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EDITORIAL

Omnia quae sunt vel in se vel in alio sunt.*
BENEDICTUS DE SPINOZA

Revista Conatus - FiLosorFiA DE SpINOzZA inaugura com este numero,
uma nova periodizacao: passaremos a publicar uma edi¢do por ano.

A Revista Conatus - FiLosoriA DE SpiNozA apos um longa jornada
de trabalho, migrou para o novo PortaL DE REvistas DA UNIVERSIDADE ESTADUAL DO
CearA - UECE: <https://revistas.uece.br/>.

Nosso préximo passo editorial é providenciar o DOI* dos textos ja
publicados em nossa revista e dos textos que serdo publicados.

Neste nimero de nossa Revista Comnatus - FILOSOFIA DE SPINOZA,
estamos publicando nove textos, sendo sete artigos e duas traducoes inéditas
em lingua portuguesa.

No primeiro texto, ARTUR CARDOSO, em seu artigo intitulado O Mg£topo
GEOMETRICO ANTICARTESIANO DE EspINOsA, analisa o texto spinozano Tratado da
Emenda do Intelecto (TIE) visando comprovar a hipétese de que o método de
Spinoza pode ser caracterizado como um “método geométrico anticartesiano”.

A seguir, Brena Katia Xavier da Silva, em seu texto intitulado SoBRE
A SERVIDAO: UMA ANALISE DOS AFETOS HUMANOS E A UTILIDADE RECIPROCA efetua
uma anélise da Etica de Spinoza, com foco particular nas partes Terceira e
Quarta da obra, objetivando compreender a constituicdo das relacdes humanas
a partir da questdo nuclear da servidao, interpretada através da lente da
utilidade reciproca e da dinamica dos afetos. Na Parte III destaca-se tanto a
relevancia dos afetos e paixOes na experiéncia humana quanto a ineficicia,
e até o prejuizo, de qualquer tentativa de suprimi-los. Na Parte IV investiga-
se a desconstrucdo realizada por Spinoza dos conceitos convencionais de
bem e mal, que abre caminho para a nocdo de utilidade reciproca e desafia
a exigéncia de um contrato social, ao passo que revela como as interacoes
sociais dos homens delineiam a forma como cada encontro os influencia.

No texto seguinte, o terceiro, JoAo ABREU, em seu artigo O PROBLEMA DA
PROPRIEDADE PRIVADA E A LOGICA ESPINOSISTA (PARTE 1) propde o problema da

1 Traducdo: “Tudo o que existe, existe ou em si mesmo ou em outra coisa.” (Efica, Parte 1,
Axioma 1).

2 O DOI, “Identificador de Objeto Digital”, ¢ um padrao de letras e nimeros que serve para
identificar itens digitais. Sua finalidade é a manutencdo da perenidade dos arquivos da inter-
net, significando que se o site no qual seu texto foi publicado sair em definitivo da internet, o
texto ainda podera ser encontrado pelo seu identificador — o DOL.
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propriedade privada a obra de Espinosa e sua ldgica a partir de trés questoes
centrais: (1) o que significa ser proprietdrio e que poderes se outorgam ao
proprietdrio no texto de Espinosa? (2) como conceber a propriedade-desejo,
aqui entendida como o desejo de separar e garantir o “meu”, com relacao ao
problema da producéo do conhecimento, da liberdade e da politica, segundo a
l6gica espinosista? (3) como se mapeia afetivamente o desejo de acumulacio,
uma espécie particular da propriedade-desejo, e por que isso é relevante,
segundo a mesma légica?

A seguir, KARINE VIEIRA MIrRANDA, com o artigo intitulado Uma visio
PANORAMICA DO TRATADO PoLiTIcOo DE BENEDICTUS DE SPINOZA, apresenta uma visao
panoramica e preambular do Tratado Politico, oferecendo uma investigacdo
introdutdria ao leitor, trazendo elementos histéricos que envolvem a obra,
apresentando sua estrutura, tecendo breves consideracoes sobre o prefacio,
juntamente com ponderacdes sobre os afetos na Etica, uma vez que esses se
apresentam como o ponto de partida do Tratado Politico. Além disso, apresenta
uma exposicdo resumida de alguns assuntos tratados nos onze capitulos da
obra que foram divididos em duas partes, seguindo a demarcagao feita por
Atilano Dominguez, comentador e tradutor espanhol das obras spinozanas,
juntamente com o olhar comentadores da filosofia politica spinozana, que nos
auxiliam com suas interpretagoes, perspectivas, comentarios e hipdteses.

No quinto texto, LEONARDO Souza DOs SANTOS, com seu artigo
CONTRIBUIGOES DE ESPINOSA PARA UMA FILOSOFIA DA ARTE OU UMA TEORIA ESTETICA,
apresenta um trabalho que une fragmentos escritos por Bento Espinosa sobre
arte, beleza e feiura e musica. Os conceitos de arte, musica, beleza e feiura se
adequam aos conceitos propostos na ontologia de Espinosa. Segundo o autor, o
conceito de arte é proposto como a operacao com as afeccoes, o conhecimento
das imagens inseridas no engenho individual e coletivo. Os afetos importantes
para a estética, a beleza e a feiura, sdo compreendidos como ignorancia das
causas determinantes para a alegria ou a tristeza, bem como, sdo entendidos
como uma comparacido aos padrdes de perfeicdo e imperfeicdo. Os afetos
decorrentes dos artefatos sdo mais fortes com o entendimento das causas
determinantes, assim como, esses afetos guiam o engenho e estabelecem
um sistema de relagdes entre individuos. A finalidade da arte é a utilidade.
A estética, a relacdo entre as imagens dos artefatos e os afetos, é ttil para
organizar os encontros do individuo maior poténcia.

No artigo a seguir, intitulado REVISITANDO A NOGAO DE MORTE EM SPINOZA,
o autor Ne1 Ricarpo DE Souza examina as concepg¢des sobre a morte e busca
compreender como ocorre a destruicido de uma coisa singular, na perspectiva
da filosofia spinozana, adentrando as proposi¢des que abordam a problematica
da morte e dialogando com os comentadores da obra de Spinoza que se
dedicaram a analisar essa temadtica.

No sétimo texto, VIVIANE SmvEIRA MACHADO, em seu texto intitulado A
ATIVIDADE SIMULTANEA DO CORPO E DA MENTE COMO POTENCIAS ATIVAS A PARTIR DOS
AFETOS ALEGRES RELACIONADOS A MENTE NA ETica DE BENEDICTUS DE SPINOZA,
analisa sistematicamente a obra maior do pensador holandés, a Etica, e outros
manuscritos do autor, comentadores, etc., para investigar a seguinte hipotese:
a Etica é um caminho para pensarmos a construcio de uma sociedade mais

autonoma e livre?

10
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O oitavo texto € a traducdo do texto de PiErrRe Bavie realizada por
MaRrcELO DE SANT’ANNA ALvES PRIMO que tem por titulo em portugués REsposTa
As QUESTOES DE UM PROVINCIAL (III PartE, CarituLo XV), na qual o autor ird
tecer consideracoes sobre a imaterialidade de Deus, bem como as dificuldades
que acompanham a opinido de John Locke e abordara um fragmento de uma
carta do Padre Mersenne.

Por fim, encerramos este nimero com a tradugao intitulada em portugués
de NEOPLATONISMO E SPINOZISMO, realizada por WANDEILSON S1ivA DE MIRANDA,
do texto em francés de EmiLe BrEHIER, publicado originalmente no livro Etudes
de Philosophie Antique publicado em Paris no ano de 1955 pela PUE

Aproveitamos também para reiterar o convite a todos que se interessam
pelo filésofo holandés, ou pelos temas por ele abordados, para que nos enviem
seus textos para possivel publicacdo em nossa revista, lembrando que os
mesmos devem estar adequados as regras de publicacido de nossa revista.

Boa leitura!

EMANUEL ANGELO DA RocHA Fragoso (EpITOR)
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O MetTtop0o GEOMETRICO ANTICARTESIANO DE ESPINOSA

Introducao

Num esforco inicial para caracterizar o Tra-
tado da Emenda do Intelecto, podemos dizer
que é um curto texto onde Espinosa investiga os
primeiros passos de sua prépria reflexao filoso-
fica. O texto inicia com uma reflexdo pessoal
sobre as motivacoes do fildsofo, que o levaram
a abandonar o senso comum de sua época sobre
aquilo que seria bom e buscar “[...] algo que
fosse um bem verdadeiro e comunicavel de si,
somente pelo qual, rejeitado todos os demais, o
animo fosse afetado” (Espinosa, 2015, p. 27). A
partir dai, o autor nos leva a percorrer um ca-
minho de questionamentos que adquirem cada
vez mais profundidade filosoéfica. Esse percurso
envolve a explicitacdo sobre o real significado
de “bem” e “mau” (Ibid., p. 33), e sobre nossas
formas de perceber e conhecer ndo somente o
mundo como a nés mesmos (Ibid., p. 37).
Nessas primeiras paginas um leitor po-
deria notar certa semelhanca as Meditacoes
Metafisicas de Descartes. Isso porque ambos
0s textos mostram um autor que inicia sua in-
vestigacao filoséfica a partir de uma motiva-
cdo e um exercicio reflexivo profundamente
pessoais, e através de uma duvida acerca das
concepc¢oes dadas pela sociedade. Essa proxi-
midade pode ser endossada na medida em que
Descartes e Espinosa ndo sé viveram no mesmo
periodo mas, também, no fato de que Espino-
sa foi um assiduo leitor da filosofia cartesiana,
como podemos confirmar em seu texto Prin-
cipios da Filosofia Cartesiana. Isso se explica
ao considerarmos que Descartes viveu um pe-
riodo consideravel na Holanda, onde publicou
bastante e seu pensamento encontrou terreno
fértil para se difundir. Contudo, apesar dessa
proximidade temporal, espacial e estilistica
entre os dois filésofos, a reflexdo que aqui se

* Mestrando em Filosofia na Universidade de Sio Paulo
- USP

ARTUR CARDOSO *

deseja fazer tem como objetivo ressaltar uma
fratura nessa aproximacao.

Mas onde se localiza essa fratura? Para
isso precisamos retornar ao percurso do Tratado
da Emenda do Intelecto, no momento e que Espi-
nosa primeiramente coloca a questdo acerca de
seu método de investigacdo: “[...] depois que
conhecemos qual conhecimento nos seja neces-
sario, ha que se trazer agora a Via e o Método
pelo qual conheceremos as coisas que, por tal
conhecimento, cumpre conhecer” (Ibid., p. 43).
Aqui, Espinosa expoe sua forma de pensar qual
seria o melhor método para seus objetivos inves-
tigativos. A partir dai, desde o primeiro momen-
to, no qual Espinosa desarma o problema colo-
cado por Descartes sobre a necessidade de um
método superior para decidir qual o melhor mé-
todo, até a reconstrucdo espinosana da imagem
do ferreiro usada por Descartes como exemplo
metaférico, Espinosa revela uma concepc¢ao de
método profundamente anticartesiana. Ou seja,
nas paginas do Tratado da Emenda do intelecto,
Espinosa constréi um “método geométrico an-
ticartesiano”. Isso porque mesmo que a forma
do raciocinio filosoéfico espinosano possua uma
inegavel inspiracdo geométrica, como vemos na
Etica por exemplo, a metodologia de Espinosa
vai contra um principio basico da cartesiana.
Contudo, para que esse caminho seja adequa-
damente exposto, devemos primeiramente ex-
plicitar a no¢do de método espinosana.

A Concepcao de Método Espinosana

[...] para que se descubra o melhor Método
de investigar o verdadeiro ndo é mister um
outro Método para que se investigue o Método
de investigar o verdadeiro; e para que se
investigue este segundo Método, ndo é mister
um outro terceiro, e assim ao infinito, pois, de
tal modo, nunca se chegaria ao conhecimento
verdadeiro, mais ainda, a conhecimento algum.
(Ibid., p. 43).

RevisTA Conatus .. [F1LOSOFIA DE SPINOZA - VOLUME 13
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A partir do trecho acima que Espinosa co-
meca a descricdo do que ele pensa o método
para a reflexao filoséfica por exceléncia. Ja nes-
ta primeira colocacao, percebemos que o méto-
do espinosano nao se trata de algo a ser esco-
lhido. Se o melhor método para a investigacao
pudesse ser selecionado, a falta de um critério
para essa selecdo causaria a necessidade de um
método superior de decisdo para escolhermos
o método mais adequado. Essa necessidade de
um método superior continuaria ao infinito, im-
pedindo quaisquer producdo de conhecimento,
como o préprio Espinosa explicita. Entdo, o mé-
todo espinosano deve possuir um carater espe-
cial para escapar ao problema da necessidade
de um método superior e sua infinita regressao.
Ou seja, ele deve ser, em sua propria constitui-
cdo, ja o melhor método, de uma maneira que
parametros contingentes ndo precisem ser esta-
belecidos para justificar o cardter mais adequa-
do do método em questio.

Em outras palavras: o método deve ser ver-
dadeiro por sua natureza, e ndo por um para-
metro externo a ele. Nesse sentido, Espinosa da
um passo atrds em seu raciocinio e toma a ideia
verdadeira como fundamento. Espinosa afirma
que temos uma ideia verdadeira e ela ndo é o
mesmo que seu ideado, ou seja, “[...] algo é o
circulo, algo outro ¢ a ideia do circulo” (Ibid., p.
45), por exemplo. Isso porque a ideia do circulo
ndo possui periferia ou centro como € o caso de
seu ideado (o circulo). Entdo, Espinosa explica
essa relacdo entre ideia e ideado afirmando que
uma ideia verdadeira é a esséncia objetiva de
seu ideado, mas ela é em si mesma algo tdo real
quanto seu ideado. Isso é importante na medida
em que a ideia também se torna algo inteligivel e
ndo apena seu ideado. Ou seja, Espinosa ressal-
ta que o movimento de conhecer e “reconhecer
o conhecimento” (saber que sabe) sdo distintos.
Além disso, uma ideia, por sua vez, também tera
sua “ideia da ideia do ideado”, e assim por diante
num movimento infinito.

O que Espinosa quer evidenciar colocando
essas reflex6es? Eu nao preciso “saber que sei”
para conhecer uma coisa. Nas palavras do au-
tor: “[...] para que eu saiba, ndo é mister que eu
saiba que sei, e muito menos € mister saber que
sei que sei [...]” (Ibid., p. 47). Logo, ndo € neces-
sario o regresso a uma ideia anterior a ideia em
questdo para que algo possa ser conhecido. Pelo

contrario, considerando que a ideia evidencia
um reconhecimento do conhecimento, ao ter a
ideia verdadeira de uma coisa eu devo, necessa-
riamente, ja ter conhecido essa coisa. Ou seja,
“[...] para que eu saiba que sei, necessariamen-
te devo saber primeiro” (Ibid., p. 47).

Portanto, ja que ndo é necessario “saber
que sabe” para saber, Espinosa coloca que para
obter a certeza de uma verdade basta ter a pro-
pria esséncia objetiva da verdade em questao.
Ou seja, a justificativa de uma verdade sé ne-
cessita de uma esséncia objetiva ou ideia ade-
quada para garantir a certeza. Isso é o mesmo
que dizer que a verdade nao precisa de nenhum
signo, “[...] mas é suficiente ter as esséncias ob-
jetivas das coisas ou, o que é o mesmo, as ideias,
para que se elimine toda a duvida [...]” (Ibid.,
p. 47). Portanto, para sabermos qual o método
verdadeiro, ndo seria necessario nada além de
sua esséncia objetiva. Qual seria a esséncia ob-
jetiva do verdadeiro método? A prépria verdade
do conhecimento, ou seja, as esséncias objeti-
vas das coisas conhecidas. Isso porque Espinosa
iguala as nocoes de “verdade”, “esséncias ob-
jetivas das coisas” e “ideias adequadas”. Dessa
forma, Espinosa pontua que o método ndo é um
signo extraido de ideias ja adquiridas, mas a via
para que a verdade seja buscada. Logo, ao ob-
ter ideias adequadas, o método nao seria entao
estruturado, ja que ele ja estaria presente desde
o inicio do trabalho filoséfico. Na verdade, ele
seria desvelado através do reconhecimento des-
se conhecimento ja possuido.

[...] o Método ndo é o préprio raciocinar para

inteligir as causas das coisas, muito menos é

o [proprio] inteligir as causas das coisas, mas

¢ inteligir o que seja uma ideia verdadeira,

distinguindo-a das demais percepcoes e

investigando sua natureza, para que dai

conhecamos a nossa poténcia de inteligir e

assim coibamos a mente para que ela se intelija

confirme aquela norma todas as coisas que sdo

a inteligir, trazendo como auxilio regras certas

e também fazendo com que a mente se fatigue
com inutilidades. (Ibid., p. 47).

O método verdadeiro emerge como esse
elemento que estd na propria certeza da verda-
de daideia. Através do método, aquele que o usa
deve entdo confirmar a verdade de uma ideia,
tornando o método algo fundamentalmente se-
cundério a ideia, pois como Espinosa ja colo-
cou: para saber que sei devo, primeiramente,
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saber. Portanto, para saber que uma uma ideia é
verdadeira devo, primeiramente, ter essa ideia.
Logo, dizendo a mesma coisa com palavras di-
ferentes: para saber qual o verdadeiro método
devo, primeiramente, ji possuir o verdadeiro
método. Reconhecer uma ideia como verdadei-
ra ja é realizar uma operacao através do méto-
do, logo, se tenho uma ideia verdadeira e sei
que ela é verdadeira o método ja foi emprega-
do. Ou seja, “[...] o Método nao é nada mais
que conhecimento reflexivo ou ideia da ideia
[...]7 (Ibid., p. 49). Por “ideia da ideia”, Espino-
sa entende o movimento reflexivo, no sentido
de voltar-se sobre si mesmo, realizado na ideia
para averiguar sua verdade. Essa operacao é o
verdadeiro método: nada além do conhecimen-
to que volta sobre si mesmo.

A partir disso, podemos refletir sobre um
certo cardter de imanéncia que essa concep¢ao
de método expressa. Isso porque essa concep-
¢do de método nos impede de dissocid-lo do
processo do conhecimento mesmo que ele ndo
seja o ponto de partida. O método naturalmente
se desvela durante a investigacdo. Isso é funda-
mental: o método €, de certa forma, descober-
to por nos a partir de nossa prépria intelecgao.
Além disso, como ja foi estabelecido que o mé-
todo é a “ideia da ideia”, para desvelar o méto-
do sé é necessario uma ideia verdadeira que,
necessariamente, devemos ja possuir. Espinosa
caracteriza essa ideia verdadeira como um “ins-
trumento inato” ja existente em nos, que “[...]
sendo inteligida, simultaneamente [faz com
que] se intelija a diferenca que hd entre tal per-
cepcao e todas as outras” (Ibid., p. 49). Logo,
a inteleccao de uma ideia ja existente em nds
revela o método verdadeiro. Enfim, o método se
torna um elemento naturalmente expresso du-
rante o processo de conhecer que, por sua vez,
assume um carater de principio imanente em
relacdo ao método.

Analisar a relacdo do método com a ideia
verdadeira e o intelecto através da nogado de
imanéncia ganha ainda mais profundidade
quando pensamos na filosofia espinosana como
um todo. Seguindo a estruturacado apresentada
na Etica, onde a substincia (natura naturans) é
o principio imanente (E1P18) de todos os mo-
dos finitos (natura naturata) que, por sua vez,
expressam essa natureza totalizante, podemos
pensar o método verdadeiro como uma ex-

pressdo das proprias capacidades do intelecto.
Ou seja, uma expressao da natureza do inte-
lecto que busca por compreender a si mesma,
ou seja, a natureza totalizante (a substancia).
Nesse momento, em sua demonstracdo no Tra-
tado da Emenda do Intelecto, Espinosa aponta
para o “Ente perfeitissimo”, ou seja, Deus, logo,
a prépria substancia (E1P14). A relacdo entre
método e substancia é esclarecida no seguinte
trecho:

E como é claro por si que a mente tanto
melhor se intelige quanto mais intelige da
Natureza, consta dai que tal parte do método
haverd de ser tdo mais perfeita quanto mais
coisas a mente inteligir, e havera de ser, entéo,
perfeitissima quando a mente atentar ou refletir
sobre o conhecimento do Ente perfeitissimo.

(Espinosa, 2015, p. 49).

Através desse trecho podemos ver o cara-
ter imanente do método em relacdo a natureza
do intelecto, logo, a prépria substancia. O mé-
todo é também a expressdo da capacidade do
intelecto de voltar-se sobre si mesmo e investi-
gar sua propria natureza, portanto, mais uma
vez, o método aparece como momento funda-
mental para a investigacdo filoséfica. Trata-se
de um “momento” por ser algo que é desvelado
pelo intelecto a partir da ideia verdadeira e que,
por sua vez, torna-se parte essencial do proces-
so questionador filosofico e faz com que esse
mesmo processo possa continuar da melhor ma-
neira possivel.

UM METODO ANTICARTESIANO

Durante a exposicao descrita acima, Espi-
nosa também faz alusdo a um exemplo metafo-
rico que ja havia sido usado por Descartes em
seu texto Regras Para a Direcdo do Espirito. Nele,
Descartes compara seu método as artes mecani-
cas, apresentando a imagem de um ferreiro pri-
vado de todas as suas ferramentas para realizar
seu oficio (Descartes, 1985, p. 31). Inicialmen-
te sem as ferramentas necessarias, o ferreiro
se serviria de materiais rusticos para comecar
seu oficio, usando uma pedra como martelo,
por exemplo. Descartes entdo afirma que, antes
de prosseguir para a realizacdo de seu oficio,
construindo espadas e outros objetos, o ferreiro
faria ferramentas melhores com as ruticas que
conseguiu juntar. Em outras palavras: usando
a pedra que ocupa a funcdo de martelo, o fer-
reiro construiria um martelo de fato, pra entdo
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produzir aquilo que deve (espadas, capacetes,
etc.). Descartes compara essa narrativa ao modo
como devemos empregar o método na investi-
gacao filosofica: depois de agregar um grupo de
preceitos que parecem ser inatos a nossa mente,
ndo devemos imediatamente tentar solucionar
robustos problemas filosoficos com eles, mas
devemos procurar nesses preceitos o que ha de
necessario para a investigacao da verdade. Ou
seja, primeiro devemos investigar e desenvolver
o método para entdo buscar a solucao de pro-
blemas colocados pela investigacao filosofica.

Isso se parece, em certa medida, com o
que vimos do método espinosano. Afinal, o mé-
todo em Espinosa também é este momento da
reflexdo filoséfica que é posterior a um ponto
de partida. Podemos entender o ponto de parti-
da em Espinosa como a primeira ideia verdadei-
ra, e fazer uma relagdo com o ponto de partida
colocado por Descartes: “preceitos que parecem
ser inatos a nossa mente” (Ibid., p. 31). Num
primeiro olhar, ambos os fildsofos parecem fa-
lar do mesmo método, que é um pensamento
endossado pelo fato de que ambos usaram um
método “geométrico” em suas filosofias. Contu-
do, existe uma diferenca sutil entre o método
espinosano e o método cartesiano. Essa dife-
renca nao diz respeito a estrutura geométrica
do método, necessariamente, mas sim a forma
como ele é compreendido para além de sua es-
trutura, ou seja, o fato de que este método é
um elemento estruturante de um sistema me-
tafisico (no “sentido moderno”), e ndo somente
matematico.

Mas como essa diferenca é apresentada no
texto? Espinosa reconstréi a mesma imagem do
ferreiro que nao possui suas ferramentas de tra-
balho no Tratado da Emenda do Intelecto. Con-
tudo, o motivo pelo qual Espinosa resgata esse
exemplo metaférico é para desarmar o problema
do “regresso ao infinito” que emerge da justifi-
cacdo de veracidade do método, que ja foi apre-
sentado aqui neste texto. Logo depois de afirmar
que nao é necessario um método mister para de-
finir qual o método verdadeiro, e assim seguir
esse processo infinitamente, Espinosa coloca:

Mas, na verdade, o caso aqui se comporta do
mesmo modo os instrumentos corpéreos, sobre
os quais seria licito argumentar da mesma
maneira. Porque, para forjar o ferro, é mister
um martelo, e para que se tenha um martelo,
€ necessario fazé-lo, para o que € mister outro

martelo e outros instrumentos, para cuja
obtencdo também haverdo de ser mister outros
instrumentos, e assim ao infinito; e desse modo
alguém frustradamente se esforcaria em provar
que os homens nao tem poder algum de forjar
o ferro. (Espinosa, 2015, p. 43).

A partir desse trecho, vemos que Espinosa
recupera o problema das ferramentas de Des-
cartes para fazer uma espécie de “reducdo ao
absurdo” com a mesma imagem. Por um lado,
trata-se de um exemplo metaférico, portanto
leva-lo ao absurdo €, de certa forma, quebrar
sua funcdo original. Contudo, ao mostrar como,
na realidade das coisas, a imagem do ferreiro
que primeiro constréi todas as suas ferramen-
tas para entdo realizar seu oficio como movi-
mento natural das artes mecanicas é absurda,
Espinosa mostra que a forma como Descartes
coloca essa metafora é de uma tremenda idea-
lidade (em contraposicdo a realidade). Afinal,
ao fazer seu primeiro martelo rustico, usando
pedras e outros materiais, ele prossegue tentan-
do fazer um martelo melhor. Ou seja, o ferreiro
de Descartes ja sabe o que é um bom martelo
sem ter feito uma tnica espada. Torna-se uma
metafora curiosa, na medida em que o ferreiro
ja se entende como ferreiro e sabe que precisa
de um bom martelo e uma boa bigorna para fa-
zer utensilios metdlicos de qualidade, portanto,
ele também sabe como fazé-los. Logo, o ferrei-
ro de Descartes ja conhece todo o percurso de
seu desenvolvimento antes mesmo de inicia-lo,
o que é um absurdo. Espinosa descola essa ima-
gem para um contexto menos ideal, colocando
a questdo do desenvolvimento das artes meca-
nicas ao longo do tempo em primeiro plano:

Mas, do mesmo modo pelo qual os homens,
de inicio, foram capazes de fazer com
instrumentos inatos algumas coisas facilimas,
ainda que laboriosa e imperfeitamente, e uma
vez confeccionadas estas, confeccionaram
outras mais dificeis com menor labor e
mais perfeitamente, e assim, prosseguindo
gradativamente de obras simplissimas a
instrumentos a outras obras e instrumentos,
perfizeram com pequeno trabalho tantas e
tdo dificeis coisas, assim também o intelecto,
com sua forca nativa, faz para si instrumentos
intelectuais, e com essas obras, outros
instrumentos , ou seja, um poder de investigar
mais adiante; e assim, gradativamente, avanca
até que atinja o cume da sabedoria.” (Ibid.,
p. 45).
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Como podemos averiguar, a reconstrucio
espinosana drena parte da idealidade de Des-
cartes, mesmo que ainda seja um exemplo me-
taférico. Espinosa faz isso posicionando a me-
tafora dentro do que seria o processo histérico
de desenvolvimento das artes mecénicas. Ou
seja, nunca houve um primeiro ferreiro que, ja
se reconhecendo como ferreiro, seguiu para a
confeccdo de todas as ferramentas que precisa-
va. Na verdade, as artes mecanicas foram um
processo que ainda estd em andamento até os
dias atuais. As ferramentas usadas no oficio ndo
foram desenvolvidas em sua mdxima eficiéncia
para que entao ele pudesse ser realizado. As fer-
ramentas se desenvolveram ao longo do tempo
simultaneamente as artes mecéanicas. Ou seja,
o desenvolvimento das ferramentas foi/é par-
te do desenvolvimento das artes mecanicas até
hoje. Se quisermos expandir ainda mais a meta-
fora, pensariamos como as artes mecanicas con-
tinuaram a evoluir apds o século de Descartes
e Espinosa. O dominio da moldagem de metais
evoluiu para a atual engenharia mecanica, via-
bilizando mdquinas capazes de abrir novas pos-
sibilidades de construcoes metdlicas. Enfim, o
desenvolvimento e criacdo de ferramentas sdo
parte constante do processo enquanto ele pros-
seguir, e € isso que Espinosa quer provar recolo-
cando a imagem cartesiana.

Como essa nova metafora se traduz na re-
flexdo sobre o método? O método deixa de ser
essa “segunda etapa” do raciocinio filosdfico,
considerando a percepcdo das ideias inatas a
mente como a “primeira etapa”. O método, se-
gundo Espinosa, estaria sempre no pano de fun-
do do raciocinio filoséfico mas, assim como o
conhecimento filoséfico, o método também es-
taria em constante reavaliacdo e reconstrucao.
Isso porque o método espinosano nao é uma
forma na qual o conteiudo do conhecimento é
encaixado para que entdo a verdade possa ser
relevada, mas é a prépria expressao da verdade
do conteudo do conhecimento. Portanto, o mé-
todo espinosano é, fundamentalmente, anticar-
tesiano. Ele vai contra o principio mais funda-
mental do metodologia de Descartes: o método
¢ um elemento necessario para a revelacao da
verdade filoséfica. No caso de Espinosa, tanto
o método como a verdade do conhecimento
nos aparecem simultaneamente, e os dois estdo
numa constante relacdo de construcdo simulta-

nea. Enquanto o método cartesiano responde
ao problema de como comecar o raciocinio filo-
sofico, o método espinosano vai além: ele nao
s6 desarma o problema do inicio da reflexdo
filoséfica, mas também sistematiza o movimen-
to do progresso do conhecimento ao longo do
tempo.

Dito isso, podemos perceber que a forma
como abordamos o método geométrico espi-
nosano nao deve ser a mesma com a qual en-
tendemos o método cartesiano. Na verdade, se
consideramos o método usado a maneira de
Descartes como o “método geométrico” por ex-
celéncia, seria mais adequado dizer que o mé-
todo espinosano € inspirado pela geometria ou
ordenado a maneira dos geOmetras, repensan-
do o subtitulo original da Etica. Se o método
geomeétrico padrao € o cartesiano, o que € dife-
rente considerando o espinosano? Primeiro, po-
demos pensar numa leitura que iguala ambos
os métodos, e 1& a Etica da mesma forma que
o Discurso do Método, ou seja, que considera as
definices e axiomas espinosanos como comple-
tos e indubitdveis, que necessariamente devem
ser aceitos para que a filosofia espinosana mos-
tre seu potencial. Entender a Etica dessa forma
€ considerar o método espinosano como uma
moldura, na qual o conhecimento verdadeiro
terd de se encaixar dentro.

Porém, se considerarmos o método espi-
nosano como foi descrito no Tratado da Emen-
da do Intelecto, podemos pensar as definicoes e
axiomas dos livros que compdem a Etica como
as ferramentas rusticas que estdo disponiveis
no inicio da reflexao. Espinosa coloca um grupo
de afirmacées ao inicio de cada livro da Etica
para que o leitor possa usd-las de ferramentas
para compreender sua filosofia. Por isso que,
inicialmente, essas definicOes axiomas ndo sdo
acompanhadas de uma justificativa, ou seja, sdo
vazias de contetdo verdadeiro. O leitor deve
aceitar essas afirmacdes ndo de uma maneira
dogmadtica, mas pragmadtica. Posteriormente,
durante a exposicao das proposic¢oes, as afirma-
¢Oes vazias e expressoes obscuras como “subs-
tancia” vao ganhando contetido e, consequente-
mente, objetividade.

Portanto, de fato, trata-se de uma filosofia
estruturada de maneira geométrica, com defi-
ni¢coes e axiomas que resultam em proposicoes
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através de um processo dedutivo. Contudo, a
Etica é uma grande exposicio de um sistema
metafisico, e ndo matematico. Dessa forma,
o conteudo daquilo que é colocado também
tem sua importancia, ao contrdrio de uma de-
monstracdo matemdtica onde todos os ntime-
ros expressam o mesmo elemento: quantidade.
Logo, mesmo que a estrutura da demonstracio
geométrica permaneca a mesma em Espinosa,
a forma como o conteudo presente nessa de-
monstracdo é visto pode assumir uma forma
ndo intuitiva. Ou seja, a forma como Descartes
aplicou seu método geométrico ndo torna ela a
unica maneira de pensar a filosofia em termos
geométricos.

Em tom conclusivo, podemos destacar
que: o método espinosano é anticartesiano por-
que vai contra o principio de Descartes que o
método é anterior ao desenvolvimento do co-
nhecimento. Contudo, a estrutura da demons-
tracdo geométrica é a mesma para os dois fild-
sofos. A diferenca sutil estd na forma como os
dois autores interpretam a estrutura geométrica
do método. Além disso, como vimos, Espinosa
problematiza mais o método, levando em consi-
deracdo certos elementos que Descartes nédo co-
menta. Isso é possivel na medida em que, mesmo
usando uma estrutura fixa (a da demonstracao
geométrica) o conteudo do raciocinio é muito
mais amplo que o conteido matematico. Dessa
forma, Espinosa foi capaz de cunhar um “méto-
do geométrico ndo-cartesiano”.

9 @ @
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SOBRE A SERVIDAO:
UMA ANALISE DOS AFETOS HUMANOS E A UTILIDADE RECIPROCA

este artigo, a busca reside na compreensao

da constituicdo das relacbes humanas a
partir da questdo nuclear da servidao, interpre-
tada através da lente da utilidade reciproca e da
dindmica dos afetos. Com esse objetivo, efetua-
-se uma andlise da Etica de Spinoza, com foco
particular nas partes Terceira e Quarta da obra.
Na Terceira parte, destaca-se tanto a relevan-
cia dos afetos e paix0es na experiéncia humana
quanto a ineficacia, e até o prejuizo, de qual-
quer tentativa de suprimi-los. Essa perspectiva
torna-se crucial para entender a maneira como
os afetos modelam a vida dos individuos. Na
Quarta parte, investiga-se a desconstrucao rea-
lizada por Spinoza dos conceitos convencionais
de bem e mal, que abre caminho para a nocdo
de utilidade reciproca e desafia a exigéncia de
um contrato social, ao passo que revela como as
interacdes sociais dos homens delineiam a for-
ma como cada encontro os influencia.

Nesse cendrio, surgem a necessidade, a
funcdo e a seguranca como aspectos primor-
diais que intensificam tanto o medo quanto a
esperanca em cada ser humano, consolidando
o vinculo entre aqueles que perseguem a me-
lhor maneira de sobrevivéncia e perseveranca.
Observa-se, assim, a formacdo de agrupamen-
tos, a edificacdo de comunidades e a selecdo
de lideres. A nocao de seguranca é erguida, e
as comodidades sdo paulatinamente integra-
das a vida comunitaria. Contudo, esse mundo
aparentemente benéfico é permeado por uma
realidade inevitdvel e sem justificativa clara,
um mundo saturado de doencas, fome, guerras
e infortinios inumeraveis que podem modificar
irrevogavelmente a existéncia humana.

A figura de um lider civil, seja um rei ou
um governante sob qualquer titulo, revela-se
insuficiente para atenuar ou dominar as oscila-
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¢oes do destino. Desponta, entdo, a necessidade
de algo superior, mais firme e civilizado do que
um mero ser humano, algo mais potente do que
a propria natureza, onisciente e onipresente,
enfim, um deus.

Com o entendimento da concepcao de ser-
viddo apresentada no primeiro capitulo como
ponto de partida, o presente estudo propoe-se
a aprofundar a relacdo inerente entre a “neces-
sidade” dos seres humanos pela figura de um
lider e o complexo fenémeno da servidao. Essa
investigacdo promete arremessar uma nova luz
sobre os mecanismos subjacentes que dirigem
as interacdes humanas e a constitui¢do das nos-
sas sociedades. Pode, assim, prover perspecti-
vas valiosas para uma compreensdo mais rica
da condi¢do humana.

1 UTILIDADE RECiPROCA: UMA RELEITURA DO
DESENVOLVIMENTO HUMANO EM COLETIVIDADE

O desenvolvimento humano em coletivi-
dade é profundamente enraizado no conceito
de utilidade reciproca. A premissa central desta
concepcao reside na ideia de que nada é mais util
ao homem do que outro homem. Assim, a unido
para uma vida em coletividade emerge ndo como
uma construcao artificial que levaria os individuos
a renunciarem a si mesmos em nome de uma su-
posta harmonia, fundamentada na obediéncia ir-
restrita, mas sim como um movimento natural de
conscientizacdo dos seres humanos. Esta perspec-
tiva nos leva a rejeitar a nocdo de que os homens
possam abrir mdo completamente do seu direito
natural, dependendo unicamente da capacidade
do seu “senhor” em garantir sua existéncia. Tal
abdicacao ndo é apenas indesejada; ela é literal-
mente impossivel. Nao obstante, isso ndo impede
que muitos acreditem fervorosamente na possi-
bilidade de tal submissao, ou mesmo na existén-
cia de um “contrato” entre servos e senhor que
os prenda a um regime de servidao, ligando-os a
promessas de seguranca e bem-estar.
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Ao presumir um contrato que os retire do
estado de natureza, os individuos estabelecem
dois pontos fundamentais: a “existéncia” de
dois estados no processo formativo humano e
a percepcao das sociedades como algo artificial,
ao invés de um resultado natural do desenvol-
vimento humano ao longo da histéria. Segundo
esse entendimento, a humanidade teria transi-
tado de um estado sem leis, caracterizado pela
inseguranca e medo, para um estado civil, onde
a seguranca € assegurada pela lei e ratificada
pelo contrato. No estado de natureza, a forca
determina a posse, levando a um constante es-
tado de tensdo e conflito. No estado civil, a lei
prevalece, e com um lider e uma constituicao,
os homens constroem suas cidades, transferin-
do o controle de suas vidas e a responsabilidade
de suas acoes ao Estado.

Contudo, é imperativo reconhecer que o
contrato é, na verdade, irrelevante e pode ser
desfeito a qualquer momento. Os homens nao
transferem seu direito natural ou parte de sua
esséncia a um soberano através de um conjunto
artificial de leis positivas. Ao contrario, eles se
unem em familias, tribos, vilas e cidades por um
instinto gregdrio, motivados por algo tdo natu-
ral quanto a percepcao das possibilidades de so-
brevivéncia que o existir coletivo pode oferecer.
Portanto, a utilidade reciproca é o motor essen-
cial da coesao social, e a concepcao do contrato
e da submissao total sdo ilusdes que nao resis-
tem a uma andlise mais profunda e alinhada
com a natureza humana. E a interacfio natural,
e ndo um conjunto de acordos artificiais, que
guia o desenvolvimento humano em coletivida-
de, destacando a importancia fundamental do
outro na constituicdo da experiéncia humana.
2 DIFERENCIAGAO DA UNIAO: ANALISE DA FORCA E
CONSENSO NO DESENVOLVIMENTO HUMANO

A natureza da unido entre individuos
pode ser diferenciada por sua causa origindria.
Em contraste com uma unido forjada através da
imposicdo de um individuo que busca demons-
trar a superioridade do caminho que escolheu,
a unido genuina surge de um acordo mutuo en-
tre individuos, fundamentada nas semelhancas
existentes entre eles (E4P31Col). A propdsito,
essa uniao nao visa a criacdo de uma massa
amorfa que se mova de acordo com uma vonta-
de imposta externamente. Ao invés disso, ela se
constitui como uma unidade composta por in-

dividuos independentes que colaboram em prol
de um objetivo comum, como a sobrevivéncia.

No contexto da natureza, € evidente que
a poténcia do individuo sempre sera limitada.
Contudo, quando unidos, os individuos ampli-
ficam seu esforco para perseverar na existéncia
(conatus). Isso ndo significa que possam superar
a natureza, mas sim que o esforco conjunto for-
talece sua capacidade de existir. A razao, aqui,
atua como guia, determinando a acdo conforme
as leis da natureza e permitindo o desenvolvi-
mento do conhecimento adequado.

O homem que age segundo a razdo busca
o que lhe é 1til, conduzindo-o a vida em comu-
nidade. Entretanto, o agir humano nem sempre
¢ pautado pela razao. Muitas vezes, os homens
sucumbem a afetos tristes, como a humildade
e o rebaixamento, o que pode resultar em hos-
tilidade e inveja. Nesse contexto, ndo se trata
necessariamente de uma relacdo senhor-servo,
mas de uma autoavaliacdo distorcida, onde o
individuo se vé inferior aos outros (E3AD26,
E3AD29Ex).

A humildade, embora possa ter um cunho
negativo, também tem o potencial de conduzir
a reflexdo e ao crescimento pessoal. No entanto,
nem todos sdo capazes de transformar a humil-
dade em um exercicio de autoavaliacdo, nem
refrear seus afetos.

A preocupacao com a condenacdo do cor-
po e o engrandecimento da razdo, principal-
mente no contexto religioso, pode ser entendi-
da como uma busca pela salvacdo. A questdo
surge: como a razao se encaixaria nessa busca,
especialmente quando ela pode desmistificar
dogmas e crencas? E importante lembrar que os
homens nascem ignorantes das causas das coi-
sas (E1A) e que muitos conceitos sdo obscureci-
dos por defini¢des incontestaveis, tornando-se
parte dos sistemas de crencas.

Em suma, ndo é a razdo, mas as imagens
criadas pela imaginacdo que adquirem realida-
de na mente humana e se solidificam em certe-
zas. Assim, os homens sao privados de conheci-
mento por ideias mutiladas e confusas - ideias
inadequadas (E2P35S). A complexidade cres-
cente dessas ideias e o desinteresse progressivo
pelo seu exame podem levar a uma certeza in-
fundada, onde o erro reside em qualquer ques-
tionamento, e nunca na verdade repetida. Tal
condicdo sublinha a importancia de uma andli-
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se cuidadosa e ponderada da natureza da unido
e da funcdo da razdo, que permita uma com-
preensdo mais profunda da condi¢do humana e
de sua capacidade de agir e compreender.

E essencial enfatizar que a vontade dos ho-
mens nao € dirigida por alguma “mao invisivel”
que opere de forma absoluta e arbitraria, mas,
pelo contrério, ela é guiada por um conjunto
de determinag¢des naturais que induzem os in-
dividuos a agirem. Essa perspectiva encontra
respaldo na proposicao filoséfica de que “as coi-
sas particulares nada mais sdo que afeccdes dos
atributos de Deus, ou seja, modos pelos quais
os atributos de Deus exprimem-se de uma ma-
neira definida e determinada” (E1D25C). Dessa
forma, os homens, enquanto parte integrante
da natureza, operam de acordo com as suas leis
inerentes.

Neste contexto, a existéncia e a operagao
de uma coisa singular sdo determinadas por ou-
tra coisa singular, inseridas em uma sequéncia
infinita de causalidade. Tal compreensao reflete
a limitacdo do conhecimento humano em rela-
cdo a duragdo de cada coisa, reforcando a na-
tureza intrincada da realidade. A acdo humana,
portanto, ndo pode ser compreendida isolada-
mente, mas deve ser vista como parte de uma ca-
deia complexa e interconectada de eventos que
obedecem as leis fundamentais da Natureza.

No apéndice da Primeira Parte da Etica,
Spinoza propde-se a examinar 0os preconceitos
que poderiam obstar o entendimento de suas
demonstracoes, enfatizando que todos eles de-
rivam de um tnico preconceito, o finalistico.
Isso se deve a tendéncia humana de pressupor
que todas as coisas naturais atuam em fungéo
de um fim especifico, “chegando até mesmo a
dar como assentado que o proprio Deus dirige
todas as coisas tendo em vista algum fim preci-
so, pois dizem que Deus fez todas as coisas em
funcdo do homem, e fez o homem, por sua vez,
para que este lhe prestasse culto” (E1A). Esta
visdo configura um Deus carente que age em
funcéo de seu desejo de adoracdo.

Nessa concepcao, ja que tudo possui um
fim, os homens orientam seu agir “em funcao
da coisa util que apetece” (E1A), fazendo da uti-
lidade o objetivo de suas acoes. Assim, interes-
sam-se somente pelo resultado de um processo
casuistico, negligenciando o conhecimento das

determinacdes causais que deram origem a esse
resultado, conhecendo apenas o efeito. Esta ig-
norancia acerca das causas torna-os presas fa-
ceis para aqueles que sabem manipular o medo
e a esperanca para consolidar o poder soberano,
tema que serd desenvolvido posteriormente.

No apéndice, Spinoza continua apontan-
do que, com sua atencdo focada no titil, os ho-
mens se empenham em descobrir em si mesmos
e nas coisas os meios para alcancar aquilo que
lhes € 1til. Por reconhecerem a possibilidade de
encontrar tais meios, consideram que as coisas
ndo possuem valor intrinseco, existindo apenas
em funcao de seus fins. Assim, convencem-se da
existéncia de um ser transcendente que orques-
tra a existéncia para que possam dispor de tudo
conforme sua vontade.

Quando um homem julga os demais a par-
tir de sua prépria reflexdo e comportamento,
nada lhe parece mais l6gico do que delinear o
agir divino segundo o agir humano, atribuindo-
-lhe os mesmos desejos e temperamento incons-
tante que observa em si mesmo. Desta forma, a
divindade protetora é representada como uma
imagem fragmentada, cujas partes sdo aspectos
do cardter humano, agora transferidos para o
seu Deus. Essa representacao leva a necessida-
de de culto e agrado constantes. Se os homens
julgam ter uma divida com os deuses, essa divi-
da sera paga conforme a exigéncia divina, seja
em sangue, incenso, 6leo ou servidao, mediada
pelos sacerdotes e sacerdotisas da “Cidade”. A
adoracao deve ser publica e constante, seguin-
do rigorosamente as normas do culto, como
garantia contra possiveis ofensas e como meio
de assegurar béncdos e punicoes justas. A in-
compreensao dos designios divinos impoe aos
homens a necessidade de adorar e louvar os
deuses para conquistar sua graca. Como Spi-
noza observa, “Foi-lhes mais facil, com efeito,
colocar essas ocorréncias na conta das coisas
que desconheciam e cuja utilidade ignoravam,
continuando, assim, em seu estado presente e
inato de ignorancia, do que destruir toda essa
sua fabricacdo e pensar em algo novo” (E1A).

A permanéncia em um estado de ignoran-
cia e dependéncia é mais comoda do que bus-
car novas perspectivas ou questionar o que esta
sendo constantemente repetido. Como possibi-
lidade de conscientizacao acerca desses precon-
ceitos, Spinoza destaca a importancia da ma-



tematica, que, ao ocupar-se “das esséncias das
figuras e de suas propriedades”, mostra “aos
homens outra norma de verdade” (E1A). Isso
pode ser visto na contemporaneidade em cam-
pos como psicologia, sociologia e economia,
que optam por hipdteses testdveis em vez da
descricdo narrativa do mundo em seus estudos.

Assim, a unido do desconhecimento das
causas com a obsessao finalista limita ainda mais
a percepcao do agir de Deus e da natureza, vin-
culando-os a uma posicao de dependéncia em re-
lagdo a humanidade. Nesta relacdo, Deus oferece
os meios pelos quais os homens podem existir, e
estes retribuem com seu amor “incondicional”,
manifestado por meio da veneracdo. Tal com-
preensdo, além de inverter a ordem pela qual as
coisas sdo produzidas, transforma em imperfeito
tudo o que foi criado imediatamente por Deus,
e em perfeito aquilo que necessita de diversas
causas intermediarias para existir. Em outras pa-
lavras, as causas singulares - especificamente os
seres humanos - sdo consideradas uma “criagdo”
direta de Deus, enquanto as demais coisas teriam
sido “criadas” em fung¢do dos homens. Portanto,
como fim ultimo da vontade divina, os homens
seriam necessariamente perfeitos.

Esta visdo, no entanto, entra em conflito
com a proposicio 16 da Primeira Parte da Eti-
ca: “da necessidade da natureza divina devem
se seguir infinitas coisas, de infinitas maneiras
(isto é, tudo o que pode ser abrangido sob um
intelecto divino)” (E1P16). Quando o intelecto
divino considera a definicdo de qualquer coisa,
conclui necessariamente uma vasta quantidade
de propriedades, proporcional a realidade que
a esséncia da coisa envolve. Como a natureza
divina consiste em atributos infinitos, “cada um
dos quais também exprime uma esséncia infini-
ta em seu género”, decorre da necessidade da
natureza que infinitas coisas se sigam de infini-
tas maneiras (E1P16D).

Os entes singulares, nesse contexto, siao
apenas afeccoes dos atributos de Deus, e estdo
tdo distantes da ordem necessaria da producao
divina que sao finitos, determinados e possuem
um conhecimento inadequado de si mesmos, de
seu corpo, de sua mente e das coisas ao seu redor.
Em outras palavras, a esséncia das coisas singu-
lares ndo envolve a existéncia nem a duracao,
portanto sdo modos finitos, pois ndo decorrem
necessariamente da natureza absoluta de Deus.

Esta compreensao subverte a no¢do comum da
perfeicdo humana e da criacéo, realcando a com-
plexidade do pensamento divino e da natureza,
e desafiando os preconceitos que limitam a com-
preensao humana da ordem natural.

Spinoza destaca que, apesar da distincao
estabelecida pelos tedlogos entre “fim de falta”
e “fim de assimilacdo”, a concepc¢do popular de
Deus é a de um ser cuja acao € restrita a um
proposito, agindo invariavelmente em funcao
deste. No entanto, segundo o filésofo, Deus é
“um ente absolutamente infinito”, causa de si
mesmo, que define a existéncia e acao de tudo
o que ha, atuando “exclusivamente pelas leis de
sua natureza e sem ser coagido por ninguém”
(E1P17). Essa representacdo de um Deus seden-
to de atencdo, que pune ou abencoa os homens
conforme sua vontade, ndo é mais que uma
imagem forjada pelo engenho humano ao ob-
servar a si mesmo e suas relacdes interpessoais.
Deus torna-se o espelho da humanidade, nao
porque os homens sejam feitos a sua imagem e
semelhanca, mas porque reflete a imagem que
a humanidade faz de si mesma.

Dessa maneira, convencidos de que tudo
ocorre em seu beneficio, os homens moldam
seu mundo, figurando-se como parte integran-
te e especial da ordem natural, a tnica criacdo
capaz de subjugar sua animalidade e alcancar a
liberdade, conforme a légica da razao. Contu-
do, pela incompreensao da natureza das coisas,
fantasiam sobre elas e estabelecem sua propria
ordem causal, submetendo a ela a natureza.
“Com efeito, quando as coisas estao dispostas de
maneira tal que, quando nos sdo representadas
pelos sentidos, podemos facilmente imagina-las
e, consequentemente, facilmente recorda-las,
dizemos que estdo bem ordenadas; se ocorrer o
contrario, dizemos que estdo mal ordenadas ou
que sao confusas” (E1A). Assim, classificam-nas
como perfeitas ou imperfeitas conforme a ade-
quacdo a ordem preestabelecida, julgando a na-
tureza como errénea quando ela nao apresenta
o efeito esperado.

Nessa atividade de catalogacdo, o homem
acredita na efetividade de um ordenamento na-
tural, pois vé utilidade ao seu conhecimento, o
que, em si, ndo é um erro. Ainda que influencia-
do pela imaginacdo, esse esforco de conhecer,
na filosofia de Spinoza, ndo é uma forma me-
nor de conhecimento, mas um dos trés géneros



— imaginacao, razdo e intuicio — que operam
simultaneamente na mente humana, sem hie-
rarquia entre eles. Porém, quando os homens
atribuem realidade aos objetos da imaginacao,
julgando-os mais agradaveis do que outras for-
mas de conhecimento, comprometem seriamen-
te sua capacidade de apreensdo da realidade.
“Vemos, pois, que todas as nocdes que o vulgo
costuma utilizar para explicar a natureza nao
passam de modos do imaginar e nao indicam a
natureza das coisas, mas apenas a constituicao
de sua propria imaginacao” (E1A).

O vulgo cria uma nocdo de liberdade ba-
seada na observacao de suas acbes e desejos,
acreditando que a vontade livre permite esco-
lher entre coisas distintas aquela que satisfaz
seu apetite. No entanto, ignoram as determi-
nacdes que guiam suas agoes, ndo consideran-
do o esforgo para conservar seu ser, seguindo
as determinacdes de sua natureza. Buscam
encontros que conservem ou aumentem sua
poténcia de agir, fazendo com que as decisoes
sejam determinadas pela natureza, expressan-
do a ordem causal de seus desejos e apetites
(CHAUI, 1995). Portanto, seu objeto de desejo
¢ tido como bom porque é desejado. Ao esco-
lher, o homem sempre optard pelo mais util,
dentre o que é conveniente a sua natureza. Se
em um encontro sua poténcia de agir é aumen-
tada, maior serd sua predisposi¢do ao conhe-
cimento, tornando-se mais alegre e potente.
Assim, sua vontade é determinada a “escolher”
sempre o melhor, reafirmando a visdo de Spi-
noza sobre a causalidade e natureza do desejo
humano.

Na Etica, de Spinoza, a imaginacfo é elen-
cada como o primeiro dos trés géneros de co-
nhecimento. E compreendida sob dois aspectos
distintos, sendo definida como o “conhecimen-
to originado da experiéncia errdtica” ou o co-
nhecimento que surge “por ouvir dizer”. Por
ser considerada uma forma de conhecimento
inadequada, a imaginacdo concebe de maneira
mutilada e confusa os outros corpos, principal-
mente quando estes se encontram relacionados
com ideias ausentes na mente humana (LIMA,
2016). Alternativamente, a imaginacdo pode
conceber ideias mediante uma variedade de
associacoes de imagens derivadas das afeccées
sofridas pelo corpo humano, cujas causas sdo

muitas vezes desconhecidas ou erroneamente
atribuidas a partir do “ouvir dizer”.

Através de aproximacOes e semelhancas,
os seres humanos comparam imagens de expe-
riéncias passadas, atribuindo significados e jus-
tificando situacoes que ultrapassam seu entendi-
mento. Eles podem chegar a atribuir a causa des-
sas circunstancias a uma vontade divina quando
desistem de tentar encontrar uma explicacdo
racional. Assim, a mente humana recorre a ima-
ginacao quando seu corpo € afetado, e, a partir
dessa afeccéo, ela deduz a existéncia de um cor-
po exterior. Essa percepcao leva a formulacao de
uma ideia, que é mais o resultado de uma anélise
comparativa do estado atual do corpo, em rela-
¢do a um estado anterior, do que a definicédo de
uma coisa por sua natureza propria.

O conhecimento das partes que compoem
o corpo humano é complexo e multifacetado,
referindo-se a Deus quando o corpo é afetado
por numerosas outras ideias. Nao existe uma
relacdo exclusiva entre a ideia que constitui
a mente humana e Deus. A mente ndo possui
um conhecimento adequado do corpo, perce-
bendo-o apenas na medida em que é afetada
por causas externas (E3P12D). A tendéncia de
constituir imagens baseadas nas relacoes entre
os corpos leva a mente a conceber uma miriade
de imagens, que gradualmente se sobrepoem e
tornam-se cada vez mais difusas.

A incapacidade de distinguir as particu-
laridades de cada coisa que afeta o corpo hu-
mano conduz a uma abstragdo de certas nogoes
universais, que refletem a disposicdo do corpo
humano. Conforme delineado no escélio dois
da proposiciio 40 da Segunda Parte da Etica, os
homens séo influenciados por intimeros corpos,
e desses formam nocOes universais a partir das
coisas singulares e dos signos. Contudo, na ten-
tativa de explicar essas nocOes universais, po-
dem falhar em expo-las corretamente, levando
a uma compreensao erronea (E2P16C2).

Essa falha de comunicac¢do pode, por sua
vez, contribuir para a limitacido da poténcia di-
vina, ja que os homens ndo possuem um conhe-
cimento adequado de Deus e tentam inferir a
partir da imaginacdo. O mesmo erro se mani-
festa quando deduzem juizos acerca das coisas
singulares, criando um conceito que justifique
Deus e a criacdo para si mesmos e para outros.
E nesse ato de querer comunicar que o erro se
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infiltra no conhecimento comum, sendo acei-
to como verdade. A falha de quem pensa ter
conhecimento torna-se a md interpretacdo de
quem ouve, e o dogma daqueles que repetem.
S5 COROLARIO DA PROPOSIGAO 31 DA TERCEIRA
PARTE DA ETICA DE SPINOZA: AMBIGCAO E SERVIDAO
Humana

No corolario da proposicao 31 da Tercei-
ra Parte da Etica, Spinoza afirma que “cada um
se esforca, tanto quanto pode, para que todos
amem o que ele proprio ama e odeiem também
o que ele préprio odeia”. A seguir, no escolio, o
filésofo acrescenta:

Esse esforco [conatus] por fazer com que
todos aprovem o que se ama ou se odeia é, na
verdade, a ambicdo (veja-se o esc. da prop.
29). Vemos, assim, que, cada um, por natureza,
deseja que os outros vivam de acordo com a
inclinacdo que lhe é prépria. Como € isso que
todos desejam, constituindo-se, assim, em
obstaculos reciprocos, e como todos querem ser
louvados ou amados por todos, acabam todos
por se odiar mutuamente. (E3P31S).

O citado texto revela que os homens, de
maneira geral, buscam compartilhar uns com os
outros as experiéncias que lhes trouxeram sen-
sacoes de alegria e bem-estar, contribuindo para
a potencializacao do conatus individual, ou seja,
do esfor¢o para perseverar em seu ser. Da mes-
ma forma, compartilham aquilo que os afetou
negativamente, a fim de que outros possam evi-
tar passar pelas mesmas experiéncias. E impor-
tante destacar que daquilo que é 1til, tem-se o
bem, enquanto daquilo que impede os homens
de desfrutarem o bem, tem-se o mal. Comu-
mente, a estas nogoes, a plebe tende a atribuir
um valor moral, fundamentado em suas crencas
em uma divindade transcendente. Assim, o bem
esta relacionado aquilo que facilita o culto e a
adoracao a divindade, e o mal refere-se ao que
afasta os homens do caminho virtuoso.

Neste contexto, é relevante refletir sobre o
desejo de cada individuo em fazer com que os
outros vivam segundo suas proprias inclinagoes.
Tal desejo remete a observacdo e a predilecao
pelo que € 1til, e conduz ao anseio de governar.
Este impulso revela-se no modo como o homem
inicia e projeta o seu governo, optando entre
uma forma virtuosa ou corrompida de exercer o
poder. O texto também indica uma inter-relacdo
complexa entre afetos humanos, onde o medo
e a esperanca atuam como ferramentas comple-

mentares, conduzindo a uma condicdo servil. A
humanidade se condiciona a um estado de ser-
vidao, julgando-se protegida, mas este estado
ndo é de seguranca verdadeira, é o homem pa-
decendo sob a influéncia da poténcia de outro.

Ao longo do TTP (Tratado Teoldgico-Politi-
co), Spinoza destaca trés tipos de servidao, re-
lacionados a sistemas de crencas, formacao do
Estado Civil, e uma juncao dessas duas formas
- a teocracia. Neste quadro, a unido entre os ho-
mens é marcada pela humildade e rebaixamen-
to, uma aceitacao voluntdria de sua servidao,
enquanto aguardam o momento propicio para
assumir o poder.

A andlise desta secdo da obra de Spinoza
nos conduz a compreensao profunda da ambi-
cdo humana e do controle exercido por meio
dos afetos. Os homens, impulsionados pelo
desejo, medo, e esperanca, podem exercer in-
fluéncia uns sobre os outros, configurando uma
complexa rede de relacoes sociais. A servidao,
neste contexto, é um reflexo da condi¢do hu-
mana, marcada pela ambivaléncia entre a busca
de poder e a submissao a ele, e pelas inumeras
formas como isso se manifesta na interacdo en-
tre os individuos.

Marilena Chaui (2011) aborda um medo
inerente a todos os seres humanos: o medo
da morte e o desconhecimento absoluto que
ela acarreta. Tal temor pode ser considerado o
impulso primordial que alimenta o fervor reli-
gioso, tdo caracteristico da humanidade. A reli-
gido, portanto, transcende a simples aproxima-
cao entre Deus e humanidade, configurando-se
também como a conexao entre o que o homem
¢é nesta vida e o que ele preservara de si na pro-
xima. Ela constitui a certeza da existéncia de
uma vida futura pela qual ansiar, o escape do
purgatdrio rumo ao paraiso, e a necessidade po-
pular de algo que transcenda a natureza, uma
forca sobrenatural que opera pelo simples fato
de existir, observando e aguardando a humani-
dade como um pai amoroso, pronto para aliviar
qualquer angustia ou sofrimento proveniente
da duvida existencial.

Em func¢do do medo da morte, os seres hu-
manos criam subterfligios para esse momento,
até mesmo chegando a concebé-la ndo como o
fim da existéncia, mas como um momento de
libertacdo em que a alma se desprende do corpo
e retorna a sua origem. Também pode ser vi-
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sualizada como rito de passagem para uma vida
gloriosa ou qualquer outra forma de pds-vida
que a imaginacao possa conceber. Deste modo,
crer na existéncia de uma divindade pode ser
o meio pelo qual algumas pessoas conseguem,
nao necessariamente eliminar, mas atenuar o
medo da morte, abrigando a esperanca de uma
continuacdo da vida, numa forma quase fanta-
siosa de realidade a que se apegam por medo e
esperanca. Assim, constitui-se a primeira forma
de servidao, na qual a humanidade ergue as pa-
redes de sua prépria prisdo com o objetivo de
retornar ao divino.

A segunda forma de serviddo refere-se a
constituicdo do Estado civil, associada a con-
cepcdo popular do contrato. Representa a hu-
manidade renunciando ao controle de si mes-
ma, ao seu direito natural, em troca de ordem e
seguranca. Essa serviddo politica organiza-se de
maneira andloga a religiosa, excluindo-se os or-
namentos e aparatos religiosos; o resto perma-
nece. E a mesma adoraciio, os mesmos medos e
esperancas, agora direcionados ao lider civil. O
imediatismo na obtencao de vantagens torna-se
mais acentuado, assim como a intensidade das
punicoes.

Esse processo de transferéncia de poder,
que os homens acreditam existir, ocorre através
do exercicio da razao, permitindo-lhes construir
um Estado em que o poder comum se centra-
liza em uma Unica pessoa ou em um pequeno
grupo. Essa centralizacao visa evitar que o indi-
viduo prejudique os outros através do uso des-
regulado dos recursos naturais, o que levaria ao
esgotamento dos mesmos e, consequentemen-
te, a disputas. Desse modo, a insociabilidade
decorrente da desconfianca impulsiona uma
luta constante pelo poder, uma “guerra de to-
dos contra todos”, onde a paz é mantida apenas
pelo medo de novos conflitos.

A necessidade de seguranca impulsiona
os homens a agir com prudéncia, mas o esta-
do natural desregulado torna isso invidvel. Os
homens, entdo, sentem a necessidade de uma
forca externa para direcionar suas acoes e punir
suas transgressoes. Isso resulta na construcio
do Estado, o grande Leviatd, um produto do de-
sejo humano que foge da ordem natural.

Entretanto, conforme Spinoza, o estado
natural ndo deve ser valorado pelas leis posi-
tivas do estado civil, pois, nesse estado, nada

¢ considerado bom ou mau pelo consenso. No
estado natural, cada individuo age segundo sua
utilidade e inclinacdo, sem obrigacoes legais
para com os outros. Neste estado, nada é de
propriedade especifica; tudo é de todos. Assim,
no estado natural, ndo se pode falar em justo
ou injusto, o que ressalta a complexidade da
concepcao humana sobre justica, propriedade e
moralidade no ambito social e politico.

O desconhecimento que os homens detém
acerca das causas, conjugado com as genera-
lizacoes que elaboram das inclinacdes alheias
a partir de suas proprias, conduze-os a conce-
ber que todos partilham ou compartilharam de
experiéncias andlogas as suas e que, provavel-
mente, seguem o mesmo conjunto de valores,
sem considerar as diferentes determinacdes a
que estiveram sujeitos e a maneira como in-
fluenciaram nas disposi¢oes de seus corpos e na
organizacdo de suas mentes. Por ansiarem algo
e julga-lo bom, supdem que todos os outros tém
o mesmo desejo pelo objeto e, para resguarda-
-lo, isolam-se com o propdsito de evitar a perda
deste, ante qualquer homem forte o suficien-
te para apoderar-se dele. Assim, no estado de
natureza, os homens reiteram constantemente
sua poténcia, analisando o que lhes é benéfico e
direcionando seus esforcos aos fins que favore-
cem sua existéncia.

Segundo a Etica, é quando cada homem
procura o que é de maxima utilidade para si
que todos se tornam, reciprocamente, de maxi-
ma utilidade uns para os outros. Efetivamente,
quanto mais cada individuo busca o que lhe é
util e empenha-se em conservar-se, tanto mais
virtude lhe é atribuida, ou, equivalente, maior
poténcia possui para agir segundo as leis de
sua natureza, isto é, para viver sob a direcado
da razdo. Os homens concordam, em sua maxi-
ma expressao, quando vivem sob a conducao da
razdo, de modo que serdo de maxima utilidade
uns para com os outros quando cada um buscar
o que lhe é de maxima utilidade (E4P35C2).

Desse modo, a constituicdo de um Estado
no qual os homens coabitam pode ser algo ine-
rente a natureza humana, nao sendo simples-
mente a edificacdo de uma vontade livre que
possuam, mas um bem que almejam, por con-
siderd-lo ttil para si e para os outros. Tal ques-
tdo ndo se restringe a viver meticulosamente
conforme a razdo, mas também em harmonia



com os afetos, visto que a percepcao do ttil e a
predilecao por tudo que seja util ndo pertencem
estritamente ao campo da racionalidade ou do
sensivel. Essa é uma caracteristica comum aos
homens, pois, ao procurarem o que lhes € titil,
esforcam-se por conservar seu ser e, na medi-
da em que perseveram, maior sera sua virtude
e sua poténcia de agir. Portanto, ao supor que
possa abdicar de seu poder, de sua poténcia em
detrimento de outrem, o homem ilude-se ou é
induzido ao erro, de tal modo que sua poténcia
de agir fica condicionada por ideias inadequa-
das que limitam a capacidade da mente de com-
preender, tornando-o impotente perante as cau-
sas externas e adversas a sua natureza. Com seu
conatus enfraquecido, os efeitos causados pelos
afetos tristes sdo amplificados e, na medida em
que ndo consegue conceber algo que afirme sua
propria poténcia, a mente entristece-se progres-
sivamente (E3P55). O homem, entdo, passa a
fazer de si mesmo uma estimativa aquém da
justa, recaindo novamente na humildade e no
rebaixamento que favorecem a serviddo que o
medo e a esperanca erigiram.

E neste ponto que a serviddo religiosa e
a civil convergem, originando uma terceira for-
ma — a teocracia — que favorece a perpetuacio
de governos absolutos. Nesta configuracdo, a
obediéncia a Deus equivale a deferéncia devida
ao soberano, que é o lider escolhido pelo cria-
dor para governar, o avatar divino através do
qual as divindades exercem seu poder sobre os
meros mortais. Desobedecer as regras que com-
pOem o contrato nao € apenas ir contra a ordem
do Estado, mas também transgredir a lei divina.

Nessa particular variacao da servidao, a
manipulacdo do medo e da esperanca € tao re-
finada e sutil que muitos individuos se tornam
incapazes de almejar algo além do que lhes é
ofertado. Nao se trata somente de uma questao
de limitacdo ou exigéncia, mas do condiciona-
mento que os acostuma a obedecer e a querer
apenas o que lhes é concedido. Conformados
com o seu lugar, entregam sua alma a Deus e
o controle de seu corpo ao soberano. Qualquer
nocdo de individualidade que possa desviar-
-lhes da fé ou perturbar o exercicio de suas fun-
coes ¢ imediatamente reprimida pelo préprio
individuo ou por outrem, em razdo do medo
das consequéncias que tal atitude possa causar.
Desse modo, sem duvidar, sem questionar e, por

vezes, Sem pensar, prosseguem com suas vidas,
temendo os castigos da ira divina e aguardando
e suplicando por suas béncéos. Vivem em cons-
tante temor de desagradar ao soberano e, com
isso, ofender a Deus, mas sempre anseiam pe-
los bens resultantes de sua obediéncia, até que,
inesperadamente, a fortuna mude sua diregdo
de maneira implacavel.

No prefacio do Tratado Teoldgico-Politico
(TTP), Spinoza reflete:

Se os homens pudessem, em todas as
circunstancias, decidir pelo seguro, ou se a
fortuna se lhes mostrasse sempre favoravel,
jamais seriam vitimas de alguma supersticao.
Mas, como se encontram frequentemente
perante tais dificuldades que ndo sabem que
decisao hio-de tomar, e como os incertos
beneficios da fortuna que desenfreadamente
cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes,
entre a esperanca e o medo, estdo sempre
prontos a acreditar seja no que for.” (TTP
prefacio).

A constante entre as formas de servidao,
a fortuna, pode destruir qualquer tentativa de
organizar o mundo através de ideias inadequa-
das, e até ser distorcida para tornar-se a “pro-
vidéncia divina”, ou o conjunto dos designios
divinos, insondaveis a simples compreensado
humana. Alguns, dentre o vulgo, acreditam no
livre-arbitrio, e com isso questionam a oniscién-
cia divina, o que torna a fortuna ainda mais
aterradora.

Sem protecdo contra tal forca imprevi-
sivel, os homens deixam-se levar sem rumo,
obedecendo a qualquer mandamento que lhes
pareca util, transformando em divindades aqui-
lo que temem, e adorando fervorosamente seu
algoz desconhecido (FEUERBACH, 1989, p.30).
O futuro incerto alimenta o temor e, quando
este medo se torna constante, a crenca em algo
melhor, a esperanca de afastar os males e a pos-
sibilidade de um futuro cheio de benesses tor-
nam os homens mais susceptiveis a supersticao.

A teocracia revela uma complexa inter-
-relacdo entre fé, medo, esperanca, poder e
serviddao. Em sua submissdo a uma ordem que
transcende a razdo humana, os homens buscam
encontrar sentido e seguranca. O papel das fi-
guras de poder, seja na forma do soberano civil
ou de divindades, torna-se crucial na manuten-
cao dessa ordem, e as variacOes na fortuna ape-
nas intensificam a necessidade de submissao e



conformidade. Nesta dialética, as ideias de uti-
lidade reciproca e poténcia individual sdo obs-
curecidas por crencas e desejos que fortalecem
as correntes da servidao.

O Estado, quando permeado pela tirania
e pelo dogmatismo religioso, estd inexoravel-
mente destinado ao sofrimento. O equilibrio de-
licado entre medo e esperanca, necessario para
governar, € uma sutileza que poucos alcancam,
principalmente quando, intoxicados pelo po-
der, empenham-se mais em manté-lo do que em
assegurar a concordia entre os cidadaos. Estes
ultimos, tomados pela inconstancia da fortuna,
sentem-se perdidos em relacdo ao curso de suas
vidas, delegando essa decisao as maos do lider
civil ou, por extensdo, a Deus, representado
pelo soberano. Agora, o governante nao detém
apenas o dominio sobre o corpo de seus suditos,
mas também sobre suas almas.

A vontade do soberano transforma-se no
querer divino; suas leis tornam-se as ordens de
Deus. Com seu trono assegurado por decreto
celeste, governa como o filho predestinado e
favorito da divindade, emergindo como senhor
absoluto entre os homens. O soberano acumula
os poderes civil, religioso e econdmico, mas o
mais importante, e talvez o mais pernicioso, é
o poder sobre a vida daqueles que lhe servem.
Essa sujeicao nao se da por meio de um contra-
to social ou uma constituicdo, mas porque 0s
suditos acreditam que tudo devem ao senhor,
seja em termos de obediéncia, devog¢do ou até
mesmo a propria vida.

Os cidadaos encontram-se aprisionados
ndo apenas porque se habituaram a servir, mas
também porque foram compelidos a esquecer
as leis que regem sua natureza. Esta condicdo
de servidao vai além de uma simples submissao
fisica; ela penetra no d&mago do ser, subjugan-
do a mente e o espirito. A figura do soberano,
erguida ao status de representante divino, tor-
na-se um icone inquestionavel de autoridade,
cujos mandatos se confundem com as ordens
divinas. A fusdo de poderes civis, religiosos e
econdmicos nas maos de uma unica entidade
gera uma estrutura de controle quase intrans-
ponivel, onde o questionamento e a dissidéncia
sdo nao apenas desencorajados, mas frequente-
mente punidos.

A tirania combinada com o dogmatismo
religioso no governo de um Estado leva a uma

forma de serviddao que transcende o fisico, al-
cancando a alma e a consciéncia dos cidadaos.
O desequilibrio entre medo e esperanca, exa-
cerbado pela inconstancia da fortuna, contribui
para esse estado de subserviéncia, no qual os
individuos sentem-se compelidos a submeter
sua vontade, sua fé e até mesmo suas vidas ao
soberano. Tal cendrio pinta um quadro sombrio
da governanca, onde os principios fundamen-
tais da liberdade e da dignidade humana sao
ofuscados pela seducdo do poder e pela mani-
pulacdo da fé.

Neste artigo, explorou-se a ideia de ser-
viddo humana sob a perspectiva de Spinoza,
dando énfase aos conceitos de utilidade reci-
proca, afetos e interacdes sociais. Demonstrou-
-se como a relacdo entre o poder politico e o
religioso, articulada por intermédio da tirania,
do dogmatismo e da teocracia, configura um
cendrio em que a servidao se estende além do
controle fisico, adentrando as esferas da alma e
da consciéncia.

No contexto abordado, analisou-se a figu-
ra do soberano, imbuida de poderes divinos, que
se transforma em um catalisador de um contro-
le mais amplo e insidioso sobre os cidadaos. In-
vestigou-se como a manipulacdo do medo e da
esperanca, assim como a invocacao da fortuna
ou da providéncia divina, servem como meca-
nismos habilmente empregados para moldar e
direcionar a vontade popular. Discutiu-se a pro-
messa de protecdo divina, conjugada com o te-
mor das consequéncias da ira celestial, manten-
do os individuos em estado de subserviéncia.

A analise desta dindmica exigiu um en-
tendimento aprofundado das nuances da fé e
do poder, e de como estes podem ser orques-
trados para edificar uma ordem social favoravel
aos governantes, em detrimento da autonomia
e liberdade dos governados. Ilustrou-se como
a servidao religiosa e civil se amalgamam em
uma teocracia, na qual o lider governa nao so-
mente como representante do povo, mas como
encarnacdo divina, consolidando um controle
quase totalitario.

Contudo, argumentou-se que essa forma
de governanca ndo serd estadvel ou promisso-
ra. Estard predestinada ao sofrimento, uma vez
que a delicadeza necessaria para balancear o
medo e a esperanca € intrincada de ser alcan-
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cada, especialmente quando o poder é exercido
de maneira despdtica e embriagante. A fortuna,
sempre volatil, poderd alterar seu curso, e os
frutos da obediéncia poderdo dissipar-se, res-
tando apenas o medo e a supersticao.

Em sintese, o artigo delineou uma visao
critica e precavida sobre a confluéncia dos po-
deres religioso e civil, e a potencial perda de in-
dividualidade e liberdade que tal fusdo podera
ocasionar. A reflexdo conduziu-nos a uma certa
compreensdo da humanidade e da fragilidade
da liberdade humana, quando confrontada pe-
las forcas do medo, da esperanca e do poder.
Constituiu-se em um apelo a vigilancia, a ins-
trucdo e ao discernimento, a fim de que possa-
mos identificar e resistir a tais manipulagoes e
preservar a dignidade, a autonomia e o vigor
do individuo em meio as complexas relagoes de
poder que moldam nossa sociedade.

@ @ @
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O PROBLEMA DA PROPRIEDADE PRIVADA E A LOGICA ESPINOSISTA
(PartE 1)*

1 INTRODUGAO

-A;r)ropriedade privada refere-se, no imagina-
io do campo politico-juridico moderno, ao
que Espinosa! poderia qualificar como uma ga-
rantia de poder exclusivo sobre as coisas. Nesse
sentido, a nocado de propriedade privada suge-
re uma regra especificamente estabelecida para
a disciplina da relagdo homens-coisas enquan-
to vise a separar o que cabe unicamente a cada
um, afastados os demais. A existéncia de toda
regra supOe, no entanto, desejo que a explique,
composto, no caso da propriedade privada, pe-
los afetos que movem o individuo a reivindicar
uma coisa apenas para si. Nesse sentido, a pro-
priedade privada remete também a um desejo
ndo regrado, ou somente desejo, que pode ser
definido como o desejo de separar e garantir “o
meu”. Para que a regra da propriedade se afir-
me sobre o desejo ndo regrado de propriedade é
necessario, segundo a teoria dos afetos espino-
sista, que aquela lhe seja contrdria e mais forte,
isto é, que a regra seja um desejo real de disci-
plina prevalecente sobre o desejo ilimitado do
“meu”. Toda regra eficaz é um desejo de medida
que prevalece sobre desejos incontidos.

* Este artigo € uma versdo alterada e adaptada, para o for-
mato de artigo, dos itens 3.1, 3.2 e 3.3, Parte II, do livro “O
problema da propriedade privada em Espinosa” (Abreu,
2019), fruto de tese de doutorado orientada por Francisco
de Guimaraens e Mauricio Rocha, aos quais sinceramente
agradeco. Sou o unico responsdvel pelos erros do texto.
** Doutor em Direito pela PUC-RJ.

1 As obras de Espinosa consultadas serdo abreviadas da
seguinte forma: Etica (E), Tratado Politico (TP), Tratado
Teoldgico-Politico (TTP), Tratado da Emenda do Intelec-
to (TEI). Os outros dois autores classicos também terdo
a citacdo de suas obras abreviada: STGC para o Segundo
Tratado do Governo Civil, de Locke; DGP para o Direito
da Guerra e da Paz, de Grotius; e ML para Mare Liberum,
também de Grotius. Outras abreviacdes: ap. — apéndice;
ax. — axioma; cap. — capitulo; ¢/c — combinado com; cor. —
coroldrio; def. — definicdo; def. af. — definicdo dos afetos;
dem. — demonstracdo; esc. — escdlio; explic. — explicacéo;
lem. — lema; post. — postulado; pref. — prefacio; prop. —
proposic¢éo; Proleg. — Prolegdmenos; § — paragrafo.

ate ot

JOAO ABREU **

Proponho, pelos motivos assim resumidos,
que a propriedade privada seja concebida como
um complexo de desejos em Espinosa, o que fara
dela, contra a tradicao politico-juridica moder-
na, um problema social e politico em lugar de
um direito subjetivo simplificado e aprioristico.
Para chegar a essa conclusdo e organizar o en-
frentamento do problema, mantendo-nos fieis
ao modo como Espinosa procede, convém tra-
balhar segundo trés segmentos de questoes,
apenas para fins de exposicdo: a ontoldgica, a
ética e a politica. Desse modo, devemos tratar a
propriedade privada — regra ou desejo do “meu”
— segundo os problemas do conhecer (ontolo-
gia), do agir (ética) e da producdo da vida em
comum (politica): como conceber, mapear e re-
grar o desejo do “meu” segundo a ontologia, a
ética e a politica espinosistas? Como serd de-
monstrado, o problema da propriedade é mais
dificil de resolver nas esferas politicas de ana-
lise, planejamento e acdo, o que justifica nossa
énfase na politica.

Este artigo divide-se em duas partes, em
razdo do tamanho do texto. A primeira fixa as
bases fundamentais do conjunto nos itens ini-
ciais, para centrar-se em seguida no problema
da propriedade privada enquanto desejo de
separar e garantir “o meu” — ou simplesmen-
te propriedade-desejo. Ao final, apresento uma
sugestdo de mapeamento afetivo do desejo de
acumulag¢do como tipo especialmente tenso da
propriedade-desejo a ser considerado na produ-
cdo das instituicoes da cidade. A segunda parte
dedica-se ao problema da propriedade privada
enquanto regra que deseja impor-se sobre aque-
le desejo do “meu” deixado por si — ou simples-
mente propriedade-regra. No final da segunda
parte, serdo indicados vetores para o regramen-
to institucional do desejo de acumula¢cdo — sem-
pre segundo uma légica do texto de Espinosa,
que procuro demonstrar.
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ABREU, Jodo. O PROBLEMA DA PROPRIEDADE PRIVADA E A LOGICA ESPINOSISTA (PARTE 1). p. 29-44

Espinosa utiliza o nome proprietas segundo o
vocabuldrio filosoéfico, para definir o que decorre,
de singular ou de comum, da esséncia das coisas.
Pex.: “da definicdo dada de uma coisa qualquer,
o intelecto conclui varias propriedades (proprieta-
tes)” (E, I, prop. XVI, dem.). Esse tipo de uso nao
tem qualquer relacdo com o nosso objeto. A pro-
priedade-regra e a propriedade-desejo de que trata-
remos ndo tém um termo correspondente Unico
na obra de Espinosa. E isso é explicavel: proprie-
dade-regra e propriedade-desejo ndo sao exatamen-
te conceitos, mas modos de pensar. Quando trata
da propriedade de que nos ocupamos, Espinosa
utiliza termos distintos, como dominus (senhor
ou dono), dominium (dominio ou propriedade) e
derivados; habe (ter) e derivados; jus (direito) e
derivados; possident (direito a posse) e derivados.
Nao € a exploracdo desses usos linguisticos, senao
eventualmente, o que nos interessa, mas a légica
de pensamento que encobrem e, mais do que isso,
a insercao da propriedade-regra e da propriedade-
-desejo como questdo proposta ao proprio sistema
de pensamento que parte da obra.

2 FORMAS DE PROPRIEDADE: DUAS TRADIGOES
POLITICO-JURIDICAS?

Ha duas fases historicas, na tradicao po-
litico-juridica que nos interessa, acerca do que
signifique ser senhor, dono ou proprietdrio e de
quais poderes essa condicao outorga.

A primeira, pré-capitalista, é complexa,
porque marcada antes de tudo por formas plu-
rais, e as vezes conflitivas, de dominio. E ex-
pectativa va olhar, p.ex., para as relaces de
propriedade da alta idade média europeia e
imaginar uma forma simples, que se amolde
aos mais diversos tipos de bens: dinheiro, ren-
das, méveis, animais, escravos, terras, dgua cor-
rente... A complexidade de formas era a regra.
Um autor importante para a compreensao dessa
fase pré-capitalista, Paolo Grossi (2006), defen-
de que muitas formas juridicas proprietarias de
entdo se definiam segundo uma perspectiva das
utilidades de cada coisa, contra a perspectiva
moderna do sujeito soberano, que transcende
as coisas. Dai a reparticao feudal do dominio,
p.ex., para abrigar diversos poderes sobre as
coisas: dominio eminente (do senhorio) e domi-
nios uteis (dos enfiteutas, arrendatarios de lon-
go prazo, superficidrios etc.); dai a posse, o po-

2 Este é um resumo bastante arbitrario do item 2 da Parte
I da tese referida: Abreu, 2017: 43-91.

der de fato sobre a coisa, quando prolongada,
constituir costume sobre determinada utilidade
(cultivo, pesca, caca miuda, pastoreio, coleta de
lenha em floresta particular etc.), situacao que
ndo raro prevalecia sobre titulos formais de do-
minio.> Outra caracteristica dessa fase pré-ca-
pitalista é a inclusdo de um contetdo jurisdi-
cional entre os poderes do senhor, dono ou pro-
prietdrio, isto é, de poderes tipicos de governo
e administracdo. Com efeito, o fundamento da
soberania ndo era o consentimento caracteris-
tico da moderna ideia de contrato social, mas
o dominio. Nos documentos juridicos do sécu-
lo XVII encontramos importantes referéncias
ao conteudo jurisdicional do dominio, p.ex.,
na defesa juridica que Frei Serafim de Freitas
faz do dominio portugués sobre mares, nave-
gacio e comércio com as Indias, polemizando
com Grotius (Freitas, 1983: 256-257; 301-2).
E no préprio Grotius — jurista de pensamento
mais moderno, que tenta diferenciar soberania
de propriedade — encontramos o reconhecimen-
to de legitimidade de Estados Patrimoniais e a
possibilidade de alienacdo da soberania e do Es-
tado — esta equivalente a alienacdo de um bem
por transferéncia entre vivos, o que denota a
persisténcia de certo fundamento dominial do
poder politico (Grotius, 2005: livro 1, cap. 3,
VIII; livro 2, cap. 6, I; e cap. 7, XXV).

3 “O ordenamento se espelha nas coisas, constrdi-se do
ponto de vista das coisas, e para o coracdo delas desloca-
-se 0 momento vital. O juridico ndo é mais o conjunto de
formas supra-ordenadas segundo um projeto de sobera-
nia, mas o conjunto de modestos indumentos marcados
por uma absoluta aderéncia plastica a realidade objeti-
va, formas incapazes de separar-se das estruturas, alids
na mais pronta disponibilidade a suportd-las” (Grossi,
2006: 43). Analisando documentos juridicos do século
XVII confirmei essa perspectiva das utilidades das coisas
determinando as formas juridicas de propriedade, p.ex.,
nos textos de Grotius. Exemplos: (i) Grotius defende o
uso inocente de terceiro, contra uma espécie de proprie-
dade soberana do licito e do ilicito, levando em conta o
tipo de bem de que se trata: sendo um alimento, deve
ser tolerado que outro se alimente apods saciada a pro-
pria fome; sendo fogo, ndo pode ser negado que outro
acenda a chama da sua (Grotius, DGP: Livro 2, cap.2,
XID); (ii) Grotius defende também que nédo se pode con-
siderar como possuida uma terra que, sendo cultivavel,
ndo esta cultivada (Grotius, DGP: Livro 2, cap.2, XVII);
(iii) Grotius, no que diz respeito ao mar, considerado em
sua totalidade e em suas partes principais — cujo dominio
exclusivo era pretensdo portuguesa — defende ainda que
ndo é suscetivel de apropriacdo, dada sua particular ex-
tensdo, que “basta a todos os povos e para qualquer uso:
para extrair dgua, para a pesca, a navegacao” (Grotius,
DGP: Livro 2, cap.2, III, §1°).

74 < . X7 ” .
30 REvVISTA Comatus - F1LOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 13 - NUMERO 23

. ANo 2021



ABREU, Jodo. O PROBLEMA DA PROPRIEDADE PRIVADA E A LOGICA ESPINOSISTA (PARTE 1). p. 29-44

A segunda fase historica, correspondente
a ascensao e dominio das relacées capitalistas,
caracteriza uma tradicdo politico-juridica sim-
plificada da propriedade. As formas plurais de
dominio serao substituidas por uma forma tinica
e fungivel: para cada coisa, quaisquer que sejam
suas utilidades, um tnico dono. Propriedade ou
dominio: sem subdivisdes. A propriedade passa
a ser considerada um poder exclusivo e absoluto
sobre a coisa, qualquer coisa; os direitos reais
limitados (muitos dos quais, outrora, dominios
uteis) passam a ser considerados acidentes na
relacdo dominial, em lugar de desdobramento
do dominio - ou seja, algo excepcional no sis-
tema de titulacdo juridica; e a posse prolonga-
da passa a ser pensada como digna de protecdo
ndo em si mesma, mas como meio de aquisicao
da propriedade. Por qué? Antes de tudo porque,
em lugar da perspectiva das utilidades das coi-
sas, comeca a prevalecer a perspectiva do indi-
viduo, como soberano das coisas de que se apro-
pria, o que se reflete na construcdo de formas
juridicas segundo a légica de direitos subjetivos,
ou seja, segundo a garantia politica de poderes
individuais sobre as coisas tendencialmente ili-
mitados e dotados de sancao contra terceiros.
Isso convém com a ascensdo essencialmente
capitalista do padrdo de mercado — ou seja, da
tendéncia a quebra das barreiras politicas, so-
ciais e juridicas contra a conversao de todas coi-
sas em mercadoria. De fato, vemos marcada na
tradicdo politico-juridica a correspondéncia his-
térica entre a ascensdo de uma forma simples
e abstrata de definicdo da propriedade, de um
lado, e a conversdo da terra e do trabalho em
mercadorias, de outro: terra e trabalho passam
a estar disponiveis para a circulacdo economica
tanto quanto qualquer objeto de propriedade,
mediante preco fixado pelas “leis” de mercado.
E no Cédigo Civil francés, de 1804, que vemos
consolidada a simplificacdo politico-juridica
das relacbes homens-coisas segundo o direito
subjetivo de propriedade. E é especialmente em
Locke, que escreve no final do século XVII, que
encontramos a virada ontolégica em favor da
perspectiva individualista do dominio, o que se
extrai, entre muitos, de argumentos como estes:

Embora a Terra e todas as criaturas inferiores
sejam comuns a todos os homens, cada homem
tem uma propriedade em sua prépria pessod.
A esta ninguém tem direito algum além dele

mesmo. O trabalho de seu corpo e a obra de
suas maos, pode-se dizer, sdo propriamente
dele [...]. (STGC, §27)

De tudo isso fica evidente que, embora as coisas
da natureza sejam dadas em comum, o homem
(sendo senhor de si mesmo e proprietdrio
de sua propria pessoa e de suas acoes ou de
seu trabalho) tinha ja em si mesmo o grande
fundamento da propriedade [...]. (STGC, §44)

A propriedade moderna é tdo simples
quanto o sujeito, na feliz sintese de Grossi
(2006: 67). Mais: a propriedade é inseparavel
do sujeito, sendo ambas as nocoes fundantes do
aparato juridico-politico da modernidade.

E importante colocar Espinosa e o espino-
sismo nesse entrechoque: seja com relacdo ao
século XVII, seja com relagdo a evolugéo do pro-
cesso, que afirmaria o capitalismo e seu aparato
politico-juridico nos séculos XVIII e XIX, indo
além do Espinosa histdrico. Para tanto, o pro-
prio problema da propriedade privada precisa
ser adequadamente proposto a obra e a sua 16-
gica — que é o pretensioso objeto deste artigo.
Para o debate.

3 O QUE SIGNIFICA SER SENHOR, DONO OU
PROPRIETARIO NO TEXTO DE ESPINOSA?

Estamos entrando num assunto que susci-
ta paixdes: a propriedade. Mas quem nos guia
¢ um filésofo para quem compreender as pai-
x0es é o0 que nos permite realmente agir. Por
um lado, o sentido de cldusula pétrea atribui-
do a propriedade, como um postulado sagrado,
opde a fé e suas convicgdes a argumentos — e
interrompe a comunicacdo. Por outro, as con-
denacdes moralistas, as ironias que desviam o
debate, o escarnio que ridiculariza propriedade
e proprietarios produz o mesmo efeito: opde a
argumentos, quando ndo a fé invertida, a vaida-
de ou ambicdo de quem deseja reconhecimento
por sua retdrica ou inteligéncia superiores. Am-
bas as atitudes bloqueiam a producdo tedrica.
Procurarei evita-las.

A ocorréncia mais importante sobre a pro-
priedade (regra ou desejo) no texto de Espinosa
estd no escolio 2 da proposigdo 37 da parte IV da
Etica:

[N]o estado natural ninguém é senhor/dono

(dominus) de coisa alguma por consenso, nem

na natureza é dado algo que possa ser dito

deste homem e ndo daquele, mas tudo é de
todos; e por isso no estado natural ndo pode ser
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concebida nenhuma vontade de atribuir a cada
um o que é seu (unicuique suum tribuendi) ou
de arrancar de alguém o que é seu, isto é, nada
pode ser dito justo ou injusto no estado natural,
mas certamente no estado civil, onde o que é
deste ou daquele é discernido pelo consenso
comum. [...] o justo e o injusto, o pecado e o
mérito sdo nogdes extrinsecas, e ndo atributos
que expliquem a natureza da mente.

E o surgimento da lei comum ou civil —
obra da poténcia da multiddo — que pode ins-
tituir a propriedade: tanto como regra da rela-
cdo homens-coisas, o que parece ébvio, quanto
como desejo de separar e garantir o “meu”, que
sO pode ter efetividade sob a lei civil. Nao ha de-
sejo de propriedade que seja efetivo num estado
natural puro, reino absoluto do medo.

Mas o que ¢ ser senhor, dono ou proprietd-
rio no texto de Espinosa? Percorrendo o texto
do TP encontraremos uma primeira sinalizacao:
ser senhor, dono ou proprietdrio pareceria signi-
ficar ter poder supremo, e a seu servico, sobre
coisas ou pessoas. Por exemplo: o fim de um po-
der adquirido por direito de conquista ou guer-
ra, diz Espinosa, é o dominio e, por isso, aquele
que o exerce tem escravos em lugar de suditos
(TP, cap.5, §6°). Na mesma linha de raciocinio,
desta vez distinguindo o poder dos pais sobre
os filhos daquele do senhor sobre os escravos,
Espinosa ressalta que apenas o poder do senhor
sobre seus escravos € verdadeiro dominio:

Entre pais e filhos costumam, sem duvida, dar-

se mais e mais acerbas discussdes que entre

senhores e escravos. Nao é contudo do interesse
da familia transformar a autoridade paterna

em dominio e ter os filhos como escravos. E,

portanto, do interesse da serviddo, ndo da paz,

transferir todo o poder para um sé: porque

a paz, como ja dissemos, ndo consiste na

auséncia de guerra, mas na uniao e concérdia
dos animos. (TP, cap.6, §4°).

Ou seja: aparece no texto de Espinosa o
uso, ndo eventual, da nocao de dominio ou pro-
priedade a principio identificada como o pleno
poder sobre coisas ou pessoas. Mas sera mesmo
que o dominio ou propriedade incide sobre pes-
soas? Da légica do texto deduz-se que a respos-
ta é negativa. Por dois motivos.

Em primeiro lugar, nas ocorréncias tex-
tuais que encontrei sobre o “dominio” de pes-
soas, o0 objetivo explicito de Espinosa esta claro:
diferenciar dominio de governo (ou jurisdi¢do) e

estabelecer as condi¢des para que cidadaos ou
suditos, embora sob o poder de quem governa,
nunca se tornem servos ou escravos de quem,
mais do que governar, deseja domina-los.* Para
Espinosa, quem governa ndo detém poder equi-
valente ao de quem domina. Para ele, quem
quer que detenha a soberania sé a detém en-
quanto a poténcia da multidao, isto é, o direito
natural da multiddo o sustenta. Por isso, nem
mesmo o rei pode alienar a soberania segundo a
sua vontade — diferentemente do dono de uma
coisa, que faz dela o que quer. Note-se o que
diz Espinosa sobre a sucessdo do rei no regime
mondrquico e seus fundamentos:

[A]lqueles que sustentam que o rei, por ser
senhor do estado e o deter por direito absoluto,
pode entregd-lo a quem quiser e escolher
quem quiser para sucessor, sendo por isso o
filho do rei herdeiro do estado por direito,
estdo certamente enganados. Com efeito, a
vontade do rei sé tem forca juridica enquanto
ele detiver o gladio da cidade, e o direito do
estado define-se somente pela poténcia. O
rei, portanto, pode na verdade abdicar, mas
ndo pode entregar o estado a outro, a ndo ser
com a conivéncia da multiddo ou da sua parte
mais vdlida. [...] Morto [...] o rei, morre de
certo modo a cidade, o estado civil volta ao
natural e, por consequéncia, o poder soberano
volta naturalmente a multiddo, a qual pode por
isso fundar por direito leis novas e ab-rogar as
antigas. Desse modo, é evidente que ninguém
sucede por direito ao rei, a ndo ser quem a
multidao quer que seja sucessor [...]. Podemos
também deduzir isso do fato de o gladio do
rei, ou direito, ser na realidade a vontade da
propria multiddo, ou da sua parte mais valida,
ou ainda do fato de os homens dotados de razdo
jamais renunciarem ao seu direito a ponto de
deixarem de ser homens e serem tratados como
gado. (TP, cap. 7, §25).

Aqui se nota um choque frontal entre Es-
pinosa e Grotius. Grotius (a) nega que a sobe-
rania pertenca sempre ao povo, (b) reconhece
legitimidade aos Estados Patrimoniais, segundo
critérios do dominio, (c) trata a alienacdo da
soberania e do Estado como uma transferéncia
de bens qualquer e, por isso mesmo, (d) cuida
da sucessdo do trono como uma alienacdo pa-
trimonial por direito de heranca (Grotius, DGP:

4 Por exemplo: TP, cap. 5, §7° (principe possuido pelo de-
sejo de dominio); TP, cap. 7, §8 12, 13 e 17 (desejo e avidez
do rei pelo dominio, nos dois primeiros paragrafos; e de-
sejo de generais de escravizar os soldados e estabelecer seu
dominio, no ultimo).
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Livro 2, cap.7). A posicdo de Espinosa é expres-
samente outra. Num outro trecho do mesmo
paragrafo do TP acima transcrito, nosso filoso-
fo distingue a posicao do rei, com relacdo ao
poder, da posicdo do pai, que deixa bens aos
filhos:

[Clonvém notar que os filhos ndo sdo herdeiros
dos pais por direito natural, mas civil. Com
efeito, s6 a poténcia da cidade faz com que
cada um seja dono de certos bens, pelo
que a mesma poténcia, ou direito, que faz
com que seja ratificada a vontade pela qual
alguém determina algo sobre os seus bens, faz
também com que a mesma vontade permaneca
ratificada depois da morte dele, enquanto a
cidade durar e, por isso, cada um no estado civil
mantém apos a morte o mesmo direito que tem
em vida, uma vez que, como dissemos, nao é
tanto pela sua poténcia como pela poténcia da
cidade, a qual é eterna, que pode determinar
algo sobre os seus bens. Porém, a posicdo do rei
é totalmente diferente. Porque a vontade do rei é
o proprio direito civil, e o rei € a propria cidade.
Morto, portanto, o rei, morre de certo modo a
cidade [...]. (TP, cap. 7, §25).

Vetor espinosista fundamental para pen-
sar o governo politico € o de que a detenc¢do dos
poderes publicos ndo se confunde com dominio
sobre a multidao.

Em segundo lugar, embora néo transpare-
¢a como objetivo explicito de Espinosa, pode-
mos deduzir de sua légica a inten¢édo de reduzir
todo dominio apenas as coisas (artificiais ou
naturais — aqui incluidos animais, plantas etc.).
Nao é sendo por experiéncia histérica que Espi-
nosa reconhece a existéncia de servos e escravos;
o uso da razdo leva-o a verificar e encontrar as
condi¢des de producdo — a causa genética — da
servidao e da escravidao no desejo de dominio
dos homens, que produz mentes dominadoras
e mentes dominadas (TP, cap. 2, §10°). Mas Es-
pinosa denuncia a que se reduzem os homens
quando, entre eles, tudo parece se resolver se-
gundo a légica do dominio: reduzem-se a ove-

5 Tratando das causas por que um homem pode estar sob
o poder de outro, Espinosa indica duas que dizem respeito
ao corpo (estar amarrado ou sem meios de defesa ou fuga)
e duas que dizem respeito a mente (estar dominado pelo
medo ou, de tal modo vinculado pela esperanca de um
beneficio, a ponto de viver sob o parecer alheio). Sobre as
duas ultimas, nosso filésofo escreve: “quem tem [um outro
sob as duas ultimas formas] fez juridicamente seus tanto a
mente como o corpo dele, embora sé enquanto dura o medo
ou a esperanca; na verdade, desaparecida esta ou aquele, o
outro fica sob jurisdicdo de si préprio.” (TP, cap. 2, §10).

lhas (TP, cap. 5, §4°), reduzem-se a gado (TP,
cap 7, §25). Embora os homens possam se com-
portar como ovelha ou gado intermitentemen-
te, ou por um curto ou longo tempo, os homens
ndo sao ovelha ou gado; os homens tém desejos
que, por experiéncia intensa, se mostram pro-
priamente humanos®. Assim, aquela dentincia
de Espinosa ndo significa uma critica moralista
do poder entre os homens: significa uma criti-
ca realista do fundamento desse poder, que ndo
estd, porque ndo pode estar, no dominio. Para
Espinosa, o dominio parece ser apenas a ima-
gem que os que ocupam posicido privilegiada
propagam sobre o fundamento do poder; ima-
gem que nosso filésofo rebate com outras duas
imagens: a do poder do pastor sobre as ovelhas,
a do poder do criador sobre seu gado. Apenas
estes constituem dominio.

Logo, outro vetor espinosista, por dedu-
¢do, é o de que somente as coisas podem ser
adaptadas ao servico dos homens, ndo outros
homens. Conclui-se que tanto a propriedade-
-regra como a propriedade-desejo referem-se
unicamente a coisas em Espinosa. E, acessoria-
mente, conclui-se também que esta excluido do
dominio qualquer poder de jurisdicdo, que € pro-
prio do governo entre homens.

4 Os PODERES DO SENHOR, DONO OU PROPRIETARIO
NO TEXTO DE EspINosA

Uma outra questdo: mesmo limitado as
coisas, em Espinosa o dominio ou propriedade
confere ao titular, de antemao, algum poder ab-
soluto, pleno, supremo? Expandindo o racioci-
nio: quais sdo os poderes do senhor, dono ou
proprietario indicados no texto de Espinosa?

Vimos que a complexidade das relacoes de
propriedade pré-capitalistas deve-se, segundo a
tese de Grossi assumida neste trabalho, a preva-
léncia de uma dtica das coisas (principalmente
das terras), e do uso a que sdo suscetiveis, em
desfavor da dtica de um sujeito soberano, que
transcenda as coisas: havendo varios planos de
utilizacdo compativeis entre si, o poder ou direito
sobre a coisa tendia a ser dividido em tantas par-
tes quantas fossem as utilidades da coisa. Dessa

6 “[O]s afetos dos animais que sdo ditos irracionais [...]
diferem dos afetos dos homens tanto quanto sua nature-
za difere da natureza humana. Certamente o cavalo e o
homem séo arrastados pela lascivia de procriar, mas aque-
le o é pela lascivia equina, este pela humana. Assim tam-
bém lascivias e apetites dos insetos, peixes e aves devem
ser diferentes uns dos outros.” (E, III, prop. 57, esc.)
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prevaléncia da dtica das coisas na definicdo dos
direitos adviria, p.ex., a divisdo do dominio em
dominio direto, ou eminente, e dominio ttil, tao
caracteristica do sistema feudal.
Existe algo assim no texto de Espinosa?
As duas ocorréncias explicitas que identifi-
co sobre a questdo sdo estas:

[O] principio de buscar o nosso til ensina a
necessidade de nos unirmos aos homens, e
ndo aos animais ou as coisas cuja natureza é
diversa da natureza humana. Por outro lado,
temos sobre elas 0 mesmo direito que elas tém
sobre nos. E mais ainda, como o direito de cada
um € definido pela sua virtude ou poténcia,
os homens tém muito maior direito sobre os
animais do que estes sobre os homens. E nao
nego que oS animais sintam, mas nego que
por causa disso nao seja licito cuidar de nossa
utilidade e usar deles ao nosso gosto, tratando-
os conforme mais nos convenha, visto que ndo
convém conosco em natureza e seus afetos sdo
por natureza diversos dos afetos humanos [...].
(E, IV, prop. 37, esc. 1).

[Q]uando dizemos que cada um pode estatuir o
que quiser sobre aquilo que é do seu direito, tal
poder ndo se deve definir sé pela poténcia do
agente, mas também pela aptidao do paciente.
Se, de fato, digo por exemplo que por direito
eu posso fazer desta mesa o que quiser, ndo
entendo por isso, obviamente, que tenho o
direito de fazer com que a mesa coma erva.
(TP, cap. 4, §4°).

Como podemos ver, é a poténcia dos ho-
mens (o agente), dentro dos limites postos pela
aptidao da coisa (o paciente), o que a principio
definira o direito daqueles sobre esta. As coisas
determinam limites, ndo direitos. Nao se encon-
tra no texto de Espinosa preocupacao inicial e
declarada com os usos de que a coisa é susceti-
vel, como ocorre com Grotius. Espinosa define
o desejo deixado por si (desejo) e o desejo de
regrar (regra) dos homens a partir da poténcia
humana. No que diz respeito a propriedade es-
pecificamente, num tempo em que estava por
toda parte, inclusive vulgarizada, a no¢do de re-
particdo do dominio em dominio direto e domi-
nio titil com relacdo as terras, nenhuma palavra
sobre essa divisao se encontra na obra de Espi-
nosa.” E, ndo obstante, ele trata da propriedade
de terras. No regime mondrquico mais apto a
perseverar, nosso fildsofo defende que as terras

7 Matheron chama atencfo para isso e tem toda razdo
(Matheron, 2011: 266).

sejam publicas: nenhum particular deve ter bens
imdveis, que devem ser alugados aos cidadaos
para cultivo ou habitacao (TP, cap. 6, §12; cap.
7, 888° e 19). No regime aristocratico mais bem
instituido, por sua vez, Espinosa defende que as
terras devem ser privadas, mediante venda aos
suditos (TP, cap.8, §10).8 Tendo tido ocasido,
nosso filésofo nao dividiu o dominio.

De que forma essas consideracdes inci-
dem sobre a definicdo dos poderes do senhor,
dono ou proprietario de alguma coisa? E que,
sob a odtica das coisas e da divisdo do dominio,
o que define tais poderes sdo as utilidades que
as préprias coisas oferecem: pesca, pastoreio,
plantio, habitacdo, coleta de madeira, explora-
cdo de minerais, caga, comércio etc. — e nao é
por essa dtica infinddvel que Espinosa envere-
da.’ Serd, entdo, que a obra de Espinosa se ali-
nha a uma odtica soberana e individualista dos
homens, constitutiva do simplificado e abstrato
direito subjetivo de propriedade moderno?

Tratando da légica do dominio aplicada
a relacdo homens-homens, Espinosa compa-
ra o poder do proprietdrio ao poder do senhor
sobre o escravo, como vimos (TP, cap. 5, §6°).
Isto é, compara o senhor, dono ou proprietario
a alguém que detém poder absoluto, supremo,
pleno. Mas também vimos que essa comparacao
é feita com o intuito de negar que o dominio
seja o fundamento do poder entre os homens,
extremando-o do governo. No que diz respei-
to a relacdo homens-coisas, Espinosa nao se
ocupa de qualquer identificacdo a priori dos
poderes do proprietdrio. Ou seja, ndo endossa
expressamente qualquer légica soberana dos
individuos na relacdo homens-coisas. As tnicas
indica¢oOes sdo genéricas; referem-se a todos os
direitos: é a poténcia dos homens (o agente) o
que define direitos (quaisquer direitos), dentro
dos limites postos pela aptidao de cada objeto
(paciente). Trata-se de vetores excessivamente
genéricos para deles deduzirmos que o domi-
nio ou propriedade em Espinosa tenha conteu-
do previamente determinado. Para confirma-lo,
basta lembrar que a passagem do TP sobre essa
relacdo agente-paciente (TP, cap.4, §4°) é pos-
ta como premissa para negar que a lei comum

8 O tema serad desenvolvido na parte 2 deste artigo.

9 Como serd visto na parte 2 deste artigo, no entanto, a
consideracao das utilidades das coisas reaparecerd como
um dos possiveis determinantes de contetido da regra de
propriedade.
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aceite qualquer contetdo, isto é, o trecho nado
tem relacdo especifica com os poderes do pro-
prietario'®.

Ainda assim, Espinosa trata da propriedade
na relacdo homens-coisas. Por que, entéo, é omis-
so quanto aos poderes que ela confere? Do sen-
tido dos textos ostensivamente politicos surgem
duas hipdteses complementares para resposta.
Primeira hipdtese: ndo sendo anterior a institui-
¢ao do estado civil, a propriedade ndo apresenta
conteudo predeterminado a politica. Segunda
hipétese: ndo havendo, diferentemente do que
ocorre com Hobbes, supressao do estado natural
pelo estado civil, as formas de instituicdo, e os
proprios poderes, da propriedade podem variar
no tempo e no espaco segundo a melhor propor-
cdo de desejos em cada cidade, que € variavel.
Como veremos, parece que tanto os regimes de
propriedade (ou seja, a propriedade-regra) como,
consequentemente, os desejos de propriedade
garantidos (ou seja, a propriedade-desejo) sao
maledveis em Espinosa, mas ndo podem ser sim-
plesmente ignorados pelas instituicoes da cida-
de, sob pena de ruina. Por tais particularidades,
Espinosa afasta-se da linha argumentativa que
favorece a construcao de um direito subjetivo de
propriedade simplificado e abstrato, presente em
Hobbes e em Locke.

5 PROPRIEDADE-DESEJO: CONHECIMENTO, LIBERDADE
E POLITICA

A propriedade pode ser encarada sob a
perspectiva do desejo desregrado, ou simples-
mente propriedade-desejo. A que se refere a pro-
priedade-desejo? Refere-se, no presente, a sepa-
racdo, dentre as coisas existentes, daquilo que é
s6 “meu”. E, no futuro, refere-se a garantia de
conservacdo dessa separacdo do “meu” contra
os outros. A experiéncia mostra por toda parte
que os homens costumam ser afetados de ale-
gria quando se apropriam e fruem de algo com
que se deleitam sozinhos. Nao que todos expe-
rimentem o mesmo. Mas muitos experimentam
alegria da apropriacao (a separacdo do “meu”)
— e é dessa experiéncia ordindria que devemos
partir para compreender o afeto. O ato de apro-
priacdo (a separacdo) produz uma memdria de

10 Leia-se parte da sequéncia: “ocorrem certas circuns-
tancias, dadas as quais se d4 também a reveréncia e o
medo dos suditos para com a cidade, e retiradas as quais
se retiram também a reveréncia e o medo e, com eles, a
propria cidade”. (TP, cap.4, §4°).

alegria. Dai que, segundo a légica dos afetos
de Espinosa, os homens desejem para o futuro
fruir sob as mesmas circunstancias (isto é, sozi-
nhos) daquilo que os deleitou pela primeira vez
(E, III, prop. 36); porque, quer tenham ideias
adequadas ou inadequadas, os homens desejam
fazer tudo aquilo que imaginam conduzir a ale-
gria (E, III, prop. 9 e prop. 28). Por isso, digo
que propriedade-desejo é o desejo de separar e
garantir “o meu”.

A propriedade-desejo ndo é um problema
dificil de situar na producdo do conhecimento e
da liberdade espinosistas.

O esforco ou desejo de razao, fundado
sobre ideias adequadas e nogdes comuns, € com-
partilhdvel, porque a razdo é sempre comum;
ndo se combate a ignorancia sob a contingéncia
de nossos apetites, mas em conexao com “uma
certa perspectiva de eternidade”, prépria da ra-
zdo humana (E, II, prop. 44, cor. 2). Portanto,
o desejo de separar e garantir o “meu”, sem-
pre referente a coisas exteriores a nossa mente,
tem relevancia limitada e instrumental, como
simples meio'! que propicia condi¢des materiais
para o desenvolvimento da vida: tornada fim
em si mesma, a propriedade deixa de ser mera
referéncia a coisa exterior e passa a ser causa
exterior das concatenagdes da mente, distrain-
do-a de “nossa melhor parte”, a inteligéncia (E,
IV, Ap. cap. 37), ludibriada que esta pelo encar-
ceramento da alegria (contingente e flutuante)
que o gozo e acumulo exclusivos de bens costu-
mam produzir!2,

11 TEI, §11: “[...] a aquisicdo de dinheiro ou o prazer e a
gléria sdo obstaculos apenas enquanto sdo buscados por
si mesmos e nao cOmMo meios para outras coisas; mas, em
verdade, se sdo buscados como meios, entdo terdo mode-
racdo e ndo obstardo nem um pouco, mas sim, ao contra-
rio, muito conduzirdo ao fim pelo qual sdo buscados [...]”
12 Note-se a sequéncia do raciocinio de Espinosa quanto
a utilidade das coisas exteriores e o papel do dinheiro.
E, IV, Ap. cap. 27: “A utilidade que extraimos das coisas
que existem fora de nds, além da experiéncia e do conhe-
cimento que adquirimos por observa-las e por mudé-las
de forma, é principalmente a conservacdo do corpo; por
esta razdo, as coisas mais lteis sdo aquelas que podem
alentar e nutrir o corpo para que todas as suas partes con-
sigam cumprir corretamente suas func¢des. Pois quanto
mais apto € o corpo para poder ser afetado de multiplas
maneiras e afetar os corpos exteriores de multiplas ma-
neiras, tanto mais apta é a mente para pensar (ver prop.
38 e 39 da parte IV). [...].” E, IV, Ap. cap. 28: “Para reunir
estas coisas, porém, as forcas de cada um dificilmente
bastariam se os homens ndo prestassem servicos mutuos.
O fato € que todas as coisas acabaram por se resumir ao
dinheiro. Dai que sua imagem costume ocupar inteiramente
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Além disso, as agdes que constituem o
homem livre sdo aquelas que se explicam pela
razdo e expressam a virtude da fortaleza, que
Espinosa distingue em firmeza e generosidade:
pela primeira, desejamos nos conservar orien-
tados pela razdo; pela segunda, desejamos fa-
vorecer e Nos unir a outros por amizade, orien-
tados pela razao (E, III, prop.59, esc.). Ou seja,
firmeza e generosidade estdo referidas a algo
comum, o que faz da liberdade virtude (no sen-
tido espinosista de poténcia humana - E, IV, def.
8) sempre dirigida para o comum. Logo, o dese-
jo de separar e garantir “o meu” é posto, uma
vez mais, no lugar de simples meio, logicamen-
te limitado, para desenvolver nosso desejo de
conservagdo, segundo a razdo: tomada como
fim em si mesma a propriedade domina nosso
desejo de tal modo que passa a conduzir nos-
sas “acoes”; sendo o desejo de gozar e acumu-
lar coisas exteriores, em si, 0 que conduz nossa
vida, padecemos o efeito dominador das coisas
sobre nossa poténcia de pensar e agir.’®

Com relacdo a producgdo da vida em co-
mum, ou seja, com relacao a politica, vejo dois
sentidos distintos nos textos de Espinosa, que
sugerem uma dupla leitura. HA um sentido os-
tensivo da politica, que é aquele do escdlio 2 da
proposicdo 37 da parte IV da Etica, desenvolvido
especialmente no Tratado Politico'*, onde Espi-
nosa visa a estabelecer as melhores condi¢oes
e instituicdes para a cidade ser senhora de si,
governando-se e regenerando-se, tanto quan-

a mente dos homens vulgares, pois dificilmente podem ima-
ginar alguma outra espécie de alegria que ndo seja a que
vem acompanhada da ideia do dinheiro como causa.” E, 1V,
Ap. cap. 29: “Porém este ¢ um vicio apenas daqueles que
buscam o dinheiro ndo por indigéncia nem por suas necessida-
des, mas porque aprenderam as artes de lucrar, das quais muito
se gabam. De resto, alimentam o corpo, como de costu-
me, mas parcimoniosamente, visto que creem perder os
bens que gastam na conservacao de seu corpo. Contudo,
aqueles que aprenderam o verdadeiro uso do dinheiro e mo-
deram o uso das riquezas conforme as necessidades, vivem
contentes com pouco.” (grifos meus)

13 Cf. nota anterior. E ainda E, IV, prop. 36 e prop. 37: “O
supremo bem dos que buscam a virtude é comum a todos
e todos podem desfrutd-lo”; “[t]Jodo aquele que busca
a virtude desejard, também para os outros homens, um
bem que apetece para si proprio, e isso tanto mais quanto
maior conhecimento tiver de Deus.”

14 O Tratado Teoldgico-politico também é obra de fortissi-
mo cunho politico, mas seu principal objetivo é a defesa
da liberdade de filosofar e a critica dos entraves teol6gi-
cos que se opdem a essa liberdade. Ja o Tratado Politico
é obra dedicada a instituicdo do estado civil, seus funda-
mentos e melhor ordenacéo.

to possivel, conforme a razao. E hd, também, a
meu ver, um sentido subterrdneo da politica, que
¢ o da expansao do desejo honesto de razao e
liberdade, que une os homens nao por partici-
parem da mesma cidade, mas por amizades. Por-
que os homens livres desejam multiplicar-se. A
generosidade é o desejo que orienta os homens
livres a agirem em favor do outro, a quem bus-
cam se unir conduzidos apenas pela razdo (E,
III, prop. 59, esc.). Nesse desejo ha um senti-
do subterraneo e emergente da politica, que se
encontra no escdlio 1 da proposi¢cdo 37 da parte
IV da Etica e em outros momentos do texto de
Espinosa'®>. O drama presente nessa dualidade
da producdo da vida em comum é que, embora
possam convergir quando as instituicoes da ci-
dade favorecem a liberdade e a razdo, o senti-
do ostensivo e o sentido subterraneo da politica
nunca se fundem por completo: a cidade lida e
se comunica com desejos cegos, exige obedién-
cia, algum grau de medo e reveréncia; a ami-
zade, ndo. Ou seja, a amizade entre os homens
nunca substituira a cidade'®. Além disso, ainda
que a amizade lide com graus ou capacidades de
compreensdo nao tao variados quanto os da ci-
dade - que incorpora o desejo cego — o préprio
sabio ndo é sabio o tempo todo, em tudo que
diz ou faz: o sabio, o homem livre, ndo é Deus
falando a Adao! Logo, alimentar-se do desejo
honesto de amizade e libertar, a si e a outros, da
ignorancia pelo cultivo e pratica da razdo por
meio de acOes sao, para todos, exercicios e con-
quistas diarios.

Voltando, entdo, ao nosso tema.

O sentido subterraneo da politica refere-se
diretamente a propria liberdade dos homens. E,
embora lide com graus distintos e varidveis de
compreensdo, as verdadeiras amizades exigem
um compromisso com a razdo. Logo, ndo ha du-
vida: a propriedade-desejo também aqui ocupa
a simples condi¢do de meio parcial para conser-
vacao de corpo e mente sdos — o que nao signifi-
ca simples subsisténcia (cf. parte 2 deste artigo).
E por isso que, coerentemente, logo no inicio de
sua correspondéncia com um interlocutor, Espi-
nosa dird, como quem determina as condi¢oes

15 E, 111, 59, esc.; E, IV, prop. 70, dem.; E, IV, cap. 12, cap.
14 e cap. 26; E, V, prop. 10, esc.

16 Assumo com esta afirmacdo o risco de limitar a esse
sentido subterrdneo da politica, por meio da amizade, a
afirmacéo de Negri segundo a qual a verdadeira politica de
Espinosa é sua metafisica. (Negri, 1993: 159 e 276-282).
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de comunicacdo: entre verdadeiros amigos,
“tudo deve ser comum, principalmente [mas
ndo apenas] as coisas do espirito” (Carta 2'7). E
é pela falta daquele compromisso comum com a
razdo — para Espinosa uma luz natural pela qual
Deus manifesta a maxima poténcia dos homens
— que nosso filésofo decide interromper a cor-
respondéncia com outro interlocutor, que disse-
ra sempre suspeitar das ideias claras e distintas
de seu intelecto quando pareciam contrariar a
vontade revelada de Deus segundo as Escritu-
ras e, mais do que isso, que preferia perseve-
rar na fé e na esperanca a instruir-se pela razao
(Cartas 20 a 23). Era o bastante para nao haver
amizade. O desejo de separar e garantir o “meu”,
quando norteia a formacao de vinculos entre os
homens, estabelece, da mesma forma, compro-
misso totalmente diverso daquele com a razao.
Os vinculos formados por tal desejo constituem
um padrao de comportamento baseado na troca
de beneficios equivalentes, sendo que o crité-
rio de estima dos beneficios, se equivalentes ou
ndo, é o julgamento particular de cada um. Es-
ses vinculos podem formar sdcios, ndo amigos,
porque o que os determina é primordialmente
a forca das imagens, paixdes e interesses, cau-
sadores de toda sorte de conflitos (E, IV, prop.
70, dem.). Espinosa, certamente, também nega-
ria sua amizade (parcialmente refletida na ins-
trucao reciproca por meio da troca de cartas) a
quem fizesse da razao um deleite e do acimulo
de riquezas, o compromisso.

No que se refere ao conhecimento, a liber-
dade e a amizade, portanto, a propriedade-dese-
jo s6 € acdo na condicao de meio e na medida do
necessdrio ao desenvolvimento da vida, segun-
do a razdo (o que ndo significa mera subsistén-
cia — cf. parte 2 deste artigo). Em qualquer ou-
tro caso, o desejo de separar e garantir o “meu” é
padecimento ou paixao (E, III, def. 3).

A localizacdo secundaria da propriedade
sob os aspectos indicados ¢ reflexo daquela que
parece ser a matriz de todas as questoes, e res-
postas, da obra de Espinosa. A questdo primor-
dial: existira um bem supremo e inteligivel cuja
fruicdo ofereca, pela eternidade, alegria conti-
nua, isto é, felicidade ou beatitude (TEI, §1°)?

17 Cf. igualmente a Carta 44 onde, citando Tales de Mile-
to, a mesma sentenca sobre a amizade aparece, articula-
da agora com uma ideia de rentincia deliberada do sabio
a buscar riquezas: “ndo € a necessidade que priva o sdbio
de riquezas, mas sua prépria vontade”.

A resposta final: aquele bem supremo é o amor
intelectual de Deus — ou seja, o amor intelectual
da natureza ou substancia, inica e imanente, em
seu processo produtivo da existéncia e determi-
nacdo da esséncia singular de todas as coisas e
suas relacdes —, bem que ¢ inteligivel e pode ser
fruido por meio do terceiro género de conheci-
mento (E, V, prop. 33 e prop. 27). A sintese do
raciocinio: observando os frutos das riquezas,
da honra e do prazer, nosso filésofo deduz que
“toda felicidade ou infelicidade esta situada ape-
nas na qualidade do objeto ao qual aderimos por
amor” (TEI, §9°) e, enquanto riquezas, honra e
prazer sdo pereciveis e, por isso, causas flutuan-
tes de tristeza, 6dio, inveja, “o amor para com
uma coisa eterna e infinita alimenta o animo sé
de alegria, isenta de toda tristeza, o que muito
€ de se desejar e que se hd de buscar com todas
as forcas” (TEI, §10); para constituir essa condi-
¢do humana mais perfeita, é necessario buscar
os meios adequados e, para produzirmos ainda
maior felicidade, dentre esses meios esta traba-
lhar para que outros atinjam e fruam a mesma
perfeicao (TEI, §813 e 14).

A determinacdo de tais “meios adequa-
dos” a felicidade — nomeados no TEI verdadei-
ro bem (verum bonum), quando considerados
individualmente, e sumo bem (sumum bonum),
quando compartilhados — receberd na Etica tra-
tamento conceitual, sob o nome de utilidade e
suas espécies: util proprio e util comum.

Toda questao relativa a propriedade-dese-
jo passa, primordialmente, pela distinciao entre
imagens e ideias adequadas da utilidade do de-
sejo de separar e garantir “o meu”. Definido e
praticado o util por ideias adequadas de alegria,
nos esforcaremos para, tanto quanto possivel,
sempre aderir por amor a “uma certa perspecti-
va de eternidade”, comum a todos os homens,
pela qual fruimos felicidade; definido e pratica-
do o 1til por imagens de alegria, o peso de cau-
sas exteriores sobre nossa mente nos fard ade-
rir por amor a coisas pereciveis e particulares,
como fins em si mesmas, as quais porao nosso
animo em estado de flutuacdo continua: osci-
laremos, na vida, entre alegria e tristeza, amor,
odio e inveja, ciime e soberba, gléria, vergo-
nha e saudade... arrastados como ondas de um
mar sob tormenta, sem paz e tranquilidade. Por
essas duas vias complementares — a definicdo
adequada do util e a qualidade da coisa a qual
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aderimos por amor — entende-se melhor o lugar
da propriedade-desejo no conhecimento, na li-
berdade e na amizade humanas, como expresso
neste trecho do TTP:

Averdadeira felicidade e beatitude do individuo
consiste unicamente na fruicdo do bem e néo,
como ¢ evidente, na gloria de ser o unico a
fruir quando os outros dele carecem; quem se
julga mais feliz s6 porque é o Unico que esta
bem, ou porque é mais feliz e afortunado que
os outros, ignora a verdadeira felicidade e a
beatitude. (TTP, cap. 3).

A utilidade na Etica é aferida de acordo
com um critério racional de composicao: com-
pOe-se conosco aquilo que aumenta nossa po-
téncia de agir. O til é o que é verdadeiramente
bom para nés, sendo que nao existe um bom
a priori e genérico, isto é, ndo existe um bem
universal, atemporal e transcendente; ndo exis-
te um bem fora das relacoes (E, IV, def. 1 e pref.
e TEI, §12).

E na parte IV da Etica (em primeiro lugar
no escolio da proposi¢do 18, mas também na com-
binacdo de prop. 22, cor., e prop. 24 a 26), que
encontramos o nucleo da relacdo do util proprio
com o util comum, segundo uma ideia adequa-
da de utilidade. O 1til préprio é o amor de si; o
esforco para conservar o préprio ser individual-
mente considerado; é o desejar o que conduz a
si mesmo a uma perfeicdo maior. O util préprio é
uma exigéncia da razdo. Contudo, é totalmente
impossivel ao homem nao precisar de nada que
lhe seja exterior; sua propria mente se desenvol-
veria muito pouco, p.ex., “se existisse sozinha e
ndo compreendesse nada além dela propria” (E,
IV, prop. 18, esc.). Existem coisas fora de nés que
devem ser desejadas como tuteis ao aumento da
nossa prépria poténcia. Dentre elas, ja vimos,
nada é mais util ao homem do que o préprio
homem. Desenvolver-se sd, isolado, a parte do
mundo, ndo significa simplesmente abdicar do
convivio humano e viver como um eremita. Tam-
bém vive como ser a parte, isolado, aquele que
se conduz dominado por desejos que nao sdo
compartilhaveis. O egoista, de certo modo, é um
eremita, o idiota’®, que deseja apenas garantir “o
seu”; que nega o outro e, por isso, necessaria-
mente padece. Porque o egoista conduz-se por

18 A origem grega de idiota é idios — pessoal, préprio,
particular; idiotes era o individuo privado, sem instrucao,
que ndo participava das coisas publicas — o contrario de
polites, cidaddo. (Cunha, 2007; Maximo, 2016).

imagens de uma suposta utilidade humana, que,
na verdade, refletem a preponderancia da forca
de causas externas sobre a afirmacdo de nossa
maxima esséncia, que é o desejo racional. Como
poderia dar-se uma verdadeira utilidade huma-
na insuscetivel de compartilhamento entre todos
os homens? Seria uma quimera. O verdadeiro
util préprio alimenta o util comum, e vice-versa,
porque a utilidade define-se pela razdo, que é co-
mum, e implica o aumento das poténcias indivi-
dual e coletiva.'?

Imagens de utilidade nos levam a eleger e
aderir a esta ou aquela coisa externa, e contin-
gente, por amor, de modo a confundi-lo com a
propria coisa amada. O amor-paixdo € um afe-
to definido por Espinosa, como deve ser, pela
esséncia, ou seja, pela forma elementar que
o produz: amor é a “alegria conjuntamente a
ideia de causa externa” (E, III, Def. afetos 6).
Ou seja, o amor é um modo de pensar que de-
pende da ideia concomitante da coisa ou pes-
soa amada (E, II, ax. 3). Em nossa relacdo com
as pessoas e as coisas manifestamos apetites,
que, por sua vez, conduzem nosso esforco de
conservacao; julgamos o que nos é bom ou
mau, isto é, aquilo que nos € ttil ou nocivo de
acordo com esses apetites; e, assim, aderimos
por amor aquilo que julgamos bom porque re-
ferimos nossa alegria a isso e desejamos con-
serva-lo (E, III, prop. 9, esc. ¢/c prop. 13, esc.
e prop. 39, esc.). Quando da utilidade ndo fa-
zemos uma ideia adequada, o amor passa a ser
totalmente identificado com a coisa ou pessoa
amada, de modo que todas as oscilacoes desta,
e de sua relacdo conosco, implicarao diversas
oscilagOes afetivas no amante?’. Pois, como de-
duz Espinosa, “um sé e o mesmo homem pode
ser afetado de diferentes maneiras por um so6 e
o mesmo objeto em tempos diferentes” (E, III,
prop. 51).

19 Deve ser meditado o quanto ha de particular na nogéo
ética de utilidade em Espinosa, relacionada que esta
a uma espécie de bom uso, boa composi¢do, segundo a
razdo, diferentemente do calculo utilitarista do conheci-
do “principio do maior beneficio para o maior nimero”,
de Bentham. Enquanto em Espinosa a ideia adequada de
utilidade é meio pelo qual se frui e expande a maxima
esséncia e liberdade dos homens (a afirmacéo da razéo),
no chamado principio utilitarista o nimero se sobrepde a
razdo: é a maior soma dos apetites humanos o que define
campo e escopo dentro e em favor dos quais a razio —
tornada célculo instrumental — operara.

20 Tipos de oscilacoes: E, III, prop. 35; prop. 36, ,cor. e
esc.; prop. 38; prop. 40, cor.; prop. 42; E, IV, cap. 19.
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Podemos estar eventualmente convictos
da alegria que as imagens de utilidade, quais-
quer que sejam, produzem. Mas “nao é pouca
a distancia entre o gozo pelo qual, p.ex., é con-
duzido o ébrio, e o gozo que o filésofo possui”
(E, 111, prop. 67, esc.). E ndo importa o quanto o
ébrio e os que a ele se unem em torno da bebida
estejam conscientes e convictos do que querem:
a distancia serd a mesma. Ebrios e filésofos sio
todos conduzidos por amor. No entanto, a qua-
lidade da coisa a que uns e outros referem sua
vida é muito diferente. O avaro, o ambicioso, o
lascivo sdo como bébados que encarceram toda
sua alegria num unico objeto de prazer. E o
mesmo acontece com aquele que deseja, acima
de tudo, separar e garantir o “seu”: quando o
amor ao “meu”, que caracteriza a propriedade-
-desejo, torna-se excessivo, isto é, embriaguez
do corpo e delirio da mente, necessariamente
padeco (E, III, prop. 39 esc. c/c def. afetos 44-
48; E, IV, prop. 44, esc. ¢/c E, V, prop. 10, esc.).

No sentido ostensivo da politica o proble-
ma da propriedade-desejo ndo pode ser posto
nos mesmos termos. A cidade nao se funda pela
razdo, ou por um compromisso com ela. A ci-
dade funda-se por desejos ou direitos comuns,
que, apesar da concérdia que supdem, podem
remeter a apetites cegos como a vinganca (TB
cap. 6, §1°). Ainda assim a cidade é cidade. Esta
por toda parte dos textos politicos a referéncia
de nosso fildsofo ao egoismo, ao interesse e a
paix0es como a avareza, a ambicdo e a gldria
como proprios da condicdo humana. A razao é
um esforco de emergéncia entre nds. Justamen-
te no momento em que aborda a propriedade
(regra e desejo) no Estado teocratico dos pri-
meiros hebreus, nosso filésofo trata o interesse
como “o cerne e o estimulo de todas as agoes
humanas” (TTP, cap. 17); antes, no mesmo ca-
pitulo, Espinosa ja havia falado genericamente
que a “multidao nao se rege pela razao, rege-se
pelas paixoes, tudo a atrai e deixa-se facilmen-
te corromper, seja pela avareza, seja pelo luxo”
(TTP, cap. 17); ja no TP, Espinosa aponta a ava-
reza como afeto “universal e constante” na vida
politica (TP, cap. 10, §6°), para ficarmos em
trés exemplos de que o cenario é outro.?! O que

21 Outras ocorréncias semelhantes encontram-se p.ex.
em: TTP, cap. 16 (“mente inundada pela avareza, gléria,
inveja, 6dio...); TP, cap. 7, §4° (“cada um busca com ma-
ximo afeto o seu interesse privado [...]”); TP, cap. 7, §6°
(“somos todos, com efeito, maximamente atraidos pela

se retira dessas e outras referéncias semelhan-
tes? Que se trata de um dado da experiéncia
histdrica a presenca de interesses e paixoes na
vida humana: dado do qual parte a producéo e
regeneracdo da vida em comum na cidade, isto
é, da politica em seu sentido ostensivo, exigin-
do instituicoes; e, ao mesmo tempo, dado que
modera a pretensdo da razdo quanto a poténcia
das mesmas instituicoes: elas s6 podem favo-
recer o florescimento da razdo e nao eliminar
paixodes e conflitos.

Dai a necessidade de, na producao da vida
em comum da cidade, tanto quanto possivel,
mapearmos afetivamente o desejo de separar e
garantir o “meu” (a propriedade-desejo) e suas
composicoes, pois, sendo proprio do projeto po-
litico de Espinosa orientar as instituicoes para o
“melhor”, é preciso compreender a compleicdo
de cada corpo social, seus interesses, paixoes
e as propriedades dessas paixdes. Analise, pla-
nejamento e acdo politica, para serem efetivos,
exigem esse mapeamento.

Espinosa ndo definiu e menos ainda deta-
lhou esse desejo de separar e garantir “o meu”.
Mas no escdlio das proposicoes 56 e 59 da parte
III, assim como na parte final da explicagdo da
def dos afetos 48 da parte III, da Etica, o fil6-
sofo registrou que existem outras paixdes além
daquelas que foram por ele tratadas; que essas
paixdes se compoem de infinitas maneiras; e
que ndo avancaria mais porque seu objetivo nao
era o esgotamento dos afetos e suas relacoes.

O “meu” caracteristico da propriedade-
-desejo, contudo, € identificavel no texto de Es-
pinosa, ao menos implicitamente, no escdlio 2
da proposicdo 37 da parte IV da Etica: “nem na
natureza é dado algo que possa ser dito deste e
ndo daquele [...]”. O “meu” € aquilo a que adiro
por amor com pretensdo de exclusividade, isto
é, afastando terceiros de seu gozo ou fruicdo; é
o “deste e nao daquele”, assume o filésofo. Ha,
portanto, primordialmente, um desejo de exclu-
sividade na propriedade-desejo, cuja base afeti-
va pode variar do amor ao ddio; da seguranca
ao desespero. Seguindo a linha de raciocinio de

gléria”); TP, cap. 7, §17 (“a avareza humana, pela qual a
maioria se conduz acima de tudo [...]”); TP, cap. 8, §2°
(“segundo o costume da humana cobica”); TP, cap. 8, §41
(“além de esse medo s6 se temperar pela avareza, enco-
berta sob o especioso nome de justica [...]”; TP, cap. 8, §44
(“funciondrios avidos de gléria”); TP, cap. 9, §14 (“os pa-
tricios de cada urbe, por amor da humana cupidez [...]”).
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Espinosa, podemos conjecturar, de inicio, que
tal desejo origina-se de imagens de amor e se-
guran¢a — uma e outra modalidades de alegria;
e que pode ser desejo moderado ou imoderado,
segundo duas condi¢des concomitantes: (a) es-
tar a alegria de quem desfruta referida a pro-
pria exclusividade, que afasta os demais, ou a
um fim do qual a fruicdo exclusiva é simples
meio ocasional (E, IV, prop. 45, esc.); (b) estar a
mesma alegria de quem desfruta referida a uma
sO, a poucas ou a muitas coisas (E, IV, prop. 45,
esc.). Basta ser a alegria referida a exclusivida-
de ou, alternativamente, a uma tinica ou poucas
coisas para que o desejo tenda a imoderacao.
Se a fruicdo exclusiva ndo for sendo meio oca-
sional da alegria e, adicionalmente, se a alegria
do agente referir-se a muitas coisas, o desejo de
separar e garantir o “meu” estd, em ato, modera-
do. Apenas no primeiro caso, acumular o “meu”
encarcera o desejo e domina a poténcia do ho-
mem: O amor vira amor excessivo, obsessao,
como ocorre quando toda alegria se reduz ao
dinheiro e sua acumulacao, o objetivo da vida,
a Unica imagem de segurang¢a que nos agita (E,
IV, cap. 29; E, V, prop. 10, esc.; E, III, def. afetos
14). Apenas no primeiro caso, a privacao trans-
forma-se em 6dio ao outro, desespero com rela-
cdo a propria condicao (E, I1I, def. afetos 15) —e
toda fragil alegria que assim se constréi sempre
vird acompanhada de alguma tristeza:

Paulo odeia Pedro porque imagina que este
possui o que o préprio Paulo também ama
[...]. [O]s dois nao sao molestos um ao
outro enquanto convém em natureza, isto
¢, enquanto ambos amam o mesmo, mas
enquanto discrepam um do outro. [...] Pois
supomos que Pedro tem a ideia da coisa amada
possuida agora, e Paulo, ao contrario, tem a
ideia da coisa amada perdida. Donde ocorre
que este seja afetado de tristeza e aquele,
ao contrdrio, de alegria; e nesta medida sédo
contrarios um ao outro. (E IV, prop. 34, esc.).

Se imaginamos que alguém goza de uma coisa
que s6 um pode possuir, nés nos esforcaremos
para fazer com que ele ndo a possua. (E, III,
prop. 32).

A alegria que se origina por imaginarmos a
coisa que odiamos destruida ou afetada de
outro mal nao se origina sem alguma tristeza
de animo. (E, III, prop. 47).

Sendo pobre, também o avaro ndo cessa de falar
do abuso do dinheiro e dos vicios dos ricos, e

ndo faz outra coisa sendo afligir-se e mostrar
aos outros que suporta com dificuldade,
ndo apenas sua pobreza, mas igualmente as
riquezas alheias. (E, V, prop. 10, esc.).

Se, ao contrario, a alegria referir-se apenas
ocasionalmente a exclusividade (como ocorre
quando nos alimentamos — E, IV, Ap. cap. 27) e,
ao mesmo tempo, se muitas coisas forem aptas
a afetar o agente de alegria, o desejo de separar
e garantir o “meu” sera, em ato, moderado (E,
IV, prop. 42 e prop. 44, esc. a contrario sensu ¢/c
E, 11, prop. 14 e E, V, prop. 11). Porque os afetos
s se moderam, diretamente, por outros afetos
opostos e mais fortes, ja que o poder da mente
sobre os afetos nao € sendo indireto (E, IV, prop.
7; E, V, prop. 20, esc.). Seja quando a alegria
estad referida a exclusividade, seja quando esta
referida a uma s6 ou poucas coisas (o dinheiro,
o carro do ano e similares), um tinico e mesmo
tipo de desejo conduz o homem, sempre refe-
rente centralmente ao “meu”. Isso alimenta o
amor excessivo porque as imagens de alegria
se concentram na representacdo de um s6 ou
poucos objetos. Quando os tipos de desejo se
multiplicam, outros afetos entram em cena, ou-
tras fontes de alegria, e dessa multiplicagdo de
causas afetivas origina-se a moderac¢ao do afeto
centrado no “meu”.

Quando considera egoismo, interesse e
paixdes — como a avareza, a ambicdo e a glo-
ria — como experiéncia humana da qual parte
a instituicao politica, Espinosa esta aludindo a
amores excessivos que, no que dizem respeito a
propriedade, transformam o desejo de separar e
garantir o “meu” em desejo de acumular o “meu”.
A propriedade-desejo, quando é amor-excessi-
vo, transforma-se em desejo de acumulacdo. E é
como tal que se apresenta o problema da pro-
priedade-desejo no sentido ostensivo da politica,
ndo enquanto desejo moderado (TEI, §11).

Compreender a propriedade como desejo
de acumula¢do pressupde o entendimento de
uma base afetiva andloga, presente em treés ti-
pologias passionais: primeiro, em todas as pai-
x0es que poem o actimulo como fim em si mes-
mo, como no caso da avareza, da embriaguez,
da gula e afins; mas também, em segundo lu-
gar, nas paixdes que ponham os nossos afetos
(dentre todos, interessa-nos o desejo de acumu-
lar) totalmente a servico da valorizacdo exte-
rior do “eu”, como € o caso da ambicdo (E, III,
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def. af. 44 e 47). E, ainda, em terceiro, na pai-
xao da emulacdo, isto é, no “desejo de alguma
coisa gerado em nds por imaginarmos outros
semelhantes a nds tendo o mesmo desejo” (E,
III, prop. 27, esc. ¢/c E, 111, def. af. 33) Note-se
que o desejo de acumulagdo, em alguns casos,
pode manifestar-se diretamente como avareza
ou ambicdo. Mas nao se reduz, para todos, a
uma ou outra. O objeto do desejo de acumula-
¢do nao sdo apenas riquezas (avareza) ou glo-
ria (ambicdo): ndo esta dado de antemao sobre
0 que recai a propriedade-desejo. O desejo de
acumular livros ou quadros também caracteriza
propriedade e ndo se refere, necessariamente, a
avareza ou a ambicdo; o mesmo se diga do de-
sejo de acumular carros antigos, selos, sapatos.
H4 nisso algum tipo de avidez - isto é, desejo
imoderado — andloga aquela da gula, da embria-
guez, da tagarelice (E, 111, def. af. 45, 46, prop.2,
esc.)... 0 que avareza e ambi¢do ndo captam por
si. E necessario, portanto, abrir a compreenséo
da base afetiva do desejo de acumulacdo para
além do ébvio.

Se acumular é um fim em si, o proprieta-
rio é conduzido por desejo andlogo ao do avaro,
que “julga a abundéancia de dinheiro ser o 6ti-
mo, e sua escassez o péssimo” (E, III, prop. 39,
esc.); do guloso e do bébado, que desejam estar
sempre comendo e bebendo — muito e bem. Se
acumular é meio para valorizagdo exterior do
“eu”, entdo o proprietdrio comporta-se como o
ambicioso, que ama a gléria acima de tudo: é
esse o caso de quem deseja acumular bens ma-
teriais como sinais exteriores do sucesso profis-
sional. A exata caracterizacao do desejo de acu-
mulac¢do, no entanto, variard conforme variem
os homens entre si ou, sendo um tnico homem,
conforme ele varie no tempo (E, III, prop. 51%2).
Isto é: a exata caracterizacdo variard de acordo
com os interesses atualmente em questao. Tam-
bém variara a precisa compreensao do desejo de
acumulagdo conforme variem os objetos especi-
ficos a que se ligue a propriedade (E, III, prop.
562). E preciso, portanto, entender a acumula-
22 “Homens diferentes podem ser afetados de diferen-
tes maneiras por um sé e o mesmo objeto, e um sé e o
mesmo homem pode ser afetado de diferentes maneiras
por um sé e o mesmo objeto em tempos diferentes”.

23 “Dao-se tantas espécies de alegria, tristeza e desejo e,
consequentemente, de cada afeto que se compde deles,
como a flutuacio do d4nimo, ou que deles se deriva, como

0 amor, o 6dio, a esperanca, o medo etc., quantas sao as
espécies de objetos pelos quais somos afetados”.

¢do a partir de uma certa base afetiva geral, mas
sem esquecer que interesses e objetos variados
de acumulacio podem, apenas por analogia, ser
referidos a avareza, a gula, a embriaguez, a am-
bicdo: o que houver de singular e concreto em
determinado desejo de acumulacdo dependera
sempre de uma pesquisa da histdria singular e
concreta de tal ou qual desejo, de tais ou quais
homens, em tal ou qual tempo e lugar.

Ainda assim o mapeamento genérico do
desejo de acumulacao faz-se necessario quan-
do a avareza, a gula, a embriaguez e a ambicdo
agrega-se uma outra tipologia passional: a da
imitacdo dos afetos sob a forma da emulagdo (E,
ITI, prop. 27, esc. c/c E, 111, def. af. 33). Porque
quando se multiplica entre muitos, por imita-
¢do, o mesmo desejo de acumulacao de coisas
semelhantes (dinheiro, participacoes aciona-
rias, imoveis etc.) produzem-se efeitos de di-
mensdes sociais e politicas muito superiores
a esfera das acoes deste ou daquele individuo
e de seus conflitos particulares. Diante de es-
cassez que impeca que todos fruam do mesmo,
p.ex., ndo se tratard mais do 6dio de Paulo a Pe-
dro, como no escolio da proposi¢cdo 34 da parte
1V da Etica, mas de um édio de classe: o édio re-
ciproco entre ndo-proprietdrios e proprietarios
(E, I1I, prop. 32, prop. 40, prop. 46). Agora sera
a cidade a se defrontar com afetos sociais e suas
flutuagdes nas relacdes homens-coisas, as quais,
mesmo variando em graus de intensidade ou
em outras particularidades, proliferam por imi-
tacdo e determinam a sorte do corpo social, tal
como estabelecido. Dai a importancia do ma-
peamento acima, mesmo que genérico, acerca
do desejo de acumulagdo.

Vejamos o exemplo da ambi¢do: o desejo
imoderado de gldria. Se a imagem de glodria,
como fim, esta socialmente referida ao acimulo
de riquezas, entdo o desejo de acumulagdo esta-
ra comumente ligado ao desejo de cada indivi-
duo ser valorizado pelos demais pelo patrimo-
nio que ostenta. Por essa logica, apenas alguns
sobressairdo, o que ocasionard entre os que se
acham “vencidos” ddio, inveja (E, III, def. af. 23)
e as tristezas correlatas e, entre os que se acham
“vencedores”, soberba (E, III, def. af. 28, E, \,
prop. 4, esc.). Note-se: por forca da imitacdo
dos afetos, ddio, inveja, soberba serdo afetos
sociais, e ndo simplesmente individuais, favore-
cidos que estao pela multiplicacdo de ambicgoes
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centralmente ligadas a acumulacéo de riquezas.
Da mesma forma se procede com a avareza feita
afeto social, por imitacdo.

A grande relevancia politica do desejo de
acumulacdo estd neste aspecto imitativo dos
afetos: se imaginamos que alguém ama algo
(acumular), também o amaremos; se ja ama-
mos aquilo que descobrimos que também é
amado por outros (acumular), entdo teremos
mais uma causa para esse amor, que se tornara
mais constante. Sé alimentaremos davidas so-
bre esse amor (acumular) se imaginarmos que
outros tém aversao ao que amamos (E, III, prop.
31, dem.). Sem compreender esse processo, a
propriedade-desejo ndo podera ser regrada com
adequacdo na vida em comum da cidade.

Mais sobre o desejo de acumulacao e seu
regramento na parte 2 deste artigo, a ser publi-
cada neste ou em outro periddico.
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UMA VISAO PANORAMICA DO TRATADO PoOLITICO

DE
BENEDICTUS DE SPINOZA

1 INTRODUCAO

magnum opus do filésofo holandés Bene-
ictus de Spinoza! é, incontestavelmente, a

Etica Demonstrada Segundo a Ordem Geométrica
(Ethica Ordine Geometrico Demonstrata)?. Embora
ndo seja seu foco principal, a politica também esta
contida nela, especialmente na parte IV, intitulada
A Serviddo Humana ou a For¢a dos Afetos. Vale
ressaltar que esta presenca da politica na ética
spinozana® é evidente e atestada por Diogo Pires
Aurélio (2009)*, importante comentador e tradu-
tor das obras politicas de Spinoza para a lingua

1 Para o nome do fildsofo serd utilizado no decorrer deste
texto a grafia latina Benedictus de Spinoza, ou somente
Spinoza, tanto no corpo do texto como na referéncia
final. Esta escolha se da em virtude de o autor, apds ter
sido excomungado pela Comunidade Judaica de Ams-
terdd, passar a assinar seu nome em latim, supondo-se
assim uma preferéncia, aliando-se a isso o fato de suas
obras terem sido escritas neste idioma. Porém, o nome
do filésofo com outra grafia serd preservado em caso de
citacOes diretas ou referéncias em notas de rodapé, res-
peitando a grafia adotada pelo autor referenciado.

2 SPINOZA, Benedictus de. Efica. Traducéo e notas de Tomaz
Tadeu. 3 ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2010.

3 Marilena Chaui diz que “’espinosismo’ e ‘espinosista’ tor-
naram-se palavras acusatorias” (CHAUI, 1995, p. 9). Ela
faz distincdo entre Espinosismo ou Espinosista e Espinosa-
no, sendo o primeiro empregado por ela para designar as
criticas nada benevolentes destinadas as obras de Spino-
za, as referéncias pejorativas que autores dirigem a outros
acusando-os de pactuar com o pensamento de Spinoza e
a qualificacdo das obras de Spinoza como doutrina, en-
quanto o segundo seria utilizado para indicar o préprio
pensamento de Spinoza ou um olhar benevolente sobre
ele. CHAUIL Marilena de Souza. A Nervura do Real:
imanéncia e liberdade em Spinoza. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1999, p. 21, nota.

4 AURELIO, Diogo Pires. Introducéo. In: SPINOZA, Be-
nedictus de. Tratado Politico. Traducdo, introdugéo e
notas Diogo Pires Aurélio; revisdo da traducdo Homero
Santiago. Sdo Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2009.
(Classicos WMF).

* Doutoranda do Programa de Pds-Graduacdo em Filosofia,
Instituto de Cultura e Arte, Universidade Federal do Ceara
- UFC. Professora efetiva de Filosofia pela Secretaria da
Educacio do Ceard — SEDUC. E-mail: karine freelosofia@
hotmail.com.

KARINE VIEIRA MIRANDA *

portuguesa, que delimita a filosofia politica spino-
zana nestas trés obras: Tratado Teoldgico-Politico
(Tractatus Theologico-Politicus)?®, Etica — parte [V e
Tratado Politico (Tractatus Politicus)®.

Este ultimo foi escrito, provavelmente, en-
tre 1675 e 16767 e é nosso objeto central de
estudo. E uma obra dos tltimos anos de vida de
Spinoza, pensada por um filédsofo experiente,
maduro, que vai além da ética, do ambito in-
dividual, além do teolégico-politico, adentran-
do com mais preparo e mais meticulosidade no
ambito da coletividade.

Portanto, neste texto, pretendemos apre-
sentar uma visdo panoramica e preambular do
Tratado Politico [TP], oferecendo uma investi-
gacao introdutdria ao leitor que pretende des-
bravar esta obra tdo relevante para a filosofia
politica moderna e que, sempre atual, conti-
nua a suscitar debates interessantes e frutife-
ros. Assim, traremos elementos historicos que
envolvem o TP, apresentaremos também sua
estrutura, com breves consideracdes sobre seu
prefacio, algumas ponderagdes sobre os afe-
tos na Etica, j4 que estes se apresentam como
o ponto de partida do Tratado Politico, além
de uma exposicdo resumida de alguns assun-
tos dos onze capitulos da obra divididos em
duas partes, seguindo a demarcacéao feita por
Atilano Dominguez, excepcional comentador e
tradutor espanhol das obras spinozanas, sem
pretender dar conta de todas as mintcias que
os envolvem. Ainda, eventualmente, traremos

5 SPINOZA, Benedictus de. Tratado Teolégico-Poli-
tico. Traducdo, introducdo e notas Diogo Pires Aurélio.
Sao Paulo: Martins Fontes, 2003. (Paidéia)

6 SPINOZA, Benedictus de. Tratado Politico. Tradu-
¢do, introducdo e notas Diogo Pires Aurélio; revisdo da
traducdo Homero Santiago. Sdo Paulo: Editora WMF
Martins Fontes, 2009. (Classicos WMF).

7 Definimos este provavel periodo de inicio da escrita do
Tratado Politico baseado nas datacOes apresentadas por
trés estudiosos da filosofia spinozana: Atilano Domin-
guez (1675-1676), Diogo Pires Aurélio (1676-1677) e
Marilena de Souza Chaui (inicio da escrita em 1676).
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o olhar dos eximios comentadores da filosofia
politica spinozana, que nos auxiliam com suas
interpretacoes, perspectivas, comentdrios e hi-
poteses.

Em tempo, na dltima subsecdo, onde tra-
taremos do capitulo XI, que ficou inacabado,
com apenas quatro paragrafos, tendo em vista
a brevidade do mesmo e a sua relevancia, tra-
remos citacoes mais integrais do capitulo, além
de algumas citagdoes complementares e elucida-
tivas de Marilena de Souza Chaui, pesquisadora
brasileira que oferece uma imensa contribuicao
para a filosofia spinozana.

2 O CONTEXTO HISTORICO EM TORNO
DA ESCRITA DO TRATADO POLITICO

Vejamos entdo o percurso de Spinoza em
relacdo as trés obras acima mencionadas. O
filésofo comeca a escrever a Etica em 1661 e
pausa a sua escrita em 1665 para escrever o
seu primeiro tratado politico, o Tratado Teolo-
gico-Politico [TTP], encerrando e publicando
este anonimamente, em 1670. Esta obra traz
uma andlise mais minuciosa da religido popu-
lar, além de uma “[...] critica contundente do
calvinismo ortodoxo do partido orangista”
(AURELIO, 2003, p. CXXXII, grifo nosso)® e seu
principal objetivo era “[...] separar a filosofia
da teologia” (TTP2, 44)°. Em 1674, a circulacio
do Tratado Teoldgico-Politico foi proibida pelos
Estados da Holanda, acusado de ser contrario a
religido do Estado.

8 AURELIO, Diogo Pires. Introducio. In: ESPINOSA. Trata-
do Teologico-Politico. Traducdo, introducdo e notas de
Diogo Pires Aurélio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.

9 Para as citacOes das obras de Spinoza foram utilizadas as tra-
ducbes das mesmas para a lingua portuguesa, cujas referéncias
constam ao final deste texto. No corpo do texto, serdo utiliza-
das siglas para as Correspondéncias — Epistolae (Ep), para a Etica
— Ethica Ordine Geometrico Demonstrata (E), para o Tratado Po-
litico - Tractatus Politicus (TP) e para o Tratado Teoldgico-Politico
- Tractatus Theologico -Politicus (TTP). Apds a sigla das Cartas
constard o numero da mesma em algarismos arabicos; apds
a sigla da Etica, constard o nimero da parte, em algansmos
arabicos e ap0s a sigla do Tratado Politico, constara o niimero
do capitulo em algarismos arabicos. Para o Tratado Politico sera
acrescido o ntimero arabico que se refere ao paragrafo, sepa-
rado do nimero do capitulo por uma barra (/). Para o Tratado
Teoldgico-Politico sera acrescido o niimero arabico que se refere
a pégina da Spinoza Opera editada por Carl Gebhardt, separa-
do do ntimero do capitulo por uma virgula (,). Para as citages
internas da Etica, as siglas da introducgio (D), deﬁmc;ao (Def),

definicdo dos afetos (AD), explicagdo (Ex), axioma (Ax), lema
(L), postulado (Post), proposicao (P), demonstracio da propo-
sicdo (D), prefécio (Pref), corolario (C), escélio (S) e apéndice
(Ap) serdo acompanhadas dos seus numeros correspondentes.

Nesse interim, entre a escrita do Trata-
do Teoldgico-Politico e a conclusio da Etica,
um evento pode ser mencionado como um dos
mais relevantes para a vida de Spinoza e para
a Holanda: em 1672 acontece a ascensdo da
Casa de Orange ao poder, devido a invasao da
Holanda pela Franga, culminando no assassi-
nato de Jan de Witt, o Grande Pensiondrio ho-
landés, juntamente com seu irmdo Cornelius.
A indignacdo de Spinoza com o assassinato
dos irmaos De Witt foi tamanha que ele queria
“[...] colar nos muros o cartaz Ultimi barbaro-
rum, como protesto [...]”, sendo impedido por
seus amigos (CHAUI, 1995, p. 33)'°.

Encerrada a escrita do TTP, Spinoza, reto-
mou a escrita da Etica e a concluiu em 1675. Uma
obra densa, escrita ao longo de quinze anos da
vida de Spinoza (1661-1675), que traz em suas
cinco partes sua ontologia, uma imensa contri-
buicao filosofica, ética e epistemoldgica, porém,
suscitadora de grandes polémicas, rendendo ao
seu autor muitas criticas e acusacoes, fazendo-o
desistir de sua publicacao.

Logo, é exatamente este Spinoza, outrora
excomungado, as vezes indignado, costumei-
ramente incomodado com o rumo da politica
holandesa, que vé seu Tratado Teoldgico-Politi-
co proibido, que desiste de publicar sua grande
obra, a Etica, mas que ainda assim, sabiamen-
te, ndo se deixa conduzir pelas paixdes. Spinoza
age, ousando escrever os onze capitulos de seu
segundo tratado sobre politica, ficando o dltimo
capitulo inacabado, com apenas quatro paragra-
fos. Diferentemente do primeiro tratado sobre
politica, este traz a religido apenas pontualmen-
te concentrando-se mais detidamente nos funda-
mentos do Estado e nas formas de governo.

No entanto, o Tratado Politico ndo foi a
unica obra de Spinoza que ficou inacabada. Po-
demos mencionar também o Tratado da Emenda
do Intelecto [TIE]''. Por que o TP ficou inacaba-
do? Atilano Dominguez (2019)'?, diz que Jarig

10 CHAUI. Marilena de Souza. Espinosa: uma filosofia
da liberdade. Sdo Paulo: Moderna, 1995.

11 SPINOZA, Benedictus de. Pensamentos Metafisicos;
Tratado da Correciio do Intelecto; Etica demonstra-
da a maneira dos gedmetras. Traducfo e notas da Parte
I de Joaquim de Carvalho, traducéo das Partes II e III de Joa-
quim Ferreira Gomes, traducéo das Partes IV e V de Antdnio
Simoes; Tratado Politico; Correspondéncias. Sdo Paulo: Nova
Cultural, 2000. (Colegdo Os Pensadores)

12 DOMINGUEZ, Atilano. Spinoza: obras completas y
biografias. Madri: ViveLibro, 2019.
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Jelles, correspondente de Spinoza, traz esta jus-
tificativa em um paragrafo destinado ao TP no
prefacio da Opera Phostuma, afiancando que a
suspensdo da escrita deste tratado se deu em
virtude do agravamento dos problemas de sau-
de de Spinoza, que findam com sua morte na
manha de 21 de fevereiro de 1677.

3 A ESTRUTURA DO TRATADO POLITICO

O Tratado Politico é constituido de um pre-
facio e onze capitulos. Atilano Dominguez (1986,
p. 28-29, traducdo nossa)'®, conforme podemos
conferir na figura 1, divide o tratado em duas par-
tes: a primeira € constituida dos cinco primeiros
capitulos, trazendo a exposicdo dos fundamentos
do Estado, que completariam “[...] as ideias da
Etica e do Tratado Teoldgico-Politico™; ja a segun-
da “quase totalmente original [...]”, apresenta a
descricdo detalhada das trés formas de governo:
monarquia, aristocracia e democracia.

TRATADO
POLITICO

PREFACIO
(CARTA 84)

PRIMEIRA PARTE
(CAPITULOS 1-V)

Os Fundamentos do Estado

SEGUNDA PARTE
(CAPITULOS VI -XI)

AsTrés Formas de Governo

Figura 1 - Estrutura do Tratado Politico, em
duas partes, segundo Atilano Dominguez'*

3.1 PrEFACIO

Spinoza nao havia deixado prélogo para o
Tratado Politico. Porém, isto foi resolvido pelos
editores da Opera Phostuma [OP], Jarig Jelles e
Luiz Meyer', que foi publicada no mesmo ano
de sua morte, 1677. Inseriram a carta 84, prefa-
ciando o Tratado Politico.

13 DOMINGUEZ, Atilano. Introduccion, traduccion, indi-
ce analitico y notas. In: SPINOZA, Benedictus de. Trata-
do Politico. Madri: Alianza Editorial, 1986.

14 Fonte: propria autora.

15 O prenome de Meyer possui algumas variacoes: Luiz,
Luis ou Lodewijk.

Esta carta-prefacio foi escrita por Spino-
za, provavelmente em 1676 e seu destinatdrio é
desconhecido. Porém, tanto Dominguez (2019)
quanto Guinsburg e Cunha (2014, p. 299, nota
99), citando Charles Appuhn, supéem que seja
Jarig Jelles.

Ao escrever a carta 84 Spinoza afiancga ter
concluido os seis primeiros capitulos e resume
suas tematicas: o capitulo primeiro consiste em
uma introducdo sobre a obra; o segundo ocu-
pa-se “[...] do direito natural”’; o terceiro dedi-
ca-se ao “[...] direito dos poderes soberanos”; o
quarto trata “[...] de quais os assuntos politicos
que dependem do governo dos poderes sobera-
nos”; o quinto fala “[...] de qual o fim ultimo e
mais elevado que uma sociedade pode ter em
vista”; e o sexto discorre sobre “[...] qual a pro-
porcionalidade [ratio] em que deve ser institui-
do um estado [imperium] monarquico para
ndo resvalar para a tirania” (TPPref, observacao
nossa).

No momento da escrita da carta, Spinoza
redigia o capitulo 7, onde apresentava uma de-
monstracdo metodica de “[...] todos os aspectos
do anterior capitulo respeitantes a ordem
de uma monarquia bem ordenada”. Em segui-
ria, afirma Spinoza, passaria a tratar do estado
aristocratico - ao qual dedicou trés capitulos, do
oito ao dez -, e, por fim, ao passaria ao estado
popular — capitulo onze, que ficara inacabado
(TPPref, observagdo nossa).

Também, Chaui (2003, p. 234, grifo nos-
so), destaca que o percurso de Spinoza no Tra-
tado Politico é semelhante ao percurso que ele
faz na Etica, indo do geral para o particular. A
exemplo do que o fildsofo faz na carta-apéndi-
ce, a pesquisadora também apresenta em seu
livro Politica em Espinosa, um resumo dos capi-
tulos do Tratado Politico, a saber:

No capitulo 1 sdo assinalados o lugar e a no-
vidade da investigacdo; do capitulo 2 ao 5 sdo
deduzidas as condicOes universais da experién-
cia politica na génese das diferentes formas
de Estado. Nos capitulos 6 e 7 sao deduzidos
o poder mondrquico e os procedimentos para
bloquear o advento da tirania em seu interior,
de modo que possa ser deduzido o melhor
entre os regimes mondarquicos possiveis. Nos
capitulos 8 e 9 deduzem-se a aristocracia cen-
tralizada (oligarquia) e a aristocracia federada,
esta considerada melhor do que a outra, na
medida em que o risco da tirania € menor numa
federacdo do que num governo centralizado.
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[...] O capitulo 10 é dedicado a investigacdo
dos possiveis remédios para impedir que uma
aristocracia federada se transforme em tirania,
demonstrando que ndo hd remédio algum.
Enfim, no capitulo 11, inacabado, inicia-se a
deducdo da democracia.

3.2 PRIMEIRA PARTE

Antes de adentrarmos nos capitulos ini-
ciais, convém discorrer um pouco sobre os afe-
tos, palavra inicial do Tratado Politico e basilar
na filosofia ética e politica de Spinoza. Assim,
vamos a Etica, onde temos os subsidios concei-
tuais para a compreensao dos afetos.

3.2.1 Preambulo sobre o ponto de partida do
Tratado Politico: os afetos

O Tratado Politico traz como ponto de par-
tida os afetos [affectus], o que ja nos permite in-
ferir que estes possuem uma posi¢ao de destaque
na filosofia spinozana, sendo fundamental para
a sua compreensdo. Sendo assim, consideramos
importante trazer algumas consideracoes prévias
sobre os afetos a partir da leitura da Etica, afinal,
como nos afianca Chaui (2003, p. 129), a génese
da politica “[...] se prepara nas partes II, III e IV
da Etica”. Vamos ao interior da Etica.

Na parte II, Spinoza introduz os afetos
do dnimo, apresentando-os como modos de
pensar, e exemplificando-os como o amor, o
desejo, dentre outros (E2Ax3). Ainda, o ho-
mem é um modo constituido de outros dois
modos, corpo e mente. Tudo o que ele sente e
percebe sdo coisas singulares'®, sendo o corpo
que sente e os modos de pensar que percebem
(E2Ax5).

E na parte III que Spinoza define afeto,
como sendo “[...] as afecg¢des [affectio] do corpo,
pelas quais sua poténcia [potentia] de agir é au-
mentada ou diminuida, estimulada ou refreada,
e ao mesmo tempo, as ideias dessas afeccoes”
(E3Def3). Entdo, o corpo sente as afeccoes'” e a
mente percebe, simultaneamente, as ideias des-
sas afeccoes. Além disso, o afeto pode ser acdo
ou paixdo, ativos ou passivos. O afeto é acdo

16 Coisas singulares: “[...] nada mais sdo que afec-
¢bes dos atributos de Deus, ou seja, modos pelos quais os
atributos de Deus exprimem-se de uma maneira definida
e determinada” (E1P25C); “[...] aquelas coisas que sdo
finitas e tém uma existéncia detgrminada” (E2Def7).

17 Afeccao: efeito. Cf.: AURELIO, Diogo Pires. Ima-
ginacao e Poder: estudo sobre a filosofia politica de
Espinosa. Lisboa: Edicdes Colibri, 2000, p. 19. (Colecdo
Forum de Ideias).

quando somos causa adequada’® das afeccoes e
¢ paixao'® quando somos causa inadequada ou
parcial®® (E3Def3Exp). Logo, as variacOes dos
afetos se relacionam com as flutuacoes da nossa
poténcia de agir. Com o afeto acdo, agimos* e
somos mais livres, ja que nossa poténcia de agir
¢ aumentada, estimulada, enquanto com o afeto
paixao, padecemos?? e somos mais servos, ja que
nossa poténcia de agir é diminuida, refreada.
Portanto, vale ressaltar que a presenca dos
afetos em um tratado de politica ndo é uma no-
vidade. Spinoza surpreende ao trazer a natura-
lidade dos afetos. Estes sao naturais ao homem,
que esta sempre, nos assevera Spinoza, “[...]
necessariamente, submetido as paixoes, que se-
gue a ordem comum da natureza” (E4P4C), ou
seja, os homens “[...] estdo necessariamente
submetidos aos afetos” (E4P37S2, grifo nosso).

3.2.2 Capitulo I: uma introducao

Adentremos a primeira parte do Tratado
Politico. No capitulo I Spinoza explicita a co-
nexao entre sua ética e sua politica. Apresen-
ta uma introducdo da obra, analisando critica-
mente duas concepcdes dos filésofos: sobre os
afetos e sobre a natureza dos homens. Primeiro,
concebem os afetos como vicios, o que os leva
a “[...] rir-se deles, chora-los, censura-los ou
(os que querem parecer mais santos?®) detes-
tad-los”. Em segundo lugar, os filésofos creem-
-se sabios enquanto louvam uma natureza que
ndo existe, a0 mesmo tempo em que fustigam
a que existe, concebendo os homens como que-
rem e ndo como verdadeiramente sdo. Como

18 Causa adequada: “[...] aquela cujo efeito pode ser
percebido clara e distintamente por ela mesma” (E3Def1).
19 Paixao: “O afeto, que se diz pathema [paixdo] do
animo, é uma ideia confusa, pela qual a mente afirma
a forca de existir, maior ou menor do que antes, de seu
corpo ou de uma parte dele, ideia pela qual, se presente,
a propria mente é determinada a pensar uma coisa em
vez de outra” (E3, Definicdo Geral dos Afetos).

20 Causa inadequada ou parcial: “[...] aquela cujo
efeito ndo pode ser compreendido por ela sé” (E3Def1).
21 Agimos: “[...] quando, em nos ou fora de nds, sucede
algo de que somos a causa adequada, isto é, quando de
nossa natureza se segue, em nos ou fora de nés, algo que
pode ser compreendido, clara e distintamente por ela s¢”
(E3Def2).

22 Padecemos: “[...] quando, em nds, sucede algo,
ou quando de nossa natureza se segue algo de que ndo
somos causa sendo parcial” (E3Def2).

23 Estes que detestam os afetos e que pretendem “[...]
parecer mais santos” sdo os te6logos, ja alvejados de cri-
ticas por Spinoza no Tratado Teolégico-Politico (AURELIO,
2000, p. 39).
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consequéncia destas concepcdes erroneas, 0s
filésofos tem escrito mais satiras do que ética
e s6 tém concebido uma politica ndo aplicavel,
quimérica, possivel apenas em uma “[...] utopia
ou naquele século de ouro dos poetas”?, onde
nao seriam necessarias, estabelecendo distancia
entre a teoria e a prdtica. Portanto, diante de
tantas concepcoes equivocadas, os fildsofos ou
tedricos seriam os menos idoneos “[...] para go-
vernar uma reputblica®” (TP1/1).

Na mira de Spinoza, certamente estdo
muitos de seus predecessores. Dentre eles, Tho-
mas Morus, Sao Tomas, Jean Bodin, Marsilio de
Padua e Hugo Grotius (AURELIO, 2000, p. 44-
48). O filosofo holandés, ao contrario de seus
alvos, nao concebe os afetos como “[...] vicios
da natureza humana”. Assim, investiga as agcoes
humanas para entendé-las, acoes indissociaveis
dos afetos. Busca entender ao invés de rir, cho-
rar ou detestar os afetos (TP1/4).

A segunda categoria criticada por Spinoza
sdo os politicos, aqueles que mais enganam os
homens, armando-lhes ciladas, do que os aju-
dam, cuidando de seus interesses. Logo, sdo
mais habilidosos que sdbios. Trazem também,
equivocadamente, tal como os fildsofos critica-
dos anteriormente, a ideia de afetos como vi-
cios, porém, aprenderam com a experiéncia que
estes sao indissocidaveis do homem. Além disso,
a experiéncia também os ensinou quais as artes
para se prevenirem “[...] da malicia humana” e
a ensinarem somente o que esta de acordo com
a pratica (TP1/2).

Segue, Spinoza, admitindo que nao pre-
tende tratar sobre algo inédito e assegurando
que a associagdo politica é inevitavel (TP1/3).
Apresenta ainda o objetivo da obra, que é “[...]
demonstrar com razoes certas e indubitaveis,
ou deduzir da propria condicdo da natureza hu-
mana [...]” o que estd mais de acordo com a
pratica (TP1/4). Assim, esses quatro paragrafos
iniciais sdo, nos assevera Dominguez (1986, p.
9), um protesto enérgico contra os depreciado-
res da condicao humana.

Portanto, o capitulo I parte do afeto, com
a critica de Spinoza aos filésofos e aos politicos,

24 Chaui (2003, p. 156) distingue aqui, neste primeiro
paragrafo do Tratado Politico, uma critica a trés tipos de
filésofos: “especulativos, satiricos ou utépicos”.

25 Reptblica [res publica]: “[...] assuntos comuns do
estado, que dependem da direcdo de quem o detém”
(TP3/1).

segue reafirmando a naturalidade dos afetos ja
apresentada na Etica e adita a seguranca como
a virtude do estado. Este ultimo € um assunto
polémico, ja que no Tratado Teoldgico-Politico a
virtude do estado seria a liberdade, o que leva
diversos comentadores a considerarem que o
Tratado Politico é “[...] uma espécie de retrata-
¢ao do filésofo”. Aurélio (2009, p. XI-XII) dis-
corda desta retracdo e afianca que “ambos os
livros pretendem, essencialmente, decifrar o
poder e a lei em si mesmo”, sendo um a con-
tinuidade do outro. Além disso, podemos con-
siderar que, somente em um Estado seguro os
homens tém, de fato, assegurada sua liberdade
de pensar. Logo, seguranca e liberdade estédo in-
trinsecamente conectadas.

3.2.3 Os demais capitulos da primeira parte

Se o capitulo I se conecta implicitamente
com a Etica, ao partir dos afetos, o capitulo II se
liga imediata e explicitamente ao Tratado Teoldgi-
co-Politico, se ocupando do direito natural e do di-
reito civil, além de retomar conceitos ja apresen-
tados na Etica, tais como: pecado, mérito, justica,
injustica e liberdade humana. Porém, Spinoza
poupa o leitor de ir até as outras obras, explicando
novamente estes conceitos. Vale ressaltar a defini-
¢do de direito de natureza no Tratado Politico: sao
“[...] as préprias leis ou regras da natureza
segundo as quais todas as coisas sdo feitas, isto é,
a prépria poténcia da natureza, e por isso o direito
natural de toda a natureza, e consequentemente
de cada individuo, estende-se até onde se estende
a sua poténcia” (TP2/4, grifo nosso). Portanto, di-
reito é poténcia.

Ainda, na “parte IV da Etica podemos en-
contrar diversos elementos importantes e au-
xiliares sobre esta primeira parte do Tratado
Politico. Sobre o direito supremo da natureza,
Spinoza afianca “[...] que cada um existe e, con-
sequentemente, é pelo direito supremo da
natureza que cada um faz o que se segue da
necessidade de sua prépria natureza. [...] E por
ele que cada um julga o que é bom e o que é
mau [...]” (E4P37S2, grifo nosso).

Adiante, no capitulo III, dedica-se, no ge-
ral, ao direito do estado ou dos poderes sobe-
ranos - que no capitulo VII Spinoza vai chamar
também de liberdade ptblica - trazendo, inicial-
mente, alguns conceitos fundamentais no ambi-
to da politica: civil [civilis], cidade [civitas], re-
publica [res publica], cidadaos e suditos. Além
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disto, retoma os trés géneros do estado civil,
ja definidos no capitulo anterior: democratico,
aristocratico e mondarquico (TP3/1).

Vale ressaltar a definicao de direito do es-
tado ou dos poderes soberanos, como o direito
de natureza determinado pela poténcia da mul-
tidao, ou seja, “[...] o proprio direito de natu-
reza, o qual se determina pela poténcia, nao ja
de cada um, mas da multidao, que é conduzida
como que por uma s6 mente”. Sendo assim, o
estado tem tanto direito quanto tem poténcia
e o cidaddo ou sudito tem menos direito que a
propria cidade (TP3/2). Segue o capitulo posi-
cionando-se sobre diversos assuntos, tais como:
direito natural e direito civil, sobre o que ¢ ilici-
to ao cidadao, sobre a vontade da cidade, sobre
a razao e o que ela ensina, sobre o homem eti-
camente livre, sobre o objetivo do estado civil,
sobre os dois tipos de cidade, dentre outros.

Em tempo, os dois tipos de cidade sdo: a
cidade sob a jurisdicdo de si prépria, sendo aque-
la que pode “[...] governar-se e precaver-se” e a
cidade “[...] sob a jurisdicdo de outrem na me-
dida em que receie a poténcia de outra cidade”
(TP3/12). Esta compreensao ¢ deveras relevan-
te, pois para chegar nesta distincdo, Spinoza
partiu do exemplo individual, do homem, que
também pode estar sob a jurisdi¢do de si mesmo,
sendo assim livre — mais livre-, ou estar sob a ju-
risdicdo de outrem, sendo servo — menos livre -.
Além disso, esta distincdo vai auxiliar no enten-
dimento do capitulo IX, quando Spinoza vai falar
dos tipos de aristocracia descentralizada.

Sobre essa multiddo acima mencionada e
tdo importante na filosofia politica spinozana,
nos complementa Chaui (2014, p. 85) que “[...]
é concebida com sujeito politico e seu direito ou
poténcia natural se torna a propria definicao do
poder soberano (imperium)”. E qual a origem
deste poder soberano? A quem pertence? Este
poder soberano ou soberania tem sua origem
na multidao e sempre pertence a ela “[...] como
corpo e mente politicos”. Além disso, vale desta-
car a distin¢cdo entre poder de governo — poder
governamental — e poténcia da multidao, sendo
o primeiro distribuivel e a segunda indivisivel
(CHAUI, 2014, p. 85-97).

Outro importante estudioso da filosofia
spinozana, o italiano Antonio Negri, em seu li-
vro intitulado Anomalia Selvagem, assevera que
em Spinoza, “a ideia de multitudo transforma

o potencial utépico e ambiguo que a caracteri-
za no Renascimento em projeto e genealogia
do coletivo, como articulacio e constituicdo
conscientes do conjunto, da totalidade” (NE-
GRI, 1993, P 47, grifo nosso).

Ainda, o capitulo IV inicia como quase to-
dos os outros do Tratado Politico, retomando o
que ja havia dito para dai prosseguir. Trata dos
assuntos politicos que pertencem ao poder so-
berano, tais como: “[...] o direito de julgar o
que cada um faz e de a cada um exigir contas
dos seus atos, de aplicar penas aos delinquentes
e dirimir as contendas juridicas entre cidadaos
ou designar peritos nas leis em vigor que as ad-
ministrem em lugar dele [...]”, dentre outros
(TP4/2). Em resumo, é direito unicamente do
poder soberano, cuidar dos assuntos publicos e
escolher seus ministros (TP4/3).

Também discorre sobre a cidade, a lei e
o pecado, afiancando que lei e pecado costu-
mam ser atribuidos a “[...] todas as coisas na-
turais” e que a cidade peca quando nao age
segundo os ditames da razao (TP2/4). Rela-
ciona lei, direito civil e pecado, considerando
que a lei - decretos da cidade - é o direito civil,
¢ defendida por ele e depende dele, enquanto
o pecado € “[...] aquilo que o direito civil proi-
be que se faca”, sendo esta proibi¢cdo ndo uma
obediéncia, “[...] mas uma liberdade da natu-
reza humana” (TP4/5).

Enfim, o capitulo V, derradeiro desta pri-
meira parte, retoma conceitos anteriormente
apresentados e em seguida discorre sobre a
finalidade da politica, o fim ultimo do estado
civil, que € “[...] a paz e a seguranca de vida”,
sendo o melhor estado “[...] aquele onde os
homens passam a vida em concérdia e onde os
direitos se conservam inviolados”. E também
aqui que Spinoza assevera que “[...] os homens
ndo nascem civis”’, mas fazem-se civis (TP5/2).
Assim, nos assevera Chaui (2003, p. 182) que
Spinoza, ao colocar a seguranca como a “[...]
virtude do imperium [...] indica que o escopo
da politica é diminuir tanto quanto possivel o
medo individual e coletivo”.

Ademais, salienta Spinoza, uma cidade sem
guerra nao significa uma cidade em paz, ja que
“[...] paz ndo é auséncia de guerra, mas virtude
que nasce da fortaleza de animo” (TP5/4,
grifo nosso). Este conceito serd retomado e mais
debatido no capitulo VI, paragrafo 4.



Ja a obediéncia, sob uma perspectiva po-
sitiva, necessaria ao estado civil, é definida por
Spinoza como “[...] a vontade constante de
executar aquilo que, pelo decreto comum da ci-
dade, deve ser feito” (TP5/4). Esta obediéncia
nascida das leis da cidade se diferencia daquela
tao criticada pelo filésofo no seu outro tratado
politico, produzida pela teologia e que segue
para o campo politico, obediéncia cega.

A segunda parte do Tratado Politico, se-
gundo a classificacdo de Atilano Dominguez
anteriormente mencionada, traz ao leitor uma
descricao detalhada das trés formas classicas de
governo. Sdo elas: a monarquia, onde o gover-
no esta nas maos de um, o rei; a aristocracia,
onde o governo estd nas maos de alguns, os
patricios; e a democracia, onde o governo esta
nas maos de todos, da multiddo. Ainda sobre as
formas de governo no TP, nos assevera Moreau
(1971, p. 101) que: “O seu Tratado Politico ndo
parece ter em vista definir o melhor governo;
mas, qualquer que seja a forma de governo, a
constituicdo politica, ele procura as condigoes
em que o Estado se pode conservar e cumprir
eficazmente as suas funcoes”.

Adentremos a segunda parte do Tratado
Politico. O capitulo VI Spinoza dedica ao estado
monarquico e seus fundamentos, relembrando,
inicialmente, o que leva o homem do estado de
natureza para o estado civil. O filésofo ja disse-
ra que os afetos sdo naturais e relembra que a
conducao dos homens se d4 muito mais pelos
afetos que pela razao, sendo um afeto comum
aquele que naturalmente conduz uma multidao
para o estado civil, afeto desejado naturalmente
pelo homem (TP6/1). Sobre esta relacdo entre
os afetos e a multiddo, nos adita Chaui (2014,
p. 92) que Spinoza “[...] concebe a multiddo
ndo s6 como origem do social e do politico, mas
sobretudo porque a concebe dilacerada interna-
mente por afetos contrarios que podem colocar
em perigo as duas instituicoes das quais ela é a
causa eficiente, a societas e o imperium”.

Ainda, Spinoza fala “[...] das discérdias
e revoltas” que ocorrem na cidade, que nunca
resultam em sua dissolucdo, mas podem findar
na mudanca da forma da cidade “[...] por uma
outra” (TP6/2). Tendo estes conflitos em vista

e a manutencdo da forma do Estado, este deve
ser instituido visando a “[...] salvacdo comum”,
levando todos — governantes e governados — a
viverem segundo a prescri¢do da razado, espon-
taneamente ou pela forca (TP6/3).

Assim, comeca mais precisamente sua
imersdo no estado mondrquico, retomando um
elemento interessante, do qual ele ja falou no
primeiro capitulo do Tratado Politico: o que a
experiéncia ensina. Esta instrui “[...] que é do
interesse da paz e da concordia conferir todo
poder a um sd”. Spinoza discorda, veemente-
mente, e diz que esta conferéncia do poder nas
maos de um é de interesse da servidao e ndo
da paz. Toma como exemplo duravel o estado
turco, enquanto os ndo durdveis seriam os esta-
dos “[...] populares ou democraticos”. Spinoza
denuncia que, onde prevalece “[...] a servidao,
a barbdrie e o isolamento”, nao ha paz. Portan-
to, relembra o conceito de paz, que nao equi-
vale a “[...] auséncia de guerra”, mas significa
uma “[...] unido ou concordia de animos”
(TP6/4, grifo nosso).

Ainda, o capitulo VII continua a tratar da
monarquia, retomando seus fundamentos, que
“[...] devem ser tidos como decretos eternos do
rei”. Assim tudo deve ser feito, unicamente, de
acordo “[...] com o decreto régio, isto é, que
todo o direito seja vontade do rei explicitada,
mas ndo de modo que toda a vontade do rei seja
direito” (TP7/1).

Ademais, nos lembra Spinoza, os funda-
mentos do estado mondrquico nao estdo disso-
ciados dos afetos humanos, sendo importante
mostrar o que podera ser feito para que os ho-
mens “[...] tenham direitos ratificados e fixos”,
independentemente de estarem eles conduzidos
“[...] pelo afeto ou pela razio”. E aqui também,
no paragrafo 2 do capitulo VII, que o fildsofo
equipara os direitos do estado ou dos poderes
soberanos, sobre o qual ele abordou mais de-
tidamente no capitulo III, a liberdade publica.
Além disso, alerta sobre a “[...] condicdo mais
miseravel”, que é a de uma cidade étima, aba-
lada e “[...] reduzida a escravidao, a servidao”
(TP7/2).

Segue o capitulo discorrendo sobre os de-
veres dos poderes soberanos, que todos reco-
nhecem como sendo: “[...] conhecer sempre a
situacdo e a condicdo do estado, velar pela sal-
vacdo comum de todos e executar tudo quanto



é util a maior parte dos suditos”. Tendo em vista
todos estes deveres, afianca Spinoza, somente
o monarca ndo daria conta de todos os assun-
tos publicos, pelos motivos elencados a seguir:
“[...] nem sempre tem presenca de espirito e
disposicdo para refletir, além de que muitas ve-
zes esta impedido pela doenca, a velhice, ou ou-
tras causas|...]”. Logo, surgem os conselheiros,
a importancia da constituicdo de um conselho
real, conhecedor do “[...] estado das coisas”,
apto a aconselhar o rei e até mesmo de substi-
tui-lo, quando necessario (TP7/3).

Nos demais paragrafos Spinoza vai, den-
tre outros coisas, dissertar sobre a escolha dos
cidadaos que constituirdo o conselho (TP7/4),
sobre as opinides do conselho, que devem ser
transmitidas ao rei sem revelar a autoria da opi-
nido, de modo que se preserve sempre aquela
que é “idonea para a salvagdo do povo” ja que
esta salvacao “[...] é a lei suprema” (TP7/5).

Se os capitulos VI e VII sao dedicados a
monarquia, o capitulo VIII, que é o mais ex-
tenso no que se refere a quantidade de para-
grafos — ou artigos -, inicia uma sequéncia de
trés capitulos dedicados ao estado aristocratico,
que “[...] é aquele que é detido ndo por um s,
mas por alguns escolhidos dentre a multidao, a
quem de ora em diante chamaremos patricios”
(TP8/1). Este primeiro capitulo se debruca so-
bre a aristocracia centralizada ou nacional e
seus fundamentos (DOMINGUEZ, 1986, p. 41).
Ja de inicio apresenta a principal diferenca en-
tre o estado aristocratico e o democratico, dife-
renca que serd retomada no capitulo XI: “[...]
no aristocratico o direito de governar depen-
de unicamente da escolha, ao passo que
no democratico ele depende acima de tudo
de um certo direito inato ou adquirido
pela fortuna, como a seu tempo diremos”
(TP8/1). Além disto, vale destacar que a suces-
sdo do conselho aristocratico se dara de forma
semelhante a monarquia, por hereditariedade,
sendo escolhidos os “[...] filhos ou consangui-
neos dos patricios” (TP8/2).

Ja no capitulo IX Spinoza segue tratando
do estado aristocratico, agora descentralizado
ou federal (DOMINGUEZ, 1986, p. 41), aquele
“[...] que é detido por varias urbes e que
eu julgo preferivel ao anterior. Mas, para
percebermos a diferenca e a superioridade de

um em relacdo ao outro, examinaremos um
por um os fundamentos do anterior es-
tado [...]” (TP9/1, grifo nosso).

Além disso, ao distinguir os tipos de urbes
na perspectiva da aristocracia descentralizada,
Spinoza nos faz lembrar dos dois tipos de ci-
dade apresentados no capitulo III, discorrendo
sobre a cidade sob a jurisdicdo de si propria,
embora com relacdo de interdependéncia com
as outras, e a cidade sob a jurisdicao de outrem.

[...] As urbes que gozam de direito de cidade

devem estar fundadas e fortificadas de tal modo

que nenhuma delas possa subsistir sozinha sem
as restantes e que, pelo contrario, ndo possa
abandonar as restantes sem grave prejuizo para
todo o estado. Desse modo, elas permanecerdo
sempre unidas. [...] Quanto aquelas que estdo
constituidas de tal modo que ndo podem man-
ter-se nem incutir medo as restantes, essas, sem
duvida, nao estdo sob jurisdicdo de si proprias,
mas absolutamente sob jurisdi¢do das restantes
(TP9/2).

Spinoza segue afiancando que na aristo-
cracia, seja ela centralizada ou descentralizada,
a proporcdo de patricios em relacdo a multiddo
¢ a mesma (TP9/3). Discorre ainda sobre ou-
tras questoes da aristocracia descentralizada,
tais como: a problemdtica sobre os locais das
reunides, sobre os direitos das urbes, sobre a
estrutura organizacional — Senado, Foro e Con-
selho Supremo-, sobre o que podem os patri-
cios, sobre as semelhancas entre o Senado e o
Conselho Supremo, dentre outras questoes.

Ainda, o capitulo X finaliza a sequéncia de
trés capitulos destinados ao estado aristocratico.
Se nos dois anteriores Spinoza se dedicou aos fun-
damentos da aristocracia centralizada e descen-
tralizada, neste ele vai discorrer sobre as causas
de dissolucoes de ambos, bem como da “[...] in-
vestigacdo dos possiveis remédios para impe-
dir que uma aristocracia federada se transforme
em tirania, demonstrando que nao ha remédio
algum” (CHAUI, 2003, p. 234, grifo nosso).

Vale destacar a primeira causa de dissolu-
cao do Estado, citada pelo “agudissimo floren-
tino”, Maquiavel, que é a agregacdo de alguma
coisa nova. O remédio seria a nomeacao de um
ditador que, por um periodo determinado, in-
vestigaria e julgaria as acOes dos senadores e
dos funcionarios do Estado, restituindo este ao
seu principio. Porém, o remédio, ou seja, esta
nomeacao, poderia ser um risco para o proprio



Estado, por diversos motivos e de diversas ma-
neiras que Spinoza vai detalhar (TP10/1).

Por fim, uma consideracdo que merece
destaque neste capitulo é que os fundamentos
do Estado, assevera Spinoza, devem ser cons-
tituidos de modo a fazer o possivel, isto €, com
que a maioria “[...] se conduza pelos afetos que
mais Uteis sejam para a reptiblica” e ndo a fa-
zer o impossivel, isto é, com “[...] que a maioria
procure viver sabiamente” (TP10/6).

Enfim, o capitulo XI é onde Spinoza co-
meca a deducdo da dltima forma de governo a
ser tratada: a democracia. Chaui (2003, p. 236,
grifo nosso) argumenta que a democracia esta
propositalmente no final, trazendo uma pers-
pectiva de liberdade politica que dialoga direta-
mente com a liberdade ética:

Espinosa coloca a democracia no final do seu
livro. [...] A liberdade [...] faz com que a
democracia apareca no final do discurso
politico exatamente como a liberdade
individual aparece no final do discurso
ético [...]. A democracia encontra-se no final
do percurso dedutivo como a mais natural e
concreta forma da existéncia politica porque
nela cada um é cidadao (fundador da lei),
sudito (obediente a lei), dirigente (atualiza
a lei em suas decisoes) e dirigido (realiza as
decisoes emanadas da lei.

E neste ultimo capitulo escrito que Spino-
za discorre sobre o “[...] terceiro e totalmen-
te absoluto estado (omnino absolutum im-
perium)”, o estado democréatico (TP11/1, grifo
nosso), regime popular também chamado de
democracia direta (DOMINGUEZ, 1986, p. 48).
Por que este recebe o nome de absoluto estado?
Chaui (2003, p. 238, grifo nosso) nos responde
que é porque na democracia

[...] a proporcionalidade entre as poténcias

e seus poderes é integral. [...] No caso dos

demais regimes politicos ha variacoes

de proporcionalidade na distribuicao

do poder entre as poténcias individuais e

a poténcia coletiva [...]. A democracia é o
horizonte do discurso politico e seu suporte.

Assim, apds explicitar o assunto a ser tra-
balhado a partir daqui, reescreve sobre a prin-
cipal diferenca entre o estado aristocratico e o
democratico, ja abordada no capitulo VIII:

[...] Dissemos que a diferenca em relagdo ao
aristocratico consiste antes de mais em que,

neste ultimo, depende s6 da vontade e livre
escolha do conselho supremo o ser nomeado
este ou aquele patricio, de tal maneira que
ninguém possa por direito reclamar para
si tal direito, como acontece neste estado de
que falamos agora [...] (TP11/1, grifo nosso).

Spinoza segue acentuando quem as trés
categorias que podem, licitamente, reclamar
“[...] para si o direito ao voto no conselho su-
premo e de acender por direito a cargos publi-
cos” no estado democratico. Sao eles: os filhos
dos cidadaos, os nascidos “[...] no solo patrio ou
que sdo beneméritos da republica, ou a quem a
lei, por outros motivos, manda atribuir o direito
da cidade”. Estes direitos s6 podem ser recusa-
dos em caso de “crime de infAmia” (TP11/1).

Além disso, Spinoza volta a analisar alguns
elementos da aristocracia, discorrendo sobre ela
como é e como poderia ser, além de tratar sobre
0 que a experiéncia ensina sobre a aristocracia.
Diz Spinoza, sobre ambas as questdes:

[...] Com efeito, aos patricios serdo sempre 0s
ricos, ou os que lhes sdo préximos pelo sangue,
ou aqueles a quem os une a amizade, que
parecerdo os melhores. Sem duvida, se as coisas
com os patricios se passassem de modo que eles
escolhessem os colegas independentemente
de qualquer afeto e movidos apenas por zelo
pela salvacdo publica, nenhum estado seria
comparavel ao aristocratico. A experiéncia,
porém, tem abundantemente ensinado que as
coisas se passam de modo em tudo contrario,
principalmente nas oligarquias, onde a vontade
dos patricios, por falta de emulacdo, esta
maximamente desvinculada da lei. Ai, com efeito,
os patricios afastam cuidadosamente do conselho
os melhores e procuram para seus colegas no
conselho os que dependem da palavra deles, de
tal modo que em semelhante estado as coisas se
passam muito pior, uma vez que a escolha dos
patricios depende da vontade absoluta e livre,
isto é, desvinculada de toda a lei, de uns tantos.
Volto, no entanto, ao principio [...] (TP11/2).

Jé sobre a delimitacdo do capitulo, Spino-
za assevera que concebe varios “[...] géneros de
estado democratico”, mas pretende tratar ape-
nas “[...] daquele onde tém o direito de voto
e de aceder a cargos do estado absolutamente
todos os que estao obrigados so as leis pa-
trias e que, além disso, estdao sob jurisdi-
cao de si proprios e vivem honestamen-
te [...]” (TP11/3, grifo nosso). Assim, na pri-
meira categoria Spinoza exclui os estrangeiros,
na segunda suprime os servos, as mulheres, os
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filhos e os pupilos e, por fim, na terceira exclui
aqueles que tem ma fama.

Enfim, no udltimo paragrafo da obra, o fi-
l6sofo pronuncia-se sobre uma temdtica bem
polémica sobre a qual ndo pretendemos nos
aprofundar aqui: as mulheres. Elas estariam sob
o poder dos homens por natureza ou por insti-
tuicao? Spinoza responde: “[...] por natureza”.
Como nosso intuito aqui é trazer somente uma
visdo geral da obra, seguiremos ele e encerra-
remos este assunto com suas proprias palavras:
“sobre isto, ja chega” (TP11/4).

4 CONCLUSAO

Surge para os estudiosos da filosofia spino-
zana a seguinte questdo: por que se dedicar a
um novo tratado sobre politica ao invés de reto-
mar a escrita do Tratado da Emenda do Intelecto,
que ainda estava inacabado? Atilano Dominguez
(2019) atribui esta decisdo a motivos pessoais,
possivelmente semelhantes aos que levaram Spi-
noza, anos antes, a suspender a escrita da Etica
para escrever o Tratado Teoldgico-Politico. Clara-
mente, Spinoza tem a trajetdria de sua vida e de
seus escritos sempre influenciada pelos eventos
histdricos, politicos e sociais que o cercam.

Este segundo tratado politico de Spinoza
alia ética e politica. Traz como ponto de partida
de sua filosofia politica os afetos e sua natura-
lidade. S6 que aqui, os afetos tem um lugar de
destaque, ndo sendo arrastado para um olhar
negativo. Nao hd, neste tratado, nos assevera
Aurélio (2009, p. 5, nota), o “[...] tradicional
combate da razdo com as paixdes que arrasta-
riam o homem para o mal”.

Assim, o campo politico na filosofia de Be-
nedictus de Spinoza traz consigo a naturalidade
ndo somente dos afetos, mas do préprio estado
civil (TP6/1). Portanto, afeto e estado civil sdo
proprios da natureza humana.

A guisa de conclusdo, se observarmos que,
na segunda parte do Tratado Politico, Spinoza de-
dicou dois capitulos ao estado mondrquico e trés
ao estado aristocratico, possivelmente, tinha mui-
to ainda a dizer sobre o estado democratico, seus
fundamentos, sua constituicdo e suas instituicoes.
Lamentavelmente, seguiremos sem respostas para
muitas perguntas sobre o estado democratico na
perspectiva de Spinoza, apesar de contarmos com
uma rica literatura elaborada por seus intérpretes,
com possiveis respostas e algumas que ultrapas-
sam o campo da possibilidade, sendo efetivamen-

te aceitaveis e consensuais entre outros estudiosos
do autor. Sigamos pesquisando!
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ento de Espinosa (1632-1677) ndo escreveu

uma filosofia da arte ou uma teoria estética.
Da mesma forma, mesmo possuindo uma teoria
dos afetos, seus escritos ndo se concentraram
em uma ciéncia do belo em si. A relevancia da
estética como reflexdo sobre a arte ocorre no sé-
culo XVIII, século posterior a vida de Espinosa.
Porém, Daniel Nogueira trata no artigo “Espino-
sa e a arte” sobre a pintura, a poesia e o teatro
como artes que Espinosa teve contato. Para in-
centivar a construcdo de uma teoria estética ou
uma filosofia da arte com a filosofia espinosana,
Nogueira escreve sobre o confronto entre duas
interpretacdes da Etica a respeito da operaciio
com as imagens que as artes fazem uso: de um
lado, a interpretacdo de que a imagem € causa
de erro; de outro lado, a interpretacdo de que o
erro € decorrente de algumas imagens.

O que Spinoza afirma, na proposi¢do 41 da
parte II da Etica é que “o conhecimento de
primeiro género € a tinica causa de falsidade”,
ndo que o conhecimento de primeiro género
seja sempre falso. Em outras palavras, da
afirmacado que “todo conhecimento falso é
de primeiro género”, pretende-se deduzir
que “todo conhecimento de primeiro género
é falso”, mas isso constitui uma faldcia de
conversao de silogismos. Em boa ldgica
aristotélica, no maximo se poderia deduzir que
“alguns conhecimentos de primeiro género sao
falsos” — que é perfeitamente o que pretende
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a filosofia de Spinoza (NOGUEIRA, 2010, p.
19-23).

A partir da relacdo entre a imagem e o
erro, entre a operacao do artifice e os afetos
que decorrem nos individuos por meio dos arte-
fatos, quais elementos sdo encontrados na pro-
ducdo espinosana para uma teoria estética? Na
filosofia de Espinosa se insere uma filosofia da
arte? Elaborar uma resposta para essa pergunta
€ 0 objetivo de pesquisa desse artigo.

Para responder tal questdo, em primei-
ro lugar, é objetivo desse trabalho saber o que
Espinosa entendia por arte, bem como, pelas
nocdes centrais da estética: a beleza e a feiu-
ra. A arte é definida como um conhecimento
pratico, a operacdo em que “muitas coisas que
sdo dificeis sdo tornadas faceis, e por meio dela
podemos lucrar na vida também muito de tem-
po e de comodidade” (SPINOZA, 2015b, p. 361;
§15); a finalidade da arte é a utilidade. Assim,
a arte ndo significava uma operacao especifica-
mente com a beleza ou a feiura, com o encaixe
a um modelo de perfeicdo, mas com a utilidade
ou a conveniéncia - o aumento da poténcia de
agir. Vejamos alguns usos que Espinosa faz do
sintagma arte para a preparagdo de como a arte
segundo o que entendemos hoje pode ser inter-
pretada a partir dos conceitos de Espinosa.

A interacdo com a arte por meio da imagi-
nacdo, além da construcao de edificios, pinturas
e outras coisas, fica evidente no “Prefacio” na
parte V da Etica intitulado “A poténcia do in-
telecto, ou A liberdade humana”. No prefacio,
Espinosa nega a possibilidade de abordar no
capitulo “de que maneira e por qual via, entre-
tanto, deve-se aperfeicoar o intelecto e por qual
arte deve-se cuidar do corpo [...] pois o ultimo
diz respeito a medicina e o primeiro, a légica”
(ESPINOSA, 2015a, p. 517 [ES5PREE]). A arte
€ um recurso para apresentar a capacidade do
individuo de cuidar da mente por meio da razio



e do corpo pelas artes. A arte tem uma potén-
cia de se expressar através do corpo. Assim, ao
associar a medicina como uma arte que cuida
do corpo, fica evidente que Espinosa pensa arte
como um saber-fazer que interage com a afec-
cdo; a arte em Espinosa é uma arte do corpo e
pelo corpo. A arte tem como objetivo, aqui, ad-
quirir mais meios para interagir com os demais
objetos e tornar o corpo mais apto a agir e a pa-
decer dos demais objetos. A arte é o meio que o
individuo se conduz para a liberdade, condicao
em que pode moderar seus proprios afetos.

O uso que Espinosa faz da palavra arte,
além do sentido medicinal de cuidado do corpo,
ndo deixa de ter também seu sentido politico.
Para dois significados tendem o uso da pala-
vra arte no Tratado politico: em primeiro, como
um recurso politico de protecdo e, em segundo,
como um meio de adequacdo que a civilizacdo
tem consigo. Na primeira citacdo do tratado, Es-
pinosa escreve que os homens armam ciladas aos
politicos e que estes por cuidarem-se sdo mais
habilidosos que os sdbios. A experiéncia demons-
tra a relacdo entre o homem e o vicio, assim o
politico pelas artes livram-se da malicia humana.

Cré-se que[, os politicos,] em vez de cuidarem

dos interesses dos homens lhes armam ciladas

e, mais do que sabios, sdo considerados

habilidosos. A experiéncia, na verdade,

ensinou-lhes que, enquanto houver homens,
havera vicios. Dai que, ao procurarem precaver-
se da malicia humana, por meio daquelas artes

que uma experiéncia de longa data ensina e

que os homens, conduzidos mais pelo medo
que pela razao [...] (ESPINOSA, 2009, p. 6).

Na citagéo, Espinosa descreve a condicio
do politico que, pelo senso comum, é mais habi-
lidoso que o sdbio em cuidar dos interesses dos
que lhe armam ciladas. O politico, nesse contex-
to, exerce a funcao de manter o poder pelo co-
nhecimento pratico de sua funcdo; a politica é
a arte de precaver-se dos afetos entristecedores
(vicio, malicia) decorrentes dos demais indivi-
duos. A arte é entendida como a operacdo poli-
tica para se precaver dos afetos tristes, consoli-
dada pela concatenacdo das imagens adquiridas
em contato com o mundo (experiéncia). A arte
¢, como veremos mais a diante, o conhecimento
do engenho dos individuos; a arte é o conheci-
mento das imagens que se inserem no engenho
coletivo. Nao é necessario que da arte decorra
um artefato, a arte estd ligada a operacdo que

busca a utilidade. A ideia que é adquirida por
meio das imagens tem como promover o erro.

A apresentacdo de ciéncia e arte € feita dis-
tintamente por Espinosa no Tratado politico, ao
discorrer sobre a liberdade para lecioné-las, em
que declara: “Em uma republica livre, tanto as
ciéncias como as artes serdo étimamente cultiva-
das se for concedida, a quem quer que peca, au-
torizacdo para ensinar publicamente, a sua custa
e com risco da sua fama” (ESPINOSA, 2009, p.
118). Espinosa associa a ciéncia e a arte ao es-
paco das universidades, locais que servem tanto
para cultivar os engenhos quanto para os limi-
tar. Em primeiro, a ciéncia opera determinando
regras para a obtencdo de uma ideia que tem
em seu conteudo a operacdo da ideia adequada
dos objetos. Da mesma forma, a arte, ao lado da
ciéncia, pode ser ensinada e cumpre a funcao de
ter uma ideia sobre a concatenacao das imagens-
-afeccOes a ser compartilhadas pelos demais na
universidade. Porém, ao mesmo tempo em que
as artes sdo ensinadas como o conhecimento so-
bre uma imagem, por meio da critica que Espi-
nosa faz as universidades, as artes possibilitam
conduzir um limite do conhecimento por um ci-
dadao. Partindo da premissa que para Espinosa
o uso da ciéncia é sempre positivo, a arte pode
ser ensinada em toda a republica livre e cum-
prem a funcdo, ndo apenas de cultivar, mas tam-
bém de limitar a interpretacdo que os cidadaos
fazem das imagens. Assim, a citacdo reforca o
argumento do uso de arte como conhecimento
operacao das imagens no engenho e da ciéncia
como o conhecimento da operacdao dos objetos.
O mesmo pode ser percebido na citacio a seguir,
que porém, Espinosa deixa explicito que o que
mais pode agradar os individuos sdo outros de
mesma espécie e, assim, o que mais pode agra-
dar alguém que se conduz pelo conhecimento é
outro que também se conduz pelo conhecimen-
to. Por isso, a educacdo é a maior destreza da
arte, pois nela se requer um cuidado especifico
do corpo e da maneira como se conduz o intelec-
to dos demais individuos.

Néo ha nada que possa convir mais com a
natureza de alguma coisa do que os outros
individuos da mesma espécie; e por isso [...]
nada é dado de mais util ao homem, para que
conserve seu ser e frua a vida racional, do que
o homem conduzido pela razdo. Além disso,
ja que ndo encontramos nada, entre as coisas
singulares, de mais excelente que o homem



conduzido pela razdo, por conseguinte, em
coisa alguma pode alguém mostrar mais sua
destreza no engenho e na arte do que em
educar os homens para que vivam por fim sob
o império proprio da razao (ESPINOSA, 2015a,
p. 497, 499 [E4ARCAP 9]).

A educacdo nao esta separada do fazer artis-
tico, e como ja foi visto, a arte ndo esta adequada
a um conhecimento especifico. No uso que Espi-
nosa faz do sintagma, ndo h4 uma arte, ha diver-
sas artes. A arte (enquanto operacdo educativa)
pode carregar consigo uma poténcia estética (be-
leza e feiura) ou afetiva; tanto os artefatos podem
ensinar quanto a forca afetiva é parte do ensino.
A arte (operagdo com imagens) pode ser enten-
dida como um meio para um individuo alcangar
outros géneros de conhecimento (conhecimento
das propriedades e das esséncias dos objetos).
Além desta citagdo, outros dois usos de Espinosa
a palavra arte confirmam o conhecimento do en-
genho coletivo. Ambos os usos citados a seguir di-
zem respeito a execucdo bem sucedida do conse-
lho presente no regime mondrquico, em que para
uma comunidade, é necessario conhecimento por
parte destes individuos. “Omito aqui, por serem
demasiado conhecidas, as artes e as habilidosas
artimanhas dos conselheiros, com as quais tém de
se precaver a si proprios para nao serem imolados
ainveja” (ESPINOSA, 2009, p. 72). Nessa citacéo,
pela distincdo que faz entre arte e artimanha, se
evidencia que Espinosa ndo entende ambos como
sinénimos. Nao é importante aqui a constituicao
do conselho, mas o significado de arte. A arte é
usada como conhecimento das imagens, a ope-
racdo em que individuos se previnem dos afetos
tristes.

Para a elaboracdo de uma compreensao
sobre uma filosofia da arte, ou ainda uma teo-
ria estética (que opere com a beleza e a feiura),
serdo explicadas aqui as partes da Etica em que
Espinosa discorre sobre o conceito de imagina-
cdo (através da mente) e do golpe (através do
corpo) porque participam da arte como manei-
ras da guiar a percepc¢ao dos individuos, sobre
o conceito de engenho (a constituicdo mental
dos individuos que os guia a imaginar algo com
as afeccoOes), sobre a beleza e a feiura a partir
das sensacoes e, por fim, sobre a contemplacdo
e o tempo na arte. A partir de uma leitura das
partes que contém os conceitos de (1, ja expos-
to) arte; (2) imaginacao e golpe; (3) engenho;

(4) beleza e feiura; (5) contemplacdo, costume
e tempo, interpretar-se-a4 maneiras de participa-
¢do, nao das obras de arte (especificas do sécu-
lo posterior ao de Espinosa), mas dos artefatos
(caracteristico do tempo de Espinosa) e procu-
rar-se-a uma nova interpretacdo da arte na con-
temporaneidade.

Dois modos sdo caracteristicos para com-
preender a arte, um modo do pensamento (gé-
nero de conhecimento da ideia) e um modo da
extensdo (relacdo mecanica e dinamica do cor-
po). A arte, quando entendida sob a poténcia da
mente para pensar, opera com a imaginacao e
quando entendida sob a poténcia do corpo para
se estender, opera com o golpe. A imaginacao é
a expansao da imagem-afeccdo do artefato atra-
vés da mente e o golpe é a expansdo mecanica
e dinamica do corpo. Essas sdo adequacoes fei-
tas para encaixar arte na ontologia de Espinosa:
a operacdo com as imagens (imaginac¢do) e a
operacdo com os movimentos e afetos do cor-
po (golpe). A imaginacéao, por deslocar o objeto
de sua atualidade, corre o risco de errar. O erro
torna a mente menos potente para pensar.

Pois se a Mente, quando imagina coisas
nao existentes como presentes a si [erro],
simultaneamente soubesse que tais coisas ndo
existem verdadeiramente, decerto atribuiria
esta poténcia de imaginar a virtude de sua
natureza, e ndo ao vicio; sobretudo se esta
faculdade de imaginar dependesse de sua so
natureza, isto €, se esta faculdade de imaginar
da mente fosse livre (SPINOZA, 2015a, p. 169;
E2P17S).

A imaginacao é entendida como meio para
a mente de um individuo aumentar a propria
poténcia de pensar. O individuo que sabe que
estd imaginando, demonstra a propria poténcia
para operar com as imagens e nao as atribui
realidade. A impoténcia para pensar decorre em
ndo saber que imagina e, inversamente, a ima-
ginacao é virtuosa ao ser conscia. Como vimos
na introducao do artigo com a citacao de Daniel
Nogueira, ndo é toda a imaginacdo que decorre
em erro. O individuo pode se alegrar de diver-
sas formas com as imagens e concatenar as ima-
gens de diversas formas para construir afetos
singulares. Marcos de Paula exemplifica o uso
da imaginacdo com a literatura, em que escrito-



res de grande importancia (e.g., Flaubert, Ma-
chado de Assis, Proust) escrevem conscientes da
sua imaginacao, associando estes escritores ao
que Espinosa entende por sabedoria, o conhe-
cimento por meio da operacdo com as imagens
para afetar e ser afetado de multiplas maneiras
pelos demais objetos (cf. DE PAULA, 2014, p.
597-618). Por outro lado, a poténcia do corpo
pode ser demonstrada pelo golpe, que corre o
risco de decorrer em afetos entristecedores.

A acao de bater, enquanto é considerada
fisicamente e s6 prestamos atencdo a que um
homem levanta o braco, fecha a mao e move
com forca todo o braco de cima pra baixo, é
uma virtude que é concebida pela estrutura do
Corpo humano. Se entdo um homem, movido
pela Ira ou Odio, é determinado a fechar a méo
ou mover o braco, isso ocorre, como mostramos
na Segunda Parte, porque uma e a mesma acao
pode unir-se a quaisquer imagens de coisas;
e, assim, tanto a partir daquelas imagens das
coisas que concebemos confusamente quanto
daquelas que concebemos clara e distintamente,
podemos ser determinados a uma e mesma acao
(SPINOZA, 2015a, p. 471; E4P59S).

O golpe é entendido como meio para o
corpo de um individuo aumentar a prépria po-
téncia de agir. O individuo pode golpear pela
forma como opera suas relacoes de aceleracio
e repouso (caracteristica mecanica), alegrando
ou entristecendo os demais corpos (caracteristi-
ca dindmica), demonstrando a prépria poténcia
de movimentacao, bem como, de causar afetos
especificos. A impoténcia em golpear decorre
em destruir, romper relacdes e causar entristeci-
mento aos demais corpos, afetado por e afetan-
do e afetado por ira ou ddio. A acdo virtuosistica
na arte ocorre de maneira semelhante ao golpe:
o individuo cria imagens com poténcia de mo-
vimentos em aceleracdo ou repouso (mecani-
ca) ou com afetos que intensificam a percepc¢do
(dinamica). Gilles Deleuze (1925-1995), co-
mentador da filosofia de Espinosa, explica essa
proposicao sobre o golpe em Espinosa com dois
exemplos: no primeiro, um individuo golpeia
uma barra de ferro e, no segundo, um individuo
que comete o matricidio. No primeiro exemplo,
o individuo se fortalece por golpear uma barra
de ferro percebendo a poténcia de seu proprio
corpo para os movimentos mecanicos e para as
intensidades dinamicas e, na segunda exempli-
ficacdo, o individuo golpeia a propria mae para

destruir a causa de seu entristecimento, impo-
téncia para moderar os préprios afetos (cf. DE-
LEUZE, 2002, p. 42-43). No primeiro exemplo,
o individuo esta em condicdo de liberdade para
golpear aumentando a prépria poténcia de agir
e, no segundo exemplo, o individuo estd em
condicdo de impoténcia por ser incapaz de au-
mentar com outrem a poténcia de agir. Da mes-
ma maneira, na arte o individuo pode alegrar a
si mesmo pela poténcia da propria virtude ou
entristecer o outro se sobrepondo com o préprio
desempenho. A arte é a operacgdo do golpe e da
imaginacdo, é um trabalho com as afecc¢oes; a
arte demonstra ao individuo a capacidade da
prépria mente e do préprio corpo.

O primeiro momento em que Espinosa
se referiu & musica diretamente na Etica se en-
contra na parte IV, no “Prefacio” intitulado “Da
serviddo humana, ou A for¢a dos afetos”, em
que menciona as nocoes de perfeicdo e imper-
feicdo, de bem e mal para introduzir a explica-
cao do conceito de serviddo (condicdo humana
de impoténcia para moderar os préprios afe-
tos). Essas no¢oes de bem e de mal que os seres
humanos atribuem aos objetos costumam ser
fundadas por meio dos universais (imagens que
categorizam os objetos por meio das proprieda-
des comuns e ignoram as propriedades particu-
lares que os objetos possuem). O juizo feito por
meio dos universais pode conduzir ao equivoco
por confundir a esséncia e as propriedades dos
objetos, diferentemente dos juizos feitos pelo
entendimento, construido por meio da esséncia
de cada objeto e de suas propriedades. Espino-
sa exemplifica o uso dos universais com a apre-
ciacdo de uma obra em que as opinides entre
o apreciador e o autor sdo compativeis quando
compartilham afeccées que tornam a obra co-
mum ao engenho. Quando o autor e o aprecia-
dor partilham do mesmo engenho e a obra é con-
cluida, a obra ¢ julgada perfeita. Porém, quando
o autor e o apreciador ndo partilham do mesmo
engenho, a obra € julgada imperfeita, mesmo
quando estd concluida (cf. SPINOZA, 2015a, p.
371-373; E4PREE). Ao possuir afec¢cdes em co-
mum com os demais individuos (engenho co-
letivo), o apreciador passa a julgar como bom
o que corresponde aos universais constituidos
no engenho e ruim o que nao corresponde aos
universais constituidos no engenho. A arte ou
o artefato passa a ser classificado, ndo pela rea-



lidade que determinou a serem constituidos, mas
pelo conjunto de imagens que foram comparadas
no juizo de valor. Por isso, Espinosa propde o
entendimento das causas que determinaram os
objetos a ser constituidos de maneira especifica
como uma poténcia maior de ser afetado.

Para Espinosa, todos os objetos sdo per-
feitos na medida em que todos os objetos sdo
reais, ou seja, o autor recusa a nocao de im-
perfeicdo ou auséncia na constituicdo dos ob-
jetos (cf. SPINOZA, 2015a, p. 127; E2DEF6). A
auséncia (ou imperfeicdo) ignora as causas que
constituiram os objetos e a no¢do de auséncia
(ou imperfeicdo) decorre da comparacdo com
modelos (universais), acrescentando aos obje-
tos algum fim que ndo participou das causas
determinantes. A primeira aparicao explicita de
musica na Etica serve como figura retdrica para,
ao invés de comparar os artefatos aos modelos,
entender o que determina os objetos a serem cons-
tituidos como sdo. Da mesma forma, a aparicdo
do sintagma musica serve para entender o que
determina o desejo e os demais afetos nos que
interagem com o objeto. Assim, ao tratar de um
artefato especifico (e.g., musica, danca, pintu-
ra, entre outros), a comparacao feita com como
o artefato deveria ser (com universais) é apenas
fruto do desejo daquele que interage; o univer-
sal que é associado a perfeicao pelos avaliado-
res é apenas decorréncia do desejo que possuem
pelo préprio universal. A proposi¢do espinosana
¢ o entendimento das causas que determinam
as artes a operar de maneira especifica para agir
em acordo as causas, bem como, o entendimen-
to das causas que determinam um desejo que
decorre do artefato para lidar com esse desejo.

A frase “Por exemplo, a Musica é boa para
o Melancélico, ma para o lastimoso [ou aflito];
no entanto, nem boa nem ma para o surdo”
(SPINOZA, 2015a, p. 377; EAPREE) nao define
imediatamente o que é a musica ou a quem a
musica gera afetos especificos, mas a principio,
a frase demonstra como é singular a experién-
cia com o artefato por aquele que é afetado por
ele. A principio, a frase trata o valor da mu-
sica a partir de uma relacdo: a musica alegra
alguns, entristece outros e ndo afeta terceiros.
Porém, ao designar que a musica afecciona um
individuo, a musica necessariamente precisa ser
constituida por um corpo. Paralelamente, a mu-
sica é composta por uma ideia univoca a sua

corporeidade. A musica ser constituida por um
corpo e uma ideia ndo significa, a principio, que
a musica necessariamente cause imagens de ob-
jetos extrinsecos. A principio, a ideia causada
pela musica é a prépria imagem que ela causa,
ou seja, o proprio corpo musical (e.g., melo-
dias, ritmos, timbres, entre outros elementos).
Partindo da proposicdo espinosana que a ideia
na mente ndo se distingue da vontade do in-
dividuo, toda a ideia que decorre de um arte-
fato é a afirmacdo ou negacdo do artefato (cf.
SPINOZA, 2015a, p. 219; E2P49C). O desejo
de encontrar um artefato é decorrente do afe-
to gerado em um encontro entre o artefato e
o individuo. Assim, determinados elementos do
artefato (e.g., cores, gestos, cheiros, sons) sao
reproduzidos no individuo ou pelo individuo.
Se a condicao do encontro com o artefato for
por meio da construcdo, o afeto é mais inten-
so, pois além do afeto causado pelo artefato, ha
o afeto de entendimento que o individuo tem
da prépria poténcia para pensar e se estender
(imaginacdo e golpe).

O encontro de um corpo com os objetos vai
constituindo afec¢des e, por meio do conjunto
de afecgdes, vai se determinando o engenho do
individuo que interpreta a afeccdo. A teoria so-
bre o engenho é desenvolvida no Renascimento
(século XVI), um século anterior ao de Espino-
sa, em que buscou-se explicar a singularidade
dos individuos frente as explicacOes mecanicas
da natureza e dos afetos; a explicagdo a respeito
do engenho busca solucionar o problema entre
a singularidade dos individuos enquanto ha a
submissdo de todos os individuos as mesmas
leis afetivas (cf. MOREAU, 2009, p. 4). No con-
ceito de engenho convém explicar, se todas as
mentes operam da mesma maneira, o porqué
dos individuos se singularizarem. Espinosa pen-
sa 0 corpo como uma relacdo em movimento
(aceleracdo e repouso), em que cada corpo se
encontra em uma relacdo especifica (cf. ESPI-
NOSA, 2015a, p. 161, 163 [E2P13POST. 3, 6];
MOREAU, 2009, p. 67). Assim, cada corpo é
submetido as diferentes afeccbes que determi-
nam sua relacio de movimento constituindo
um engenho singular; o engenho é a forma
como cada individuo concatena as afeccoes que
recebe de cada objeto. Por ser o corpo huma-



no formado por um nuimero complexo de indi-
viduos, as maneiras de afetar e de ser afetado
pelos corpos exteriores sao também multiplas.
Isso significa que o engenho € constituido pela
forma com que o individuo imagina os objetos,
a forma como sente o afeto a partir dos obje-
tos; o engenho se comporta decorrentemente
a partir do conjunto de as afeccbes que o in-
dividuo recebeu precedentemente. Essa forma
complexa em que o individuo é afetado se da
como um conjunto de leis que encaminham
sua biografia, que determinam seu desejo, mais
especificamente, o conjunto de ideias e sensa-
cOes corpdreas que carrega sobre os objetos; as
marcas geradas pelos objetos vao definindo as
relacoes que o individuo desejard. O individuo
ndo origina os afetos em si mesmo, mas sim,
concatena as imagens a partir das afeccoes que
recebe (cf. VINCIGUERRA, 2012, p. 131-133).
Ao individuo passar por uma série de encontros
que o alegra ou o entristece por meio de ob-
jetos especificos e ao entender que esse obje-
to especifico continuamente o suscitou a afetos
especificos, o individuo passa a constituir de-
sejos e nocoes sobre os objetos que o afetou.
Isso também ocorre porque as proprias afeccoes
sdo os meios que o individuo tem para enten-
der as afecgoes alheias (cf. ESPINOSA, 2015a,
p. 297, 299, 301 [E3P39S]; MOREAU, 2009,
p. 8). E por meio das diversas relacdes entre os
corpos e os objetos, sucessivamente, que a cada
um se estabelece uma nocao diferente de bom
ou mau, formando seu engenho. Da mesma for-
ma, é a coeréncia entre os afetos gerados em
alguns individuos por alguns objetos especificos
que forma o engenho coletivo, comunidades que
partilham imagens sobre determinados objetos
(tanto interiores quanto exteriores). Assim, fica
evidente no conceito de engenho que o uso ade-
quado da razdo (segundo e terceiro géneros de
conhecimento) nao é suficiente para conduzir
os individuos sem considerar a afetividade de-
corrente das relacdes, bem como, a relatividade
que se aplica nao apenas nas relagdoes com cada
objeto, mas cada individuo na relacdo com cada
objeto em cada vez.

A nocao adquirida das relacées com os
objetos, consequentemente, as diferencas entre
cada individuo em sua singularidade de encon-
tros com os objetos e a unido por individuos por
encontros comuns com os objetos, vao se fortifi-

cando conforme os encontros forem se suceden-
do (cf. ESPINOSA, 2015a, p. 295, 297 [E3P37]).
Assim, por meio o engenho coletivo é possivel
entender como o afeto de cada grupo é direcio-
nado, ou seja, as relagdes que os membros de
um coletivo constituem e os afetos recorrentes
adquirido por meio dos objetos (cf. MOREAU,
2010, p. 83, 93). O exemplo usado para enge-
nho é o rastro de cavalo sobre a areia, em que
se inserem duas figuras que apreciam o rastro:
o soldado e o agricultor (cf. ESPINOSA, 2015a,
p. 171 [E2P18S]; VINCIGUERRA, 2012, p. 137-
138). Um soldado, ao se deparar com o rastro
de cavalos se lembrara de um cavaleiro e, con-
sequentemente, de uma guerra. O agricultor, ao
se deparar com o rastro de cavalos, se lembra-
ra do cavalo, do arado e do campo. O engenho
concatena as afeccoes com outras que precede-
ram no individuo. Da mesma forma, um grupo
de cavaleiros a observar o rastro, se lembrara
de um cavaleiro e consequentemente de uma
guerra. Assim como um grupo de agricultores
se lembrara de um cavalo e consequentemente
do arado e do campo.

No “Apéndice” da primeira parte da Etica
(“Deus” ou ‘Natureza’) Espinosa cria conexao
com o “Prefacio” da quarta parte (“A servidao
humana, ou A forca dos afetos) através da mu-
sica. Além de discorrer sobre os valores atribui-
dos aos objetos, como tratamos anteriormente,
Espinosa trata indiretamente sobre a musica
relacionando-a- a no¢édo de beleza e de feiura.
A mencao de Espinosa a musica, bem como a
beleza e a feiura € ttil para compreendermos
como se daria uma teoria estética a partir da
filosofia de Espinosa.

Pois quando [as coisas] sdo de tal maneira
dispostas que, ao nos serem representadas
pelos sentidos, podemos facilmente imagina-
las e, por conseguinte, facilmente recorda-
las, dizemos que sdo bem ordenadas; se o
contrdrio, dizemos que sdo mal ordenadas,
ou seja, confusas. E visto que as coisas que
podemos facilmente imaginar nos sdo mais
agraddveis que as outras, por isso os homens
preferem a ordem a confusdo, como se a ordem
fosse algo na natureza para além da relacdo
com nossa imaginacdo. [...]. Por exemplo,
se o movimento que os nervos recebem dos



objetos representados pelos olhos conduz a
boa saude, os objetos pelos quais é causado
sdo ditos belos, ao passo que os que provocam
o movimento contrario, feios. Em seguida, aos
que movem o sentido pelas narinas, chamam
cheirosos ou fétidos; pela lingua, doces ou
amargos, sapidos ou insipidos, etc. Pelo tato,
duros ou moles, dsperos ou lisos, etc. E, por fim,
os que movem os ouvidos sdo ditos produzir
ruido, som ou harmonia, a qual enlouqueceu os
homens a ponto de crerem que também Deus
nela se deleita. Nem faltaram Fil6sofos que se
persuadissem de que os movimentos celestes
compdem uma harmonia. Tudo isso mostra
suficientemente que cada um julgou acerca das
coisas conforme a disposicdo do seu cérebro,
ou melhor, tomou por coisas as afeccoes da
imaginacdo (SPINOZA, 2015a, p. 119; E1AP).

No “Apéndice” a beleza e feiura sao, res-
pectivamente alegria e tristeza com ideias con-
fusas sobre as operacoes que determinaram o
artefato a existir, este por sua vez, associado aos
universais de perfeicdo ou imperfeicdo. Mais
tecnicamente, a beleza é entendida como decor-
rente de um encontro com um objeto em que ha
um aumento de poténcia e uma ideia confusa
da causa do aumento (associando o objeto aos
universais de perfeicdo constituidos no enge-
nho). A feiura, inversamente, é entendida como
decorrente de um encontro com um objeto em
que hd uma diminuicao de poténcia e uma ideia
confusa da causa da diminuicdo (associando o
objeto aos universais de imperfeicao ou distan-
tes da perfeicdo no engenho). De outra forma,
ainda, a beleza é compreendida como a facili-
dade e a feiura como a dificuldade para o indi-
viduo reconstruir o objeto pela memoria.

Espinosa escreve sobre como as nogoes de
bem e de mal, de perfeicdo e imperfeicdo, atra-
palham a compreensdo dos objetos. Essas nogoes
confusas decorrem da disposicdo que os indivi-
duos tém para imaginar o objeto. A confusao de-
corre do conflito entre a ideia-afeccdo que os
objetos efetuaram no corpo e os objetos que es-
tao inscritos no engenho coletivo (construindo
universais). No primeiro modo de percepcao,
a imagem do objeto é compreendida por meio
de outras imagens relacionadas na mente do
individuo (formando universais de perfeicdo e
imperfeicdo), assim, o primeiro modo de per-
cepcao é onde se formam as nocdes de beleza e
feiura (universais de perfeicdo e imperfeicdo).
A beleza e a feiura se formam através das ima-

gens, mas mais que isso, dos modelos das ima-
gens. A beleza e a feiura (e seus universais equi-
valentes) sdo, dessa forma, o mais baixo grau
de percepcao do objeto. Sob esse ponto de vista,
Espinosa constréi uma contraestética em detri-
mento de uma estética, na medida em que be-
leza e feiura sdo nocoes confusas que tornam o
afeto em um individuo pelo objeto condicdo de
serviddo. Denominamos contraestética porque
Espinosa prefere que as percepcoes dos indivi-
duos nao se formem a partir da no¢éo de beleza
e feiura por serem nocoes de modelos (ou de
disposicoes que os individuos tém para ordenar
tais imagens por meio da memdria). Espinosa
exemplifica a beleza e a feiura no “Apéndice”
por meio dos sentidos humanos (visao, olfa-
to, paladar, tato e audicdo), em que os quatro
primeiros foram mantidos a servico de exem-
plo para os demais artefatos, além da mdsica.
As nogoes confusas decorrendo em beleza e feiu-
ra através de comparagdo com modelos ocorrem
porque os individuos tomam o efeito pela causa
quando pensam apenas pelo primeiro género de
conhecimento, ou seja, entendem que o afeto ge-
rado no préprio corpo € a operagdo que o artefato
tem por si mesmo. O juizo de valor estd presen-
te de maneira equivocada quando o artifice e
o publico atribuem aos artefatos uma boa ou
ma disposicdo constitutiva (e.g., em musica, a
atribuicao de boa ou ma disposicao entre as al-
turas). O que ocorre enquanto fenémeno, nesse
caso, é o artefato agradar ou desagradar aquele
que interage por meio dos universais de perfei-
cdo e imperfeicdo. O juizo de valor atribuido ao
artefato como operacao de sua esséncia é equi-
vocado (e.g., no encontro com uma musica, €
equivocado associar o afeto a constituicdo dos
gestos, géneros, escolas, estilos entre outros). O
que opera no encontro com a obra sdo agrados
ou desagrados, adequacdes ou inadequagoes. O
artefato (as partes em relacdo que constituem
seu corpo), simultaneamente as partes em re-
lacdo com o artefato, sdo causas de um afeto
determinado. No entanto, o artifice que inse-
re constroi seus artefatos podem, por meio da
compreensao do engenho do seu publico, usar a
disposicdo que os individuos tém a imaginar por
meio dos universais para construir um afeto. Da
mesma forma, o publico pode, independente
da intencdo do artifice, associar o artefato aos
universais de perfeicdo e imperfeicao. Por isso,
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ha coeréncia em compreender o artista e a obra
de arte como o artifice que constréi um deter-
minado artefato disposto a causar um afeto no
publico associado aos universais de perfeicao
(beleza) e imperfeicao (feiura).

A respeito da sensacdo de audicdo no
“Apéndice”, a exemplificacdo amplia as anti-
teses tradicionais que ocorreram nos demais
sentidos. Espinosa usa em seu exemplo o en-
caixe entre os sons (harmonia) e faz criticas as
compreensdes que encontrou a respeito desses
encaixes. Espinosa discorre indiretamente so-
bre a musica e se opde as concepgoes estéticas
que percorrem a histéria da musica, sendo suas
criticas dirigidas a concepc¢do sacra de que ha
um Deus judaicocristdo- que sente prazer com
a musica e também a teoria de que as esferas
formam um corpo sonoro moralmente superior.

A BELEZA E A FEIURA NAS CORRESPONDENCIAS DE
EspinosA coM Huco BOXEL.

H4 um correspondente de Espinosa,
Hugo Boxel (estima-se que em 1674), que es-
creve sobre como a beleza se relaciona com os
objetos (entre os objetos citados, a musica). Es-
pinosa e Boxel- discorrem sobre a beleza se in-
serir na constituicdo do objeto ou no efeito da
relacdo entre o objeto e um individuo. Para cri-
ticar a concepcao de que os objetos possuem
beleza em sua esséncia (concepcdo de Boxel),
Espinosa escreve:

A beleza, senhor, ndo é tanto uma qualidade
do objeto considerado quanto um efeito a
produzir--se naquele que o considera. Se os
nossos olhos fossem mais fortes ou mais fracos,
se a compleicdo de nosso corpo fosse outra, as
coisas que nos parecem belas nos pareceriam
feias e as que nos parecem feias se tornariam
belas. A mais bela méo vista ao microscopio
parecera horrivel. Certos objetos que vistos
de longe séo belos, sdo feios quando vistos de
perto, de modo que as coisas consideradas em
si mesmas ou em sua relacdo com Deus nédo
sdo belas nem feias. Quem, portanto, pretende
que Deus criou o mundo para que ele fosse
belo, deve necessariamente admitir ou que
Deus fez o mundo para o apetite e os olhos
do homem, ou entdo que ele fez o apetite e os
olhos do homem para o mundo. A perfeicio e a
imperfeicao sdo denominagdes que nado diferem
muito da beleza e da feiura. Por certo o mundo
seria mais acabado se Deus o tivesse disposto
ao saber de nossa fantasia e ornado com tudo
o que inventa sem dificuldade uma imaginacdo

em delirio, mas que o entendimento nao pode
conceber! (SPINOZA, 2014b, p. 228; carta 54).

Ap6s a afirmacao de que a beleza nao é
uma qualidade inserida no préprio objeto, Es-
pinosa propoe que a disposicdo do corpo (olho)
para lidar com o objeto faz parte do juizo de
beleza ou feiura. Assim, é da disposicao do in-
dividuo considerar belo o artefato, ao passo que
a relativizacdo de caracteristicas que estdo além
da obra relativiza também a sensacao de beleza
percebida no objeto. A relacdo da musica com
Deus € indiferente, ou seja, os objetos ndo agra-
dam nem desagradam o que Espinosa entende
por Deus (a concatenacao de causa e efeito que
operam na Natureza). Isso ocorre porque Espi-
nosa recusa que exista um ser (e.g., Deus judai-
cocristdo) alocado fora da operacao em causa e
efeito (divino). Espinosa aponta como erro en-
tender que os objetos possuem ontologicamente
um efeito estético, pois significa entender que
os objetos foram divinamente designados com
uma finalidade prépria aos seres humanos (an-
tropocentrismo) ou ao proprio individuo (ego-
centrismo). A noc¢do de que os artefatos possuem
um efeito estético em sua esséncia, associados
a beleza e a feiura, acompanha a noc¢do de que
os objetos tém por finalidade ser causa de afe-
tos especificos nos seres humanos. A interacao
entre os seres humanos e os objetos por prazer
(e.g., musica) é conflitiva na moral judaicocris-
ta-, religiosidade de Hugo Boxel, pois ao mesmo
tempo em que os objetos foram constituidos por
Deus (divino) para agradar os seres humanos, o
prazer obtido por meio do corpo gera divergén-
cias morais. Logo, a concepcdo que a beleza e a
feiura estdo presentes no préprio objeto se tor-
na um conflito para a moral de Boxel. Espinosa
completa ironicamente nas cartas que os obje-
tos seriam mais agraddveis se Deus entendesse
a fantasia dos seres humanos e acrescentasse
os objetos que estao contidos no delirio imagi-
nativo em sua propria concatenacdo, algo que
o entendimento da operacdo das leis naturais
ndo pode conceber. Assim, comicamente, os ar-
tefatos seriam todos compreensiveis e agrada-
veis aos apreciadores, se as operacdes naturais
fossem moralmente constituidas e soubessem
quais encontros seriam mais agraddveis para
cada um. Boxel mantém a concepcdo de que a
ordenacao esta inserida no proprio objeto e que
Deus (judaico-cristdo) concebeu ao ser humano
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a capacidade entender quais sdo essas ordena-
¢oes, exemplificando com a musica.

No que toca a beleza, hd coisas cujas partes sdo
proporcionais umas as outras e que estao melhor
compostas do que algumas outras. E Deus
concedeu ao entendimento e ao julgamento
do homem um acordo, uma harmonia com o
que é bem proporcionado e ndo com as coisas
em que ndo ha propor¢des. O mesmo acontece
com os sons que se acordam ou ndo se acordam:
o ouvido sabe distinguir bem as consonancias
e as dissonancias, porque umas proporcionam
prazer e as outras incbmodo. Uma coisa perfeita
¢ também uma coisa bela, na medida em que
nada lhe falta. H4 numerosos exemplos a dar,
e eu os omito para ndo ser prolixo (SPINOZA,
2014b, p. 233; carta 55).

Hugo Boxel admite que o ser humano pos-
sa obter prazer com o que lhe agrada (sendo o
prazer para Boxel decorrente do entendimento
concedido por Deus) e nao discorre sobre o ar-
gumento de Espinosa a respeito da beleza ou
da feiura decorrer da aptiddo do corpo para in-
teragir com um objeto. Outro escrito de Espi-
nosa trata sobre as relacdes singulares entre os
individuos e os objetos, contrariando a tese de
Boxel, por meio da metafora de um relégio. A
metdfora se adequa ao debate de Espinosa com
Boxel a respeito de Deus e do afeto decorrente
dos artefatos por demonstrar a singularidade
no juizo exercido por um individuo.

\

No que respeita a [...] por que Deus néo
criou homens tais que ndo pequem, basta
dizer que tudo o que se disse sobre o pecado
tdo sé se diz em relacdo a nds, como quando
comparamos duas coisas entre si ou sob
diferentes perspectivas. Por exemplo, se alguém
fez um reldgio para soar e indicar as horas e
esse artefato estd acorde com a inten¢do do
artifice, diz--se que é bom, se ndo, diz--se que
é mau, ainda que ele também pudesse ser bom
se a intencao tivesse sido fazé-lo desarranjado
e tocando fora do tempo (ESPINOSA, 2014,
p. 78).

A metéfora reforca a ideia de que o peca-
do, a palavra de cunho teolédgico que representa
o que ¢ nocivo ao individuo, ¢ na filosofia es-
pinosana a atribuicdo a poténcia menor de um
individuo em uma condicdo comparada a outra.
Como foi desenvolvido, os juizos de valor sdo
equivalentes ao engenho do individuo que atri-
bui a perfeicdo ou imperfeicao. A metafora am-
plia os juizos de valor para o conceito de tempo-

ralidade. Nao apenas as relacoes entre alturas,
consonancia ou dissondncia, sdo atribuicoes
(tidas por Boxel como naturais), mas também
o que ¢é atribuido a temporalidade. A tempora-
lidade, a concatenacao das afec¢des e a compa-
racdo entre as afecces, podem alegrar ou en-
tristecer quando um artefato se encontra com
um individuo. O tempo também é tratado como
uma adequacdo ou inadequacdo, também faz
parte da construcao de um afeto por um artifice
ou, de outra forma, da operacdo com imagens.
Assim, os artefatos também decorrem em juizos
por meio da temporalidade que afeccionam.

A adequacdo entre a data em que hé a troca
de correspondéncias (iniciada 21 de setembro
de 1674) e a conclusdo de Espinosa no ‘“Apéndi-
ce” da primeira parte da Etica (em 1675), bem
como, o conteudo das cartas e o conteudo do
“Apéndice” da primeira parte da Etica, sio evi-
déncias de que a concep¢do de musica escrita
no ‘Apéndice” é uma resposta ao Hugo Boxel.
Assim, essa é uma evidéncia da concepcao sa-
cra de musica a qual Espinosa se opde. Ao mes-
mo tempo, hd no “Apéndice” a critica a teoria
grega de que hda uma musica hierarquicamente
superior gerada a partir dos astros celestes (cf.
FUBINI, 2008, p. 41-42). O conceito de musica
das esferas contém a oposi¢do por valor a mu-
sica humana, separacdo meramente moral, pois
as coisas acontecem na Natureza sem diferenca
de valor. Espinosa critica o conceito de musica
das esferas, pois a Natureza (ou Deus) nao é
organizada moralmente (ndo possui vontade ou
intelecto) para gerir e apreciar uma musica que
se organiza hierarquicamente diferente.

A contemplagdo é a afeccdo que um objeto
causa com outro em um individuo por aciden-
te. Quando um objeto afeta um individuo, por
ser carater da mente sentir os efeitos dos ob-
jetos sobre o corpo sem intuir necessariamen-
te as causas, outros objetos sdo acidentalmen-
te associados ao afeto (cf. ESPINOSA, 2015a,
p. 261, 263 [E3P14, E3P15]; DELEUZE, 2002,
p. 25; SILVA, 2008, p. 18). Por exemplo, ao ou-
vir uma musica, um individuo associara o afe-
to ao dancarino assistido simultaneamente. A
danca é contemplada sendo a musica a causa
do afeto, e da mesma forma, a musica é con-
templada sendo a danca a causa do afeto. Da



mesma maneira, outras artes que sdo causa do
afeto contemplam outras afec¢des acidentais.
Ou seja, por acidente, outros objetos sdo asso-
ciados ao desejo gerado pela alegria ou tristeza
(e seus afetos decorrentes) do encontro.

Da mesma forma, outros objetos sdo as-
sociados na memdria, na concatenacao de ima-
gens sobre os objetos que entraram em conta-
to com o corpo do individuo (cf. ESPINOSA,
2015a, p. 169, 171 [E2P18]; DA SIILVA, 2008,
p. 12-13). Espinosa entende que, ao individuo
imaginar, os afetos do passado e do futuro sao
sentidos em iguais intensidades no presente.
Por isso, os afetos que sdo repetidos se somam
formando o costume (cf. ESPINOSA, 2015a,
p. 169171 [E2P18S]; DA SILVA, 2008, p. 23). Os
afetos alegres ou tristes sdo intensificados pela
repeticdo, pois o afeto incide no préximo, con-
catenando-se. O exemplo usado para ilustrar os
conceitos de contemplacdo é a palavra pomum
(macd) para a ideia de uma fruta, em que o som
e o objeto ndo possuem semelhanga. Porém, um
individuo é afetado pela imagem visual da fruta
e pela palavra. Assim, por contemplacdo, o indi-
viduo desenvolve a imaginacao da palavra maca
com a fruta e da fruta com a palavra maca. A re-
corréncia da afeccdo no individuo vai reforcando
a associacdo entre a palavra e a fruta e o afeto
vai concatenando na imagina¢do do individuo,
ou seja, o afeto pela palavra se associa a fruta e o
afeto da fruta se associa a palavra.

Dois objetos serdo contemplados ao cau-
sar afetos alegres em um individuo, fortificando
o afeto decorrente do encontro. Porém, quando
dois objetos causam afetos contrarios em um in-
dividuo, ambos os objetos sdo contemplados e
gera no individuo condicao de flutuagdo. Duas
condicOes sdo decorrentes da contrariedade na
contemplacao: flutuacdo de imaginagdo (cf. ES-
PINOSA, 2015a, p. 217, 229 [E2P44]) e flutua-
cdo de dnimo (cf. ESPINOSA, 2015a, p. 265, 267
[E3P17]; DA SILVA, 2008, p. 24-27). Ambas as
flutuacoes estdo relacionadas, na medida em
que a flutuacdo da imaginacao ocorre quando
existem imagens contrarias de objetos, em que
um objeto causou uma ideia imagética e outro
objeto causou outra contrdria, e paralelamente,
a flutuacdo do animo acontece quando temos
afetos contrarios decorrentes de dois objetos,
em que um objeto causa um afeto e outro objeto
causa outro contrario; a divida e a inconstancia

¢ mais intensa quando os objetos afetam mais
intensamente (com suas contrariedades). Por
serem o passado e o futuro experiéncias imagi-
nadas com a mesma intensidade do presente, o
mesmo objeto pode causar ideias e afetos con-
trarios em diferentes momentos, e um objeto
ser causa de flutuagdo. Por isso, para superar
um afeto é necessario um afeto especifico, o
afeto contrario deve se tornar mais forte.

O tempo € descrito por Espinosa como
imagindrio, na medida em que o individuo rece-
be imagens dos objetos e as concatena, ou seja,
o tempo é a comparacgao das afeccoes que o in-
dividuo tem de objetos (cf. ESPINOSA, 2015a,
p. 207, 209 [E2P44S]). Assim, o tempo € perce-
bido como mais lento ou mais rdpido na medida
em que o individuo compara afeccées. O exem-
plo dado é o de uma crianga que avista pela
manha um individuo (e.g., Pedro), pela tarde
outro (e.g., Paulo) e a noite um terceiro (e.g, Si-
mao). Espinosa usa uma crian¢a no exemplo
por ser um individuo com poucas imagens, ou
seja, suas associacoes contemplardo menos ob-
jetos e o exemplo se torna mais objetivo. Pela
sucessividade dos eventos, a crianca, durante
o dia imaginard Pedro, pela tarde Paulo e pela
noite Simao, e, essa imaginacao sera constante
quanto mais vezes receber essas imagens. Se a
crianca ver pela tarde, ndo Paulo, mas Pedro ou
Simdo, sua imaginacdo se confundira (flutua-
¢do). Desenvolvendo o exemplo dado por Espi-
nosa, se Pedro aparecer ao final da manha, Pau-
lo ao final da tarde e Simao ao final da noite, a
crianga ird imaginar que o tempo foi longo. Se
Pedro aparecer no comeco da manha, Paulo ao
comeco da tarde e Simédo ao comeco da noite,
antes do esperado, a crianga ird imaginar que o
tempo foi curto. O conhecimento, porém, é di-
ferente do que se estabelece pela imagem, o co-
nhecimento é presente em todas as afeccoes. Se
a crianca conhece as causas de Paulo, Pedro ou
Simdo passarem, respectivamente, pela manh3,
pela tarde e pela noite, imaginard as causas por
qual se adiantaram ou atrasaram na intensida-
de em que isso afetar e, da mesma forma, lidara
com a afetividade constituida pelo costume.

Quando o publico interage com o artifice
e com o artefato em funcdo da beleza e da feiu-
ra (estética), em decorréncia da confusdo das
causas, os afetos tornam-se dificeis de moderar.



Na filosofia de Espinosa, dificilmente se cons-
tituiria uma teoria estética porque a beleza e a
feiura, préprios a estética, decorrem segundo o
“Apéndice” da primeira parte da Etica da aptidio
que as sensacoes do corpo de um individuo tem
para rememorar um determinado objeto (clas-
sificando-o pelos sentidos como belo quando
percebido ordenado ou como feio quando per-
cebido desordenado); e segundo o “Prefacio” da
quarta parte da Etica, os objetos sdo compara-
dos a modelos de perfeicao e imperfeicdo (que
constituem as nocdes de beleza e de feiura). A
filosofia espinosana- apresenta uma filosofia da
arte (através da imaginacdo e do golpe) e uma
contra-estética, uma interag¢do que estd além da
beleza e da feiura como uma interagdo mais am-
pla entre o individuo e o artefato que na estéti-
ca entre o individuo e a obra de arte; o artifice
¢ apto a operar com afetos mais potentes que
o artista e, da mesma forma, o artefato propoe
uma interacdo com conhecimentos mais amplos
que a obra de arte. Em primeiro lugar, se esta-
belece a partir de Espinosa uma contra-estética
da poténcia; a interacao entre o individuo e o ar-
tefato ocorre por meio da fortificacdo ou enfra-
quecimento das relacbes (internas ou externas).
O artefato opera na capacidade do individuo
para ser mais ou menos apto a afetar e ser afeta-
do pelos demais objetos, na aumentacao ou na
diminuicdo de poténcia do corpo de cada indi-
viduo. O artefato afeta o individuo tornando--o
apto a se relacionar com outros individuos por
meio do artefato. O artifice pode golpear (usar
a poténcia do corpo), demonstrando a propria
poténcia de agir e, por meio do golpe, construir
ou destruir relagdes. Além dos afetos alegres
adquiridos por meio da arte, também ¢é possi-
vel que a arte opere causando afetos tristes; o0s
afetos tristes operam na Natureza e podem ser
uteis quando concatenados com sabedoria, tan-
to para contrariar as alegrias em excesso quanto
para entristecer as relacbes com os objetos que
causam tristeza (quando ha impoténcia para
operar com alegrias). A interagdo do individuo
com a arte estd associada a conducdo para uma
boa saude, a arte de cuidar de si e dos outros
individuos. Em segundo lugar, se estabelece a
partir de Espinosa uma contra-estética do conhe-
cimento; a interacdo entre um individuo e um
artefato ocorre de forma que o individuo pode,
diferentemente do que ocorre com a obra de

arte, conhecer.! O artefato torna possivel que o
individuo se guie por meio da compreensao das
propriedades particulares e comuns do artefato
e por meio da esséncia do artefato, entendendo
as causas que operaram de maneira especifica.
A interacdo entre o individuo e o artefato inci-
de no conjunto de ideias que o individuo possui
e, quando as ideias se compdem, o individuo
passa a pensar por meio do artefato. Por meio
do entendimento, o individuo consegue intera-
gir com as imagens de maneira mais alegre, por
conhecer as operacgoes inseridas nas imagens; a
imagem do artefato € intensificada por meio do
entendimento das causas que, com o artefato,
afetaram o individuo. Por meio do entendimen-
to concatena os afetos tristes extraindo maior
poténcia. Os afetos estéticos, a beleza e a feiura
(enquanto universais), sdo potentes na medida
em que sdo concatenados com sabedoria.
Antonio Negri (1933), filésofo espinosa-
no, extrai dois conceitos das obras de Espino-
sa: massa e multiddo. Esses conceitos discorrem
sobre a adequacdo entre os individuos, sendo a
massa um aglomerado de individuos homogé-
neos e a multiddo um aglomerado de individuos
heterogéneos (NEGRI et al., 2004, p. 16; Pre-
facio, §8). Na medida em que cada individuo
constitui seu engenho por meio da sucessao de
afeccOes singulares, cada individuo possui um
engenho singular. Pelo compartilhamento de
afeccoes entre individuos com alguns objetos,
as afeccOes coerentes se comunicam, forman-
do o engenho comum ou engenho coletivo e, in-
versamente, as afeccOes particulares formam a
singularidade do engenho de cada individuo. O
engenho comum nao se forma por individuos
possuirem as mesmas afeccOes, tendo em vis-
ta que é impossivel perante a singularidade de
cada afeccdo, mas o engenho comum se forma
por existir adequacao entre as afec¢oes nos in-
dividuos. Portanto, para os individuos se aglo-
merarem homogeneamente em uma massa, €
preciso corrigir as afec¢cdes de cada individuo
singular: ou os individuos se alegram por meio
de afecgdes idénticas entre todos os individuos
que constituem a massa, ou os individuos sdo
entristecidos tanto por ndo possuirem as afec-
¢Oes idénticas a massa quanto por possuirem

1 Com a obra de arte, o individuo ndo pode conhecer porque a
obra de arte usa as nogdes de beleza e de feiura para ser causa
do afeto.
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afeccoes singulares em seu engenho. Inversa-
mente, o aglomerado de individuos que cons-
tituem a multidao busca alegrar os individuos
por meio das afeccOes singulares em cada en-
genho; a adequacdo entre as singularidades é
a forca da multiddo. A multiddo, por ser for-
mada por singularidades, é mais apta a afetar e
ser afetada de multiplas maneiras. A multiddo
também ndo busca, inversamente, se entriste-
cer por afeccdes idénticas entre os individuos.
Assim, a massa se torna menos potente que a
multidao, pois a multiddo se estabelece como
a conexao entre individuos que podem agir li-
vremente segundo cada engenho singular (cf.
NEGRI, 2016, p. 117). A arte que opera com
afeccoes idénticas e esforcam por tornar os in-
dividuos homogéneos podemos denominar arte
da massa; a arte que opera com afeccdes singu-
lares e esforcam por tornar os individuos hete-
rogéneos podemos denominar arte da multiddo.

Deleuze usa essa mesma concepciao de
arte quando enuncia a arte dos encontros como
a relacao que se aprende a compor com os de-
mais corpos de forma multipla. A arte, como
explica Deleuze, pode passar para o segundo
género de conhecimento. Por meio da imagem,
o individuo passa pela arte, a construir proprie-
dades comuns (cf. DELEUZE, 2002, p. 124). A
arte, por meio da educacdo, alcanca também a
ciéncia intuitiva; a arte, sendo um conhecimen-
to do engenho, é um conhecimento da operacao
dos individuos que partilham desse engenho.
Assim, o artifice sabe quais imagens propor e a
qual temporalidade (sequéncia de afeccoes) a
concatenar essas imagens para estabelecer re-
lagdes e afetos comuns. Da mesma forma, por
meio do conhecimento que possui do engenho
coletivo, o artifice conduz os demais individuos
a massa ou a multiddo. O artefato que conduz
a massa cumpre a funcao de entristecer as dife-
rencas entre cada individuo, tornando os menos
potentes para afetar e serem afetados em ma-
neiras determinadas. O artifice sdbio, porém, é
aquele que tem forca para conduzir com seus
artefatos a variacdo continua dos demais indivi-
duos, de forma a fortalecer a singularidade de
cada individuo que partilha do engenho cole-
tivo e, também, por meio do artefato o artifice
fortalece a adequacdo entre as singularidades
individuais. Da mesma forma, o artifice sabio
conduz os demais individuos por meio de seus

artefatos ao entendimento das propriedades e
das operacdes dos objetos. Assim, é possivel en-
tender por arte da massa o conhecimento que
cria os artefatos que, por sua vez, fortalecem a
semelhanca e enfraquecem a diferenca entre os
individuos. Inversamente, é possivel entender
por arte da multiddo o conhecimento que cria
os artefatos que, por sua vez, fortalecem a ade-
quacao entre diferentes individuos independen-
te do seu engenho, adequando as identidades e
singularidades, tornando-os- livres para pensar
e se estender. A arte da multidao prepara o indi-
viduo para a multiplicidade de encontros.
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REVISITANDO A NOGAO DE MORTE EM SPINOZA

INTRODUCGAO

morte, na filosofia de Spinoza ndo ocupa

o primeiro plano, muito pelo contrdrio,
pois ele destaca que a filosofia é uma medita-
¢ao sobre a vida. Contudo, questodes cruciais po-
dem ser levantadas a partir dessa tematica, tais
como: se uma coisa singular se manifestou, por
que entdo deixaria de se manifestar? e como o
que foi manifestado por Deus, ou a Natureza,
poderia ser destruido? Diante dessas questoes,
podemos mobilizar elementos tedricos para res-
pondé-las, o que é realizado no decorrer do pre-
sente artigo.

Como encaminhamento metodoldgico,
procedemos por duas etapas: na primeira, faze-
mos uma incursdo no pensamento de Spinoza
para caracterizar sua concepcdo de morte, sen-
do necessdrio analisar também sua concepcdo
de vida porque a maneira pela qual a morte é
tratada na filosofia spinozana é uma decorrén-
cia légica da vida. Para isso, é preciso adentrar
em sua metafisica, iniciando pelas nocoes de
Natureza, substancia, atributo e modo, pas-
sando pelo conatus, pela preservacdo do ser e
a conservacgao do corpo e, finalmente, concluir
com as nogoes de destruicdo e morte.

Na segunda etapa, estabelecemos um dia-
logo com comentadores de Spinoza que se dedi-
caram a analisar a temdtica da morte. Aborda-
mos as contribuicoes de W. Matson, G. Deleuze,
P Macherey, D. Cohen, C. Jaquet e P Sévérac,
Y. Melamed e O, Schechter e vemos que nem
sempre hd um consenso quanto a admissao das
proposic¢oes spinozianas. Examinamos também
um exemplo fornecido pelo préprio Spinoza
que ilustra essa problemdtica — a saber, a vela
acesa — porém colocando-o em uma perspectiva
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que consideramos mais adequada ao seu pensa-
mento, e que nao € aquela que tem sido adota-
da por seus comentadores.

A CONSERVAGAO DE SI E A MORTE

A filosofia de Spinoza reflete um pensa-
mento que busca conjugar o ser e o existir na
perspectiva da imanéncia (E1pXVIII) ja encon-
trada na sua dupla visdo da natureza: por um
lado, Natureza naturante, “[...] um ser que por
si mesmo, sem ter necessidade de qualquer ou-
tra coisa do que de si mesmo (tais como os atri-
butos que assinalamos até aqui), nés concebe-
mos clara e distintamente, e cujo ser é Deus”,
por outro, Natureza naturada, que “nés a divi-
diremos em duas [...]. A universal se compéGe de
todos os modos que dependem imediatamente
de Deus [...]. A particular se compoe de todas
as coisas particulares que sdo causadas pelos
modos universais.” (SPINOZA, 2014a, p. 81-2).
A perspectiva da imanéncia ¢ deixada clara nas
seguintes proposicoes: “Tudo o que é, esta em
Deus e nada sem Deus é ou pode ser concebi-
do.” (E1pXV) (SPINOZA, 2014c, p. 100), “Deus
é causa imanente das coisas, mas nio transi-
tiva.” (E1pXVIII) (SPINOZA 2014c, p. 109) e
“[...] Deus é nao somente a causa que faz com
que as coisas comecem a existir, mas também o
que faz com que perseverem em sua existéncia,
ou (para usar um termo escolastico) Deus é a
causa do ser das coisas” (E1pXXIVcor) (SPINO-
ZA, 2014c, p. 113).

Assim, Deus é causa de si mesmo e de to-
das as coisas, mas nio é causa transitiva, ou
seja, ndo tem para com as coisas uma relacdo
externa de causa e efeito, como se a causa fos-
se uma coisa e o efeito, outra coisa totalmente
distinta, gerado por aquela, mas que se destaca
dela, uma vez cumprido o processo causal. Ao
contrario, é causa imanente, ou seja, o efeito é
a modificacdo da causa e permanece nela, como
serd explicado em detalhe a frente. A causa
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imanente assegura a esséncia e a existéncia de
todas as coisas e, no caso dos seres vivos, leva a
compreensao do porqué vivem.

A definicao de vida, para Spinoza, é encon-
trada em Pensamentos metafisicos (1664): a vida
é “a forca pela qual as coisas perseveram em seu
ser”! (SPINOZA, 2014a, p. 296). Considerando
que “Cada coisa, enquanto é em si, se esforca
para perseverar em seu ser.” (E3pVI) (SPINOZA,
2014c, p. 205) e que “A tentativa pela qual cada
coisa se esforca para perseverar em seu ser nada
é, salvo a esséncia atual dessa coisa.” (E3pVII)
(SPINOZA, 2014c, p. 206), entdo, perseverar no
ser é a esséncia do homem, no sentido da con-
servacao de si, isto é, a esséncia atual do homem
tende a conservar-se, na medida em que € con-
servada pela esséncia divina. O esforco (conatus)
para a conservacao € o homem que realiza, mas
ndo advém dele a poténcia para tanto. A preser-
vacao de seu ser ou, em ultima instancia, a con-
servacao da vida, realiza-se no homem e através
dele, mas ndo possui nele a propria origem, ha-
vendo entdo uma relacdo de determinacao:

A poténcia pela qual as coisas singulares,
e consequentemente o homem, conservam
seu ser, é a prépria poténcia de Deus ou da
natureza [...], ndo na medida em que ela é
infinita, mas na medida em que ela se explica
em sua esséncia humana atual [...]. Pois, a
poténcia do homem, na medida em que ela
se explica por sua esséncia atual, é uma parte
da poténcia infinita de Deus ou da Natureza,
isto é [...] da esséncia (E4pIVdem) (SPINOZA,
2014c, p. 277).

Perseverar no ser e conservar a vida ndo
sdo do dominio exclusivo da individualidade
humana, embora sejam realizadas pelo indivi-
duo. Sustentam-se porque o homem faz parte
de um todo mais amplo, a prépria Natureza. E
tem com ela uma relacdo de imanéncia, sendo
considerado um modo da substdncia una e uni-
versal, o que leva a necessidade de entender o
que € substancia e modo.

1 Além disso, outros aspectos de importancia considera-
vel também sdo encontrados neste texto: a forca é distinta
das coisas, entdo € possivel dizer que as coisas tém vida. E
vida, em si, ¢ um termo de uso amplo, sendo assim, néo
€ duvidoso que se deva atribuir a prépria vida as coisas
corporais ndo unidas a espiritos. Isso é retomado na Etica,
sob a concepcdo de que todos os corpos sdo animados,
em diversos graus, conforme explicado no escélio da pro-
posicdo XIII (E2). Mas, no caso de Deus, a concepcdo de
vida é diferente porque o que persevera nele é sua proé-
pria esséncia, assim Deus € vida.

Ha que se ter em mente que substancia,
aqui, afasta-se de qualquer matéria especifica.
Por substancia, Spinoza entende “o que é em si e
por si é concebido, isto €, cujo conceito ndo tem
necessidade do conceito de outra coisa, do qual
deva ser formado” (E1defIIl) (SPINOZA, 2014c,
p. 87). E a origem comum de todas as coisas,
como pode ser depreendido da seguinte propo-
sicdo: “A substancia é anterior, por natureza, as
suas afeccoes” (E1pI) (SPINOZA, 2014c, p. 89).

Por modo, Spinoza entende “as afeccOes
da substancia, ou o que estd em outra coisa, por
meio da qual é concebida” (E1defV) (SPINOZA,
2014c, p. 88), ou ainda a modificacdo da subs-
tancia, que passa a ter uma existéncia diferente,
modificada, mas ainda ligada a prépria substan-
cia. Pois, conforme o axioma I (E1), “Tudo o que
existe, existe em si ou noutra coisa” (SPINOZA,
2014c, p. 88). Dessa forma, o homem é uma
afeccdo da substancia que existe alhures, como
uma de suas modificacoes.

Na realidade, a substancia nao constitui a
forma do homem, pois o ser da substancia nao
pertence a esséncia do homem (E2pX) (SPINO-
ZA, 2014c, p. 143). Se pertencesse, o homem de-
veria existir necessariamente, pois a esséncia per-
tence “aquilo sem o qual a coisa ndo pode nem
ser nem ser concebido[a] e que, vice-versa, ndo
pode sem a coisa nem ser nem ser concebido”
(E2defll) (SPINOZA, 2014c, p. 133). Entéo, se
um homem néo existisse, a substancia ndo pode-
ria existir, o que é absurdo, conforme fica expres-
so no axioma 1 (E2): “A esséncia do homem nao
envolve a existéncia necessdria, isto é, segundo
a ordem da natureza pode acontecer que este ou
aquele homem exista ou ndo exista.” (SPINOZA,
2014c, p. 134), sem prejuizo para a substancia.
Contudo, a esséncia do homem ¢é “uma afeccdo
ou um modo que exprime a natureza de Deus de
uma maneira certa e determinada.” (E2pXcor)
(SPINOZA, 2014c, p. 143).

O homem, entdo, ndo € a substancia, mas
“[...] consiste de corpo e mente” (E2pXIlicor)
(SPINOZA, 2014c, p. 147), entre os quais nao
existe relacdo de subordinacdo, ou seja, um nao
¢ epifenomeno do outro, distanciando Spino-
za de qualquer psicologismo — entendido como
uma primazia da mente sobre o corpo — ou de
qualquer biologismo — contrario do precedente,
primazia do corpo sobre a mente. Na realidade,
mente e COrpo apresentam uma origem comum:
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“[...] a mente e o corpo sdo uma sé e mesma
coisa, concebida tanto sob o atributo do pen-
samento quanto sob o da extensdo [...] Conse-
quentemente, a ordem das acoes e das paixoes
de nosso corpo concorda, por natureza, com
a ordem das acOes e das paixdes da mente.”
(E3pllesc) (SPINOZA, 2014c, p. 200).

Por atributo, Spinoza entende “o que o
intelecto percebe da substincia como se cons-
tituisse sua esséncia” (EldefIV) (SPINOZA,
2014c, p. 88) e propoe que “cada um dos atri-
butos de uma substancia deve ser concebido por
si” (E1pX) (SPINOZA, 2014c, p. 94). Os atribu-
tos da substancia existem nela desde sempre,
exprimindo?® a realidade ou o ser da substancia
— sua esséncia — da forma que lhes é prépria.
Quanto mais perfeicdo ou realidade um ente
possuir, mais atributos expressardo sua essén-
cia. Logo, a substancia infinita é constituida de
infinitos atributos, embora para o homem dois
deles sejam passiveis de ser percebidos: o pen-
samento e a extensao (E2pl e pIl).

O esforco por perseverar no ser adquire
matizes especificos, dependendo de qual atri-
buto é considerado:

2 A relacdo corpo — mente, no spinozismo, foi exausti-
vamente analisada por Chantal Jaquet (2011). Na obra,
a autora procura resgatar cuidadosamente essa relacio,
apontando quéo erréneo é conceber um ‘paralelismo’
entre o corpo e a mente, termo que Spinoza propriamen-
te nunca utilizou, mas que se difundiu a partir da leitura
de Leibniz. Segundo a autora, o termo paralelismo impli-
ca numa espécie de correspondéncia entre corpo e mente
como se fossem retas paralelas, o que ndo se verifica nas
concepcoes de Spinoza. Pelo contrario, “A doutrina do pa-
ralelismo ndo restitui a ideia de unidade presente na con-
cepcdo espinosana, pois introduz uma forma de dualismo
e de pluralidade irredutiveis. [...] Com efeito, o corpo e
a mente ndo sdo superpostos no homem como paralelas,
mas designam uma s6 e mesma coisa expressa de duas
maneiras” (JAQUET, 2011, p. 26).

3 Sobre a questdo especifica da expressdo dos atributos
ver Gilles Deleuze (2017). “Néao se pode reduzir a ex-
pressdo a uma simples explicacdo do entendimento sem
cair em um contrassenso histérico. Pois explicar, longe de
designar a operacdo de um entendimento que permanece
exterior a coisa, designa primeiro o desenvolvimento da
coisa nela mesma e na vida. [...]. Ao invés de compreen-
der a expressdo a partir da explicacdo, nos parece que a
explicagdo, tanto em Espinosa quanto em seus anteces-
sores, supOe uma certa ideia da expressdo. Se os atribu-
tos se referem essencialmente a um entendimento que
os percebe ou compreende, isso acontece, antes de mais
nada, porque exprimem a esséncia da substancia, e por-
que a esséncia infinita néo é exprimida sem se manifestar
“objetivamente” no entendimento divino. E a expressdo
que funda a relagdo com o entendimento, e ndo o contra-
rio.” (DELEUZE, 2017, p. 15).

Esse esforco, quando se relaciona com a mente,
chama-se vontade, mas quando se relaciona
simultaneamente a mente e ao corpo, chama-
se apetite, o qual, por conseguinte, nada mais
é do que a prépria esséncia do homem, e de
cuja natureza segue necessariamente o que
serve a conservac¢do, estando o homem, por
ela, determinado a agir. Além do mais, ndo ha
nenhuma diferenca entre o apetite e o desejo,
a ndo ser que o desejo diz respeito geralmente
aos homens, enquanto tém consciéncia de seus
apetites, e pode ser assim definido: o desejo
é o apetite com consciéncia de si. (E3pIXesc)
(SPINOZA, 2014c, p. 207).

Entdo a mente persevera em seu ser e o
corpo também. Mas, se a mente possui algo de
eterno que permanece*, ndao podendo ser intei-
ramente destruida com o corpo (E5pXXIII) (SPI-
NOZA, 2014c, p. 364), tal é a sorte do corpo hu-
mano, ou seja, a destruicdo. Em Spinoza, o corpo
é concebido como uma coisa singular (E2pXXXI-
dem), isto é, aquela que é finita e tem uma exis-
téncia determinada (E2defVII). Além disso, “O
corpo humano é composto de um nimero muito
grande de individuos (de natureza diversa), cada
um dos quais é por si mesmo muitissimo compos-
to.” (E2posl) (SPINOZA 2014c, p. 153) e “tem
necessidade, para se conservar, de um ntimero
muito grande de outros corpos, pelos quais ele
¢ continuamente como que regenerado.” (E2po-
sIV) (SPINOZA 2014c, p. 153). O corpo humano
tem forma, que € constituida porque suas partes
transmitem entre si 0s seus movimentos segundo
uma proporcao definida. Aquilo que conserva a
propor¢do de movimento e de repouso das par-
tes, conservando, portanto, a forma do corpo, é
considerado bom. Ao contrario, o que altera as
proporcoes e faz com que o corpo humano assu-
ma outra forma, levando-o a destruicdo®, é consi-
derado mau (E4pXXXIXdem). A morte do corpo
humano, para Spinoza, “se produz quando suas
partes estdo dispostas de tal modo que ha en-
tre elas outra relacdo de movimento e repouso.”
(E4pXXXIXesc) (SPINOZA, 2014c, p. 309).

As alteracOes na relacdo das partes do
corpo humano permitem estender a nocao de
morte para outras situacoes, que nao se resu-

4 Néao é o objetivo aprofundar esse aspecto da obra de
Spinoza no presente trabalho. Um maior desenvolvimen-
to a esse respeito encontra-se na parte 5 da Etica.

5 O que Spinoza entende por destruicdo estd descrito na
carta 36 (junho 1666), a Johaness Hudde: “é destruir uma
coisa que a resolve em partes, das quais nenhuma manifes-
ta a natureza do todo.” (SPINOZA, 2014b, p. 178).
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mem ao corpo tornar-se um cadaver. Por exem-
plo, Spinoza cita o caso de um poeta espanhol
atingido por uma doenca e que, embora cura-
do, esqueceu de sua vida pretérita a ponto de
ndo reconhecer as obras que compds. Também
¢ digno de nota o processo de envelhecimento,
pois uma pessoa avancada em anos nem sequer
se reconheceria na crianca que foi se ndo con-
jecturasse sobre si propria a partir dos outros
(E4pXXXIXesc). A questdo essencial aqui é que
a morte seria assimilada a uma profunda alte-
racao de natureza como se o individuo alterado
ndo fosse mais o mesmo individuo original, o
que é facil reconhecer no cadaver, mas que Spi-
noza propoe também nos exemplos adicionais®.

Agora, se as coisas sao modificacoes da
substancia infinita e sua esséncia atual é perse-
verar no préprio ser, a destruicdo ndo pode ser
inerente a elas. Esta estabelecido que o esforco
por perseverar no ser nao envolve tempo finito,
mas € indefinido, pois senao seria necessario re-
conhecer que uma vez decorrido o tempo finito,
a prépria poténcia pela qual a coisa existe a des-
truiria, o que seria contraditério (E3pVIlidem).
Spinoza enfatiza esse ponto, que estd presente
desde seus escritos iniciais (no Breve tratado,
de 1660): “Pois é evidente que nada pode, por
sua propria natureza, tender ao aniquilamento
de si mesmo [...]” (SPINOZA, 2014a, p. 74). E,
posteriormente, “Coisas no mesmo sujeito, quer
dizer, a ponto de serem de natureza contrdria,
ndo podem ali estar, na medida em que uma
coisa pode destruir uma outra.” (E3pV) (SPI-
NOZA, 2014c, p. 205). “E nenhuma coisa possui
em si algo pelo qual possa ser destruida, quer
dizer, que subtraia sua existéncia.” (E3pVIdem)
(SPINOZA, 2014c, p. 205).

Seguindo esse raciocinio, para Spinoza, a
destruicdo do corpo humano seria somente ex-
terna: “Nada pode ser destruido sendo por cau-
sa exterior.” (E3pIV) (SPINOZA, 2014c, p. 205).
Por causa exterior entende-se aquilo que chega
ao corpo vindo de fora, tal como um sinistro ou
uma doenca, considerando que a doenca seria
produto de um contdgio ou infeccio por agen-
te externo. O filosofo argumenta que se alguém
deixa de buscar o que lhe € ttil, ou seja, deixa

6 Embora citando os outros aspectos relacionados com
a morte na filosofia de Spinoza, para ndo sermos omis-
sos ao explicar seu raciocinio, o presente artigo ndo se
ocupara deles, enfocando prioritariamente a morte como
destruicdo do corpo.

de conservar seu ser, recusando alimentar-se
ou mesmo suicidando-se, ndo é por uma neces-
sidade da natureza, mas pela acdo de causas
externas’ (E4pXXesc). Contudo, também admi-
te que o corpo humano pode ser afetado por
causas exteriores ocultas, ausentes da mente,
porque “Uma ideia que exclua a existéncia de
nosso corpo ndo pode se dar em nossa mente,
mas é lhe contraria” (E3pX) (SPINOZA, 2014c,
p. 207). Nao obstante, essas causas exteriores
ocultas dispoem a imaginacao e afetam o corpo
de modo que sua natureza € substituida por ou-
tra natureza, contraria a original, que poderia
leva-lo a destruicdo (E4XX esc).

E possivel localizar certa tensdo no pensa-
mento spinozano, quando o fim da existéncia
do corpo aparece vinculado a ordem natural e
ndo necessariamente a causas externas:

A duragao de nosso corpo nao depende de sua
esséncia [...], nem da natureza absoluta de Deus
[...]. Mas [...] o corpo é determinado a existir e
a produzir efeitos por tais causas, elas préprias
por sua vez determinadas por outras a existir e
a produzir efeitos, segundo certa e determinada
condicdo e assim até o infinito. A duracdo de
nosso corpo depende, portanto, da ordem
comum da natureza e da constituicao das coisas®.
(E2pXXXdem) (SPINOZA, 2014c, p. 167).

Ao ressaltar a “ordem comum da nature-
za”, Spinoza, d4 margem para pensar na morte
como algo dependente de uma trama ou de um
arranjo presente na natureza. Logo, sua conser-
vacao nao depende apenas do esforco para per-
severar no ser. Com efeito, a definicdo de coisa
singular comporta a ideia de ser finita e deter-
minada, entdo mesmo perseverando em seu ser,
a coisa singular finita acaba. Caso contrdrio,
a finitude ndo seria uma propriedade da coisa
singular finita.

7 Neste mesmo escdlio, Spinoza exemplifica melhor a
proposigéo: “com efeito, uma pessoa se mata forcada por
outra que lhe vira a mio, munida por acaso de um gladio,
e a obriga a dirigir esse gladio contra seu préprio cora-
¢do: ou, ainda, ela é, como Séneca, coagida por ordem de
um tirano a abrir suas veias, isto é, deseja evitar um mal
maior por um menor;” (SPINOZA, 2014c, p. 291).

8 Como a existéncia do corpo, como modo, pode existir ou
ndo existir, ele sera dito contingente, conforme a definicdo
III (E4). A esse respeito, M. Guéroult (1968) comenta que
a existéncia do modo € contingente com relagéo a propria
esséncia, ou seja, ndo é necessariamente determinada por
ela, a existir. A existéncia do modo sobrevém pela deter-
minagdo das coisas exteriores, logo é somente o contexto
universal, ou a ordem comum da natureza, que a torna
necessaria dentro de uma série de coisas.
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Essa tensdo se desdobra no seguinte: por
um lado, o limite da duracao do corpo devido a
ordem comum da natureza e a constituicao das
coisas ndo significa que se realize um esforco
contrdrio a perseverar no ser devido a prépria
natureza, mas sim que as coisas perecem, con-
forme a prépria experiéncia indica de modo ine-
quivoco, e ndo devido a falta de perseveranca,
mas por falta de alguma condicdo. Por outro, no
caso da ocorréncia de um esfor¢co contrario ao
esforco para perseverar no ser, deve haver cau-
sas externas agindo, ainda que desconhecidas,
conforme apontado acima.

Até aqui foram expostas as principais con-
cepcoes de Spinoza sobre a vida e a morte. Ocu-
par-nos-emos, na sessdo seguinte, com o traba-
lho de comentadores que analisaram o tema da
morte na filosofia spinozana.

ANALISES POSTERIORES DA PERSPECTIVA SPINOZANA
DA MORTE

E amplamente conhecido que uma propo-
sicdo de Spinoza afirma que “Um homem livre
ndo pensa em nada menos do que na morte e
sua sapiéncia é uma meditacdo nao de morte,
mas de vida.” (E4pLXVII) (2014c, p. 331), mas
deixar de fazer frente a esse tema pode resultar
de uma posicdo dogmatica, conforme mencio-
nado por Chantal Jaquet (2005)°. Para ela, dizer
que o sabio ndo pensa em nada menos do que
a morte nao significa dizer que ele nao pensa
nela, em absoluto. Dada essa condicdo, caberia
interrogar porque essa reflexdo deveria ser mi-
nima. Seria em func¢ido de uma tentativa de fuga
ou denegacdo de um tema drduo? Certamente
que ndo. Ocorre que o homem livre busca o que
é bom, busca agir e viver, em concordancia com
o esforco de autopreservacdo, portanto procura
pensar mais na vida do que na morte; a sabe-
doria é vista como uma meditacdo de vida. A
partir disso, compreendemos por que se evita
pensar na morte, pois ela € justamente o que re-
duz a nada a poténcia do corpo e que exclui sua
existéncia. Nao significa que é melhor permane-
cer iludido de que a morte nao sobrevira, mas

9 A autora aborda principalmente o medo da morte, a par-
tir do escoélio da proposicao XXXIX (E5): “Visto que os cor-
pos humanos sdo aptos para muitas coisas, ndo ha duvida
de que podem ser de tal natureza que se refiram a mentes
que possuam um grande conhecimento de si mesmas e de
Deus, e cuja maior parte, ou a parte principal seja eterna,
dificilmente temendo a morte.” (SPINOZA, 2014c, p. 375-
6). Para maiores desenvolvimentos, ver Jaquet (2005).

que a meditacdo de vida é preferivel aquela da
morte, que acentua nossa tristeza, evidencian-
do o fim de nossos dias. A morte constitui algo
mau'’, ndo em sentido absoluto, mas em tanto
que um obstaculo para gozar da beatitude de
uma vida virtuosa. Contudo isso nao impede de
tomar o tema da morte para andlise, seguindo
o exemplo do préprio Spinoza, que teceu algu-
mas consideracoes sobre ele.

A relacdo que Spinoza fez entre ndo pen-
sar na morte e a liberdade, foi notada de forma
destacada por Yitzak Melamed e Oded Schechter
(2015), ao observarem que o final da parte 4 da
Etica, dedicada & serviddo humana, apresenta
sete proposicoes sobre qual seria a concepc¢do
spinozana de homem livre, iniciando justamen-
te pela proposicdo LXVII, como se ndo pensar
na morte fosse sua primeira caracteristica. Es-
tes autores defendem essa ideia, percorrendo as
proposicdes da Etica, para restituir o argumento
de Spinoza de que se preocupar com a morte,
e, consequente temé-la, é resultado de permane-
cer ligado ao primeiro tipo de conhecimento, a
imaginacdo. Se o homem passar a se guiar pela
razdo, rompe com a limitacao de sua imaginacao
e orienta sua vida segundo fundamentos eternos.

Esses autores também recuperam a ideia
de destruicdo como decomposi¢do e ndo como
aniquilacdo, lembrando que Spinoza ndo conce-
be uma criacao ex nihilo, ou seja, nao é possivel
criar do nada e nem a destruicdo leva ao nada.
A natureza naturada se estabelece a partir das
modificacOes da substancia e os corpos se cons-
tituem a partir de relagdes de movimento e re-
pouso. A destruicdo incide sobre seus padroes
de organizacdo, fazendo ou que se decompo-
nham em suas partes, ou que se modifiquem a
ponto de ndo haver mais um reconhecimento. O
entendimento de que a destruicdo ndo aniquila
€ 0 que permite pensar na morte do corpo tanto
quanto na alteracdo de caracteristicas radicais,
tais como a amnésia e o envelhecimento. Con-
tudo, ha variacoes na proporcdo de movimen-
to e repouso que ndo implicam em destruicéo:
“podemos, por exemplo, perder alguns 6rgaos e

10 A questdo do que é mau aparece, por exemplo, na
definicdo II (E4) e na proposicdo XXXIX (E4) (SPINO-
ZA, 2014c). Nos Pensamentos metafisicos, primeira parte,
capitulo VI, Spinoza propde que o bom e o mau sdo re-
lativos e que a busca por um bem metafisico resulta na
confusdo de uma distin¢do de Razdo com uma distincdo
Real ou Modal.
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manter, aproximadamente, o mesmo padrao de
comportamento.''” (MELAMED; SCHE-CHTER,
2015, p. 9, traducao nossa).

Meditando sobre a morte, ndo deixamos
de almejar a liberdade de pensamento e de
acdo, como ressaltou Pascal Sévérac (2017)'2,
ao afirmar em tom provocativo que ndo é por-
que refletiu sobre a morte que permaneceu es-
cravo da imaginacdo e de suas paixdes, afas-
tando-se da sabedoria e tornando-se um “mau
spinozista”. Assim, Jaquet, Melamed, Schechter
e Sévérac alinham-se em defesa da legitimida-
de da morte como tema de investigacdo dentro
dos referenciais tedricos da filosofia de Spinoza.
Outros autores também se incluem nessa pers-
pectiva, conforme serd visto a seguir.

Na mesma linha de raciocinio que con-
sidera a morte como algo mau, Gilles Deleuze
(2002) aborda a morte comentando justamen-
te sobre o problema do que é “mau”. Sé existe
“mau” no ambito das nossas partes extensivas,
quando essas partes que tém relacoes estabeleci-
das sdo obrigadas a estabelecer outras relacoes,
determinadas do exterior, no sentido de que isso
diminui nossa poténcia de agir ou de pensar. Ou
quando uma afeccdo tem magnitude tal que ul-
trapassa nosso proprio poder. Nestes casos, ou a
relacdo entre as partes é decomposta, ou nosso
poder € destruido, mas apenas do ponto de vista
de nossas partes extensivas, nada ocorrendo con-
tra nossa esséncia. Esse processo € exterior e ine-
vitavel, entdo o “mau” é estritamente necessario.
“A morte é tanto mais necessaria quanto sempre
emerge do exterior.” (DELEUZE, 2002, p. 48) e
é justamente a necessidade da morte que nos
faz crer que ela é interior a nés mesmos. Mas as
destruicoes e decomposicoes, provindas do ex-
terior, afetam somente as partes extensivas que
nos constituem, e ainda assim de forma proviso-
ria, mas ndo pertencem nem as relacoes entre as
partes, em si mesmas, nem a nossa esséncia. Ele
proprio se explica na seguinte citacdo:

Se a morte € inevitavel, ndo é absolutamente

porque ela seria interior ao modo existente;

€, ao contrario, porque o modo existente esta
necessariamente aberto para o exterior, porque

11 “We can, for example, lose some organs and still retain,
more or less, the same patterns of behavior.”

12 Neste texto, Severac analisa especificamente o pro-
blema das relacOes entre morte e infancia, partindo do
escélio da proposicdo XXXIX (E4), conforme comentado
acima, na p. 11. E a esse artigo que remetemos o0s interes-
sados nessa problematica.

experimenta necessariamente paixoes, porque
encontra necessariamente outros modos
existentes capazes de lesar uma das suas
relacOes vitais, porque as partes extensivas
que lhe pertencem sob a sua relacdo complexa
ndo deixam de ser determinadas e afetadas do
exterior. Mas, da mesma maneira que a esséncia
do modo nédo tinha nenhuma tendéncia a
passar a existéncia, ela nada perde ao perder as
partes extensivas que ndo constituem a prépria
esséncia (DELEUZE, 2002, p. 105-6).

Conceder a morte o estatuto de necessaria
sem duvida é um passo ousado na reflexao de-
leuziana. Na definicdo do necessario, segundo
Deleuze, que consta na obra Espinosa: filosofia
prdtica, um de seus aspectos é: “os encontros
puramente extrinsecos entre modos existentes,
ou melhor, entre as partes extensivas que lhe
pertencem sob as relacoes precedentes e as de-
terminacdes que dai decorrem para cada um,
nascimento, morte, afec¢des (necessidade gra-
dual).” (DELEUZE, 2002, p. 95). Ou seja, ele
decididamente inclui a morte como fazendo
parte do necessdrio. Veremos o que pode ser
desdobrado disso. Em Pensamentos metafisi-
cos, Spinoza declara que “Todas as coisas sdo
necessarias em virtude do decreto de Deus; e
ndo algumas em si, algumas em virtude dos de-
cretos;” (SPINOZA, 2014a, p. 303). E também:
“Se, portanto, estd no decreto divino que uma
coisa existe, ela existird necessariamente; se
nao, sera impossivel que ela exista.” (SPINOZA,
2014a, p. 271). No Tratado da correg¢do do inte-
lecto (1662), Spinoza fornece uma definicao do
que é necessario: “[Chamo] de necessdria aquela
[coisa] cuja existéncia implica contradi¢cdo com
a nao existéncia;” (SPINOZA, 2014a, p. 343,
italico no original). Na Etica, a demonstracio
da proposicdo XXXIII (E1) inicia por: “Todas as
coisas seguiram-se necessariamente na nature-
za de Deus [...] e foram determinadas a existir
e a operar de certo modo.” (SPINOZA, 2014c,
p. 119). A consequéncia destes excertos é que a
coisa necessaria deve existir, ndo podendo nao
existir e sua existéncia decorre de Deus.

Quando Deleuze atribui ‘necessidade’ a
morte, basicamente atribui necessidade a algo
que nao s6 ndo tem existéncia como € conside-
rado a negacdo da existéncia, ou a destruicao.
Também acarretaria que a morte faz parte do
decreto divino (para ficar nas referéncias do
proprio Spinoza), ou seja, a onipoténcia ima-
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nente, levaria igualmente a destruicdo, numa
franca contradicdo com a prépria definicao da
substancia (E1ldeflIII). Se nos ativermos as de-
finicOes estritas, essa posicdo ndo nos parece
compativel com a perspectiva spinoziana. An-
tes, seria mais légico pensar na morte como a
resultante de encontros entre modos, mas sem
ter ela mesma, um carater essencial, ndo sen-
do, portanto, necessaria, o que nao impede que
seja inevitavel, uma vez que no encontro dos
modos, um pode se sobrepor a outro, a ponto
de destrui-lo.

Outra concepcao de Spinoza, isto é, que
uma coisa ndo contém em si nada que a destrua
(E3pIV), ndo pode ser considerado verdadeira,
segundo Matson (1977). Em outros termos, ele
questiona que a morte sobrevenha somente do
exterior. Para isso, argumenta com base em um
exemplo concreto: o sol vai perecer, provavel-
mente por autocombustado, esgotando sua ener-
gia nuclear e gravitacional. Esse processo nao
pode ser considerado “externo” ou nao perten-
cente a esséncia do sol. De modo semelhante,
evoca o exemplo da vela, mencionado no Trata-
do da correcdo do intelecto:

57. Ocupemo-nos de suposicdes feitas

em discussdes e que nos aproximam da

impossibilidade. Por exemplo: quando dizemos:
suponhamos que esta vela que arde ndo queime,
ou suponhamos que ela brilhe em algum
lugar imagindrio, quer dizer, onde néo exista
qualquer corpo. [...] No segundo exemplo nada
fizemos a néo ser abstrair os pensamentos dos
corpos circundantes, de modo que a mente se
dirigisse apenas para a vela, considerada em
si mesma na contemplacéo, e concluir que ela

ndo possui em si nenhuma causa de destruicao.
(SPINOZA, 2014b, p. 344-5).

Ao comparar o sol e a vela, Matson ques-
tiona o esforco para preservacao e basicamente
propde que eles se preservam enquanto podem.
Além disso, teria sido suficiente para Spinoza
estabelecer que as mudancas estruturais ocor-
rem espontaneamente somente quando a ener-
gia para manter um status quo nao estd mais
disponivel. Mas essa posi¢do nao contradiz a
proposicéo IV (E3), conforme pretendemos de-
monstrar a seguir.

Seguramente, o sol depende de combusti-
vel para continuar sua existéncia, bem como a
vela acesa. Assim, uma vez que o combustivel
esteja indisponivel, a existéncia desses corpos,

que dependem dele, fica excluida. Nao é pos-
sivel pensarmos que Spinoza suporia uma vela
acesa para sempre, uma vez que ele procurava
ter uma visdo clara das coisas. Considerando
que o sol e a vela sdo coisas singulares, esta na
propria defini¢do que néo sdo infinitos: “Por coi-
sas singulares, entendo as coisas que sao finitas
e tém uma existéncia determinada.” (E2defVII)
(SPINOZA, 2014c, p. 134). O coroldrio da pro-
posicio XXXI da segunda parte da Etica também
reforca esta condicdo: “[...] todas as coisas par-
ticulares sdo contingentes e corruptiveis.” (SPI-
NOZA, 2014c, p. 168). O que ocorre, entdo,
com esse exemplo que leva ao mal-entendido?

No texto do Tratado..., Spinoza esta ex-
plicando a aplicacdo do método de correcdo do
intelecto, abordando como separar a ideia ver-
dadeira das demais percepg¢des e como coibir a
mente das ideias falsas, forjadas ou dubias. No
paragrafo citado acima (de niimero 57) ocupa-
-se precisamente de suposicOes consideradas
impossiveis. Seu raciocinio vem se desdobran-
do de modo que no paragrafo anterior (56), co-
mentou sobre casos que envolvem ficcdo, isto
é, quando argumentamos de uma determinada
maneira sabendo que ndo é da maneira como
argumentamos. Por exemplo, mesmo conhecen-
do que a terra é redonda, nada impede de falar
dela ficticiamente como se fosse a metade de
um globo sobre um plano, tal como meia maca
sobre um prato, e como se o sol girasse ao redor
dela. Agora, no paragrafo 57, diferentemente de
ficcoes, ele trata de situacdes impossiveis, ten-
do definido o impossivel no paragrafo 53 como
sendo “uma coisa cuja natureza implica contra-
dicdo com a existéncia” (SPINOZA, 2014a, p.
343), ou seja, uma coisa que nao poderia existir.

No paragrafo 57, os exemplos sdo: a vela
que arde e que nao queima e a vela que brilha
isolada de corpos circundantes, ou seja, exem-
plos de impossibilidade, nao baseados em fic-
¢do, mas em assercao. Nao sao ficcoes porque
no primeiro exemplo, basta evocar na memoria
a vela acesa e apagada em outro momento, ou
a imagem de outra vela apagada, se a primeira
estiver acesa. No segundo, € necessdrio apenas
abstrair a vela de seu lugar no espaco e pensar
nela isolada'®. O seja, um raciocinio que des-

13 Mignini (2015) aponta que em 1660, R. Boyle ja tinha
estabelecido que uma vela néo arderia no vazio e prova-
velmente Spinoza conhecia esta informagéo.



creve coisas impossiveis, conforme o inicio do
pardgrafo, mas que néo estd baseado em ficcoes
e sim em assercoes.

H& uma tendéncia generalizada a inter-
pretar essa passagem como se Spinoza quisesse
afirmar que a vela pudesse permanecer acessa
indefinidamente (MATSON'4, 1977; CURLEY,
1988; COHEN, 2001; ROCCA, 2006; MIGNINI,
2015), mas é possivel argumentar contra essa
interpretacdo. As consideracoes acima sao o ini-
cio dessa contra argumentacdo e, além disso,
também podemos constatar um problema de
traducdo da tultima frase do paragrafo 57, que
contribui para certo desentendimento.

No original em latim, a frase é: “Nulla
igitur datur hic fictio, sed verae ac merae asser-
tiones”'®. A traducdo para o francés, de Charles
Aphun é: “Il n’y a donc 14 aucune fiction, mais
des assertions pures et simples”'®. A traducio
para o inglés, de R.H.M. Elwes (2000) é: “Thus
there is here no fiction, but true and bare asser-
tions”. Uma das tradugoes para o portugués, de
C. L. de Mattos (ESPINOSA, 1983) é: “ndo exis-
te, pois, nenhuma ficcao, mas verdadeiras e me-
ras assercoes”. Entdo até aqui, todos concordam
que nao se trata de ficcoes, efetivamente, pois
ndo € sobre isso que versa o paragrafo, mas a
confusdo ocorre quando “verae” e “merae asser-
tiones” sdo traduzidas como se as meras asser-
coes fossem verdadeiras. E outro o sentido que
Guinsburg, Cunha e Romano restituem em sua
traducdo: “Nao ha nisso qualquer ficcao, mas,
na verdade, meras assercoes” (SPINOZA,
2014a, p. 345, grifo nosso), o que parece mais
correto do ponto de vista gramatical e mais coe-
rente com o contexto do pardgrafo como um
todo. Com efeito, ao tratar de coisas impossi-
veis nao faria sentido fazer mencdo a meras as-
sercoes verdadeiras. Trata-se de fazer mencéo
a meras assercoes, diferenciando-as das ficcoes
que foram o objeto do paragrafo anterior.

Sendo assim, a vela que brilha ndo é um
contraexemplo para a proposicdo IV (E3), mas
ainda é necessdrio examinar melhor essa ilus-
tracdo. Que a vela e mesmo o sol deixardo de
existir em seu tempo devido nao cabe duvida,

14 Matson (1977) comenta que na época em que Spinoza
escreveu o Tratado, Lavoisier ainda ndo havia descrito o
fenémeno da combustio, mas ver uma vela arder e se
consumir faz parte da experiéncia vivida elementar.

15 Disponivel em http://hyperspinoza.caute.lautre.net/
16 Disponivel em http://hyperspinoza.caute.lautre.net/

pois como coisas singulares sao finitos. Contu-
do, ndo é porque o sol de nosso sistema solar
deixara de existir que nenhum sol existira ja-
mais; idem para o caso da vela. As esséncias da
vela e do sol perseveram em seu ser; ja uma vela
e um sol, em particular, enquanto coisas singu-
lares, dependem da ordem comum da natureza
e, portanto, tém existéncia contingente.

Sobre esse aspecto, o comentario de Pier-
re Macherey é elucidativo: do ponto de vista da
esséncia de uma coisa, a existéncia dessa coisa €é
indestrutivel, como a prépria esséncia, embora
a existéncia possa ser suprimida por uma causa
exterior. Entdo, “a existéncia de uma coisa singu-
lar é por sua vez destrutivel e indestrutivel, sem
que essa contradicdo passe ao interior de sua
esséncia.'” (MACHEREY, 1995, p.77, traducdo
nossa). Combinando a proposicdo VI (E3): cada
coisa € em si, enquanto se esfor¢a por perseverar
em seu ser, com a proposicao IV (E3): nada pode
ser destruido sendo por causa exterior, temos
que uma coisa ndo pode ser destruida em seu ser
porque sua esséncia (que ndo envolve a existén-
cia) ndo pode ser destruida no que depende de
si, mesmo que sua existéncia possa ser destruida
pela intervencdo de causas exteriores.

O ser de uma coisa, ndo é nem sua esséncia nem

sua existéncia, mas € sua existéncia em tanto

que é considerada do ponto de vista de sua
esséncia, ou, se quisermos, é a propria esséncia

de sua existéncia, que nao é exatamente o

mesmo que sua esséncia propriamente dita'®
(MACHEREY, 1995, p. 77, traducdo nossa).

Esta definicdo de Macherey provavelmen-
te estd baseada na definicdo de ‘ser da Existén-
cia’, de Spinoza: “o ser da Existéncia é a essén-
cia mesma das coisas fora de Deus e conside-
rada em si propria, e ele é atribuido as coisas
depois que elas foram criadas por Deus.” (SPI-
NOZA, 2014a, p.267), conforme consta em Pen-
samentos metafisicos, onde a diferenciacdo entre
esséncia e existéncia é apresentada através de
um exemplo: “va simplesmente a casa de um
estatuario ou de um escultor em madeira; eles
lhe mostrardo como concebem, segundo certa
17 “Iexistence d’une chose singuliére est a la fois destruc-
tible et indestructible, sans toutefois que cette contradiction
passe a lintérieur de son essence.”

18 Létre d’'une chose, ce n’est ni son essence ni son exis-
tence, mais c’est son existence en tant qu’elle est considérée
au point de vue de son essence, ou, si 'on veut, c’est Lessence

méme de son existence, qui n’est pas exactement la méme
chose que son essence proprement dite.



ordem, uma estatua que ndo existe ainda e em
seguida lhe apresentardo existente.” (SPINO-
ZA, 2014a, p. 269). Voltando para o exemplo
da vela, seu ser é a esséncia de sua existéncia e
esse ndo sofre destruicdo. A vela, enquanto coi-
sa singular, pode ser destruida, como a estdtua,
sem prejuizo para sua esséncia. Recuperando
esse raciocinio para o corpo humano, no que
diz respeito a morte, a analogia é evidente.

A posicao de Matson, conforme ele a apre-
sentou, o distancia do pensamento spinozano,
pois ele parece ndo compreender que a destrui-
¢do da coisa singular, e consequente supressao
de sua existéncia, ndo destrdi seu ser, tampou-
co afeta sua esséncia. Além disso, pensa numa
destruicdo inerente, sem levar em conta as re-
lacOes entre as coisas singulares, que podem le-
var a destruicdo, mas que nao sdo, em si, forcas
destrutivas. Supomos que Macherey endossaria
essa nossa apreciacdo sobre Matson, uma vez
que ele préoprio propoe que aderir a perspectiva
de a destruicdo somente ter causas exteriores
é essencial para adentrar na légica do sistema
spinozista e que questionar este ponto € incom-
pativel com a filosofia spinozana: “se nao ad-
mitimos a validade desta tese, situamo-nos ipso
facto fora da perspectiva propria a este sistema
de pensamento e a légica que é a sua [...]""
(MACHEREY, 1995, p. 76, traducdo nossa).

O exemplo da vela também foi analisa-
do por Diane Cohen (2001), para abordar a
questdao da morte. Ela reconhece que Spinoza
o utiliza para abordar coisas impossiveis, mas
interpreta o paragrafo a partir da traducao que
questionamos aqui. Um primeiro ponto € a cri-
tica que faz a outro autor, Thomas Cook, por
ter assinalado que Spinoza ainda nao conhecia
o papel do oxigénio na combustao, o que seria
descoberto posteriormente por Lavoisier. Dessa
forma, é como se Spinoza ignorasse o fato de
que a vela acesa isolada nao perduraria indefi-
nidamente. Mas nao se trata disso, em absoluto,
porque tomar a vela ardendo indefinidamente
¢ um exemplo de suposicdo impossivel, alicer-
cada numa assercdo, conforme a conotacdo do
paragrafo. Contudo, a interpretacdo de Cohen
considera que o exemplo de impossibilidade se-
ria a autodestruicdo da vela ardente, ou seja,

19 “si on n‘admet pas la validité de cette theése, on se situe
ipso facto hors de la perspective propre a ce systéme de pen-
sée et a la logique qui est la sienne, [...]7.

que seria impossivel que ela se autodestruisse,
mas tal exemplo teria apenas valor enquanto
possibilidade tedrica, todavia “inverificavel na
experiéncia”. Seguindo essa linha de raciocinio,
transfere o exemplo para o homem, declaran-
do que “em condic¢oes ideais, se este [homem]
se encontrasse em um meio tal que ndo existis-
se outros modos que o afetassem, esse homem
permaneceria na existéncia indefinidamente.”?°
(COHEN, 2001, p. 49, traducao nossa).

A tendéncia de as coisas perseverarem
em seu ser € a propria poténcia pela qual as
coisas perseveram na existéncia, se ndo forem
destruidas por uma causa exterior, conquanto
a existéncia também dependa de outros fato-
res, como ja explorado acima (E2posIV). Spi-
noza nao reivindicaria a existéncia infinita de
uma coisa singular, pelo simples motivo de que
estaria em desacordo com os proprios funda-
mentos de seu pensamento. No caso particular
do homem, aventa por um instante a hipétese
de que ele pudesse existir para sempre, apenas
para constatar o absurdo dessa afirmacéao, pois
ndo é possivel que o homem nédo seja parte da
natureza, conforme consta na demonstracao da
proposicao IV (E4): “A poténcia pela qual as coi-
sas singulares, e consequentemente o homem,
conservam seu ser, € a propria poténcia de Deus
ou da Natureza [...], ndo na medida em que é
infinita, mas na medida em que ela pode expli-
car-se pela esséncia humana atual. ” (SPINOZA,
2014c, p. 277).

Cohen alicerca seu argumento no trecho
da demonstracdo da proposicdo IV (E4) que
Spinoza utiliza para ilustrar a hipdtese impos-
sivel da existéncia infinita como se fosse algo
hipoteticamente plausivel: “se fosse possivel
que o homem nao pudesse padecer de outras
transformacoes que as que podem entender-se
pela prépria natureza do homem, seguir-se-ia
que ndo poderia perecer, mas que existiria ne-
cessariamente sempre.?” (COHEN, 2001, p. 49,
traducdo nossa). O que Spinoza coloca como
exemplo de absurdo, Cohen toma como uma
possibilidade tedrica e para isso evoca também

20 “En condiciones ideales, si éste se encontrara en un
medio tal que no existieran otros modos que lo afectasen,
ese hombre permaneceria en la existencia indefinidamente.”
21 “si fuese posible que el hombre no pudiera padecer otras
mutaciones que las que pueden entenderse por la natura-
leza del hombre mismo, se seguiria que no podria perecer,
sino que necesariamente existiria siempre”
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a proposicao VII (E3), afirmando que “Assim se
compreende que a esséncia se defina como uma
poténcia ou intensidade que faz com que a coi-
sa singular persevere na existéncia (E3P7).2?”
(COHEN, 2001, p. 49, traducao nossa). Contu-
do, hd um detalhe no uso dos termos que faz
diferenca na compreensao geral do sentido da
proposicao e no conjunto da argumentacao, pois
a proposicao mencionada nao se refere a existén-
cia, e sim ao ser: “A tentativa pela qual cada coisa
se esforca para perseverar em seu ser nada é,
salvo a esséncia atual dessa coisa.” (SPINOZA,
2014c, p. 206, grifo nosso). Ou seja, trata-se da
perseveranca no ser, ndo na existéncia. Tendo
clareza quanto a esse ponto, compreendemos
que Spinoza ndo propde uma existéncia infinita
do homem, mas sim a indestrutibilidade do ser, o
que é plenamente plausivel, dentro da perspecti-
va metafisica que lhe é propria.

CoMENTARIOS FINAIS

Retomamos ao longo do artigo as propo-
sicoes e demonstracoes de Spinoza que expli-
cam como ele concebe a vida e a morte. Veri-
ficamos que a nocdo de morte, em seu sistema
filoséfico, segue uma ldgica rigorosa no que diz
respeito ao seu processo causal. Destacamos a
legitimidade de colocar o tema de morte em
questdo e que o foco privilegiado de Spinoza
na vida ndo invalida a discussdo sobre a morte.
Com isso, respondemos as duas questoes levan-
tadas no inicio do artigo. Examinamos a contri-
buicdo de comentadores e destacamos algumas
controvérsias que pudemos observar, tenham
sido motivadas por problema de interpretacdo
ou de tradugdo, como foi possivel apreciar em
detalhe no exemplo da vela acesa. Finalmente,
apos realizar essa andlise, reafirmamos a coe-
réncia do pensamento spinozano ao propor que
nenhuma coisa pode conter em sua esséncia
algo que a destrua.

O que afirmamos agora é que € possivel
conceber a destruicdo como sendo interna as
coisas singulares, em um sentido especifico.
Para isso, podemos examinar a dinamica de
vida e morte entre o todo e suas partes. Con-
sideremos que o individuo humano é um todo,
mas ao mesmo tempo é uma parte, que acor-
da com o todo da natureza. Outro individuo,

22 “Asi se comprende que la esencia se defina como una po-
tencia o intensidad que hace que la cosa singular persevere
em la existencia (E3P7).”

também considerado um todo, pode afetar o
primeiro a ponto de matd-lo e é exterior a ele.
Todavia, como o primeiro individuo, € interior a
natureza e isso implica que a natureza, por sua
vez considerada como um individuo, teria em
seu interior uma relacdo destrutiva. Mas, ainda
assim, essa destruicdo nao adviria de nenhuma
propriedade destruidora essencial.

Devido a dinamica existente entre as coi-
sas singulares, pode haver morte e destruicao,
conforme o exemplo acima citado. Podemos,
inclusive, analisar a destruicdo presente no pro-
prio corpo de um individuo. Para que a vida se
preserve, o acido estomacal deve destruir o ali-
mento, no sentido mesmo que Spinoza conce-
be, isto é, resolvendo-o em suas partes. Essa
destruicdo precisa acontecer para que a coisa
singular persevere na existéncia, mas ndo é
atributo da substédncia, propriamente dita. Na
esséncia, ndo ha destruicdo, mas no modo ha.
Entdo afirmamos que no interior do individuo,
enquanto um modo, hd destruicdo, embora ndo
em sua esséncia. De forma andloga, no interior
do mundo também ha destruicdo, mas ndo em
sua esséncia.
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A ATIVIDADE SIMULTANEA DO CORPO E DA MENTE COMO POTENCIAS ATIVAS A PARTIR
DOS AFETOS ALEGRES RELACIONADOS A MENTE NA ETicA DE BENEDICTUS DE SPINOZA

INTRODUGAO

As ideias filosoficas e politicas de Benedic-
tus de Spinoza sdo um grande divisor de
aguas para o pensamento moderno e contem-
poraneo. E, em dados momentos, tornam-se
quase que, atemporais. Na Parte 5 de sua obra
maior, Etical, cujo titulo é A poténcia do intelecto
ou da liberdade humana, o autor demonstra-nos
como € desenvolvida a poténcia do intelecto e
como essa poténcia pode conduzir os indivi-
duos a verdadeira liberdade humana e politica.
J4, na definicdo 7 da Parte 1 e também em seu
Apéndice, Spinoza trata sobre um assunto con-
siderado de grande relevancia em quase toda
Idade média: a existéncia e liberdade de Deus
e o livre-arbitrio dos homens. Conforme Spino-
za, somente Deus age por absoluta liberdade,
portanto, Deus é causa de si e de todas as coi-
sas. Na Definicdo 7 da parte 1 o autor esclarece
que “somente a coisa que existe exclusivamente
pela necessidade de sua natureza e que por si s6
¢ determinada a agir” é dita livre. Portanto, so-
mente Deus é causa livre, posto que é causa de
todas as coisas. Ora, essa definicao € o esclare-
cimento e inicio da explicitacdo de uma grande
querela, qual seja a demonstracdo da liberdade
absoluta de Deus, isto é, do Ens absolutamente

* Graduada em Filosofia pela Universidade Estadual do
Ceard (UECE). Exerceu o oficio de professora voluntéria na
disciplina de Filosofia do Projeto de Pré-Vestibular no Pro-
grama de Formacao para Travestis e Pessoas Transgéneras
— Transpassando, entre os anos de 2019 e 2021. Membra
do grupo de pesquisa GT Benedictus de Spinoza- UECE.
E-mail: vivianemachadol0@gmail.com ORCID: https://
orcid.org/0000-0001-7640-7112.

1 Utilizamos a Etica bilingue cuja traducéo brasileira foi
realizada pelo autor Tomaz Tadeu. Optamos por adotar
a sigla E (Ethica ordine geometrico demonstrata) com as
seguintes abreviaturas: Partes (E1, E2, E3, E4, etc.), Pre-
facio (Pref), Axiomas (Ax), Definicdo (Def), Proposicdo
(P), Demonstracao (D), Escoélio (S), Corolérios (C), Pos-
tulados (Post.), Defini¢do dos Afetos (AD), Apéndice e
capitulo (A1), etc. Exemplo de citacdo: E3P9S para Etica,
Parte 3, proposicao 9, escélio.

Viviane Silveira Machado *

infinito e, consequentemente, acerca da dife-
renca da liberdade dos homens que, segundo
o autor, nao sao livres. SAo modos singulares e
finitos em Deus.

Além disso, Spinoza, em sua Etica, propde-
-se a esclarecer-nos de forma veemente sobre a
importancia de conhecermos e compreender-
mos nossos afetos e como os afetos alegres re-
lacionados a mente podem nos levar a firmeza,
generosidade e beatitude. O autor também en-
fatiza que as flutuagoes de animo advém de trés
afetos primitivos, a citar o desejo, a alegria e
a tristeza. Entretanto, conforme esclarece-nos,
“entre todos os afetos que estdo relacionados a
mente a medida que ela age ndo ha nenhum
que nao esteja relacionado a alegria ou ao de-
sejo”. (E3P59). Segundo o autor, a medida que
a mente compreende corretamente o que Sao 0s
afetos ativos segundo a ordem e encandeamen-
to de ideias adequadas do entendimento, os in-
dividuos podem compreender as leis de sua na-
tureza e da Natureza inteira. Ora, para Spinoza,
a partir das ideias e das causas adequadas?, a
mente em pluralidade simultdnea com o cor-
po age relacionando-se ao desejo (conatus) de
viver, agir e conservar seu ser exclusivamente
segundo os ditames da razao®.

Para Spinoza é da natureza da razdo com-
preender as coisas ordenadamente pelo atribu-
to pensamento. Entretanto, é necessdrio que
a mente (mens) observe a imprescindivel im-
portancia das ideias adequadas®*. Para o autor
da Etica, a vontade nio tem poder sobre nosso

2 As ideias adequadas, segundo Spinoza, estdo relaciona-
das ao estar conscio de sua inteligibilidade, da inteligibi-
lidade de Deus e de seus atributos.

3 Ora, para o autor o corpo e a mente agem em pluralida-
de simultanea. Tal assertiva tanto o afasta do pensamento
platénico, cujo corpo seria o “simulacro da alma”, como
também do pensamento judaico-cristdo.

4 “A adequacao constitui a matéria do verdadeiro”. Assim,
o autor conclui que “a ideia adequada é, portanto, a ideia
expressiva”. Cf. DELEUZE, 2017, p. 152.
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corpo, pois trata-se apenas de uma faculdade
de afirmar ou de negar algo. Assim, o pensador
esclarece que é preciso conhecer e compreender
a esséncia humana® observando a verdadeira
origem dos afetos, isto é, de como esses afetos
agem em nods de forma ativa ou passiva. Para
Spinoza, é necessario compreender as afeccoes
dessas ideias que sentimos. O autor também
nos explicita que nao basta conhecermos as coi-
sas a partir das nocdes universais e dos signos,
mas compreendé-las além da ordem e da clare-
za das ideias, isto é, conhecer adequadamente
a distincdo entre ideias e suas causas e se essas
causas sao adequadas ou inadequadas.

Conforme seu pensamento racionalista,
a ideia adequada é “uma ideia que, enquanto
considerada em si mesma, sem relacdo com o
objeto, tem todas as propriedades ou denomi-
nacoes intrinsecas® de uma ideia verdadeira”.
(E3Defl). Dado o exposto, o presente artigo
buscara demonstrar o pensamento filosofico de
Spinoza pontuando os caminhos mais seguros
para alcancar a verdadeira liberdade e concor-
dia em sociedade a partir dos afetos alegres re-
lacionados a mente, bem como da poténcia de
nosso intelecto’ sobre nossas vidas. A seguir, ve-
remos brevemente como Spinoza nos conduz,
como que pela mao, ao conhecimento de seu
método sintético e reflexivo.

5 Segundo Deleuze, (2002, p.104), “a esséncia do modo,
por sua vez, é grau de poténcia, parte da poténcia divina,
ou seja, parte intensiva ou grau de intensidade. Ora, con-
forme cita Spinoza, “a poténcia do homem enquanto é
explicada por sua esséncia atual, € uma parte da poténcia
infinita de Deus ou da Natureza, isto é, de sua esséncia.
Cf. E4P4D.

6 “Digo intrinsecas para excluir a propriedade extrinseca,
a saber, a que se refere a concordancia da ideia com seu
ideado”. Cf. E3Def1Exp.

7 Conforme a pensadora Marilena Chaui, a questdo do
conatus na Etica de Spinoza, traz em sua génese o que 0o
autor deseja concluir para a defini¢do da coisa singular.
Conforme cita a pensadora, “com o conatus, se comple-
ta a exposicdo da génese e natureza das coisas singula-
res. De fato, até aqui, haviamos encontrado a esséncia
de uma coisa singular sob trés determinacles: como
modo finito de um atributo de Deus ou afeccdo particular
de um atributo que nela se exprime e que ela exprime;
como coisa singular determinada, isto é, como corpo ou
unido de corpos e como mente ou conexao de ideias; e,
no caso do modo humano, como unido de um corpo e
uma mente. Agora, uma quarta determinacdo define a
esséncia de um ser singular: ela é uma poténcia de existir
e agir intrinsecamente positiva que por isso se esforga,
sozinha ou com outras, para perseverar em seu ser, 0pon-
do-se a tudo quanto possa negé-la, isto €, destrui-la”. Cf.
CHAUI, 2016, p. 179.

DO METODO SINTETICO E REFLEXIVO NA
ETICA DE SPINOZA

Para o autor da Etica, Deus é causa auto-
produtora. Além disso, todas as coisas expri-
mem parte da poténcia de Deus e, de suas ex-
pressdes seguem-se infinitos atributos infinitos
em seu género dos quais o intelecto humano sé
percebe dois, a saber o “atributo pensamento”
e o “atributo extensdo”. Conforme cita, “o pen-
samento €, pois, um dos infinitos atributos de
Deus, o qual exprime uma esséncia eterna e in-
finita de Deus”. (E2P1D). A extensiao também
“é um atributo de Deus”. Para o autor da Etica
existimos e estamos em Deus, portanto, nao so-
mos criaturas, mas expressoes de uma causa au-
toprodutora. Segundo sua filosofia, precisamos
compreender que ambos os atributos agem em
pluralidade simultinea e por isso podemos agir
ou padecer segundo o estado atual de nosso ser.
Segundo Spinoza, faz-se necessario conhecer e
compreender adequadamente as verdadeiras
causas das coisas, ou seja, compreender o ver-
dadeiro encadeamento e conexoes de ideias e
de causas que se seguem da ordem necessdria
e perfeita da ideia de Deus, isto €, de sua Natu-
reza. Para o pensador holandés é possivel com-
preender esta ideia porque “podermos conce-
ber um ente pensante infinito®’, ou seja, Deus.
Ora, para Spinoza “os pensamentos singulares,
ou seja, este ou aquele pensamento, sdo modos
que exprimem a natureza de Deus de uma ma-
neira definida e determinada”. (E2P1D).

Em seu Tratado da Emenda do Intelecto®,
obra inacabada, o pensador nos deixa uma pre-
ciosa reflexdo sobre a imensuravel importancia
do método'® adequado para compreender as
ideias verdadeiras, bem como das regras neces-
sdrias para analisar esse método. Ou seja, para
alcancar o verdadeiro conhecimento é necessa-
rio, primeiramente, uma forma, quer dizer, uma

8 Para Spinoza, qualquer individuo através do conheci-
mento, ou seja, da reflexdo do pensamento pode conhe-
cer Deus e as leis de sua Natureza.

9 Para esta obra estamos utilizando a Edi¢cdo em latim e
portugués cuja traducdo e nota introdutdria é de Cristia-
no Novaes de Rezende. Utilizaremos a sigla TIE (Tracta-
tus de intellectus emendatione) seguido de ( /) com nu-
mero arabico para apresentar o nome da obra e paragrafo
citado. Exemplo. TIE/36: Tractatus de intellectus emenda-
tione; paragrafo 36.

10 “[...] a primeira parte do método ndo consiste em nos
fazer conhecer alguma coisa, mas em nos fazer conhecer
a nossa poténcia de compreender”. Cf. DELEUZE, 2017,
p. 140.
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ideia. Conforme cita, “[...] a partir disso, mais
uma vez, fica patente que ninguém pode saber
0 que seja a suma certeza a ndo ser quem tem
uma ideia adequada ou esséncia objetiva de al-
guma coisa; [...]”. (TIE/35). Portanto, para ter
a certeza da ideia ou a ideia verdadeira (o que
¢ o mesmo), essa ideia precisa ser uma ideia
adequada. Isso, porque para Spinoza somente a
ideia adequada exprime a esséncia objetiva da
coisa e, para concebé-la é necessario um conhe-
cimento reflexivo. Conforme cita:

Consequentemente, como a verdade nao
exige signo algum, mas é suficiente ter as es-
séncias objetivas das coisas, ou, o que é 0 mes-
mo, as ideias, para que se elimine toda duvida,
segue-se disso que o verdadeiro método nao é
buscar um signo da verdade depois da aquisi-
¢do das ideias, mas o verdadeiro método € a via
para que propria verdade, ou as esséncias obje-
tivas das coisas, ou as ideias (tudo isso significa
0 mesmo), sejam buscadas na devida ordem. O
Método, ainda uma vez, necessariamente deve
falar do raciocinio ou da inteleccdo, isto €, o
Método nao é o préprio raciocinar para inteligir
o que seja uma ideia verdadeira, distinguindo-a
das demais percepcoes e investigando sua na-
tureza, para que dai conhecamos nossa potén-
cia de inteligir e assim coibamos a mente para
que ela intelija conforme aquela norma todas as
coisas que sao a inteligir, trazendo como auxi-
lios regras certas e também fazendo com que a
mente ndo se fatigue com inutilidades. Donde
se colige que o Método nada mais é que o co-
nhecimento reflexivo. (TIE/36).

Segundo Gilles Deleuze (1925-1995), o
método reflexivo de Spinoza esta alicercado nao
somente sob as ideias do pensamento claros e
distinto mas, também fundamentado sob a gé-
nese do conhecimento reflexivo que parte de
determinadas leis até chegar na ideia verdadeira
e adequada!'. Segundo cita (2017, p. 144), “o
termo ‘adequado’, em Spinoza, nunca significa a
correspondéncia da ideia com o objeto que ela
representa ou designa, mas a conveniéncia inter-
na da ideia com alguma coisa que ela exprime”.
Ora, para Spinoza é preciso saber “distinguir e

11 “Uma ideia clara e distinta ndo € o bastante, é preciso
ter uma ideia adequada. Quer dizer, ndo basta mostrar
como os efeitos dependem das causas, € preciso mostrar
como o conhecimento verdadeiro do efeito depende ele
mesmo do conhecimento da causa. Essa € a defini¢do do
método sintético”. Cf. DELEUZE, 2017. p. 107.

separar a ideia verdadeira das demais percep-
¢Oes e coibir a mente para que ndo confunda
com as falsas, ficticias e dubias; [...].” (TIE/50).
Portanto, torna-se imprescindivel refletir caute-
losamente para encontrar a verdade objetiva, ou,
como cita nosso autor, “a esséncia objetiva” da
ideia. O TIE descreve um grandioso método para
alcancarmos o conhecimento verdadeiro das coi-
sas através de um caminho infalivel que poste-
riormente sera demonstrado com maior rigor em
sua Etica. Nela, Spinoza determinara com o rigor
geométrico e da matemadtica euclidiana os cami-
nhos que a razdo e o entendimento podem trazer
aos homens a autonomia e liberdade necessdarias
para uma vida em concérdia.
DA NATUREZA E ESSENCIA DAS IDEIAS
DA MENTE

Sobre a esséncia da mente Spinoza nos es-
clarece que sua esséncia “é constituida de ideias
adequadas e de ideias inadequadas”. (E3P9D).
E, independente da ideia!? que temos, a men-
te se esforca para conservar seu estado atual.
Conforme cita, a mente “se esforca, pois, por
perseverar em seu ser, quer enquanto tem as ul-
timas, quer enquanto tem as primeiras, o que
ocorre por uma duracdo indefinida”. (idem). O
autor também nos demonstra que “esse esfor-
¢o, a medida que esta referido apenas a mente,
chama-se vontade; mas a medida que esta refe-
rido simultaneamente a mente e ao corpo cha-
ma-se apetite, o qual, portanto, nada mais € do
que a prépria esséncia do homem?'”. (ibidem).
O grande salto dado na filosofia de Spinoza se
da quanto a assertiva de que a vontade € apenas
um modo do pensar, portanto, ndo ha livre-ar-
bitrio no homem. Pois o homem né&o é causa de
si ou causa livre, mas finito em seu género e,
portanto, determinado a fazer isto ou aquilo'*.

12 “Por ideia compreendo um conceito da mente, que a
mente forma porque é uma coisa pensante”. Cf. E2Def3.
13 Segundo Deleuze (2017, p. 145), “enquanto perma-
necermos em uma ideia clara e distinta, teremos apenas
o conhecimento de um efeito; ou, caso se prefira conhe-
ceremos apenas uma propriedade da coisa”. Para uma
melhor compreenséo sobre este assunto ver o Capitulo IX
da obra, Deleuze. G. Espinosa e o problema da expressdo,
Traducéo do GT Deleuze, Sdo Paulo, Editora 34, 2017.
14 Segundo Chantal Jaquet (2011, p. 185), “mesmo pro-
clamando a unidade e a identidade do corpo e da mente
a filosofia de Espinosa pensa suas diferencas de expressao
através da teoria dos afetos e consegue uma igualdade de
poténcia de pensar e agir que consiste em afirmar o pri-
mado da mente fazendo do corpo o objeto primeiro do
conhecimento.
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Conforme cita o autor da Etica “um corpo
é finito porque sempre concebemos um outro
maior”. (E1Def2). Dado isto, esse corpo, mes-
mo que finito, poderia ser mais potente? Para
pensarmos esta questdo, ainda se faz necessdrio
antevermo-nos a algo de indubitavel relevancia
na Etica de Spinoza, isto é, que “um corpo nio
é limitado por um pensamento, nem um pen-
samento por um corpo”. (E1Def2). E, por mais
que existam diferencas entre os atributos', isto
é, entre atributo pensamento e atributo exten-
sdo, suas expressoes, isto é, seus modos, agem
ou padecem em pluralidade simultanea. Segun-
do cita o fildsofo, “sentimos que um certo corpo
¢ afetado de muitas maneiras”. (E2Ax4). Isso
porque “o homem nao se conhece a si proprio
a nao ser pelas afeccoes de seu corpo e pelas
ideias dessas afeccoes”. (E3P53D). Portanto, as
ideias advindas de um conhecimento mutilado
e confuso podem ter como efeito, a tristeza,
isto é, “um ato de passar para uma perfeiciao
menor'® ou um animo impotente. Contudo,
“quando a mente considera a si propria, e sua
poténcia de agir, ela se alegra, alegrando-se tan-
to mais quanto mais distintamente imagina a si
propria e a sua poténcia de agir”. (E3P53).

Conforme esclarece Spinoza, podemos
sentir pela mesma coisa afetos de alegria e tris-
teza, isso, porque imaginamos essas afeccoes
confusamente. Segundo cita, “as imagens da
mente sdo mais indicadoras dos afetos de nosso
corpo do que da natureza dos corpos exterio-
res”. (E3P14D). Para o autor, quando um afe-
to por uma coisa ou objeto ndo advém de uma
causa eficiente'’, quer dizer, da qual nao sabe-
mos a causa, podemos amar ou odiar a mesma
coisa, e assim, considerar esse afeto em dado
momento bom e, posteriormente ruim. Logo, o
autor conclui que nossa poténcia é aumentada
ou diminuida sem que tenhamos controle des-
sa situacdo. Sem um pensamento adequado do
que sao os afetos ativos e passivos, estaremos
sujeitos ao acaso, a servidao, ao medo e a triste-
za. Ora, Para Deleuze (2017, p. 172), “os afetos

15 “Coisas que nada tem em comum uma com a outra
também ndo podem ser entendidas uma pela outra, ou
seja, o conceito de uma nao envolve o conceito de outra.”
Cf. E1AX5.

16 Cf. E3ADS3.

17 “Simplesmente por termos considerado uma coisa com
um afeto de tristeza ou de alegria, afeto do qual essa coisa
nao € a causa eficiente, podemos améa-la ou odia-la”. Cf.
E3P16

sdo as diminui¢cOes e os aumentos de poténcia
vividos”.

Segundo o pensador holandés a alegria é
“a passagem do homem de uma perfeicado me-
nor para uma maior'®”. Assim, esclarece-nos
que a alegria é mais util ao homem do que a
tristeza, pois enquanto a tristeza diminui nos-
sa poténcia de agir, a alegria aumenta essa po-
téncial®. O pensador também nos enfatiza que
geralmente construimos algumas semelhancas
de acordo com as imagens que guardamos em
nossa memoria. Conforme cita, “o homem é
afetado pela imagem de uma coisa passada ou
de uma coisa futura do mesmo afeto de alegria
ou de tristeza de que € afetado pela imagem de
uma coisa presente”. (E3P18). Ora, as marcas
das imagens sdo, sendo, “signos” que imagina-
mos a partir da memdria ou da lembranca das
afeccdes que sentimos e que podem ser alegres
ou tristes. Para o autor “o estado da mente que
provém de dois afetos contrarios é chamado
de flutuacdo de animo, e estd para o afeto as-
sim como a duvida estd para a imaginacao”.
(E3P17S). Portanto, em um mesmo individuo
podem ocorrer diversas vezes as flutuagoes de
animo. Conforme cita, a “flutuacdo de animo e
a duvida nao diferem entre si a ndo ser por uma
questdo de grau”. (idem). A seguir, veremos
como se da a relacdo de composicdo e decom-
posicdo dos corpos.

A COMPOSICAO E DECOMPOSIGCAO DOS
CORPOS A PARTIR DOS ENCONTROS
(OCCURSUS)

Na Parte 3 de sua obra magistral, Etica,
Spinoza tratara acerca da Origem e a nature-
za dos afetos?®. Segundo esclarece-nos no pos-
tulado 1 da Parte 3, “nossa esséncia é desejo”.
Portanto, “o corpo humano pode ser afetado
de muitas maneiras, pelas quais sua poténcia

18 Cf. E3ADI.

19 “A mente se esforca, tanto quanto pode, por imagi-
nar aquelas coisas que aumentam ou estimulam a potén-
cia de agir do corpo, isto €, aquelas coisas que ama”. Cf.
E3P19D.

20 “Eu néo diria que os afetos assinalam as diminuicoes
ou os aumentos de poténcia, eu diria que os afetos sdo
as diminuicbes e os aumentos de poténcia vividos. Nao
forcosamente conscientes, mais uma vez. Esta €, eu creio,
uma concep¢do muito, muito profunda do afeto. Entdo,
damos-lhes os nomes para nos situarmos melhor. Os afetos
que sdo aumentos de poténcia serdo chamados alegrias;
os afetos que sdo diminuicoes de poténcia serdo chamados
tristezas. E os afetos sdo, ou bem a base da alegria, ou bem
a base da tristeza”. Cf. DELEUZE, 2017, p. 172.
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de agir é aumentada ou diminuida, enquanto
outras tantas ndo tornam sua poténcia de agir
nem menor nem maior?'”. (E3Postl). Isso se da
por varias questoes, dentre as quais podemos
observar as relacdes entre os corpos, isto €, de
composicio e decomposicdo dos encontros (oc-
cursus) com outros corpos, o estado de nosso
corpo e da forma como pensamos e sentimos
simultaneamente essas afeccdes, as ideias con-
fusas e mutiladas, etc. Para Spinoza faz-se ne-
cessario compreender as leis de nossa nature-
za e as causas dos efeitos desses afetos ativos
e passivos. Para tanto, é imprescindivel que te-
nhamos uma compreensao adequada de nossas
afeccoes. Ora, é a partir dessa compreensao que
poderemos determinar nossos apetites e dese-
jos e também refletir de forma segura (cénscia)
acerca do modo de vida mais seguro para viver
com autonomia.

Embora a mente de um individuo es-
teja consciente de seu esforco, ela é “apenas
um modo definido e determinado do pensar”.
(E2P48D). Portanto, a mente “nao pode ser
causa livre de suas acoes”. (idem). Segundo
Spinoza a mente nao possui “faculdade abso-
luta de compreender, de desejar, de amar, etc.”
(ibidem). Logo, ela nao pode ser causa eficiente
e livre de suas decisdes, mas coagida ou deter-
minada. Conforme esclarece-nos, “a mente, por
meio das afeccoes do corpo” também pode estar
consciente de seu esforco simultaneamente ao
corpo e a mente, quer dizer, ao apetite. Confor-
me o autor podemos compreender por desejo
“todos os esforcos, todos os impulsos, apetites e
voli¢des do homem, que variam de acordo com
seu variavel estado e que, ndo raramente, sdo a
tal ponto opostos entre si que o homem ¢é arras-
tado para todos os lados e nao sabe para onde
se dirigir”. (E3AD1). Ora, a esse estado atual
do ser, Spinoza compreende como “a prépria es-
séncia do homem”. (idem).

Na proposicio 9 da Parte 3 da Etica o
pensador demonstra-nos que a mente humana,
quer seja por “ideias claras e distintas, quer en-
quanto tem ideias confusas, a mente esforca-se
por perseverar em seu ser por uma duragao in-
definida”. Além disso, “a mente, por meio das

21 Um surdo, por exemplo, ndo pode escutar a sinfonia
de uma musica. Portanto, sua poténcia de pensar e de
agir ndo pode ser aumentada nem diminuida. Isso, por-
que ndo concebe nenhuma ideia dessa afecgéo devido seu
estado de surdez.

ideias das afeccoes do corpo, estd necessaria-
mente consciente de si mesma, ou seja, ela esta
consciente, portanto, do seu esfor¢o”. (E3P9D).
Entretanto, é preciso manter um conhecimento
continuo e adequado das afeccoes e das ideias
dessas afeccOes. Para o autor é possivel que o
homem determine seus caminhos a partir das
ideias e das causas adequadas. Sendo, entretan-
to, imprescindivel, o verdadeiro conhecimento
e compreensdo de nossos desejos que nos fazem
desejar uma coisa ao invés de outra?.

Para nos dar um maior esclarecimento
acerca da questado do desejo, Spinoza ainda nos
esclarece que “ndo € por julgarmos uma coisa
boa que nos esforcamos por ela, que a quere-
mos, que a apetecemos, que a desejamos, mas,
ao contrdrio, é por nos esforcarmos por ela, por
queré-la, por apetecé-la, por deseja-la, que a
julgamos boa*”. (E3P9Esc). Ora, segundo seu
pensamento, “nossa mente, algumas vezes, age;
outras, na verdade, padece®*”. (E3P1). Contu-
do, sdo as ideias adequadas que fazem com que
o homem alcance o entendimento e compreen-
sdo da poténcia do intelecto. Conforme cita, o
homem “a medida que tem ideias adequadas,
ela necessariamente age; a medida que tem
ideias inadequadas, ela necessariamente pade-
ce”. (E3P1D). Portanto, so € possivel conservar
nosso ser (singular e limitado) mais livre e po-
tente a partir das ideias e causas adequadas. E
necessario compreender as verdadeiras causas
das coisas observando principalmente as causas

22 “E, pois, evidente que, se os homens pudessem ser
conduzidos pela razdo, todo desejo que surge de um
afeto que é uma paixo seria ineficaz. Cf. E4P59S

23 “Por bem compreendo todo género de alegria e tudo
o que a ela conduz e, especialmente, aquilo que aplaca
uma saudade, qualquer que ela seja. Por mal, em troca,
compreendo todo género de tristeza e, especialmente,
aquilo que agrava uma saudade. Com efeito, demonstra-
mos anteriormente (no escélio da proposicdo. 9) que ndo
desejamos uma coisa por julga-la boa, mas, ao contrdrio,
dizemos que é boa porque a desejamos. E, consequente-
mente, dizemos que é md a coisa que abominamos. Por
isso, cada um julga ou avalia, de acordo com o seu afeto,
o que é bom ou mau, o que é melhor ou pior e, finalmen-
te, o que é étimo ou péssimo”. Cf. E3P39Esc

24 Segundo Chaui (2011, p. 69), na tradi¢do teoldgico
metafisica e normativa é possivel compreender o corpo
de duas formas, conforme cita, “o corpo é tido como a
causa das paixOes da alma e estas sdo consideradas vicios
em que caimos por nossa culpa, desobedecendo a vonta-
de de Deus (na tradicdo teoldgico metafisica) ou contra-
riando as leis da Natureza (na tradicdo da normatividade
moral)” Para a autora, ambas as tradicdes, se distanciam
completamente da Etica de Spinoza.
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dos afetos® alegres e tristes através reflexdo do
pensamento. Segundo o autor, isso faz com que
os homens possam moderar seus afetos paixdes.

Com efeito, Spinoza demonstra-nos que é
preciso primeiramente conhecer as verdadeiras
causas das paixoes pois, assim sera possivel des-
velar o que pode a poténcia das ideias, isto €, o
que pode a poténcia da mente sobre as afeccoes
do corpo? e das imaginacdes e ideias confusas
e tristes?’. Isso porque, segundo o autor os afe-
tos sdo “as afeccdes do corpo”. Portanto essas
afeccoes podem aumentar ou diminuir nossa
poténcia de pensar e de agir. Essa poténcia de
pensar esta relacionada a compreensao e refle-
xao da diferenca entre as causas adequadas e
inadequadas.

CONHECENDO AS CAUSAS ADEQUADAS
E INADEQUADAS

Nos tépicos anteriores, foi possivel obser-
var o que sdo as ideias e como se formam em
nossa mente, como se da seu esforco, como se
constituem em nossa mente os afetos e as flu-
tuacdes de animo, etc. Também foi possivel ob-
servar que o homem estando consciente de seu
apetite, esse apetite se chama desejo, do con-
trario, chama-se afeto paixdo. Ora, as paixdes
passivas segundo Spinoza operam através da
imaginacdo, isto €, de ideias mutiladas e con-
fusas. Dado isso, faz-se necessario estar conscio
de nosso desejo, isto €, fazer desse desejo uma
acdo. No presente tdpico, observaremos o que
sdo causas adequadas e qual a sua verdadei-
ra utilidade para as acdes do pensamento. No
entanto, para desenvolvermos melhor os con-
ceitos de causa adequada e causa inadequada
precisaremos esclarecer por que o autor da Eti-
ca nos da situacoes distintas para demonstrar a
definicdo dos afetos na qual esclarece-nos que,
quando “podemos ser a causa adequada de al-
gumas dessas afeccdes, por afeto compreendo,
entdo, uma ac¢do; em caso contrdrio, uma pai-
xa0”. (E3Def3Ex). Para tanto, sera imprescin-
divel analisarmos brevemente como se consti-

25 “Por afeto compreendo as afecgdes do corpo, pelas
quais sua poténcia de agir é aumentada ou diminuida,
estimulada ou refreada (coercertus), e ao mesmo tempo,
as ideias dessas afeccdes.” E3Def3

26 “Por corpo compreendo um modo que exprime, de
uma maneira definida e determinada, a esséncia de Deus,
enquanto considerada como coisa extensa”. Cf. E2Def1
27 “A tristeza é a passagem do homem de uma perfeicdo
maior para uma menor”. Cf. E3AD3.

tuem as paixdes passivas e como diferencia-las
de um afeto ativo, cuja acdo se da através de
ideias certas advindas do entendimento.

Segundo Spinoza, quando um afeto nao
tem uma causa adequada, esse afeto traz como
efeito, uma paixao passiva. Ja, o afeto no qual
somos causa adequada dessas afeccoes, ou seja,
quando essas afeccoes sdo conhecidas®® e com-
preendidas através das ideias verdadeiras do en-
tendimento, tais afetos trazem como efeito, uma
acdo ativa, isto é, autonoma. Segundo Spinoza,
quando ndo compreendemos adequadamente a
ideia verdadeira® de um afeto, é porque as ideias
que se formam em nosso pensamento sao mutila-
das e confusas, por isso, tal afeto, inevitavelmen-
te, nos conduzird ao erro, fato que ndo nos da o
comando real sobre nossas vidas. Segundo seu
pensamento, somos quase que lancados ao aca-
so, posto que as ideias que se formam em nossa
mente*® sdo confusas e mutiladas, haja vista que
ndo a compreendemos. Sendo assim, somos con-
duzidos a imaginar e a agir segundo uma causa
inadequada. Para o autor, somente “quando po-
demos ser a causa adequada dessas afecgdes®!”,
quer dizer, quando essas afeccOes sao ideias que
nos compreendemos®? verdadeiramente de for-
ma clara e distinta tal afeto pode ser compreen-
dido como um afeto ativo. Sendo ativo, sua acdo
serd o efeito de uma causa adequada.

28 Segundo Wolfgang Bartuschat, (2010, pp. 71-72), o co-
nhecimento de um tal elemento comum é ordenado por
Espinosa a forma de conhecimento da ratio. Esse conheci-
mento € adequado porque, sob o aspecto do que é comum,
conhece as coisas ndo como se nos apresentam de acordo
com a constituicdo acidental de nosso corpo, mas como
sdo em si mesmas (ut in se sunt), ou seja, em seu status de
serem necessariamente. [...]”. E prossegue, “para realcar a
ratio realcando-a frente a imaginacdo, Espinosa apoia-se
inicialmente em sua ontologia dos modos finitos, os quais
sdo aquilo é verdadeiramente comum as coisas”.

29 “[...] quem conhece verdadeiramente uma coisa, deve,
ao mesmo tempo, estar certo disso” Cf. E2P43D.

30 “Afirmo expressamente que a mente nio tem, de si
propria, nem de seu corpo, nem dos corpos exteriores,
um conhecimento adequado, mas apenas um conheci-
mento confuso, sempre que percebe as coisas segundo
a ordem comum da natureza, isto é, sempre que estd ex-
teriormente determinada, pelo encontro fortuito com as
coisas, a considerar isto ou aquilo. [...]”. Cf. E2P29S.

31 Cf. E3Def3Ex.

32 “[...] quando estd interiormente determinada, por
considerar muitas coisas ao mesmo tempo, a compreen-
der suas concordéncias, diferencas e oposicdes. Sempre,
com efeito, que estd, de uma maneira ou outra, interior-
mente arranjada, a mente considera as coisas clara e dis-
tintamente, [...]”. Cf. E2P29S.
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Da mesma forma, Chaui compreende que
“podemos, porém, ser causa adequada quando
0 que acontece em nos e fora de nés depende
apenas de nosso ser e somente por ele é expli-
cado”. (CHAUI, 2011. p. 62). Para a especialista
spinozana somente a causa adequada de uma
“acdo exprime nossa causalidade eficiente ade-
quada”. (idem). Ora, de acordo com o autor da
Etica, somos causa total ou completa do que se
passa em nos ou fora de nds somente quando
compreendemos adequadamente nossos afetos,
portanto, somos ativos quando o afeto se torna
uma acao e passivos quando o afeto ndo € com-
preendido adequadamente, tornando-se, portan-
to, um afeto paixdo. Sendo o afeto uma paixao
somos submetidos a um estado de passividade
do ser. Portanto, somente quando a mente con-
segue distinguir as ideias adequadas das ideias
inadequadas, a mente e o corpo podem agir, e,
a medida que agem, esforcam-se para conservar
seu ser a partir das ideias e causas adequadas.

Para Spinoza, por mais que o desejo faca
parte da esséncia humana e que possa nos cau-
sar um afeto discrepante entre as pessoas, €
necessario compreender que “um afeto que é
uma paixao é uma ideia confusa (pela definicdo
geral dos afetos)”. (E5P3D). No entanto, “um
afeto que é uma paixdo deixa de ser uma pai-
xao assim que formamos dele uma ideia clara
e distinta”. (E5P3). Ou seja, fazemos dele uma
ideia adequada e verdadeira. Segundo o autor,
“agir segundo a razao nao ¢é sendo fazer aquilo
que se segue da necessidade de nossa nature-
za, considerada em si s6”. (E4P59D). Para tan-
to, é preciso observar as verdadeiras causas dos
afetos, e diferencid-los entre paixdes e acoes,
observando a natureza de nosso corpo com 0S
encontros (occursus) e natureza de outros cor-
pos e, principalmente, observar clara e distinta-
mente se esses afetos advém de afeccdes ativas
ou, de afeccOes passivas®, cujos afetos advém
de ideias mutiladas e confusas. Ora, para Spi-
noza, ser livre, isto é, ser autbnomo, € ser capaz

33 “As afeccOes passivas se opOem as afeccOes ativas
porque elas nédo se explicam pela nossa poténcia de agir.
Envolvendo, porém, a limitacdo de nossa esséncia, elas
envolvem, de certa forma, os graus mais baixos dessa po-
téncia. A sua maneira, elas sdo a nossa poténcia de agir,
mas no estado envolvido, ndo exprimido, ndo explicado.
A sua maneira, elas preenchem nosso poder de ser afeta-
do, mas reduzindo-o ao minimo: quanto mais somos pas-
sivos, menos estamos aptos para ser afetados de um gran-
de numero de maneiras”. Cf. DELEUZE, 2017, p. 168.

de compreender a poténcia de pensar e de agir
a partir da inteleccdo da mente, isto €, a partir
da a luz do entendimento e da razdo. Para o
autor, assim é possivel conhecer, compreender
e determinar o caminho certo para moderar os
afetos sem abominda-los, despreza-los, ou trata-
-los inteiramente como vicios. Conforme cita:

Os que escreveram sobre os afetos e o
modo de vida dos homens parecem, em sua
maioria, ter tratado nado de coisas naturais, que
seguem leis comuns da natureza, mas de coi-
sas que estao fora dela. Ou melhor, parecem,
conceber o homem na natureza como um im-
pério num império. Pois acreditam que, em vez
de seguirem a ordem da natureza, o homem a
perturba, que ele tem uma poténcia absoluta
sobre suas proprias acgoes, e que nao é determi-
nado por nada mais além de si préprio. Além
disso, atribuem a causa da impoténcia e da in-
constancia nao a poténcia comum da natureza,
mas a nao sei qual defeito da natureza huma-
na, a qual, assim, deploram, ridicularizam, des-
prezam ou, mais frequentemente, abominam.
E aquele que, mais eloquente ou argutamente,
for capaz de recriminar a impoténcia da mente
humana sera tido por divino. [...] mas ninguém,
que eu saiba, determinou a natureza e as forgas
dos afetos nem, por outro lado, que poder tem
a mente para modera-los®. [...] Tratarei, assim,
da natureza e da virtude dos afetos, bem como
da poténcia da mente sobre eles, por meio do
mesmo método pelo qual tratei, nas partes an-
teriores, de Deus e da Mente. E considerarei as
agoes e apetites humanos exatamente como se
fosse uma questdo de linhas, de superficies ou
de corpos. (E3Pref.).

No tépico a seguir, analisaremos breve-
mente o que Spinoza compreende por afetos
alegres relacionados a mente. E como a firmeza
e a generosidade podem contribuir significati-
vamente para a concérdia em sociedade. E, por

34 “[...] Assim, ao afirmar que ninguém explicou as for-
cas dos afetos nem a poténcia de nossa mente para mo-
dera-los, Espinosa da a moderare duas funcées principais:
em primeiro lugar, a de desfazer a imagem do homem
como imperium in imperio substituindo-a pela ideia de
regulacdo e governo de algo que existe na natureza hu-
mana no interior da ordem da Natureza, de sorte que o
agente moderador (ou a mente humana) ndo é um sobe-
rano contra-fora-acima da Natureza; em segundo, a de
conservar a ideia de que os afetos podem ser contrarios,
que seu conflito é natural e precisa ser regulado”. Cf.
CHAUI, 2016, p. 291-292.
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fim, como a razdo e o entendimento operam
sobre a firmeza e a generosidade para a conser-
vacdo de uma vida ética na qual os individuos
se esforcam para viver em uma sociedade livre
de preconceitos. Ora, conforme Spinoza “pelo
desejo que surge da razdo buscamos direta-
mente o bem e evitamos indiretamente o mal”.
(E4P630Q).

DOS AFETOS ALEGRES RELACIONADOS
A MENTE

No tépico anterior, foi possivel observar
0 que sao as causas adequadas e inadequadas
segundo o pensamento de Spinoza e como es-
sas causas operam em nossa mente a partir das
ideias dessas afec¢des. Destarte, podemos con-
cluir que as ideias e os afetos sdo adequados
quando fazem parte da cadeia da ideia verda-
deira de Deus. Também se observou que os afe-
tos podem ter como causa, uma paixao ou uma
acdo. E, ainda que os afetos ndo sejam iguais
em todos os individuos € possivel compreendé-
-los a partir das ideias e causas adequadas. Para
tanto, foi necessario demonstrar mesmo que
de forma sistemdtica um breve percurso que
perpassa a ontologia e epistemologia do pen-
samento filoséfico de Spinoza até chegar a sua
teoria da afetividade para analisar as diferencas
entre o afeto paixao e o apetite ou, desejo, bem
como quais as causas desses afetos. No presente
tépico, observaremos como a mente através do
conhecimento e da compreensdo adequada dos
afetos primitivos, a saber, a alegria, a tristeza e
o desejo, pode dar lugar aos afetos alegres rela-
cionados a mente, a citar, a firmeza e a genero-
sidade. Ora, a Etica de Spinoza estabelece-nos
preciosas regras de vida®®, pois proporciona aos
homens verdadeiros caminhos para uma vida
boa em coletividade.

Na proposicido 57 da Parte 3, Spinoza es-
clarece-nos que os afetos dos individuos discre-
pam entre si, ou seja, cada individuo sente afe-
tos que se distinguem dos afetos de outras pes-
soas. Por conseguinte, o pensador demonstra
que também a esséncia de um individuo tam-
bém difere de outro individuo. Ainda na mesma
proposicao, o pensador holandés explicita-nos
que “todos os afetos estdo relacionados ao dese-
jo, a alegria ou a tristeza. [...]. Ora, segundo seu

35 “[...] Em outras palavras, essa excelente regra de vida
é concluida tanto da razdo como da experiéncia e por isso
pode ser recomendada a todos”. Cf. CHAUI, 2016, p. 460.

pensamento filoséfico, “o desejo é a prépria na-
tureza ou esséncia de cada um [...]”. (E3P57D).
Contudo, esclarece-nos que “o afeto, que se diz
pathema [paixdo] do animo, é uma ideia confu-
sa, pela qual a mente afirma a forca de existir,
maior ou menor do que antes”. (E3ADG). Ora,
para o fildsofo, a paixdo do animo é uma “ideia
pela qual, se presente, a propria mente € deter-
minada a pensar uma coisa em vez de outra”.
(idem).

Para o autor da Etica, é preciso compreen-
der as causas dos afetos para determinar agoes
que sejam dadas segundo as leis de sua natu-
reza a partir da compreensao das ideias e cau-
sas adequadas. Ora, para o Spinoza, € de fun-
damental importancia compreender que nossas
afeccoes advém desses trés afetos primitivos.
Mas é a partir das ideias e causas adequadas
que tornar-se-a possivel regular os afetos pai-
x0es, ou seja, a partir da compreensao do por
que algo pode nos causar alegria, tristeza e de-
sejo. Descobrir essas causas a partir da razao, é,
pois, imprescindivel. Conforme esclarece-nos:

Além disso, a alegria e a tristeza sdo pai-
x0es pelas quais a poténcia de cada um, ou seja,
seu esforco por perseverar no seu ser, é au-
mentada ou diminuida, estimulada ou refreada
(coercetur). Ora, por esforco em perseverar em
seu ser, enquanto esse esforco esta referido ao
mesmo tempo a mente e ao COrpo, compreen-
demos o apetite e o desejo. Portanto, a alegria
e a tristeza sdo o préprio desejo ou o apetite,
enquanto ele é aumentado ou diminuido, esti-
mulado ou refreado (coercetur) por causas exte-
riores, isto €, é a prépria natureza de cada um.
Logo, a alegria e a tristeza discrepam de um dis-
crepa da alegria ou da tristeza de outro tanto
quanto a natureza ou esséncia de um difere da
esséncia do outro, e consequentemente, um afe-
to qualquer de um individuo discrepa do afeto
de um outro, etc.” (E3P57D).

De fato, a teoria da afetividade na Parte 3
da Etica é bastante importante para o esclare-
cimento de sua doutrina para uma vida livre e
autonoma. Por isso, o pensador Spinoza demons-
tra-nos que os afetos alegres relacionados a men-
te, a citar, a firmeza e a generosidade®, podem
regular e determinar adequadamente nossos de-
sejos proporcionando-nos uma maior e melhor
conservacdo de nosso ser, isto é de nossa potén-

36 “Animositatem et generositatem”.
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cia de pensar e agir. Conforme esclarece-nos, “ne-
nhum afeto de tristeza pode estar relacionado a
mente a medida que ela age, mas apenas afetos
de alegria e de desejo, os quais, a medida que ela
age, relacionam-se também a mente”. (E3P59D).
Para Spinoza as ideias adequadas da mente estdo
alicercadas segundo a verdadeira ideia de Deus.
Ora, a ideia adequada parte da ideia verdadeira
de Deus, logo, podemos compreender as verda-
deiras causas das coisas.

Segundo nosso autor a firmeza e a gene-
rosidade sdo remetidas “a todas as acoes que
se seguem dos afetos que estdo relacionados a
mente a medida que ela compreende”, isto €, “a
fortaleza”. (E3P59S). Conforme cita, “a firmeza
¢ o desejo pelo qual cada um se esforga por con-
servar seu ser, pelo exclusivo ditame da razao”.
(idem). Portanto, a razdo, por ser norma de si
mesma, nao se deixa levar pelas paixdes pas-
sivas porque compreende seus afetos adequa-
damente. Ora, a razdo esforca-se a medida que
compreende através das ideias e causas adequa-
das. Importa saber, que embora tenhamos ob-
servado em especial a firmeza e a generosidade,
segundo Spinoza, “a temperanca, a sobriedade,
e a coragem diante do perigo, etc., sdo espécies
de firmeza, enquanto a modéstia, a cleméncia,
etc., sdo espécies de generosidade”. (ibidem).

Segundo o polidor de lentes, “a generosi-
dade é o desejo pelo qual cada um se esforca
pelo exclusivo ditame da razdo, por ajudar os
outros homens para unir-se a eles pela amiza-
de”. (E3P59S). Portanto, a firmeza tem como
agente a razao eficiente, pois é compreensao de
si e das leis de Deus através da ideia adequada,
logo, buscarda o que é util*’; a generosidade é
a compreensao do desejo do outro segundo os
ditames da razdo, cuja acdo em prol do outro
¢ também definida pela poténcia (conatus) do
homem que se esforca por construir e manter
lacos e relagdes reciprocas de amizade. Ainda,
segundo seu pensamento, “as nossas acoes, isto
é, aqueles desejos que sdo definidos pela potén-
cia do homem, ou seja, pela razdo, sdo sempre
boas”. (E4A3). Isso, porque as acOes da razdo

37 Para Spinoza, “na vida, é ttil, sobretudo, aperfeicoar,
tanto quanto pudermos, o intelecto ou a razdo, e nisso,
consiste a suprema felicidade ou beatitude do homem”.
Cf. E4A4. E interessante observar que, segundo Hadi Rizk
(2010, p. 69), a Etica de Spinoza demonstra que “o co-
nhecimento é uma atividade do espirito, ele depende da
poténcia de existir e de agir do pensamento”.

que advém de ideias adequadas aumentam e
conservam a poténcia do homem. Destarte, a
partir da firmeza e da generosidade, segundo
seu pensamento, podemos pensar uma socieda-
de mais humana, isto é, que deseje se esforcar
pela concérdia e que lute pela possibilidade de
maior liberdade em sociedade.

No capitulo 7 do Apéndice da Parte IV da
Etica, Spinoza esclarece-nos que “é impossivel
que o homem ndo seja uma parte da natureza e
que nao siga a ordem comum desta”. Dado isso,
podemos compreender por que aperfeicoar o
intelecto, ou a razdo, pode trazer maior liber-
dade para todos os individuos em sociedade.
Ora, para o filésofo holandés, “o homem que se
conduz pela razao deseja, a fim de viver mais
livremente, observar os direitos comuns da so-
ciedade”. (E4P73D). Ademais, além da firme-
za e da generosidade que sdo desejos, isto €,
conatus de buscar o que é dtil para si e para
os outros, o amor, a gléria e o contentamento,
segundo Chaui (2016, p.462), “exprimem o co-
nhecimento de si e uma alegria racional”. Isto €,
sdo afetos alicercados sob os ditames da razédo
e do conhecimento®®. Ora, segundo Spinoza,
“quem vive sob a conducao da razao se esforca,
tanto quanto pode, por retribuir com amor ou
generosidade, o 6dio, a ira, o desprezo, etc. de
um outro para com ele”. (E4P46).

38 Segundo Chaui (2016, p. 462), “na sequéncia, outros
afetos serdo avaliados pela razéo segundo se refiram a re-
lacdo de alguém consigo mesmo ou com outrem. E inte-
ressante observar que nesse percurso Espinosa dard gran-
de énfase a avaliacdo da soberba, que ele opora a gléria
e ao apreco, e a do contentamento consigo mesmo, que
ele opora a abjecdo, a humildade e ao arrependimento.
Enquanto a soberba e a abjecéo sdo formas da ignoran-
cia de si e a humildade e o arrependimento repugnam a
razdo (pois nascem quando um homem contempla a sua
propria impoténcia), a gléria, o aprego e o contentamen-
to consigo mesmo exprimem o conhecimento de si, uma
alegria racional. Todavia, o quadro oferecido por Espino-
za é mais complexo seja porque hé afetos tristes (como a
dor e o medo) que, embora ndo sejam bons por si, servem
para coibir o excesso de alegria e nisto sdo bons, seja por-
que ha afetos de alegria que se originam de um afeto tris-
te, como no caso da esperanca, inseparavel de um fundo
de medo, seja, enfim, o caso da comiseracio, que € tris-
te, md, contrdria a razdo e, no entanto, boa conforme a
razdo pelo seu efeito, pois, diz Espinosa, é desumano ndo
experimenta-la diante do sofrimento alheio nem desejar
livrar o outro da miséria. Essa mesma complexidade apa-
rece no exame do arrependimento e da vergonha: ambos
sdo paixdes tristes; no entanto, o primeiro pode ser bom
enquanto corretivo para o risco da soberba e a segunda
indica o desejo de viver honestamente”.
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Para o autor da Etica, os afetos que nio
diminuem nossa poténcia de pensar e de agir,
isto é, de compreender as coisas contribui para
a conservacao de nosso ser. Segundo seu pensa-
mento, “um afeto é mau ou nocivo apenas a me-
dida que impede a mente de pensar”. (E5P9).
Sendo assim, a generosidade e a firmeza, assim
como o amor, podem aumentar a nossa potén-
cia de pensar e de agir. Portanto, é de suma
importancia esforcarmo-nos para compreender
nossos afetos segundo os ditames de ideias ade-
quadas. E, conforme citado anteriormente, € in-
dubitavelmente necessario compreender as leis
de Deus, isto é, as leis da Natureza inteira, além
dos afetos e das ideias que surgem da composi-
cao e decomposicado dos corpos. Isso porque, se-
gundo Spinoza, “somos uma parte da natureza,
a qual ndo pode ser concebida adequadamente
por si s, sem os outros individuos”. (E4A1). A
seguir, sera demonstrado em que sentido pode-
mos pensar uma vida livre a partir do pensa-
mento de Spinoza.

A VERDADEIRA LIBERDADE EM SPINOZA

Segundo o autor da Etica, quando a luz do
entendimento humano pensa através das ideias
adequadas, a mente conhece verdadeiramente
as causas das coisas, isto é, conhece e compreen-
de as causas das afeccoes do corpo e da mente.
Portanto, também compreende as leis de sua
natureza®’. Ora, através desse conhecimento
claro, distinto e adequado, o homem cujo agir
ou padecer se da em pluralidade simulténea,
pode determina-se para ser causa adequada de
suas acoes. Para Spinoza, quanto mais os ho-
mens conhecem as leis de sua natureza e da Na-
tureza eterna de Deus mais eles participam de
sua eternidade. Ora, conforme demonstra-nos,
“a esséncia da mente consiste em um conheci-
mento que envolve o conhecimento de Deus, e
sem o qual ela ndo pode existir nem ser con-
cebida”. (E4P37D). Portanto, compreender as
verdadeiras causas das coisas, a luz da razao e
do entendimento, faz com que os homens nao
se esforcem somente para realizar suas préprias
paixdes, mas busquem o que é comum a todos,

39 Dom Garret, em sua obra Spinoza, esclarece-nos acer-
ca “das grandes contribuicdes de Spinoza aos dois domi-
nios de philosophia practica, a critica teoldgica, a duas
scientiae (metafisica e psicologia) e a um subdominio da
l6gica (epistemologia). Entretanto, o autor ainda ressalta
que o termo inglés epistemologia, segundo suas pesqui-
sas, data de 1856”. Cf. GARRET,2011, p. 194.

isto é, o desejo de buscar o que é util para uma
vida feliz. Ora, para nosso autor a poténcia do
intelecto pode fazer esse caminho*.

Em seu Tratado Teoldgico Politico*’ (TTP),
Spinoza esclarece-nos que “ninguém, pode,
contudo, duvidar de que é muito mais util
para os homens viverem segundo as leis e os
rigorosos ditames da razao, que apontam, [...]
apenas para o que lhe é verdadeiramente util”.
(TTP/17/5). Dado o exposto, nos sentimos con-
vidados a fazer o seguinte questionamento: Spi-
noza ja pensava uma sociedade verdadeiramen-
te livre e por isso escreveu uma Etica cuja pra-
tica da liberdade e felicidade em coletividade
se realizada quando os homens estao livres dos
preconceitos e das supersticoes? Vejamos nova-
mente o que o autor cita em seu TTP acerca dos
fundamentos de uma republica livre:

Dos fundamentos da republica, [...] o
seu fim ultimo ndo é dominar nem conter os
homens pelo medo e submeté-los a um direi-
to alheio; é pelo contrario libertar o individuo
do medo a fim de que ele viva, tanto quanto
possivel, em seguranca, isto €, a fim de que ele
preserve o melhor possivel, sem prejuizo para si
ou para os outros, o seu direito natural a existir
e a agir. O fim da republica, repito, nao é fazer
os homens passar de seres racionais a bestas ou
atomatas, €, pelo contrario, fazer com que a sua
mente e 0 Seu COrpo exercam em seguranca as
respectivas funcgoes, que eles usem livremente
da razéo e que nao se digladiem por ddio, céle-
ra ou insidia, nem sejam intolerantes uns para
com os outros. O verdadeiro fim da republica é
de fato a liberdade. (TTP/20/5).

O TTP de Spinoza ndo tinha intencdo de
causar dissencOes, nem muito menos foi um
ataque diretamente voltado para a moralida-
de*?, mas antes “fazer a distincdo entre a fé e
a filosofia”. (TTP/14/2). Nessa obra o autor

40 Para Marcos Ferreira de Paula (2017, p. 187), “a fe-
licidade como poténcia do intelecto significa que a acdo
da mente é agora uma atividade ‘internamente disposta’
capaz de ‘organizar’ a vida afetiva”.

41 Para a obra Tratado Teoldgico Politico utilizaremos as
seguintes abreviaturas: (TTP), para Tratado Teoldgico
Politico e para demonstrar os capitulos e paragrafos, as
abreviaturas. (12/2). Exemplo: TTP/12/2. (Tratado Teo-
légico Politico, capitulo 12, paragrafo 2).

42 De acordo com Marco Zingano (2013, p. 54-55), “a
moralidade é uma expansdo, fundada na razdo, de uma
atitude bésica natural, as nossas relacoes de amizade e de
amor. Nao é um artificio inventado em algum momento;
é algo que expande uma de nossas atitudes naturais”.
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também demonstrard como determinadas reli-
gides no decorrer dos séculos manipulavam as
pessoas através dos preconceitos e supersticoes,
fato que, para Spinoza, eram as maiores cau-
sas de guerras religiosas e dissencOes politicas
em seu tempo. Ora, o método histdrico critico
utilizado por Spinoza no TTP busca justamen-
te demonstrar as tristes marcas deixadas antes
mesmo do periodo da Idade Média. O autor ob-
serva as marcas das disputas politico religiosas
onde as supersticoes e os preconceitos eram ar-
mas poderosas em momentos de crise. Ora, as
Inquisicoes, os suplicios, as queimas de livros®
segundo seu pensamento também eram formas
de trazer as sociedades o medo e a servidao.

Ainda em seu TTP Spinoza deseja enfati-
zar a importancia da filosofia para nossa liber-
dade de pensar. Conforme cita, “os fundamen-
tos da filosofia sdo as nocdes comuns, devendo
toda ela ser deduzida apenas da natureza; os
da fé, [...] as narrativas histdricas e a lingua,
pelo que nao podemos deduzi-la sendo da Es-
critura e da revelacao, [...]. (TTP/14/21). Ora,
para o autor, “a Escritura nao ensina questoes
filoséficas, mas apenas a piedade, e que tudo
quanto ela contém esta adaptado a compreen-
sdo e as opinides preconcebidas do vulgo”. Cf.
TTP/15/01. Ademais, o autor defende que “o
objetivo das Escrituras é apenas ensinar a obe-
diéncia, coisa que ninguém pode contestar”. Cf.
TTP/14/3. E, ja em seu TTP Spinoza enfatiza
a necessidade e importancia da razdo e do en-
tendimento. Conforme seu pensamento, “os ho-
mens, de facto sdo assim: aquilo que concebem
pelo puro entendimento, defendem-no sé pelo
entendimento e a razdo; pelo contrdrio, aquilo
que opinam por forca dos afectos, é com estes
que o defendem. [...]”. Cf. TTP/7/2.

CONCLUSAO

Diante do que foi demonstrado e refleti-
do no presente trabalho foi possivel observar
que, segundo Spinoza Deus “é causa de todas
as coisas”. Além disso, “a mente pode padecer
grandes mudancas, passando ora a uma perfei-
¢d0 maior, ora a uma menor, ou seja, paixoes

43 Conforme Jonathan I. Israel (2009, p. 135), “na Fran-
ca de Luiz XIV, havia frequentes queimas de livros feitas
pelos parlaments regionais, numerosos editais suprimin-
do alguns livros em particular e inspecoes policiais regu-
lares as livrarias, bem como revistas nas bagagens dos
viajantes nas fronteiras. [...]”.

essas que nos explicam os afetos da alegria e da
tristeza”. (E3P11D). Isso se da porque em nos-
sa mente, tanto temos ideias adequadas como
ideias adequadas. Entretanto, é sabido, que
através do método reflexivo proposto por Spi-
noza nossos afetos podem ser compreendidos
verdadeiramente. E, caso ndo saibamos com-
preendé-los a mente e o corpo (simultaneamen-
te) padecem. Também foi possivel compreender
que os afetos, a partir de ideias adequadas, cla-
ras e distintas nos fazem pensar caminhos mais
seguros que podem proporcionar a nés mesmos
e aos individuos modos de ser mais auténticos
a nossa natureza, isto €, modos de existir e ope-
rar mais livremente em sociedade segundo os
ditames da razdo. Observamos também que o
desejo (conatus) pode aumentar, isto €, conser-
var nossa poténcia de ser e existir quando agi-
mos com firmeza e generosidade. Entretanto, se
agirmos a partir de ideias confusas e mutiladas
estaremos sujeitos ao acaso, ao 6dio, a inveja e,
consequentemente, a servidao.

De fato, os manuscritos da Etica, do TIE,
TTB bem como as obras de comentadores spi-
nozanos e demais estudiosos que aqui foram in-
vestigadas sdo de indubitdvel importancia para
pensarmos uma sociedade e politica que real-
mente seja determinada para vivermos bem,
isto é, em concoérdia. Ora, a demonstracao de
nossa hipétese, qual seja a de que a Etica é um
caminho para pensarmos a constru¢do de uma
sociedade mais autébnoma e livre. Portanto, a
poténcia (conatus) de conhecer e compreender
as verdadeiras Leis da Natureza de Deus e de
nossa natureza determinada se dad a partir da
reflexdo do pensamento, isto é, da investigacdo
segundo ideias e causas adequadas.

Isso, também abre caminhos para acredi-
tarmos que a sociedade tem capacidade para
reconhecer no outro o valor e a importancia
da dignidade humana. Também foi possivel
compreender através da Etica, obra magna de
Spinoza, que as ideias adequadas fazem-nos
conhecer melhor o ser de nossa esséncia atual
e, que essa esséncia se une ao intelecto infinito
de Deus, pois a ideia da mente, sendo adequa-
da, se faz agente na causa de sua acdo, posto
que essa ideia estd em Deus e Deus opera no ser
através de seus atributos distintos (pensamento
e extensao), isto é, exprimem e explicam a po-
téncia infinita de Deus.
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TRADUCAO

RESPOSTA AS QUESTOES DE UM PROVINCIAL (III PARTE - CapiTuLo XV)
PI1ERRE BAYLE

TrabpucAo DE Marcelo de Sant’Anna Alves Primo

isputa de palavras nesta questdo’. Qual é o dmago da dificuldade. O que é um bom exame
Filosdfico. Consideragdo sobre a imaterialidade de Deus. Dificuldades que acompanham a opinido
do Sr. Locke. Fragmento de uma carta do Padre Mersenne.

[A disputa sobre esta questdo, se é fdcil conhecer Deus, ¢ uma pura logomaquia.] Mas dizendo-
vos a verdade, penso que a disputa sobre esta questdo é somente uma disputa de palavras.
Que explicando-se bem as partes, veremos que elas, no fundo, estdo de acordo. O Sr. Bayle
mostrou (a)? que, em alguns aspectos, nada é mais facil ao homem do que crer na existéncia
da Divindade. Mas que, em outros, isso demanda muitas meditacdes profundas e dificeis. Se
for examinado atentamente o que disseram sobre esses dois pontos e que fortaleceu razoes e
autoridades, ter-se-a dificuldade para ai nao convir, para destrui-la. Releiais um pouco o que
escrevi-vos (b)3contra a Gazeta de Trévoux. Enquanto nao for associada a palavra Deus sendo a
ideia de ser eterno e necessario, de causa primeira, etc, tudo é facil: reuniria facilmente neste
centro todos os habitantes do mundo, sem excetuar os maiores Ateus, porque nao penso que
ai tenha defensores da hipotese de Epicuro no tocante ao concurso fortuito dos atomos. Assim
abstrahendo ab omni sensu, fazendo abstracdo de toda ideia particular, abaixo da ideia geral
que caracterizo-vos, subscreveis a todos os homens que existe uma natureza divina. A isso se
relaciona o que dizem alguns que nao ha disputa sobre a existéncia de Deus, mas somente
sobre sua esséncia. Se eles creem que isso seja um grande ponto ganho, enganam-se, porque
Estratdo nao teve dificuldade de dizer que a Natureza é um verdadeiro Deus. Nao teria sido tdo
extravagante para fazer um Cisma Filosofico a respeito de uma palavra se quisesse contentar-se
que a empregasse e permitir-se entendé-la a sua maneira.

[O que Plinio disse da Divindade do Mundo]. Pode-se duvidar disto quando se sabe que Plinio,
que nao distinguia entre a Divindade e o Mundo, deu ao mundo o nome de Deus e alguns dos
principais atributos de Deus. Que ele disse que o Mundo era a obra da natureza das coisas e a
natureza mesma das coisas? (c)* Mundum & hoc quod nomine alio coelum appellare libuit [...]
NUMEN esse credi par est, AETERNUM, IMENSUM, NEQUE GENITUM, NEQUE INTERITURUM
UNQUAM [...] Sacer est (mundus) aeternus, imensus, totus in toto, imo vero ipse totum: finutus
& inifinitus similis, omnium rerum certus & similis incerto, extra, intra cuncta complexus in se:
idemque RERUM NATURA OPUS, ET RERUM IPSA NATURA.

[Exame critico das Mémoires de Trévoux.] Comecei a ver o que os Autores das Mémoires de Trévoux
replicaram as cinco observacoes que eu opus a sua critica. Contentam-se em apresentar muito
sucintamente: 1) (d)® que somente citei Filésofos e que tratava-se de povos inteiros; 2) Que nem
Povos nem Filosofos saberiam, sem uma contradicdo manifesta, reconhecerem um Autor do Mundo e

1 Bayle examina a critica surgida nas Mémoires de Trévoux da qual tratou anteriormente no capitulo CXII da primeira
parte da Réponse. Bayle cita em itdlico os gazetistas das Mémoires, respondendo-os mais adiante (N. do T.)

2 (a) Vejais os capitulos XX e XXI da Continuation des Pensées Diverses e o cap. CIV (N. do A.)

3 (b) Supra, 2? parte, cap. CXIL (N. do A.)

4 (¢) Plinio, livro 2 (N. do A.)

5 (d) Mémoires de Trévoux, Maio de 1706, p. 782, no excerto do 2° Tomo da Réponse aux questions d’'un provincial (N.
do A))
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negarem a existéncia de Deus, porque Deus e o Autor do mundo sdo dois termos sindénimos; 3) Que
os Spinogistas, ndo entendendo pelo nome da primeira causa sendo a matéria, podem brincar com o
resto dos homens abusando da linguagem ordindria; mas, se eles pensam no que os termos expressam,
enganam-se sobre a esséncia de Deus e concordam com o género humano sobre a sua existéncia.
Eis suas réplicas: concluis que eles abandonam a defesa da maior parte de suas objecdes. Mas
ndo é somente o Unico ponto fraco: porque em 1° lugar eles entendem que se eu tivesse citado
algum Povo, eu té-los ia embaracado. Eles creem entdo que a autoridade de um Povo barbaro é
consideravel e que a de uma seita inteira ndo €, ainda que seja a mais célebre de todas as Seitas
(e)® do vasto império da China. Entenderdo que nisto seu discernimento é digno de louvor? Em 2°
lugar, os Povos Ateus que foram citados sobre a fé mesma das (f)’relacoes as mais modernas dos
Jesuitas ndo provam-lhes nada? Nao € certo que esses Povos nao duvidam de modo algum que o
Mundo seja a causa do calor e da luz pelo Sol e pelo fogo e assim de resto? Eles ndo ignoraram entao
que houve eternamente uma causa de tudo o que foi produzido (g)8; eles facilmente ignoraram
que esta causa distribuisse os bens e os males, segundo o que os homens se conformassem ou
ndo a sua vontade; 3) Nao pode ter contradicdo entre reconhecer um autor do mundo e negar
a existéncia de Deus sendo no caso de for associada a palavra Deus a mesma ideia que Autor do
mundo; mas nao tera contradicdo se for associada a palavra Deus a ideia de uma causa transitéria’
e que aplica suas forcas como bem lhe apeteca e as proporcione em relacdo aos homens as preces
que enderecam-lhes e aos sacrificios que oferecem-lhes. E neste sentido que a existéncia de
Deus é negada ou ignorada pelos Ateus, ainda que alhures eles ndo neguem ou ignorem que o
mundo tenha uma causa (h)%; 4) E certo que os Spinozistas abusam da linguagem ordindria. Eles
entendem a palavra Deus diferentemente daqueles que fazem profissdo de uma Religido: mas ndo se
pode dizer que eles estdo de acordo com o género humano sobre a existéncia de Deus, reduzindo a ideia
de Deus a abstracdo que eu descrevi (i)!' acima. Logo, como nao se trata de um semelhante (k)2
consentimento na disputa do Sr. Bernard, nada é mais mal fundado do que o que dizem os Gazetistas
de Trévoux ()** que os verdadeiros sentimentos escapam-me no calor da disputa. Nao posso muito
admirar que Escritores tdo penetrantes ndo tenham compreendido um pouco melhor o verdadeiro
ponto da questdo. Quereriam eles vangloriarem-se do que um Ateu de pratica que, no interesse de
suas paixOes abominaveis sufocaria pouco a pouco em seu coragao e em seu espirito todo sentimento
de Religido, declarasse-lhes que ele quer subscrever a alguma definicdo qualquer que lhe dessem da
natureza divina, desde que se retire a inspecgéo sobre a conduta dos homens e a aplicagdo em punir
seus desregramentos? No entanto, € verdadeiro que este tipo de Ateus, ndo tendo interesse senao em
rejeitar esses dois pontos, pode admitir todos os outros: mas seria bem simples se, sob esse pretexto,
julgassem que eles estdo de acordo com o resto dos homens sobre a existéncia de Deus. Sé-lo-ia
suportar que um equivoco turvasse o todo das linhas de separacao.

[Resumo do que o Sr. Bayle disse mais longamente sobre o conhecimento de Deus]. Se eu me interrompi
devido as réplicas dos Senhores de Trévoux, ndo foi abandonando meu assunto ou perdendo de
vista a conclusdo que eu queria tomar esta maneira: o que estd ao alcance de todos os homens se
reduz a isso, a saber; que existe um ser eterno e necessdrio, uma causa primitiva do Mundo; mas, desde
que seja investigado se esta causa age necessariamente ou com uma plena liberdade de indiferenca;
se ela € distinta de seus efeitos; se ela € incorporal; se por um simples ato de seu entendimento ela
conhece todas as outras coisas; se nossas preces mudam o curso de sua agdo, etc. Encontra-se (m)**

6 (e) Ver supra, p. 926, 17 col. e noteis que hd outras grandes Seitas no Oriente que, no fundo, sdo spinozistas. Vejais
o Dic. Hist. e Crit., nota D do verbete Japdo e nota A do artigo Spinoza (N. do A.)

7 (f) Ver a Cont. des Pens. Diverses, §XIV (N. do A.)

8 (g) Conferis o que foi dito dos Canisianos supra, p. 931, 12 col., nota b (N. do A.)

9 “Transitive” no original (N. do T.)

10 (h) Tomando a palavra causa pelo que ha de atividade em um ser que ndo € distinto de seus efeitos ou que produz
por via da emanacao, etc. (N. do A.)

11 (i) Pagina precedente, 3 col. (N. do A.)

12 (k) Esse consentimento concerne a uma Divindade que seja um objeto atual de Religido (N. do A.)

13 Mémoires de Trévoux, ibid. (N. do A.)

14 (m) No tocante as dificuldades de conhecer Deus, vejais o Diction. Histor.&Crit., nota F do verbete Siménides (N. do A.)
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dificuldades que poucas pessoas superaram pelas for¢as tinicas da razdo. Todos os antigos Fildsofos
erraram lastimosamente (n)'® sobre essas matérias.

[Que hd entre ele e seus adversdrios somente uma questdo de termo]. Dou-lhe um resumo bastante
informado do que o Sr. Bayle detalhou sobre os dois pontos assinalados acima, o qual um observa
o que hé de dificil na questiio de que se trata. E aqueles que falam de uma outra maneira para se
explicar precisamente e asseguro-me de que se o fazem, ver-se-a que eles ndao compreenderam na
classe de coisas faceis o que o Sr. Bayle notou como dificil; e, por consequéncia, que a disputa que
eles quiseram ter com ele seria somente um mal entendido, uma questao de termo. Suponho que
sejam pessoas que tenham examinado com uma forte atencdo o que concerne a esse assunto, pois
sei que as pessoas que ndo examinaram as coisas, que contentaram-se com uma minima discussao
ndo veem nada de dificil nos objetos que comecaram a crer desde a sua infancia. As nocoes que
fazem de Deus nesta fase e que tomam (0)!® pouco a pouco a forma que se acomoda melhor ao
génio ou ao temperamento de cada um, apresentam-se sem nenhuma dificuldade; o que faz com
se condene soberbamente e que se trate de impio alguém que se queixe de encontrar dificuldades.
E preciso entdio investigar aqui somente o julgamento dos homens doutos que se deram ao
trabalho de filosofar. Nao espereis ver entre eles muitas pessoas que se gabam de ter achado tudo
facil. Os que falariam assim, temeriam censurarem-se perto de bons conhecedores; isto é, passar
ou por enganados que nao tém nenhum discernimento ou por fanfarrbes que quereriam que
acreditassem que seu espirito superior, como um Sol que dissipa todas as nuvens da atmosfera,
colocou-os em uma plena serenidade. Isto faz-me lembrar de uma carta que foi escrita por um
grande espirito ao Sr. Justel por um (p)'’. Quero-vos transcrever uma passagem: [Passagem do
Sr. de Evremond sobre a dificuldade de conhecer Deus]. (q)'® “E belo buscar Deus em espirito e em
verdade; o primeiro Ser, esta soberana inteligéncia merece nossas especulacdes mais apuradas,
mas quando queremos depurar nossa Alma de todo comércio com os nossos Sentidos asseguramo-
nos de que um entendimento abstrato ndo se perde em pensamentos vagos, ndo sao formadas
mais extravagancias e que nao descobrird verdades? De onde pensais que advém as absurdidades
de tantas Seitas do que das meditacdes curiosas nas quais o Espirito, no limite de seus devaneios,
encontra as suas proprias imaginacoes?”

[E do Sr. La Valterie sobre o mesmo assunto.] Que direis de uma outra passagem que eu extraio
de um optsculo muito sensato, que tem um lugar digno na Miscelanea curiosa que um homem
muito habil publicou recentemente? O autor deste optsculo () condena com muita razao os que
desconhecem a Divindade nas obras do mundo; seja por um espirito fraco eles tornam-se impios
“somente para declararem-se partiddrios de algum famoso Libertino; seja por uma for¢ca de alma
extravagante eles ndo queiram em nada depender de seu Criador”. Mas ele encontra uma terceira
ordem de incrédulos. “Ndo €, ele continua, (s)?° que ndo se veja as pessoas mais honestas do mundo
e as mais sdbias cairem em algum tipo de incredulidade ou de incerteza. Os que ndo se contentam
em descobrir uma inteligéncia eterna pela Ordem do Universo; sua Curiosidade leva-os a investigar o
que pode ser e, apos terem espantado seu Entendimento com suas Qualidades infinitas que o Espirito
do homem ndo saberia compreender; eles permanecem incrédulos malgrado ai tenha e ndo saberiam
conciliar os sentimentos de seu Espirito com os de sua Consciéncia”. E preciso entio assinalar a sede
ou a origem das dificuldades. Nao contenta descobrir um Ser eterno e necessario, uma inteligéncia

15 Ver Sr. Amyraut, Traité des Religions, p.49, 125, e na passagem que ele fala (p. 149-50) das extravagancias de
Platdo e notais que ele utiliza o 3° e 0 4° cap. da 22 parte para mostrar que sem a revelacdo néo é possivel estar bem
assegurado da imortalidade da alma, nem da criacdo do mundo e nem da providéncia divina. Ele diz na p. 130 que
demonstrou que sem uma revelagdo sobrenatural o espirito humano ndo saberia ter nenhuma inteligéncia certa da natu-
reza de Deus. Isso confirma o que eu disse supra contra o Sr. Bernard no cap. XIV (N. e itdlicos do autor).

16 (o) Ver supra o cap. XIV, p. 936, 27 col. as palavras do Sr. de Vallone (N. do A.)

17 (p) Sr. de Saint Evremond (N. do A.)

18 (q) Oeuvres mélées de Saint Evremond, t. 4, p. 152-153, edit. d’Amst., 1706 (N. do A.)

19 (r) La Valterie, Traité de l'usage de la vie, no 1° tomo da Mélange curieux impressa em Amsterdam, 1704. Aos cui-
dados do Sr. Des Maiseaux, p. 31 (N. do A.)

20 (s) Id. Ibid., p. 32-33 (N. do A.)
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que seja a causa do Mundo: isso ndo bastaria para se distinguir dos Ateus, pois Spinoza nao
subtrai de Deus o atributo de ser pensante ou transitério, imaterial ou material, necessidade nas
volicoes ou capaz de querer isto antes do que aquilo e, assim, de diversas outras propriedades
sem o conhecimento das quais ignorar-se-ia o fundamento do culto divino. A razdo humana pode
se encontrar acima das perplexidades. Estarei convencido se refletires sobre o que é o método de
buscar a verdade.

[Prova desta dificuldade tirada do método de buscar a verdade]. Ela compreende 4 preceitos: “(t)*!
o primeiro € jamais aceitar alguma coisa como verdadeira se ndo conhece-la evidentemente, isto
é, de compreender seus julgamentos somente ao que se apresenta tao claramente ao espirito que
ndo tenha razao de colocar em duvida. O segundo ¢é dividir cada dificuldade examinada em tantas
partes possiveis e que é requerido para melhor resolvé-la. O terceiro é conduzir os pensamentos
por ordem, comecando pelas coisas que sdo mais conhecidas no que a questao tem de particular
para avangar pouco a pouco e como por graus até a descoberta das que nédo se conhece. O quarto
é ultimo é em tudo fazer enumeracdes completas e revistas tdo gerais para que seja possivel
assegurar-se de nada omitir”. Isso nio é tudo. E preciso ainda examinar se (u)? as ideias que
parecam claras o sdo, com efeito: elas ndo o sao de modo algum se a prevencdo misturar-se nos
julgamentos que aferimos. Logo, a fim de assegurar-se que ela ai ndo se misturou (v)?*, é preciso
considerar cinco coisas: 1) se ndo é verdadeiro que cremos na coisa de que se trata sendo porque
nossos mestres assim nos ensinaram; 2) Se nado € verdadeiro que cremos nesta coisa sendo porque
ela foi aprovada por um grande ntimero de pessoas estimadas no mundo; 3) se ndo é verdadeiro
que nao cremos nela devido ao costume, isto é, devido a termos uma tal ideia desde nossa infancia
e que julgamos que muitas coisas eram verdadeiras porque eram conformes a esta ideia; 4) se
ndo é verdadeiro que concluimos a verdade de que se trata de um principio suposto e que jamais
examinamos; 5) enfim, se ndo é verdadeiro que € a tnica novidade que nos faz crer. Confessai-
me, Senhor, que uma verdade que poderia parecer facil de descobrir, se nao fosse ligeiramente
examinada, tornar-se-ia bem dificil se ndo querer assegurar-se de té-lo achado somente apds ter
observado esta andlise dos Cartesianos. E um método que exige que se examine nfio somente os
objetos mas também seus proprios pensamentos, a fim de afastar toda a influéncia da preocupacgéo.
Que trabalho € ser o seu préprio juiz (w)?** com a mdxima severidade e com um discernimento
exato de todas as suas prevencoes!

[Dificuldade de conciliar a imutabilidade de Deus com a liberdade de seus decretos]. Eu falei-vos
bastante (x)?* das dificuldades insuperaveis que a Filosofia encontra quando ela quer conciliar as
perfeicoes da natureza de Deus com o mal fisico e com o mal moral que € visto sobre a terra. Ela
ndo encontra menores quando quer conciliar a imutabilidade de Deus primeiro com a liberdade
de seus Decretos, que ndo sao realmente sendo o préprio Deus, e depois com as ameacas e as
promessas que ele faz aos homens sob condicbes e, enfim, com a eficicia de nossos sacrificios e
de nossas preces. Eu somente dir-vos-ei que as obje¢des dos Socinianos sobre esse assunto fazem
suar nossos Professores de Teologia. Limitar-me-ei as dificuldades de conciliar a imaterialidade de
Deus com a sua imensidade. Tereis ai um exemplo que confirmara tudo o que eu escrevi-lhe sobre
a nota 7 do Sr. Bernard.

[Provas de sua imaterialidade.] As provas da imaterialidade de Deus sdo muito fortes. Eis aqui a
gradacdo. Deus deve ser uma natureza inteligente: tudo o que é composto de partes é capaz de

21 (t) Régis, Systéeme de Philosophie, cap. 4 da 4* parte da Logique t. I, p. 90-91. E notais que ele tira isso do Traité de
la Méthode feito pelo Sr. Descartes (N. do A.)

22 (u) Id. Ibid., cap. 5 (N. do A.)

23 (v) Id. Ibid., p. 97-98 (N. do A.)

24 (w) Aplicais aqui o que Ausonio, Edyll., 16, p. 5-9 disse em um outro sentido:

‘Judex ipsi sui, totum se explorat ad unguem,

Quid proceres vanique ferat quid opinio vulgi,

Securus mundi instar habens, teres, atque rotundus:

Externa ne quid labis per lavia fidas” (N. do A.)

25 Supra, 27 parte, examinando o livro do Sr. Jaquelot (N. do A.)
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inteligéncia. Tudo que é material é composto de partes: é preciso entdo que Deus seja imaterial. O
Sr. Cudworth (y)? fez vir a tona na mais alta conta a verdade de todas essas proposicoes. Assim
desde que seja superada a dificuldade de bem compreender os raciocinios que provam isso e que
sdo algumas vezes de alguma abstracdo (z)?’ fatigante, serd possivel repousar tranquilamente
sobre esta proposicao que Deus é um ser imaterial. [Consequéncias desse Dogma opostas as verdades
que ndo podem ser abandonadas.] Mas para gozar de uma perfeita quietude acima, seria preciso
que as consequéncias desse dogma nao combatessem algumas outras verdades que nos importa
retermos, pois se ndo pudermos resolver essas consequéncias, recairiamos na incerteza. As
razoes que provam a imaterialidade de Deus provam também a imaterialidade de todos os seres
pensantes. [Dificuldade sobre a alma dos animais.] Sera preciso dizer entdo ou que os animais sao
somente automatos ou que a sua alma é incorporal. Escolherieis o primeiro partido? Todo mundo
vaiar-vos-ia e conhecerieis por si mesmo cedo ou tarde que aventastes uma hipdtese insustentavel.
O segundo partido expor-vos-4 a cem (aa)?®objecOes insoltveis e quando perguntassem-vos se a
alma de um animal existe no corpo desse animal, dar-vos-iam trabalho. Se respondesses que ela
ndo existe nem no corpo deste animal nem em nenhum outro lugar, encontrarieis poucas pessoas
que quisessem escutar-vos e falarieis sem nada compreender em vosso dogma. Se respondesses
que ela existe no corpo deste animal, concluir-se-ia que ela é extensa e, por consequéncia, material,
o que far-vos-ia cair em contradicgao.

[E sobre a ligagdo local da alma do homem com o corpo.] E entdo que seria preciso utilizar as duas
espécies de extensao que os Escoldsticos relataram, uma indivisivel e penetravel e outra divisivel e
impenetrdvel. Deixemos a alma dos animais: falemos somente da alma do homem. Eles dizem que
nossa alma é espalhada por todo o corpo ou antes, que ela o penetra, isto é, que ela ocupa o mesmo
espaco que o nosso corpo; mas, com esta diferenca, que ela estd inteira em cada parte do espaco
e que nosso corpo corresponde, por cada uma de suas partes, a cada parte do espaco. Eis entdo
duas substancias que preenchem o mesmo lugar, uma indivisivelmente e a outra divisivelmente
(bb)*. Mas pergunto-vos, a alma humana € extensa ou nao? Se ela é extensa, é composta de partes
ou entdo a ideia que temos da extensdo é falsa e, por consequéncia, incapaz de nos render algum
servico na investigacdo da imaterialidade de Deus. De sorte que os raciocinios do Sr. Cudworth néao
abateram mais do que uma asa, porque nao saberia provar que os seres materiais S0 compostos
de partes somente porque sdo extensos. Logo, esta prova torna-se nula se ha seres extensos que
ndo tenham partes. Se responde que a alma humana ndo é extensa, concluirei que nao pode se
encontrar em nenhum espaco nem ser unida com matéria alguma e que, entdo, é falso que ela
exista no corpo do homem. Logo, em que embarago nao se precipitam se disserem que nao ha
nenhuma ligacdo local entre as almas e os corpos? A evidéncia ou, ao menos, alguma nocao um
pouco distinta acompanha o discurso dos que falam assim?

Acrescentais aisso que, mesmo querendo se contentarem com a distin¢do entre a extensao indivisivel
e penetrdvel e a extensdo divisivel e impenetravel, ndo livrar-se-iam de toda dificuldade, pois é
impossivel conceber a acdo dos corpos sobre uma substincia penetravel. Nao concebemos que
elas possam agir sendo por impulsdo. Logo, ndo saberiam levar uma coisa com a qual eles estdo
penetrantemente no mesmo espacgo e que nao resiste de modo algum. Como entdo é que nossos
orgdos agiriam sobre a alma se ela existisse no mesmo espaco que eles e se ela fosse penetravel?
Responderao que elas sdo somente uma causa ocasional do que se passa nas nossas almas? Mas a
maior parte dos Filésofos ndo querem ouvir falar de uma tal solucéo, ela parece-lhes um remédio
pior do que o mal e, confesso-vos, que ela esta sujeita a inconvenientes muito desagradaveis,
ainda que pareca-me que seja a inica que € possivel dar. Vejais entdo que, supondo que a alma do

26 (y) Ver o 1° artigo do 8° tomo da Biblioteca escolhida. Podereis ver também Sr. Nicole na Obra pdstuma que os
Gazetistas dos Sabios forneceram uma anadlise em 11 de janeiro de 1706 (N. do A.)

27 (z) Isto é, para os leitores que ndo gostam desse tipo de matérias ou que ai néo estdo acostumados (N. do A.)

28 (aa) Ver o 9° tomo da Biblioteca escolhida, p. 29 e seg. e 37 e seg. (N. do A.)

29 (bb) Pode-se aplicar aqui todas as dificuldades que os Cartesianos propdem contra a distin¢cdo do espaco com o
corpo. Vejais as Nouvelles de la République des Lettres, janeiro de 1706, p. 14 e seg. (N. do A.)
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homem é um espirito, ndo é mais encontrado o meio de conceber que nossos corpos facam sobre
nossas almas os efeitos que experimentamos.

O Sr. Cudworth (cc)*° nos ensina que aqueles que quiseram satisfazer as objecoes que sao fundadas
sobre o que a alma muda de lugar (pois ela deixa o corpo quando um homem morre) supuseram
que ha uma por¢do de matéria muito sutil que é o veiculo perpétuo da alma: mas o Sr. Le Clerc
(dd)®! observa com muita razdo que isto nao levanta dificuldade, visto que se pode fazer em
relacdo a esse veiculo da alma as mesmas instancias que sdo vistas feitas em relacdo ao corpo
que morre ou que se separa da alma. Nao se pode negar que esse veiculo ndo muda de lugar, ele
transporta sua alma tanto aqui tanto 14, passando realmente de um lugar para outro e nao serviria
de nada dizer que o vinho de um tonel permanece sempre no mesmo lugar ainda que o tonel seja
transportado de uma provincia para outra. E somente em certos aspectos que o vinho guarda
sempre o mesmo lugar, s6 é, digo, a respeito do tonel; mas, absolutamente falando, é envelhecido
e transportado, adquire novas relacoes locais com todos os outros corpos. O que nao pode convir
a uma coisa nao extensa.

[Impossibilidade de conciliar a imaterialidade de Deus com a sua imensidade.] Se é impossivel
compreender que a alma sendo imaterial ocupa o mesmo lugar que o corpo humano, ndo é menos
impossivel compreender que Deus sendo uma natureza imaterial esteja presente por sua esséncia
ou por sua substancia nos espacos infinitos. Isto quer dizer que a sua imensidade ou o atributo que
faz com que a substancia divina seja espalhada por toda parte no mundo, fora do mundo ao infinito,
nao concorda de modo algum com a sua imaterialidade, porque desde que concebeis uma coisa
espalhada nos espacos concebei-a extensa e, consequentemente, material, visto que ndo temos
outra nocao da matéria sendo a de uma substancia extensa. Sei bem que muitas pessoas rirdo da
distincdo entre ocupar um lugar circunscritivamente® ou ocupa-lo definitivamente, mas isto s6 é
bom de dizer nas Escolas, onde um jargdo que néo é entendido passa por uma boa resposta. Os
que buscam a verdade segundo a andlise relatada (ee)*® acima zombam de uma distin¢do que nédo
esclarece o espirito. Logo, quando repetirem-vos mil vezes que ha uma preferéncia local propria
as naturezas imateriais, que faz com que elas sejam inteiras em cada ponto do espaco, de sorte
que sem serem nem compostas de partes nem extensas, elas ocupam um lugar de trés dimensoes
que ndo somente podem excitar neles nenhuma noc¢do, mas que, no mais, é contrario a nocoes
evidentes que eles tém no espirito (ff)3*.

[Os Cartesianos ndo eliminam a dificuldade.] Os Cartesianos tdo bem conheceram a forca desta
dificuldade, que eles dizem que é fazer Deus corporal do que sustentar que a sua substancia é
espalhada por toda parte, do que dar-lhe uma imensidade tal que é explicada nas Escolas e que
quase todos os homens imaginam. Sustentam entdo que Deus, sendo um espirito, ndo existe em
nenhum lugar, que os espiritos criados nao estdo em parte alguma e que é a maior de todas as
quimeras supor que nossa alma seja unida localmente com o nosso corpo ou que ela exista em nosso
corpo. Mas quem eles puderam persuadir que seu dogma seja recebivel? Para um Tedlogo que esteja
conformado, houveram cem que combateram-no calorosamente. Ndo hd nenhuma conveniéncia
com nossas matérias pensar, desconforta nosso espirito: uma substancia que ndo pode se encaixar
em nenhum lugar, qual assunto ela pode ocasionar a nossas concepcoes? O antigo dogma da
imensidade divina, da unido local de nossa alma e do nosso corpo manteve seu reinado. Isto, sem
duvida, mantém em suspenso os que desconfiam da clareza de suas ideias enquanto sabem que o
que parece-lhes verdadeiro € rejeitado com falso por um grande nimero de hdbeis Doutores.

[Segundo alguns cristdos, as provas da imaterialidade da alma ndo convencem.] Eu néo falar-vos-ei
da impressao, algumas vezes involuntdria, que causa no espirito a autoridade de diversos Sdbios

30 (cc) Ver o artigo do 8° tomo da Biblioteca escolhida (N. do A.)

31 (dd) Le Clerc, Biblioteca escolhida, t. 8, p. 60 e seg. (N. do A.)

32 No original “circonscriptivement” (N. do T.)

33 (ee) P 939, 22col. (N. do A.)

34 (ff) Consultar Sr. Amyraut no Traité des Religions, p. 407 (N. do T.)
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que sustentaram no Cristianismo (gg)** que as provas que a razao pode fornecer da imaterialidade
da alma humana néo sdo convincentes de modo algum. A experiéncia que cada um tem do império
de seu corpo sobre sua alma, o quanto a razdo ¢ fraca na infancia, na velhice, nas doencas do
corpo, no sono mesmo de um homem que estd bem. Esta experiéncia, digo, causa impressoes
mesmo contra a vontade. Quem nao espantar-se-ia vendo que um simples torpor dos sentidos
pode fazer do mais sabio de todos os homens o joguete de cem quimeras as mais extravagantes
do que as loucuras dos que estdo encerrados nos Manicomios? Mas deixo todos os embaracos que
podem ser sentidos vendo semelhantes coisas.

[Segundo o Sr. Locke, a esséncia da substdncia espiritual e corporal é-nos desconhecida.] Penso que
¢ melhor dizer-vos que a dificuldade de conciliar a imaterialidade das almas humanas com a sua
situacdo nos corpos organizados forcou habeis pessoas a sustentar (hh)*® que o que constitui a
substancia de um espirito e a substancia de um corpo é-nos inteiramente desconhecido e que,
assim, ndo saberiamos conceber as relacoes de uma dessas substancias com a outra nem como
elas unem-se. O Sr. Locke, um dos mais profundos metafisicos desses ultimos tempos, ndo cré
que conhecamos a natureza dessas substdncias. Ele confessa que a extensdo impenetravel, a
divisibilidade, a mobilidade eram propriedade da matéria ou da substancia corporal, mas nao
a esséncia ou o atributo constitutivo da substancia da matéria. Ele acreditava entdo que essas
propriedades ai subsistiam em um sujeito que nao conhecemos [Objecoes contra esta opinido.]
Segundo isto, parece-me que se deve dizer que a extensao nao € sendo (ii)*” um acidente da
matéria e é essa a opinido dos Catdlicos Romanos e o que eles foram obrigados a sustentar por
causa da sua doutrina da Transubstanciacdo. Logo, se a extensao nao é sendo um acidente da
matéria, segue-se que a matéria considerada segundo o que ela tem de essencial e de substancial
ndo é extensdo e que assim ela pode muito bem existir sem nenhuma extensdo. Da mesma
maneira, se o pensamento ndo é sendo um acidente da alma, segue-se que a alma considerada
segundo o que ela tem de essencial e substancial ndo é pensante e que ela pode existir na
natureza das coisas sem ter nenhum pensamento. O Sr. Locke ndo podia negar que ele ignorava
0 que seria a matéria destituida de extensdo e o que seria a alma destituida de pensamento.
Logo, quando se ignora isto, ndo vejo que se possa dizer que tenha na matéria algum atributo
incompativel com o pensamento nem que tenha na alma algum atributo incompativel com a
extensao. Se é sabido por experiéncia que a matéria € extensa, pode-se afirmar verdadeiramente
que ela é suscetivel de extensdo, mas ndo que seja suscetivel de pensamentos pois, para afirmar
esse ultimo ponto, seria preciso comparar com o pensamento os atributos essenciais da matéria.
Logo, ndo é possivel enquanto ndo sdo conhecidos. Se sem conhecé-los, cré-lo suscetivel de
extensdo que a experiéncia nos mostra que tem, o é unicamente raciocinando sobre este
principio, que do ato a poténcia a consequéncia é muito boa (kk)3. Mas na falta da experiéncia,
ndo ha sendo uma ideia clara que possa julgar a proporcao ou desproporcao entre uma tal ou
tal substdncia e tais ou tais acidentes. E porque os que ignoram se a matéria tem pensamentos
e que, alids, ndo conhecem sua esséncia, ndo podem sustentar que ela é incapaz de pensar.
Apliqueis tudo isto a substancia dos espiritos: se é sabido por experiéncia que eles pensam,
sabe-se muito certamente que eles sdo suscetiveis do pensamento, mas ndo que siao suscetiveis
da extensao, pois como responderiam que entre os atributos essenciais da substancia espiritual

35 (gg) Ver o Dictionnaire Hist. e Crit. na nota L do verbete Perrot. O Sr. Paschius, professor de Filosofia em Kiel
sustenta uma disputa de fictis rebus publicis no més de dezembro de 1704 e ai insere, dentre outros coroldrios, este:
“quemadmodum anima humana immortalitas ex providentia Dei valde fit probabilis; ita si apodixin desideres, ultro fa-
tenur beneficio luminis naturalis immaterialitem ejusdem & par consequens immortalitem demonstrari haud posse”. Ver
também supra, Tomo III, 2¢ parte, cap. CXXXI, p. 668, 22 col. (N. do A.)

36 (hh) Ver Sr. Le Clerc ubi supra (N. do A.)

37 (ii) “Porque a diferenca que alguns estabelecem entre as propriedades proprium quarto modo e os acidentes de um
sujeito, dizendo que as propriedades sdo insepardveis e os acidentes separdveis é nula, visto que uma propriedade
insepardvel é um atributo essencial, cada coisa podendo existir por ter a sua esséncia. Tudo o que néo é da esséncia do
sujeito é um acidente e que ha contradicdo in objecto que uma propriedade seja insepardvel e ndo pertence a esséncia
de seu sujeito” (N. do A.)

38 (kk) Ab actu potentiam valet consequentia (N. do A.)
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nao hd nenhum que simpatize com a extensdo? Se responderem sobre isto conheceriam todos
os atributos dos espiritos, o que é contra a suposicao.

Acrescento que se a matéria nela mesma e por sua esséncia é uma substancia ndo-extensa, nao
saber-se-ia adivinhar que tenha nela alguma coisa que possua mais conveniéncia com a extensao
do que com o pensamento e, assim, poder persuadir-se que o pensamento €, tanto quanto a
extensdo, um dos acidentes que foram acrescentados a substancia. Se, por outro lado, a alma
do homem é nela mesma e por sua esséncia uma substancia ndo pensante, qual simpatia maior
encontramos-lhe com o pensamento do que com a extensao? Nao serd preciso dizer que a extensao
é, tanto quanto o pensamento, um dos acidentes que foram acrescentados a sua substancia? (I1)*
Em uma palavra, a doutrina do Sr. Locke leva-nos a admitir somente uma espécie de substancia
que, por um de seus atributos, aliar-se-a4 com a extensao e, pelo outro, com o pensamento; o que,

sendo uma vez posto, ndo poder-se-d mais concluir que se uma substancia pensa ela é imaterial.

[Se a extensdo ¢é distinta da matéria, ela ndo pode tornar a matéria extensa.] Poderiam ser feitas
outras objecoes ao Sr. Locke, porque parece que ele quer nos levar ao antigo caos dos Escolasticos,
a reducao® das formas, a distin¢éo real entre a substéancia e seus acidentes e a tais outros dogmas
absolutamente inexplicdveis. Com efeito, se a matéria ndo € extensa quanto a sua esséncia ou a sua
substancia, ela ndo pdde adquirir extensao sendo da maneira como os Catélicos Romanos supdem,
que é dizer que as formas sdo tiradas da poténcia da matéria ainda que elas ndo existissem; que,
por exemplo, a quantidade, isto é, as trés dimensoes foram produzidas por reducdo em uma
maneira que era reduzida a um ponto matemadtico. Provam-lhes demonstrativamente que trés
centimetros de extensdo ndo podem ser tirados sendo do lugar de onde ja existissem, que nao
podem ser tirados de um sujeito ndo extenso e que, assim, a sua producdo é uma verdadeira
criacdo (mm)*. Mas de que servir-se-ia a criacdo desses trés centimetros de extensdo para tornar
extenso o que nao era extenso? Como a matéria tornar-se-a4 extensa por uma extensdo da qual
ela é distinta realmente? Nao ha menos dificuldade nisso do que fazer que uma alma torne-se
(nn)** formalmente pensante pelo pensamento de outra alma. O pensamento de uma alma é uma
maneira de ser desta alma e ndo pode ser, consequentemente, uma entidade distinta realmente
desta alma. Logo, o pensamento de uma alma é realmente distinto de uma outra alma e, pela
mesma razdo, uma extensao distinta realmente da matéria nao serd jamais uma maneira de ser da
matéria: entdo ela jamais poderd torna-la extensa.

[O principio dos Cartesianos acima vantajoso a Religido.] Quanto seria mais vantajoso a Religido ater-
se ao principio dos Cartesianos que a extensao e a matéria s uma Unica e mesma substancia. Se
nos levassem a alguma coisa de claro abandonando esse principio, entdo pessoas se pacientariam.
Todavia, lancam-nos nas trevas mais obscuras que sabemos que os atributos essenciais de uma
substancia ndo diferem numericamente entre eles e, assim, ndo saberiamos acreditar que seja
possivel que a matéria se ligue com a extensdo por um atributo e com o pensamento por um outro.
E preciso que o mesmo atributo em niimero sirva a esses dois oficios, isto é, que a matéria a qual
a esséncia nao seja outra coisa sendo seus atributos essenciais realmente identificados e entre
eles com ela una-se por toda sua substancia com o pensamento e com a extensdo. Spinoza, que
ensinava que o Ser eterno e necessario tinha como um todo o atributo do pensamento e o atributo
da extensdo, reconhecia (00)* que esta ligacdo era incompreensivel e a passagem mais fraca e a
mais embaracosa de seu sistema.

39 (1) Conferir o que foi dito no Diction. Histor. et Crit., na nota G do verbete Rorarius (N. do A.)

40 No original “éduction”. Penso ser um erro de grafia de Bayle (N. do A.)

41 (mm) Noteis que isto prova que esses trés centimetros existiriam por eles mesmos, isto €, sem serem inerentes a
nenhum sujeito, de onde segue que a extensdo € necessariamente uma substancia. Ela ndo pode inserir-se nem em
um sujeito ndo extenso nem em um sujeito extenso (N. do A.)

42 (nn) Sirvo-me deste termo para que ndo me venham objetar-me que uma alma instrui outras almas e, por conse-
quéncia, comunica-lhe seus pensamentos. Isso nio significa que o pensamento da alma que instrui seja uma modali-
dades das almas instruidas, mas somente que ela a causa de que pensamentos semelhantes sejam produzidos nessas
outras almas (N. do A.)

43 (00) Ouvi isso de pessoas que tinham-no conhecido ou que tiveram relacdes com seus discipulos (N. do A.)
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Asseguro-me que o Sr. Bernard examinando bem isto confessaria que a persuasdo desta (pp)*
importante verdade, Deus ¢ imaterial, ndo pode ser adquirida pelo método dos Fil6sofos sendao
com muitas meditacoes.
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44 (pp) No tocante ao sentido que ela é importante, ver o capitulo 141 da Continuation des Pensées diverses (N. do A.)
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TRADUCAO

NEOPLATONISMO E SPINOZISMO*
EMILE BREHIER **

TRADUCAO DE WANDEILSON SIIvA DE MIRANDA ***

Bayle escreveu em seu Diciondrio critico (art. Plotino, Rem. D), falando das obras de Plotino:
“Observando toda a metafisica, mesma a mais rebuscada, parece que em certos pontos essa
filosofia ndo se distancia muito do spinozismo... O que Plotino queria dizer quando escreveu dois
livros para demonstrar unum et idem esse totum simul adesse? Nao seria para ensinar que o ser que
estd em tudo € um s6 e a mesma coisa? Spinoza sobre isso interrogou mais ainda. Plotino examina
em um outro livro se existe varias almas ou se existe somente uma”. Os contemporaneos de
Spinoza tinham uma boa ideia da tradicdo a qual o autor da Etica pertencia. Falando da doutrina
de um Espirito universal dnico “que anima todo o universo e todas as suas partes”, Leibniz (éd.
Gerhardt, VI, 529) segue essa doutrina desde Aristételes e Averrdis (1126 — 1198) até Pietro
Pomponazzi (1462 — 1525) e Philippe Naudé (1654 — 1729), e a isso adicionamos: “Spinoza, que
admite que uma sé substancia, ndo se distancia muito da doutrina do espirito universal inico”,
doutrina a qual Leibniz aproxima Miguel de Molinos (1628 — 1696), os Quietistas, e todos aqueles
“que opinaram do Shabat ou repouso das almas em Deus”.

Essa tradicdo se perdeu e as obras de Spinoza sobreviveram; seus leitores que a ignoram tém
naturalmente procurado encerra-lo nas grandes filosofias racionalistas do século aos quais ele se
aproxima de resto por varios lacos. Entretanto, toda uma parte da doutrina torna-se ininteligivel
ou deturpada por interpretagdes forcadas. Os eruditos que, hd cerca de trinta anos!, procederam
com as pesquisas sobre o ambiente holandés, judeu ou cristao, nos quais se formou e desenvolveu
o pensamento de Spinoza, tém em contrapartida lancado luz sobre a existéncia dessa tradicao, que
a descoberta do Curto Tratado (TIE), em 1862, veio apoiar. Ressaltamos a influéncia de Giordano
Bruno, supondo que Spinoza tinha conhecimento do filésofo italiano pelo seu mestre de latim,
Van den Endem; a de Hasdai Crescas (1340 — 1410); a do italiano Ledo Hebreu? e de seu Dialoghi
d’Amore.

Essa pesquisa das fontes, por mais preciosa que seja para a historia literaria, interessa para a
filosofia apenas pela existéncia real de uma afinidade entre a dire¢do do espirito do neoplatonismo
e aquela de Spinoza. Plotino é, assim como Spinoza, o inimigo do principio da finalidade que
introduz em Deus um entendimento andlogo ao nosso e que cria a ficcdo de um artista divino,
e Spinoza emprega, contra a finalidade, um dos grandes principios do plotinismo: ille effectus

* Emile Bréhier. In. Etudes de Philosophie Antique. Paris: PUE, 1955.

** Filésofo francés nascido em 1876 (Bar-le-Duc, Franga) e falecido em 1952 (Paris) muito conhecido pelos seus
textos sobre a histéria da filosofia.

*** Professor de Filosofia na Universidade Federal do Maranhdo - UFMA, campus de Sado Bernardo.

1 O texto, originalmente, escrito em 1939 e faz referéncia aos estudos publicados na Chronicon Spinozanum e pes-
quisas sobre as condicOes histéricas relacionadas ao desenvolvimento do pensamento de Spinoza, p. ex, Theodor C.
Amerer, Spinoza und Schleiermacher: Die kritische Loesung des Spinoza hinterlassenen Problems (1903); J. Freudenthal
und C. Gebhardt, Spinozas leben und Lehre, I-II (1927) e em Franca Madeleine Frances, Spinoza, dans les pays neerlan-
dais de la seconde moité du XVII siécle, Partie I et IT (1937).

2 Na realidade Ledo Hebreu ¢ de origem portuguesa, sua data de nascimento e morte ndo é consenso entre os estudio-
sos, porém, registram seu nascimento em 1560 e a morte em 1635. Emile Bréhier, provavelmente, confunde-se aqui,
pois a maior parte da vida de Ledo Hebreu passou-se na Italia apds a expulsdo da familia de Portugal e depois da Es-
panha, fugindo da perseguicéo e da conversao forcada; do mesmo modo sua obra aparece na Italia e tem repercussio
ao longo do século XVI, Didlogos de Amor, que é permeada pelo helenismo propagado pelo Renascimento.
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perfectissimus est, qui a Deo immediate producitur, et quo aliquid pluribus causis intermediis indiget,
ut producatur, eo imperfectius est®. Plotino, como Spinoza, é inimigo de uma mitologia metafisica
que empresta as hipdstases divinas uma histéria e as paixées humanas. Plotino, como Spinoza,
pensa que todo o possivel foi realizado ex summo nimirum ad infimum perfectionis gradum?.

Portanto, o principio comum de suas filosofias, que poderiamos denominar de principio do ser
pleno, e que pareceria ter por resultado (€ isso que se conclui das criticas de Spinoza no século
XVII) de reabsorver o individuo no universal, ndo impedindo nem um nem outro de colocar como
uma certeza a existéncia dos individuos; as res singulares nao sdo as fic¢des devidas as experiéncias
enganosas dos sentidos; elas sdo fundadas na razdo: “Ha as ideias dos individuos”, afirma Plotino contra
o platonismo vulgar; “as coisas singulares estdo em Deus e sdo concebidas por Deus”, afirma Spinoza.
A singularidade ndo esta, portanto, associada, segundo eles, as condi¢des da existéncia sensivel, a
duracdo, a memdria, a imaginacdo; ela é em sua esséncia, tanto quanto ela estd ligada a Deus,
independente. Como Spinoza, Plotino recusa a memoria e a imaginac¢do a alma que atingiu o nivel
das realidades inteligiveis.

Do fato de que a esséncia singular, na medida em que é deduzida da esséncia de Deus, é posta
com uma necessidade eterna, ndo se segue que a alma ndo estaria “destinada”; parece-nos ser
o contrdrio, é que a destinacdo € concebida como uma sequéncia de momentos se sucedendo
segundo o tempo, como uma imortalidade que comeca apds a morte. Esta ndo é a duracao da alma
tomada em relacdo com a existéncia do corpo, uma vez que, indivisivel e eterna, essa duracdo
ndo tem nenhuma medida comum com a duragédo temporal. O fim do homem consiste, portanto,
ndo em tornar-se alguém que ele ndo é (como se tal possibilidade estivesse aberta num mundo
completo e necessariamente determinado), mas em se conhecer em sua esséncia ou, o que da
no mesmo, em sua relacdo com Deus e sub specie eternitatia. Para Spinoza, assim como para
Plotino, a alma tem “alguma coisa que dela permanece e que é eterna”; a alma, diz Plotino,
ndo desce verdadeiramente no corpo; ela permanece inteligivel; conhecermos, é saber que nosso
eu (moi) é essa alma em si mesma. O essencial, nos dois pensadores, é que eles s6 pensam no
conhecimento de Deus em sua conexdo com o conhecimento de ndés mesmos, na medida em que
estamos inteligivelmente ligados a Deus.

Por fim, esse conhecimento esta ligado essencialmente ao amor de Deus, que é em si mesmo a
beatitude. Existe ai um traco comum a cada uma das doutrinas, e que as separa da doutrina que
faz do amor algo independente do conhecimento e superior a ele, nascida de uma unido que ja ndo
¢ completamente conhecimento. Este traco vem de Platdo, do qual Plotino formula exatamente
o pensamento, quando ele diz que o Bem contém a razao pela qual nds o desejamos; esse amor
é, portanto, como diz Spinoza, um amor intelectual, onde o prazer nasce do conhecimento ativo,
amor eterno como esse mesmo conhecimento. — E verdade que encontramos em Spinoza uma
reduplicatio amoris que passa a ser contrdrio ao espirito do platonismo: “Deus ama os homens”.
Porém, observo: 1° que, em Spinoza, esse amor de Deus pelos homens € idéntico ao amor da alma
por Deus, e finalmente idéntico ao amor que Deus tem por si mesmo; 2° que, em Plotino, o amor
ndo é mais o ser carente, o daimon que € o Eros platénico, porém, ele é a realidade suprema: “O
Um ¢é identicamente objeto amado, amor e amor de si”’, féormula que Ledo Hebreu traduziu do
seguinte modo: “In lui 'amante e 'amato e il medesimo amore ¢ tutto uma cosa”.
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3 “[...] é perfeitissimo aquele efeito que é produzido imediatamente por Deus, e quanto mais algo precisa de muitas
causas intermedidrias para ser produzido, tanto mais € imperfeito.” (EI, App)

4 “[...] desde o grau o mais elevado ao mais baixo grau da perfeicéo [...]”. (EL, App)

5 Nele o amante e o amado e o mesmo amor é tudo uma so coisa.
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RESUMOS DOS ARTIGOS

O M£topO0 GEOMETRICO ANTICARTESIANO DE EsSPINOSA
Artur Cardoso

Resumo

Analisando o Tratado da Emenda do Intelecto, é possivel considerar o método
filoséfico espinosano como um “método geométrico anti-cartesiano”.
PALAVRAS-CHAVE

Espinosa. Descartes. Método. Geométrico. Intelecto.

ABSTRACT

Analyzing the On the Improvement of the Understanding, it is possible to
consider the Spinozian philosophical method as an “anti-cartesian geometric
method”.

KEYWORDS

Spinoza. Descartes. Method. Geometric. Intelect.
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SOBRE A SERVIDAO: UMA ANALISE DOS AFETOS HUMANOS E A UTILIDADE RECIPROCA
Brena Katia Xavier da Silva

REesumo

Neste artigo, a busca reside na compreensdo da constituicdo das relacoes
humanas a partir da questdo nuclear da servidao, interpretada através da
lente da utilidade reciproca e da dinamica dos afetos. Com esse objetivo,
efetua-se uma andlise da “Etica” de Spinoza, com foco particular nas partes
Terceira e Quarta da obra. Na Terceira parte, destaca-se tanto a relevancia dos
afetos e paix0es na experiéncia humana quanto a ineficacia, e até o prejuizo,
de qualquer tentativa de suprimi-los. Essa perspectiva torna-se crucial para
entender a maneira como os afetos modelam a vida dos individuos. Na Quarta
parte, investiga-se a desconstrucdo realizada por Spinoza dos conceitos
convencionais de bem e mal, que abre caminho para a nocdo de utilidade
reciproca e desafia a exigéncia de um contrato social, ao passo que revela
como as interacoes sociais dos homens delineiam a forma como cada encontro
os influencia.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Etica. Afetos. Utilidade.

REsSuME

Dans cet article, la recherche consiste a comprendre la constitution des relations
humaines a partir de la problématique centrale de la servitude, interprétée a
travers le prisme de I'utilité réciproque et de la dynamique des affects. Dans
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cet objectif, une analyse de « 'Ethique » de Spinoza est réalisée, avec un
accent particulier sur les troisieme et quatriéme parties de 'ouvrage. Dans
la troisiéme partie, sont soulignés a la fois 'importance des affections et des
passions dans I'expérience humaine et I'inefficacité, voire le préjudice, de toute
tentative de les supprimer. Cette perspective devient cruciale pour comprendre
la maniére dont les affections faconnent la vie des individus. Dans la quatriéme
partie, la déconstruction par Spinoza des concepts conventionnels du bien et
du mal est étudiée, ce qui ouvre la voie a la notion d’utilité réciproque et
remet en question I'exigence d’un contrat social, tout en révélant comment les
interactions sociales des hommes délimitent la maniere dont chaque rencontre
les influence.

MorTs CLE

Spinoza. Ethique. Affects. Utilitaire.

O PROBLEMA DA PROPRIEDADE PRIVADA E A LOGICA ESPINOSISTA (PARTE 1)
Jodao Abreu

REesumo

Esta primeira parte do artigo almeja propor o problema da propriedade
privada a obra de Espinosa e sua légica a partir de trés questdes centrais.
Primeira: o que significa ser proprietario e que poderes se outorgam ao
proprietario no texto de Espinosa? Segunda: como conceber a propriedade-
desejo, aqui entendida como o desejo de separar e garantir o “meu”, com
relacdo ao problema da producédo do conhecimento, da liberdade e da politica,
segundo a légica espinosista? Terceira: como se mapeia afetivamente o desejo
de acumulacdo, uma espécie particular da propriedade-desejo, e por que isso
é relevante, segundo a mesma ldgica?

PALAVRAS-CHAVE

Espinosa. Propriedade privada. Desejo.

ABSTRACT

This paper, in its first part, aims propose the problem of private property to the
work of Spinoza and his logics, through three central questions. First: what
does it mean to be an owner and what kind of powers the text of Spinoza gives
to the owner? Second: how can one conceive property-desire, it is the desire
to separate and guarantee “my own”, in relation to the problem of knowledge,
liberty and politics according to spinozistic logics? Third: how does one
affectively map the desire for accumulation, it is a specific kind of property-
desire, and why is this relevant, according to the same logics?

Key-woRrDs

Spinoza. Private property. Desire.
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UMA VISA0 PANORAMICA DO TRATADO PoLiTico DE BENEDICTUS DE SPINOZA
Karine Vieira Miranda

Resumo

O presente texto traz uma visdo panoramica e preambular do Tratado Politico,
oferecendo uma investigacao introdutéria ao leitor que pretende desbravar
esta obra tdo relevante para a filosofia politica moderna e que, sempre
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atual, continua a suscitar debates interessantes e frutiferos. Assim, traremos
elementos histéricos que envolvem a obra, apresentaremos também sua
estrutura, com breves consideracdes sobre seu prefacio, algumas ponderacoes
sobre os afetos na Etica, j4 que estes se apresentam como o ponto de partida
do Tratado Politico, além de uma exposicao resumida de alguns assuntos dos
onze capitulos da obra divididos em duas partes, seguindo a demarcacao feita
por Atilano Dominguez, excepcional comentador e tradutor espanhol das obras
spinozanas, sem pretender dar conta de todas as minticias que os envolvem.
Ainda, eventualmente, traremos o olhar dos eximios comentadores da filosofia
politica spinozana, que nos auxiliam com suas interpretacoes, perspectivas,
comentarios e hipdteses.

PALAVRAS-CHAVE

Afeto. Estado. Direito. Cidade. Formas de Governo.

ABSTRACT

This text brings a panoramic and preambular view of the Political Treatise,
offering an introductory investigation to the reader who intends to explore
this work so relevant to modern political philosophy and which, always
current, continues to raise interesting and fruitful debates.Thus, we will bring
historical elements that involve the work, we will also present its structure,
with brief considerations on its preface, some considerations on the affects
in Ethics, as these are presented as the starting point of the Political Treatise,
in addition to a summarized exposition of some subjects from the eleven
chapters of the work divided into two parts, following the demarcation made
by Atilano Dominguez, an exceptional Spanish commentator and translator
of the Spinozian works, without intending to account for all the details that
involve them.Still, eventually, we will bring the look of the expert commentators
of Spinozana political philosophy, who help us with their interpretations,
perspectives, comments and hypotheses.

KEYWORDS

Affection. State. Rights. City. Forms of Government.

CONTRIBUIGOES DE ESPINOSA PARA UMA FILOSOFIA DA ARTE OU UMA TEORIA ESTETICA
Leonardo Souza dos Santos

Resumo

O trabalho une fragmentos escritos por Bento Espinosa sobre arte, beleza e feiura
e musica. Os conceitos de arte, musica, beleza e feiura se adequam aos conceitos
propostos na ontologia de Espinosa. O conceito de arte é proposto como a
operacao com as afeccoes, o conhecimento das imagens inseridas no engenho
individual e coletivo. Os afetos importantes para a estética, a beleza e a feiura,
sdo compreendidos como ignorancia das causas determinantes para a alegria
ou a tristeza, bem como, sdo entendidos como uma comparacao aos padroes de
perfeicdo e imperfeicao. Os afetos decorrentes dos artefatos sdo mais fortes com
o entendimento das causas determinantes, assim como, esses afetos guiam o
engenho e estabelecem um sistema de relacoes entre individuos. A finalidade da
arte € a utilidade. A estética, a relacado entre as imagens dos artefatos e os afetos,
¢ util para organizar os encontros do individuo maior poténcia.
PALAVRAS-CHAVE

Arte. Estética. Etica. Msica. Spinoza.
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ABSTRACT

This work gathers fragments written by Benedictus Spinoza about art, music
and beauty or ugly. The concepts of art, music, beauty and ugly fit with the
concepts of Spinoza’s ontology proposed. The concept of art is proposed as
the operation with the affections, the knowledge of the images inserted in the
individual and collective ingenium. Important affects for aesthetic, beauty or
ugly, are understood as ignorance of the determining causes to the pleasure or
pain, and also, are understood as a comparison to the pattern of perfection or
imperfection. The deriving affects from the artefact are more stronger with the
understanding of the determing causes, even as this affects guide the ingenium
and stabilish a system of relations between individuals. The finality of art is
utility. The aesthetic, the relation and images of the artefacts and the affects, is
useful for organizing the individual’s encounters with greather potency.
KEYwoORDS

Art. Aesthetic. Ethic. Music. Spinoza.
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REVISITANDO A NOGAO DE MORTE EM SPINOZA
Nei Ricardo de Souza

Resumo

O objetivo de presente artigo é examinar as concepcdes sobre a morte e
compreender como ocorre a destruicdo de um coisa singular, na perspectiva
da filosofia spinoziana. Além de adentrar nas proposicoes que abordam a
problemdtica da morte, dialogamos com comentadores da obra de Spinoza que
se dedicaram a analisar essa temdtica. Observamos que nem sempre ha consenso
entre eles e procedemos a um retorno aos escritos do filésofo para resolver
eventuais controvérsias. Realizamos a releitura de um exemplo utilizado por
Spinoza para ilustrar a perseveranca no ser — a saber, a vela acessa — e propomos
uma interpretacdo alternativa aquelas encontradas entre seus comentadores.
Concluimos afirmando que a destruicao pode ter lugar no interior das coisas
singulares, sem, contudo, contrariar o pensamento spinoziano.

PALAVRAS-CHAVE

Morte. Vida. Conatus. Spinoza. Filosofia.

ABSTRACT

The aim of this article is to examine the conceptions about death and
understand how the destruction of a singular thing occurs, from the perspective
of Spinozian philosophy. In addition to entering into the propositions that
address the issue of death, we dialogued with commentators on Spinoza’s
work who dedicated themselves to analyzing this theme. We note that there
is not always a consensus among them and we proceeded to return to the
philosopher’s writings to resolve any controversies. We reread an example
used by Spinoza to illustrate the perseverance in being — namely, the lit candle
— and we propose an alternative interpretation to those found among his
commentators. We conclude by stating that destruction can take place within
singular things, without, however, contradicting Spinozian thought.
KEYWORDS

Death. Life. Conatus. Spinoza. Philosophy.
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A ATIVIDADE SIMULTANEA DO CORPO E DA MENTE COMO POTENCIAS ATIVAS A PARTIR
DOS AFETOS ALEGRES RELACIONADOS A MENTE NA ETicA DE BENEDICTUS DE SPINOZA
Viviane Silveira Machado

Resumo

Benedictus de Spinoza (1632-1677) desenvolveu uma filosofia cujos
pressupostos praticos nao se fundamentaram em normas deontoldgicas, isto €,
para o dever ou a salvacdo. Em sua obra maior, Etica, o holandés demonstra-nos
que o conhecimento dos afetos da alegria e do desejo relacionados a mente, a
citar a firmeza e a generosidade, potencializam nossa liberdade e autonomia.
Entretanto, conclui que as ideias e a causas adequadas sdo primordiais
para compreendermos esse conhecimento. Dado o exposto, analisaremos
sistematicamente sua obra maior, Etica, e, como apoio secunddrio, outros
manuscritos do autor, comentadores, etc., para investigacdo da seguinte
hipétese: a Etica é um caminho para pensarmos a construcio de uma
sociedade mais autonoma e livre. Portanto, a poténcia (conatus) de conhecer
e compreender as verdadeiras Leis da Natureza de Deus e de nossa natureza
determinada se d4 a partir da reflexdo do pensamento, isto é, da investigacao
segundo ideias e causas adequadas.

PALAVRAS-CHAVE

Causas adequadas. Etica. Ideias adequadas. Spinoza.

RESUME

Benedictus de Spinoza (1632-1677) a développé une philosophie dont les
hypothéses pratiques n’étaient pas fondées sur des normes déontologiques,
c’est-a-dire pour le devoir ou le salut. Dans son ouvrage majeur, IEthique, le
Néerlandais démontre que la connaissance des affects de joie et de désir liés
a lesprit, citant la fermeté et la générosité, renforce notre liberté et notre
autonomie. Cependant, il conclut que des idées et des causes adéquates
sont essentielles pour que nous puissions comprendre cette connaissance.
Compte tenu de ce qui précede, nous analyserons systématiquement son
ouvrage majeur, lEthique, et, comme support secondaire, d’autres manuscrits
de lauteur, des commentateurs, etc., pour investiguer I’hypothese suivante :
IEthique est une facon pour nous de penser la construction d’une et la société
libre. Par conséquent, le pouvoir (conatus) de connaitre et de comprendre
les vraies Lois de la Nature de Dieu et de notre nature déterminée vient de
la réflexion de la pensée, c’est-a-dire de I'investigation selon des idées et des
causes adéquates.

Mors CLE

Causes adéquates. Ethique. Idées adéquates. Spinoza.
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destina-se a publicar textos
originais de qualidade sobre a filosofia de Benedictus de Spinoza, ou de
algum tema por ele abordado em suas obras, ou ainda de Autor que com ele
tenha dialogado, escrito nas principais linguas ocidentais: francés, inglés,
espanhol, alemao e italiano, além do portugués, obviamente.
Sempre que possivel, procuraremos garantir um percentual minimo de 70%
dos textos publicados serem originais e produzidos por autores de instituicoes
diferentes da que edita a Revista.

Os textos a publicar podem ser ensaios, artigos originais ou resenhas de obras
acerca de Spinoza ou de temas por ele abordados, bem como de traducoes destas
ou de comentadores de sua obra. Excepcionalmente, podemos publicar artigos ja
publicados noutras revistas que nao sejam de facil acesso, ou que estejam esgotadas.

No caso de ensaios, artigos ou resenhas originais, ou ainda tradugoes
inéditas em portugués ou castelhano, os Direitos Autorais para os textos
publicados na permanecem com
o autor, havendo apenas a cessdo do direito de primeira publicacdo a nossa
revista. No caso do texto ser publicado noutras revistas ou livros, solicitamos
que o autor cite a como local
original de publicacao.

No caso de tradugdes solicitamos que sejam observados os dispositivos legais
pertinentes, aplicados no pais do tradutor, para os Direitos Autorais do autor a ser
traduzido, evitando com isto o desrespeito aos direitos do autor. No caso do Brasil,
deve-se consultar a Ler 9610, pE 19 Dk FEVEREIRO DE 1998, que prevé no Capitulo III,
Artigo 29, inciso IV a necessidade de autorizacdo prévia e expressa do autor para
a utilizagdo da obra, por quaisquer modalidades, como por exemplo, a traducao
para qualquer idioma. O Artigo 41, do mesmo Capitulo I, prescreve que os direitos
patrimoniais do autor perduram por setenta anos contados de 1° de janeiro do
ano subsequente ao de seu falecimento, obedecida a ordem sucesséria da lei civil.

Como os textos da sdo
integralmente disponibilizados ao publico, solicita-se que os mesmos sejam utilizados
apenas em aplicacoes educativas, de pesquisa e absolutamente ndo comerciais. Além
disso, solicita-se também que seja sempre citada a fonte, bem como o(s) autor(es).

A sera editada anualmente,
no més de janeiro a marco do ano seguinte. Os textos recebidos e aprovados
até o dia 30 de novembro serdo incluidos na edi¢do da

do ano em que foram recebidos. Os textos recebidos
apos esta data serdo incluidos na edi¢do do ano seguinte.



Os textos devem ser submetidos através do site da
<https://revistas.uece.br/index.php/conatus>,
seguindo as instrucgdes ali descritas. Na eventualidade de qualquer dificuldade na
submissao, pode-se entrar em contato com os Editores nos seguintes enderecos
eletrénicos: ou

As submissoes serdo enviadas pelo Editor, apés andlise prévia pela ComissAo
EprToriaL, aos membros do ConserHo EpiToriaL, que irdo ler, podendo recomendar
ou ndo a sua publicacdo, solicitando ou ndo correcdes.

Adotamos o sistema duplo-cego como critério para a avaliacao dos textos
enviados para publicacdo, por ser o mais democratico e com maior possibilidade
de imparcialidade. Neste sistema, o texto é enviado sem nenhuma identificacio
do seu autor a dois pareceristas. A aprovacgdo para publicar ocorrerd apos o
retorno de no minimo um parecer favoravel a publicacdo. No caso de pareceres
contrdrios, o texto serd enviado para um terceiro parecerista analisar.

Visando seguir uma padronizacdo, e facilitar o trabalho de editoracao final
da Comissdo Editorial, solicitamos aos autores que irdo submeter seus textos
a que adequem seus artigos as
seguintes orientac¢des, conforme preconizam as Normas da ABNT:

Solicitamos aos autores/tradutores adequarem seus textos as novas regras da
ortografia para a lingua portuguesa.

Os textos devem estar digitados no formato A4, em espaco 1,5, fonte CHARTER
BT (preferencialmente) ou Times new-roman, tamanho 12 para o corpo do texto,
11 para as citacoes de mais de trés linhas (DEVEM ESTAR SEM Aspas) e 10 para as
notas de rodapé (UTILIZAR OS RECURSOS DO PROPRIO EDITOR DE TEXTO). As entradas dos
pardgrafos devem ser automadticas e estarem tabuladas em 1,0 cm. Na duvida
quanto aos espacos, margens, citacoes, etc., porventura empregados, deve-se
consultar as normas da ABNT pertinentes.

Os artigos ndo devem exceder as 20 paginas e devem incluir na primeira
pagina um resuMo INDICATIVO (NBR 6028 - ABNT), com no maximo 300 caracteres
com espago e cinco PALavRAs-CHAVE, separadas entre si por ponto e finalizadas
também por ponto, no idioma do texto. Além disso, deve-se incluir um Résumé
ou Abstract e Mots-Clés ou Keywords com as mesmas formatacoes.

No ato da submissdao do texto, deve-se incluir uma pequena apresentacdo
do autor e de sua area de atuacado e seus vinculos institucionais, bem como de
seus projetos atuais.

Para a citacao das obras de recomendamos para a
indicar as Partes em algarismos arabicos 1, 2, 3, 4 ou 5, seguida pela abreviatura das
divisOes internas destas, como por exemplo, Drr para defini¢des, AX para axiomas,
P para proposicao, S para escolio, C para coroldrio, etc. acompanhado dos niimeros
das mesmas também em algarismos ardbicos. Para as outras obras de Spinoza,
recomenda-se citar o nimero dos capitulos e/ou dos paragrafos, conforme o caso.
Por exemplo, para citar o escolio 2 da proposi¢ao 40 da parte trés da , citamos
entre aspas (menos de trés linhas), com a referéncia logo apds entre parénteses:
“O esforco por fazer o mal a quem odiamos chama-se ira, enquanto o esforco por
devolver o mal que nos foi infligido, chama-se vingancga.” ( ).
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FERREIRA, Maria Luisa Ribeiro. Espinosa a partir de um poema. Revista
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