo de Roma, molemente deitado em um sofd, tem seus pés
beijados, e cinquenta eunucos lhe cantam seus murmurios
para distrai-lo. Deus é minha testemunha de que este retrato
é fiel, e vocé ndo ousaria me contradizer.

O abade — Confesso que ha algo de verdadeiro; mas, como
disse o bispo de Noyon, estes ndo sdo assuntos de mesa; estes
sdo indices de matérias®. Os jantares seriam muito tristes se a
conversa se prolongasse sobre os horrores do género humano.
A histéria da Igreja perturba a digestdo.

O conde — Os fatos a perturbaram ainda mais.
O abade — Nao € culpa da religido crista, é dos abusos.

O conde — Seria bom se houvesse pouco abuso. Mas se os
padres quisessem viver as nossas custas desde que Paulo, ou
aquele que tomou seu nome, escreveu, ndo tenho* direito
de ser alimentado e vestido por vocé, eu, minha esposa ou

43 N.T.: Na tradugéo perdemos o jogo de palavras: “ce ne sont pas la des
matiéres de table; ce sont des tables des matiéres”.
44 % aos Corintios, cap. 9, v. 4 e 5.
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minha irmd? Se a Igreja sempre quis usurpar; se ela sempre
empregou todas as armas possiveis para nos privar de nossos
bens e nossas vidas, desde a pretensa aventura de Ananias
e Safira, que, dizem, trouxeram aos pés de Simdo Barjone
o preco de suas herancas, e que haviam guardado algumas
dracmas para subsisténcia®; se é evidente que a histdria da
Igreja é uma série continua de brigas, imposturas, vexames,
enganos, rapinas e assassinatos; entao fica demonstrado que
o abuso estd na propria coisa, como fica demonstrado que
um lobo sempre foi carnivoro, e que ndo € por alguns abusos
passageiros que sugou o sangue de nossas ovelhas.

O abade — Vocé poderia dizer o mesmo de todas as religioes.

O conde —De jeito nenhum. Eu lhe desafio a me mostrar uma tinica
guerra excitada pelo dogma de uma unica seita da antiguidade.
Desafio vocé a me mostrar entre os romanos um Unico homem
perseguido por suas opinides, desde Romulo até o tempo em que
os cristdos vieram para perturbar tudo. Essa barbarie absurda foi
reservada apenas para nés. Vocé sente, corando, a verdade que o
pressiona, e vocé nao tem nada para responder.

O abade — Entao eu nado respondo nada. Concordo que as
disputas teoldgicas sao absurdas e funestas.

Sr. Fréret — Concorde, entdo, também que é preciso cortar pela
raiz uma arvore que sempre carregou venenos.

O abade — Isso é o que eu ndo vou conceder; pois esta arvore
tem também as vezes dado bons frutos. Se uma republica
sempre estd em dissensdo, ndo quero que a republica seja
destruida por isso. Podemos reformar nossas leis.

O conde — Um estado nado é como uma religido. Veneza reformou
suas leis e floresceu; mas quando eles quiseram reformar o
catolicismo, a Europa nadou em sangue; e, finalmente, quando
o famoso Locke, desejando poupar tanto as imposturas desta
religido quanto os direitos da humanidade, escreveu seu livro do
Cristianismo razodvel, ele ndo teve quatro discipulos: prova forte
o suficiente de que o cristianismo e a razdo nao podem subsistir

45 Atos dos Apdstolos, cap. 5.
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juntos. Resta apenas um remédio no estado em que as coisas
estdo, ainda que seja apenas um paliativo, que € tornar a religido
absolutamente dependente do soberano e dos magistrados.

Sr. Fréret — Sim, desde que o soberano e os magistrados sejam
esclarecidos, desde que saibam tolerar igualmente todas as
religides, considerar todos os homens como seus irmaos, ndo
ter consideracdo pelo que pensam e ter muita consideracdo
pelo que eles fazem; deixa-los livres em seu comércio com
Deus e acorrentd-los apenas as leis em tudo o que devem aos
homens. Porque seria necessdrio tratar como bestas ferozes os
magistrados que sustentariam sua religido por carrascos.

O abade - E se, todas as religides sendo autorizadas, todas elas
se batessem umas contra as outras? Se o catolico, o protestante,
o0 grego, o turco, o judeu, pegarem-se pelas orelhas ao sair da
missa, do sermao, da mesquita e da sinagoga?

Sr. Fréret — Entdo, um regimento de dragoes deve dissipa-los.

O conde — Eu preferia dar-lhes aulas de moderacdo do que
enviar regimentos; gostaria de comecar instruindo os homens
antes de puni-los.

O abade — Instruir os homens! O que vocé estd dizendo, senhor
conde? Vocé os acredita dignos?

O conde — Eu entendo! Vocé sempre pensa que nao se deve
sendo engana-los: vocé ndo estd sendo apenas meio curado;
seu antigo mal lhe admoesta sempre.

A condessa. — A propésito, esqueci de pedir sua opinido sobre
uma coisa que li ontem na histdria daqueles bons maometanos
que realmente me impressionou. Assan, filho de Ali, estando
no banho, um de seus escravos inadvertidamente joga uma
panela de dgua fervente sobre seu corpo. Os servos de Assan
queriam empalar o culpado. Assan, em vez de empala-lo, deu-
lhe vinte moedas de ouro. Hd, diz ele, um grau de gloria no
paraiso para aqueles que pagam os servicos, um maior para
aqueles que perdoam o mal, e um ainda maior para aqueles que
recompensam o mal involuntdrio. O que vocé acha dessa acdo
e desse discurso?
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O conde — Reconhe¢o nisso meus bons muculmanos do
primeiro século.

O abade — E eu, meus bons cristaos.

Sr. Fréret — E eu, lamento que o escaldado Assan, filho de Alj,
tenha dado vinte moedas de ouro para ter gldria no paraiso.
Eu ndo gosto de boas ac¢des autointeressadas. Eu gostaria que
Assan fosse virtuoso e humano o suficiente para consolar o
desespero do escravo, sem sonhar em ser colocado no paraiso
no terceiro grau.

A condessa — Vamos tomar um café. Imagino que se em todos
os jantares em Paris, Viena, Madrid, Lisboa, Roma e Moscou
tivéssemos conversas tao instrutivas, o mundo nao seria senao
melhor.

III — DEPOIS DO JANTAR

O abade — Eis um excelente café, senhora; é um puro moka.

A condessa — Sim, ele vem do pais dos mucgulmanos; nao é
uma grande pena?

O abade — Brincadeiras a parte, senhora, os homens precisam
de uma religido.

O conde — Sim, sem duvida; e Deus lhes deu uma divina,
eterna, gravada em todos os coragoes; é aquela que, segundo
voce, praticaram Enoque, Noéquides e Abrado; é aquilo que
as letras chineses preservaram por mais de quatro mil anos,
a adoragdo a um Deus, o amor a justica e o horror ao crime.

A condessa — E possivel que tenha sido abandonada uma
religido tdo pura e tdo santa pelas seitas abomindveis que
inundaram a terra?”

Sr. Fréret — Em matéria de religido, senhora, comportamo-nos
diretamente de maneira contrdria ao que fazemos em matéria
de vestuario, alojamento e alimentacdo. Comecamos com
cavernas, cabanas, roupas de pele de animais; tinhamos em
seguida pao, alimentos saudaveis, roupas de 13 e seda fiada,
casas préprias e confortaveis: mas, no que concerne a religido,
voltamos a cabana, as peles dos animais e as cavernas.
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O abade — Seria muito dificil sair disso. Vocé vé que a religiao
cristd, por exemplo, estd em toda parte incorporada ao Estado,
e que, do Papa ao ultimo capuchinho, todos fundam seu trono
ou sua cozinha sobre ela. Ja lhe disse que os homens nao sao
suficientemente razodveis para se contentar com uma religido
pura e digna de Deus.

A condessa — Vocé nao acredita nisso; vocé mesmo admite que
eles mantinham essa religido nos tempos de seu Enoque, seu
Noé e seu Abrado. Por que nao deveriamos ser tdo razoaveis
hoje como éramos entao?

O abade — Devo dizer: foi porque entdo nao havia conego
com uma grande prebenda, nenhum abade de Corbie com um
milhdo, nenhum papa com dezesseis ou dezoito milhdes. Para
restituir todos esses bens a sociedade humana, talvez fossem
necessarias guerras tdo sangrentas quanto foram necessarias
para arranca-los dela.

O conde — Apesar de ser militar, ndo quero fazer guerra aos
padres e monges. Nao quero estabelecer a verdade pelo
assassinato, como eles estabeleceram o erro; mas gostaria que
pelo menos esta verdade esclarecesse um pouco os homens,
que fossem mais gentis e mais felizes, que as pessoas deixassem
de ser supersticiosas e que os chefes da Igreja temessem serem
perseguidores.

O abade - E muito dificil (ja que devo finalmente me explicar)
tirar dos loucos as correntes que eles reverenciam. Vocé talvez
fosse apedrejado pelo povo de Paris se, com tempo chuvoso,
impedisse que a suposta carcaca de Santa Genoveva fosse
desfilar pelas ruas para trazer bom tempo.

Sr. Fréret — Eunao acredito no que voce diz. A razao ja avancou
tanto que hd mais de dez anos essa suposta carcaca e a de
Marcel ndo desfilam por Paris. Acho muito fécil desenraizar
gradualmente todas as supersticbes que nos embrutecem.
Nio acreditamos mais em feiticeiros, ndo exorcizamos mais
demoénios; e embora se diga que seu Jesus enviou seus
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apostolos precisamente para expulsar os demoénios*, nenhum
sacerdote entre vocés € louco ou tolo o suficiente para se
gabar de expulsé-los; as reliquias de Sado Francisco tornaram-
se ridiculas, e as de Santo Indcio, talvez, um dia sejam
arrastadas pela lama com os préprios jesuitas. Deixamos, na
verdade, ao papa o ducado de Ferrara que ele usurpou, os
dominios que César Borgia arrebatou pelo ferro e pelo veneno,
e que devolveu a Igreja de Roma, para a qual néo trabalhou;
deixamos Roma até mesmo para os papas, porque nao querem
que o imperador se apodere dela; eles estao dispostos a pagar-
lhe mais annates, embora isso seja um ridiculo vergonhoso e
uma simonia evidente; ndo queremos fazer barulho por um
subsidio tdo mddico. Os homens, subjugados pelo costume,
ndo rompem de repente um mau negocio feito ha quase trés
séculos. Mas que os papas tenham a insoléncia de enviar,
como no passado, legados a latere para impor dizimos aos
povos, excomungar os reis, interditar seus Estados, dar suas
coroas a outros, vocé vera como se recebe um legado a latere:
ndo me desesperaria que o parlamento de Aix ou de Paris o
enforcasse.

O conde — Vocé vé quantos preconceitos vergonhosos nds nos
livramos. Olhe agora para a parte mais opulenta da Suica, para
as sete Provincias Unidas, tdo poderosas quanto a Espanha,
para a Gra-Bretanha, cujas forcas maritimas sozinhas se
impdem, com vantagem, contra as forcas reunidas de todas
as outras nacoes: olhe para todos do norte da Alemanha e da
Escandinavia, esses inesgotaveis viveiros de guerreiros, todos
esses povos nos avancaram longe no progresso da razdo. O
sangue de cada cabeca da hidra que eles derrubaram fertilizou
seus campos; a abolicio dos monges povoou e enriqueceu
suas propriedades: certamente se pode fazer na Franga o que
se faz em outros lugares; a Franca serd mais opulenta e mais
populosa.

O abade — Ah, bom! Quando vocés tiverem sacudido os vermes
dos monges na Franca, quando ndo verem mais reliquias

46 Mat., cap. 10, v. 1; Marc., cap. 3, v. 15; Luc., cap. 9, v. 1.
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ridiculas, quando nao mais pagarem ao bispo de Roma um
tributo vergonhoso, quando até desprezarem suficientemente
a consubstancialidade e a procissdo do Santo Espirito pelo Pai
e pelo Filho, e transubstanciacdo, para nao falar mais; quando
esses mistérios restarem enterrados na Suma de Sao Tomas, e
quando os despreziveis tedlogos forem reduzidos ao siléncio,
vocés ainda permaneceriam cristdos; em vao vocé iria querer
ir mais longe, isso é o que vocé nunca obteria. Uma religido de
filésofos nao é feita para os homens.

Sr. Fréret — Est quodam prodire tenus, si non datur ultra [Podemos
progredir um tanto, embora nos é dado ir além]¥.

Eu lhe direi com Hordcio: seu médico nunca lhe dara a visao
do lince, mas poderd remover uma bélida de seus olhos. Nds
gememos sob o peso de cem quilos de correntes, poderemos
ser liberados de trés quartos. A palavra do cristdo prevaleceu,
e permanecerd; mas pouco a pouco adoraremos a Deus sem
mistura, sem lhe dar nem mae, nem filho, nem pai putativo,
sem dizer que ele morreu por uma tortura infame, sem acreditar
que estamos fazendo deuses com farinha, enfim sem aquele
amontoado de supersticdes que colocam os povos civilizados
tdo abaixo dos selvagens. A adoracdo pura do Ser Supremo
comeca a ser hoje a religido de todas as pessoas honestas; e em
breve descera para uma parte sana do proprio povo.

O abade — Vocé nao teme que a incredulidade (cujo imenso
progresso eu vejo) seja funesta ao povo descendo até ele, e
o leve ao crime? Os homens estdo sujeitos a paixdes cruéis
e infortunios horriveis; eles precisam de um freio que os
retenham, e um erro que os console.

Sr. Fréret — O culto racional de um Deus justo, que pune e
recompensa, sem duvida traria felicidade a sociedade; mas
quando esse conhecimento salutar de um Deus justo é
desfigurado por mentiras absurdas e supersticdes perigosas,
entdo o remédio se transforma em veneno, e o que deveria
assustar o crime o encoraja. Um vildo que nao raciocina sendo

47 Horacio, Epistolas, Livro I, Ep. I, vers 32.
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pela metade (e ha muitos desse tipo) seguidamente ousa
negar o Deus do qual lhe pintaram um quadro revoltante.

Outrovildo, que tem grandes paixdes em uma alma fraca, muitas
vezes é convidado a iniquidade pela certeza do perddo que os
sacerdotes lhe oferecem. De qualquer multiddo de crimes que
vocé estd contaminado, confesse-se a mim, e tudo serd perdoado
pelos méritos de um homem que foi pendurado na Judéia hd
muitos séculos. Mergulhe, depois disso, em novos crimes sete vezes
sessenta e sete vezges, e tudo serd perdoado novamente. Isso nao é
verdadeiramente induzir a tentacdo? Isso ndo é para aplainar
todas as vias da iniquidade? A Brinvilliers ndo confessou cada
envenenamento que cometeu? Luis XI ndo se valia do mesmo?

Os antigos tinham, como nds, sua confissao e suas expiacoes;
mas ndo se era expiado por um segundo crime. Ninguém
perdoou dois parricidios. Pegamos tudo dos gregos e dos
romanos e estragamos tudo.

O inferno deles era impertinente, confesso; mas nossos
demonios sdo mais estipidos que suas furias. Essas furias ndo
eram condenadas; eram consideradas carrascos, e ndo vitimas
davinganca divina. Ser ao mesmo tempo carrascos e pacientes,
queimadores e queimados, como sdo nossos demodnios, ¢ uma
contradicao absurda, digna de nds, e ainda mais absurda que
a queda dos anjos, esse fundamento do cristianismo, nao se
encontra nem no Génesis, nem no Evangelho. E uma antiga
fabula dos bramanes.

Enfim, senhor, todos riem hoje do seu inferno, porque é
ridiculo; mas ninguém riria de um Deus remunerador e
vingativo, de quem esperaria a recompensa da virtude, de
quem temeria o castigo do crime, ignorando a espécie dos
castigos e recompensas, mas estando persuadido de que os
haverd, porque Deus € justo.

O conde — Parece-me que o Sr. Fréret deixou bem claro como
a religido pode ser um freio salutar. Eu quero tentar provar a
vocé que uma religido pura € infinitamente mais consoladora
que a sua.
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Ha docuras, vocé diz, nas ilusdes das almas devotas, eu o creio.
H4 também algumas nos manicoOmios. Mas que tormento
quando essas almas vém a se esclarecer! Em que duvida e
em que desespero certas freiras passam seus dias tristes;
voce testemunhou, vocé mesmo me contou: os claustros sao
a morada do arrependimento; mas, especialmente entre os
homens, um claustro é o antro da discérdia e da inveja. Os
monges sao condenados voluntarios que lutam remando juntos;
Exceto um numero muito pequeno que é verdadeiramente
penitente ou ttil. Mas, na verdade, Deus colocou o homem
e a mulher sob a terra para que eles arrastassem suas vidas
em masmorras, separados um do outro para sempre? E este o
proposito da natureza? Todo o mundo grita contra os monges;
e tenho pena deles. A maioria deles, ao sair da infancia, fez
o sacrificio de sua liberdade para sempre; e de cem ha pelo
menos oitenta que secam na amargura. Onde estdo esses
grandes consolos que sua religido d4 aos homens? Um rico
benfeitor é consolado, sem duvida, mas é por seu dinheiro,
ndo por sua fé. Se ele desfruta de alguma felicidade, ele a
experimenta apenas violando as regras de seu estado. Ele é
feliz apenas como um homem do mundo, e ndo como um
homem da igreja. Um pai de familia, sabio, resignado a Deus,
apegado ao seu pais, rodeado de filhos e amigos, recebe de
Deus béncdos mil vezes mais sensiveis.

Além disso, tudo o que vocé poderia dizer em favor dos méritos
de seus monges, eu o diria com muito mais razdo dos dervixes,
dos marabus, dos faquires, dos bonzos. Eles realizam peniténcias
cem vezes mais rigorosas; eles se dedicaram a austeridades
mais terriveis; e essas correntes de ferro sob as quais estdo
curvados, esses bracos sempre estendidos na mesma posicao,
essas terriveis maceracoes, ainda nao sdo nada em comparacao
com as jovens da India que se queimam na fogueira de seus
maridos, na louca espera de renascerem juntos.

Portanto, ndo se gabe mais das dores ou consolacdoes que
a religido cristd nos faz experimentar. Admita abertamente
que de forma alguma se aproxima do culto razoavel que
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uma familia honesta presta ao Ser Supremo sem supersti¢ao.
Largue 14 as masmorras dos conventos; largue 14 seus mistérios
contraditdrios e intteis, objeto de riso universal; pregue Deus
e a moralidade, e eu lhe respondo que havera mais virtude e
mais felicidade na terra.

A condessa — Sou bem desta opinido.
Sr. Fréret — E eu também, sem duvida.

O abade — Ah, bem! Vejo que é preciso contar meu segredo, eu
também sou.

Em seguida, chegaram o presidente das Maisons, o abade de
Saint-Pierre, Sr. Dufay, Sr. Dumarsais; e o abade de Saint-
Pierre leu, de acordo com seu costume, seus pensamentos
matinais, sobre os quais se poderia fazer um bom livro.

Pensamentos Tirados do sr. o abade de St. Pierre

A maioria dos principes, ministros, homens de alta posicao,
ndo tem tempo para ler; desprezam os livros e sdo governados
por um grande livro que é o timulo do senso comum.

Se soubessem ler, teriam poupado o mundo de todos os
males que a supersticdo e a ignorancia causaram. Se Luis XIV
soubesse ler, ndo teria revogado o édito de Nantes.

Os papas e seus capangas acreditaram tanto que seu poder
ndo se fundava sendo na ignorancia, que sempre impediram a
leitura do dnico livro que anuncia sua religido; eles disseram:
esta é a sua lei, e nés o proibimos de 1é-la; vocé sé sabera
o que nos dignamos a lhe dizer. Essa tirania extravagante é
incompreensivel; ela existe, no entanto, e qualquer Biblia na
lingua que se fala é proibida em Roma; sé é permitido em
uma lingua que nao é mais falada.

Todas as usurpagdes papais tém por pretexto um miserdvel
jogo de palavras, uma equivocidade das ruas, um ponto que
faz Deus dizer, e pelo qual se acoitaria um estudante: Tu és
Pedro, e sobre esta pedra fundarei minha assembleia.

Se soubessem ler, veriam evidentemente que a religido no tem
feito sendo mal ao governo; ela tem feito muito mais na Franga,
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pelas perseguicdes contra os protestantes; pelas divisdes em ndo
sei que bula, mais desprezivel que uma cancdo do Pont-Neuf;
pelo ridiculo celibato dos padres; pela preguica dos monges;
pelos maus negdcios feitos com o bispo de Roma, etc.

Espanha e Portugal, muito mais embrutecidos que a Franca,
sofrem quase todos esses males, e tém em cima a inquisicéo,
que, supondo um inferno, seria o que o inferno teria produzido
de mais execravel.

Na Alemanha, hd disputas intermindveis entre as trés seitas
admitidas pelo Tratado de Vestefdlia: os habitantes dos paises
imediatamente submetidos aos padres alemaes sdao brutos
que mal tém o que comer.

Na Itélia, essa religido que destruiu o Império Romano deixou
apenas miséria e musica, eunucos, arlequins e padres. Eles
enchem de tesouros uma pequena estadtua negra chamada
Madona de Loreto; e a terra nao é cultivada.

A teologia esta para a religido como os venenos estao para os
alimentos.

Tenha templos onde Deus seja adorado, seus beneficios
cantados, sua justica anunciada, virtude recomendada: todo
o resto é espirito partidario, faccdo, impostura, orgulho,
avareza, e deve ser proscrito para sempre.

Nada é mais util ao publico do que um cura que mantém um
registro de nascimentos, que presta assisténcia aos pobres,
consola os doentes, enterra os mortos, traz paz as familias e
que é apenas um mestre da moral. Para colocd-lo em condicbes
de ser 1til, ele deve estar acima da necessidade, e ndo deve ser
possivel desonrar seu ministério alegando contra seu senhor
e seus paroquianos, como fazem tantos padres do pais; que
sejam empenhados pela provincia, segundo a extensdao da
sua paréquia, e que ndo tenham outro cuidado sendo o de
cumprir os seus deveres.

Nada € mais inttil do que um cardeal. O que é uma dignidade
estrangeira, conferida por um padre estrangeiro? Dignidade
sem cargo, e que quase sempre vale cem mil coroas por ano,
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enquanto um padre do campo nao tem os meios para ajudar
0s pobres nem 0s meios para socorrer a si mesmo.

O melhor governo é, sem duvida, aquele que admite apenas o
numero de sacerdotes necessdrios; pois o supérfluo é apenas
um fardo perigoso. O melhor governo é aquele em que os
padres sdo casados, porque sao melhores cidadados; dao filhos
ao Estado e os criam com honestidade: é onde os padres ousam
pregar apenas a moral; pois se eles pregam controvérsia, isso
é soar o sino da discordia.

Pessoas honestas leem a histéria das guerras de religido
com horror; eles riem das disputas teoldgicas como da farsa
italiana. Tenhamos, portanto, uma religido que nao faga vocé
estremecer ou rir.

Houve tedlogos de boa-fé? Sim, como houve pessoas que
acreditaram ser feiticeiros.

Sr. Deslandes, da Academia de Ciéncias de Berlim, que
acaba de nos dar a Histdria da Filosofia, diz, no volume III,
pagina 299: A faculdade de teologia me parece o corpo mais
desprezivel do reino; ela se tornaria uma das mais respeitaveis
se se limitasse a ensinar Deus e a moralidade. Seria a tnica
maneira de expiar suas decisdes criminosas contra Henrique
III e o grande Henrique IV,

Os milagres dos mendigos no Faubourg Saint-Médard
poderiam ir longe, se o senhor cardeal de Fleury ndo os
ordenar. Devemos exortar a paz e defender estritamente os
milagres.

A monstruosa bula Unigenitus ainda pode perturbar o reino.
Cada bula é um ataque a dignidade da coroa e a liberdade da
nacao.

A canalha criou a supersti¢do; os honestos a destroem.
Buscamos aperfeicoar as leis e as artes; podemos esquecer a
religidao?

Quem comecara a purificd-la? Sdo os homens que pensam. Os
outros seguirao.
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Apéndicc

Nao é vergonhoso que os fandticos tenham zelo e os sdbios
ndo? E preciso ser prudente, mas nao timido.
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