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EDITORIAL

DOI: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.14920

Homo liber qui inter ignaros vivit,
eorum quantum potest beneficia declinare studet.?

BENEDICTUS DE SPINOZA

Esta edicdo de 2024 da Revista Conatus - FiLosoria DE SpiNoza é o
retorno a periodicidade anual. A alteracdo deveu-se a fatores de
reestruturacdo administrativa e por razodes editoriais da prdpria revista,
visando um alinhamento com a organizacdo administrativa-editorial do Setor
de Periédicos da Universidade Estadual do Ceara — UECE.

Neste niumero de nossa Revista Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA, estamos
publicando quinze textos, sendo quatorze artigos e uma entrevista.

O primeiro texto, de autoria de Abraham Garcia Casillas, intitula-se El
DETERMINISMO DE SPINOZA, EL. CONTROL DE LA ORIENTACION Y LA RESPONSABILIDAD
MoraL no qual o autor busca estabelecer como incorreta a leitura de que o
determinismo de Spinoza ndo considera a responsabilidade moral.

A seguir, Alex Leite e Diana Calasans, com o texto intitulado O conaTrus po
SamBA, objetivam demonstrar uma articulacdo entre o conceito de conatus e
o samba enquanto tatica emancipatdria. Para tal, apresentam o samba como
mais uma experiéncia apropriada a vida sabia, conforme elencado por Spinoza
em E4P45S, por tratar-se da experimentacdo de um efeito que permite que
cada um se refaca através de uma pratica comum (communi praxi), orientada
pelo principio da alegria.

No terceiro texto, Angel Vicens Serantes, em seu artigo intitulado ACLARACIONES
SOBRE EL CONCEPTO DE CONATUS EN SPINOZA, tem como objetivo provar duas teses
fundamentais sobre o conatus em Spinoza, a saber: primeiro, que E3P6 nao
é e ndo acrescenta nada diferente de E3P4 e E3P5; e segundo, que o conatus
nao é aquilo que determina as coisas a fazerem o que serve a sua preservagao.

A seguir, Aparecida Aguiar Moraes Torres, com 0O texto A CRITICA DO LIVRE
ARBITRIO EM DEUS E NO HOMEM SEGUNDO BENEDICTUS DE SPINozA NA ETICa, se
propde a apresentar uma introducdo a ontologia de Benedictus de Spinoza
(1632-1677), destacando alguns de seus principais conceitos a partir de sua
obra Etica — demonstrada em ordem geométrica, tais como: o rigor do sistema
spinozano, a definicdo de substancia, de atributo e de modos, o conceito de
homem, a relacdo entre a mente e o corpo, o conceito de conatus e de Deus,
enquanto substancia absoluta.

No quinto texto, Bruno Alonso, com o artigo intitulado O LIVRE-ARBITRIO NA
FILOSOFIA DE SPINOZA E O PERCALGO COM O ESTOICISMO, ird apurar a relacdo de
Spinoza com o estoicismo, através de um estudo aprofundado da Etica de

1 Traducdo: “O homem livre que vive entre ignorantes procura declinar, quanto possivel, os
seus favores.” (Etica, Parte 4, Proposicdo 70).
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Spinoza para confrontar os diversos pontos de sintonia e atrito entre a sua
filosofia e o estoicismo.

A seguir, o sexto texto, intitulado DEUS ENQUANTO FIM ETICO: UMA ANALISE SOBRE
A FELICIDADE NA FILOSOFIA DE SPINOZA, seu autor, Carlos Wagner Benevides Gomes
analisa a questdo da felicidade segundo a leitura e perspectiva de trés obras
do pensador holandés: Breve Tratado, Tratado da emenda do Intelecto e Etica.

Na sequéncia, Cldudio de Souza Rocha e Elainy Costa da Silva, com o texto
intitulado SISTEMAS AUTO-ORGANIZADOS E CONATUS: PARALELOS ENTRE HENRI
ATLAN E SPINOZA, buscam estabelecer um didlogo entre o biofisico Henri Atlan
e o filésofo seiscentista Benedictus de Spinoza, tracando um paralelo entre
a teoria de autoconservacdo de Atlan e o conceito spinozano de conatus,
considerado a esséncia atual da prépria coisa, ou melhor, o esforco para
perseverar em seu ser.

A seguir, no oitavo texto, intitulado A FUNDAGAO DA POLITICA E A INSTITUIGAO DO
DIREITO A PARTIR DA CRITICA DE ESPINOSA AO UNIVERSALISMO MORAL KANTIANO, O
autor, Francisco Yrallyps Mota Chagas, partindo do principio de que a filosofia
espinosana refuta qualquer perspectiva que se baseie em fundamentos
universalmente validos para o ajuizamento das condutas humanas, como
defendia Kant, objetiva criticar o universalismo moral kantiano e, partindo
das premissas defendidas pelo filésofo, indicar parametros que torne possivel
defender uma teoria politica e uma teoria do direito compativeis com o sistema
filoséfico espinosano.

A seguir, Hannah de Gregorio Ledo, com o texto intitulado “NAo £ DO PODER
DO PRINCIPE EXAMINAR OS SEGREDOS DA ALMA”: CRITICAS AOS REGIMES TEOLOGICO-
POLITICOS IBERICOS E DEFESA DA LIBERDADE DE PENSAMENTO E DE CRENGA EM
BarucH DE SpiNnozA E MaNueL FErnAnDEsS DE ViLa REeAL, objetiva analisar as
convergéncias e divergéncias sobre a defesa da liberdade de pensamento e de
crenca por Manuel Fernandes de Vila Real e Baruch de Spinoza, ambos com
histérico familiar sefardita e criticos dos regimes teolégico-politicos ibéricos.

No décimo texto, intitulado A FELICIDADE NA COMPREENSAO DE BENEDICTUS
DE SPINOZA: DA SERVIDAO A LIBERDADE UMA PASSAGEM DA PASSIVIDADE PARA A
ATIVIDADE, a autora, Jocilene Matias Moreira, apos tecer diversas consideracoes
e apresentar s6lidos argumentos, conclui com Spinoza que nossa tarefa é nos
esforcarmos para ser essa causa adequada que eleva nossa poténcia e fortalece
nosso conatus, por conhecer as causas das quais somos determinados a agir, e
dessa forma, possamos ser felizes.

O décimo primeiro texto é de autoria de Kissel Goldblum e tem o titulo de
MATERIALISMO HISTORICO-DIALETICO ESPINOSANO. O autor pretende contribuir
com a histdria da filosofia materialista, nas palavras de Negri, ainda pouco
divulgada, ao identificar algumas estruturas tedrica-metodoldgicas da obra
de Espinosa que, segundo sua proposi¢cdo, sdo uma chave que nos auxiliam
a compreender a novidade espinosana, como “antecessora do materialismo
dialético” (Deborin, 1952, p. 14).

O décimo segundo texto é de autoria de Nilton Pereira e tem por titulo: SpiNoza
EXPLICADO PARA MINHA TURMA DE Ensivo Meprio. O autor pretende abordar, de
maneira especulativa e exploratdria, a ideia de Deus, seus infinitos atributos
e modos de existir; de perceber como os modos de existir se encontram e se
afetam; e uma nocao dos trés géneros do conhecimento, visando oferecer uma

10
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leitura da Etica para estudantes do Ensino Médio, de maneira que possam
compreender a consisténcia da filosofia pratica de Spinoza em suas vidas.

No décimo terceiro texto intitulado ANOTAGOES PARA UMA CLINICA DO IMPROVISO
coM BARUCH SPINOZA, AS AUTORAS Tais Carvalho Soares e Luciene de Fdtima
Rocinholi intentam pensar a pratica clinica a partir da esquizoandlise a luz
de Benedictus de Spinoza, com o intuito de compreender as influéncias
epistemoldgicas da esquizoandlise e pensar em suas possiveis implicacdes na
clinica psicolégica.

No décimo quarto texto, intitulado A REFUTAGAO DO DUALISMO CARTESIANO E DO
LIVRE-ARBITRIO NO PENSAMENTO FILOSOFICO DE BENEDICTUS DE SPINOZA, a autora,
Viviane Silveira Machado, ap0s explicitar as principais diferencas entre as ideias
do pensador holandés, Benedictus de Spinoza (1632-1677) e do pensador
francés, René Descartes (1596-1650) por meio de uma anadlise sistematica
filoséfica, desenvolve a hipdtese de que para demonstrar o conceito de Deus
de forma filoséfica, Spinoza o concebe como o Ente absolutamente infinito, e,
fundamentalmente, como tnica Substancia, terminando por concluir que ao
apresentar uma filosofia alicercada em um monismo substancial e absoluto,
além de refutar a ideia do dualismo cartesiano, Spinoza também refuta a
nocao de livre-arbitrio.

Por fim, o décimo quinto texto, intitulado ATravis po EspiNosismo, € uma
entrevista do professor e pesquisador da UNIVERSIDADE DE SAo Pauro — USB
Homero Santiago, concedida a pesquisadoras do Sive Natura, Centro de
estudos espinosanos da Universidade de Bolonha, na qual o entrevistado
busca apresentar, em linhas gerais e de maneira clara para um publico néo-
especialista, o seu trajeto de pesquisa no interior da obra de Espinosa e, sob
inspiracdo espinosana, noutros campos e autores.

Ja estd plenamente efetivado o processo de implantacdo do DOI? dos textos
que serao publicados em nossa revista.

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 na Revista Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA,
lembrando que os mesmos devem estar adequados as regras de publicacao.

Boa leitura!

Emanuel Angelo da Rocha Fragoso (Editor)

e
e
‘e

4

2 0 DOI, “Identificador de Objeto Digital”, é um padrdo de letras e nimeros que serve
para identificar itens digitais. Sua finalidade é a manutencdo da perenidade dos arquivos
da internet, 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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EL DETERMINISMO DE SPINOZA, EL CONTROL DE LA ORIENTACION Y LA
RESPONSABILIDAD IVIORAL

Abraham Garcia Casillas *

DOI: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13165

INTRODUCCION

a responsabilidad y el determinismo se

frecuentan como conceptos incombinables.
Es decir, el interminable debate sobre si
el determinismo y la responsabilidad son
compatibles o incompatibles se ha considerado
en gran medida como lo posterior. Se argumenta
ampliamente que la responsabilidad moral
depende de la disponibilidad de posibilidades
alternativas, o de que un agente pueda elegir
libremente para realizar cierta accién. Este es
el caso de los tedricos del libre albedrio, que
creen que, sin las condiciones anteriores, una
persona que realiza cierta accién no puede ser
considerada moralmente responsable del efecto
de dicha accidn. Los defensores del libre albedrio
suelen considerar a Baruj Spinoza como un
filésofo cuya explicacién del determinismo no
coincide con la responsabilidad moral. Algunos
afirman que Spinoza es indiferente, o incluso
desinteresado, en el tema de la responsabilidad
moral, dada su visidon determinista del mundo.
Aunque la idea de indiferencia o desinterés es
tremendamente errénea.

Spinoza cree que nuestra esencia es la
autoconservacién, y con ello vienen ciertas
obligaciones que debemos cumplir. Estas
obligaciones se logran de forma auténoma,
siquiera guiadas por acciones previas. Esta guia,
u orientacién, podria tomarse como una nocién
de determinismo. En esta manera determinada
de cumplir con las obligaciones hay un cierto
tipo de control que tenemos al deliberar nuestras
acciones. John Martin Fischer llamé a este tipo

* Alumno de maestria en filosofia de la Universidad Estatal
de SanDiego, California, EE. UU. Actualmente me encuentro
escribiendo mi tesis. He presentado un par de trabajos
en conferencias de filosofia, entre ellos ‘Responsabilidad
Artificial: Una Discusion Sobre Inteligencia Artificial,
Personalidad, Control y Responsabilidad’ en la Conferencia
de Etica Aplicada del 2024, en la Universidad de
Northwestern en Illinois, EE. UU.

de control ‘Control de Orientacion’ que aclarara
la nocién de autonomia dentro de un mundo
determinado. Este articulo explorara la idea de
control de orientacién y la relaciéon con la nocién
de autonomia de Spinoza, y cdmo eso implica
responsabilidad moral.

Un buen punto de partida cuando se habla
de la iteraciéon del determinismo de Spinoza es
Dios. Los lectores avidos de Spinoza estaran
familiarizados con su version de Dios y notaran
que es muy diferente a la de las religiones
abrahdmicas y sus derivados. Aunque breve, lo
siguiente ayudara a comprender la direccién
que toma Spinoza al afirmar el determinismo
como modo de funcionamiento de la vida.

EL D1os DE SpiNOzZA

En su Etica, Spinoza dice que “[...] en la
naturaleza no se da sino una sustancia y que
esta es absolutamente infinita” (Elpl4cl).!
Adicionalmente, “Aparte de Dios, ninguna
sustancia puede darse ni ser concebida”
(E1p14). Spinoza afirma ademds que Dios es
autocausado y que todo aquello que existid,
existe y existird es causado por Dios. Dadas las
declaraciones anteriores podriamos deducir
que el Dios de Spinoza es similar al de las
religiones abrahdmicas. Aunque es comparable
en los aspectos mencionados, Spinoza nota
que el Dios abrahdmico y el verdadero Dios
son disimiles. En su aberracién de ciertos
aspectos que son esenciales para las religiones
Abrahdamicas Spinoza se encarga de aclarar lo
que Dios realmente implica y por qué el Dios
abrahdmico es un sinsentido.

1 Pasajes de Etica de Baruj Spinoza serén referidos como
su forma reconocida en Etica demostrada segun el orden
geométrico, Edicidn de Pedro Lomba locada en p. 9:
partes I, II, etc., seran referidas como (E1), (E2), etc.,
apéndice (Ap), axioma (ax), capitulo (cap), corolario
(c), demonstraciéon (d), definiciéon (def), escolio (e),
lema (Lem), proposicion (p), explicacién (Ex), postulado
(post), prefacio (Praef). En este caso, el pasaje citado se
refiere a la parte I de Etica, proposicién 14, corolario 1.
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De acuerdo con la representacion
Abrahamica de Dios, ¢él ? es (entre otras cosas)
omnipotente, = omnisciente, = omnipresente;
aunque, significativamente, él también es
amoroso y misericordioso. Baruj Spinoza podria
leer la afirmacién anterior y estar de acuerdo con
la primera proposicion, aunque se repulsaria ante
la dltima. La parte “amoroso y misericordioso” de
la creencia abrahdmica, sugiere Spinoza, podria
derivar de la creencia de los abrahdmicos® de
que Dios hizo a la humanidad a su imagen (es
decir que Dios deberia, por lo tanto, ser similar al
humano en ciertos aspectos, o al mismo tiempo
que los humanos son similares a Dios). Aunque
Spinoza aclara que se equivocan en la creencia
de que Dios es afin a la humanidad. El afirma
que: “Los hay que fingen un Dios a la manera
de un hombre que consta de mente y de cuerpo
y [que esta] sometido a las pasiones. [...] Nada
mas absurdo que esto puede ser dicho de Dios, a
saber, del ente absolutamente infinito” (E1p15e).
Dios siendo infinito y perfecto, no necesita (ni
tiene) algo tan imperfecto como las emociones.

Spinoza y los seguidores de las religiones
abrahdmicas creen en la perfeccidn de Dios; sin
embargo, la representacidn de Spinoza de dicha
perfeccién difiere enormemente con aquella
del pensamiento abrahdmico. Por ejemplo,
Spinoza podria sugerir que la misericordia del
Dios abrahdmico muestra una imperfeccidn.
Esto es asi dado que la misericordia, en algunas
instancias, implica un cambio en la conviccion.
Dios no es imperfecto. Dios no comete errores.
Dios no cambia de opinién. Como tal, Dios
no puede ser misericordioso, dado que esto
implicaria un error que El pudo haber cometido,
cambiando asi lo que habia planeado.* Spinoza
lo expresa de la siguiente manera:

Se sigue, II. que Dios, o sea, que todos los

atributos de Dios son inmutables. Pues si

cambiasen por razén de la existencia también
deberian (por la proposicion anterior) cambiar
por razén de la esencia, esto es (como es notorio

por si mismo), trocarse de verdaderos en falsos,
lo cual es absurdo (E1p20c2).

2 “ED” ser4 el pronombre utilizado para referirse a Dios,
manteniendo la coherencia con la Etica de Spinoza.

3 De aqui en adelante, “abrahdmicos” designard a los
seguidores de cualquiera de las religiones abrahdmicas
y sus derivadas. )

4 Para que quede claro, Dios no planifica, El lo hace.
“Planific6” aqui se utiliza en referencia a la creencia
abrahdmica, no es un modismo spinozista.

Inmutable, en este sentido, es lo que los
abrahamicos batallan por entender. Su error,
como lo sefiala Spinoza es su creencia de que Dios
puede ser convencido de una u otra manera. Si
uno ora lo suficiente, los abrahdmicos podrian
alegar, uno puede convencer a Dios para obtener
un resultado especifico que sea favorable para
si mismo. Podria decirse que esto representa a
un Dios restricto. Pareceria que la oracion es
una especie de cddigo de trampa para descifrar
a su ser omnipotente: la kryptonita de Dios, o
nébeda, por asi decirlo. El no puede, en parte,
resistirse a la oracion, y cede si tu lo has hecho lo
suficientemente bien o por el tiempo suficiente.
Restricto por la oracién, puede darse el caso
en que Dios decidi6 que mereces reprobar el
proximo examen parcial; sin embargo, dado
que oraste lo suficiente (Dios restricto por la
oracion), esta obligado a cambiar el resultado
del examen, dandote asi, una calificacion
aprobatoria.®

Dios no esta limitado por nada, excluyendo
sus propias leyes de la naturaleza de acuerdo con
Spinoza.® Si fuésemos capaces de hacer que Dios
“cambie de parecer” por medio de la oracién,
pareceria ser que la oracidn (y por consecuencia
la persona orando), es una interaccién con Dios
cuyo resultado es de la causa eficiente, en que,
la oracién se convierte en el agente de cambio
de algun aspecto en las acciones de Dios para
obtener un resultado deseado. Spinoza podria
declarar firmemente que la afirmacién anterior es
absurda; nada puede actuar sobre Dios para causar
un efecto en el que el interactuante es la causa
eficiente del resultado, dado que Dios es la causa
eficiente de todo (E1pl6corl). En otras palabras,
la oracion es un sinsentido. Dios es perfecto; todo
lo que fué, és y serd es perfecto en la medida en
que estd dentro de las leyes de la naturaleza.
Adicionalmente, nada puede ser cambiado ya que
est4 hecho por Dios y El es inmutable.

La perfeccion e inmutabilidad con
respecto al Dios de Spinoza son las bases para

5 Este sigue siendo un Dios razonable, no te va a dar una
calificacion sobresaliente s6lo porque hayas rezado lo
suficientemente bien. Para una calificacién sobresaliente,
tu oracion debe ser excepcional.

6 En la primera parte de la Efica, segiin la proposicién
17, Spinoza seflala que Dios no estd constreflido por
ninguna ley, salvo las suyas propias. Aunque la oracién o
la humanidad no sean en absoluto leyes, el sentimiento
sigue siendo valido. Dios es inmutable, incapaz de ser
constrefiido por ninguna ley o cosa.
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el determinismo de Spinoza. La existencia
le pertenece a Dios. Todo fue creado por
Dios. Dios es perfecto e inmutable. Dados los
pasajes anteriores, en especial al respecto de la
perfeccion de Dios, no es dificil ver hacia qué
lado podria inclinarse Spinoza al respecto del
debate del libre albedrio y el determinismo.

EL DETERMINISMO DE SPINOZA

Descaradamente, Spinoza adopta el
determinismo sobre el libre albedrio. El declara
que: “Una cosa que ha sido determinada a operar
algo ha sido determinada a ello, necesariamente,
por Dios, y la que no ha sido determinada
por Dios no puede determinarse a si misma a
operar” (E1p26). Asi mismo, Spinoza, en su
carta 75 a Henry Oldenburg, concibe que todo
deriva de la naturaleza de Dios por necesidad
inevitable, sefialando que él (Spinoza) no cree
en el destino de Dios sino en la necesidad de las
cosas que son y las que siguen.

Spinoza, como vimos anteriormente, dice
que Dios es perfecto y que todo es derivado de
El. La derivacién sea por manera inmediata o
proxima.” Spinoza establece que “Las cosas no
han podido ser producidas por Dios de otro
modo ni segun otro orden que como han sido
producidas” (E1p33). Todo lo que ha pasado,
estd pasando y pasara de cualquier manera, no
puede ser diferente. Refiriéndose a la perfeccion
e inmutabilidad de Dios,

Pues todas las cosas se han seguido
necesariamente de la naturaleza dada de
Dios (por la proposicién 16), y en virtud de
la necesidad de la naturaleza de Dios son
determinadas a existir y a operar de cierto
modo (por la proposicion 29). Por ello, si las
cosas hubiesen podido ser de otra naturaleza,
o ser determinadas a operar de otro modo, de
manera que el orden de la naturaleza fuese
otro, entonces también la naturaleza de Dios
podria haber sido otra de la que es ahora
(E1p33d).

Pero la dltima parte de la cita es absurda, dado
que Dios es perfecto e inmutable. Si Dios creo algo
de cierta forma y lo determiné de cierta manera,

7 “Como ciertas cosas han debido ser producidas por
Dios inmediatamente, a saber, aquellas que se siguen
necesariamente de su naturaleza absoluta, y otras
mediante estas primeras que tampoco pueden ser ni ser
concebidas sin Dios, se sigue de aqui, I. que Dios es causa
absolutamente préxima de las cosas inmediatamente
producidas por él, y no en su género, como dicen”
(E1p28e).

esto no habria podido ser de alguna otra manera.
Recuerda que Dios no comete errores, tampoco
cambia lo que ha sido determinado. Por estas
razones (la perfeccion e inmutabilidad de Dios)
son cuales el determinismo de Spinoza es basado,
dado que todo sigue de la naturaleza de Dios.
Y es esta naturaleza la que nos puede ayudar
en comprender el determinismo de Spinoza -
considerando la naturaleza en vez de Dios.
Reemplacemos la palabra ‘Dios’ con
‘naturaleza’ en todos los casos anteriores.
Pareceria que Dios no es diferente de la manera
en que vemos la naturaleza — la existencia le
pertenece a la naturaleza; todo lo que suceda en
la naturaleza es causado por acciones previas,
de tal forma que el efecto no pudo haber sido
de otra manera; la naturaleza es causada por si
misma, y solamente estd limitada por sus propias
leyes. La representacién de Dios de Spinoza es
una analogia a la naturaleza. Si Dios actua de
cualquier manera, el efecto de esa accion prosigue
necesariamente y no podria haber sido de otro
modo. No es una coincidencia que Spinoza hablé
acerca de la inevitable necesidad que sigue de
acciones previas en una medida comparable
a la “accién y reaccién.”® Spinoza sefiala esto
en la segunda parte de Etica, especificamente
la preposicion 13, sus axiomas y lemas. Para
intentar simplificar su explicaciéon y unirla con
nuestro discurso sobre efectos determinados,
imaginemos algo parecido a la primera ley de
termodinamica.’ Esta teoria afirma que nueva
materia no puede llegar a existir, ya que existe
una cantidad fija de ella en el inverso. Si esto se
aplica al determinismo de Spinoza, obtendremos
algo como “nada puede causarse a si mismo
en movimiento si nada lo ha sido puesto en
movimiento, dado que no puede haber entrado
(o producido) nueva energia en este universo
de energia fija en el que vivimos.” Por lo tanto,
para que un cuerpo se mueva, debe haber
sido movido por otro cuerpo en movimiento.

8 Esto no quiere decir que, por ejemplo, cada palabra que
escribo ahora sea consecuencia o reaccién a una accién de
Dios, como si cada pulsacion de tecla estuviera ordenada
por él. Lo que esto implica es que Dios puede haber
realizado alguna accidn en el momento m y cada efecto/
reaccién posterior es una consecuencia de esa accién, de
tal manera que finalmente conduce las reacciones a este
punto particular en el momento, digamos, m*.

9 En breve, “la Ley de conservacién de la energia
establece que la energia no se crea ni se destruye, sélo se
transforma” (unam.mx).
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Ahora, si volvemos a incluir a ‘Dios’ en nuestra
conversacién, El se convertird en el cuerpo que
ha puesto a los demds en marcha. Todo lo que
existe y se mueve de la manera en que lo hace
fue producido por Dios, y sera asi ad infinitum.
O, en caso de que no haya logrado aclarar la
proposicion de Spinoza, tomemos su tercer
Axioma de la primera parte de su Etica: “De una
determinada causa dada se sigue necesariamente
un efecto y, por el contrario, si no se da ninguna
causa determinada es imposible que se siga un
efecto” (Elax3).

Este axioma aporta una perspectiva
natural al determinismo de Spinoza. Es decir,
este determinismo parece seguir las leyes
fisicas de la naturaleza; causa y efecto, para
cada accién hay una reaccion, etc. Esto es
coherente con el discurso de Spinoza sobre
la existencia. De modo que si, de nuevo,
sustituimos la palabra ‘Dios’ por ‘naturaleza’,
sin duda podemos estar de acuerdo con la
nocién de que todo le pertenece a la naturaleza.
Todo lo que existe es de tal forma dadas las
leyes de la naturaleza. Por lo tanto, es natural
derivar a la conclusion de que todo ha sido
puesto en movimiento por las leyes de la
naturaleza, concluyendo asi, que toda accién
es una reaccion de una accién previa conforme
a las leyes de la naturaleza. Si me duermo a las
11:06 p.m., esto fue determinado por mi estado
de cansancio, no necesariamente porque yo
haya elegido dormir a esta hora tan especifica,
y mi estado de cansancio estd determinado por
otras actividades que pude haber realizado a lo
largo del dia, que a su vez estdn determinadas
por otros aspectos de las leyes de la naturaleza.

Aunque el determinismo de Spinoza
haya sido discutido hasta ahora en un sentido
natural, él querrd que recordemos que Dios
es la causa de la existencia y, por tanto, él
es el titular de la determinacién, por decir.
Spinoza nos recordard que: “Todo cuanto es
determinado a existir y operar es determinado
asi por Dios (por la proposicion 26 y el corolario
de la proposicion 24) (E1p28d).'° Por ejemplo,

10 Spinoza aclara en esta misma prueba cémo los entes
finitos (como el hombre) pueden ser determinados por
Dios. Dado que no entra en el ambito de este trabajo
hablar de los atributos de Dios y de los entes finitos, por
favor consulte la prueba citada y el siguiente escolio. Esta
parte de la prueba deberia ser en adelante una referencia,
o un marcador al que nos remitiremos a menudo cuando

si yo me cayera de mi patineta debido a
una grieta en la carretera (y podemos decir
que esto fue determinado por las leyes de la
naturaleza), esto seria un efecto producido por
Dios, ya que asi fue determinado.

El determinismo de Spinoza puede
considerarse de dos maneras: Divino o Natural.
Nombrar el determinismo de Spinoza, o elegir
el nombre con el que prefiere llamarlo, es algo
asi como escalar la misma montafia por dos
lados diferentes: no importa realmente por
donde se escala la montafia, ya que ambos nos
llevardn a la misma cima. Todo se reduce a
una preferencia personal. El determinismo de
Spinoza se llamard precisamente asi, y ustedes
pueden decidir considerarlo de la manera que
mas les guste.

AvutoNoMiA Y RESPONSABILIDAD

Un partidario del libre albedrio podria
pensar que este tipo de determinismo
niega axiomdticamente la existencia de la
responsabilidad. Si todo estd determinado de tal
manera que no podria haber sido de otro modo
dados los acontecimientos previos, entonces
no podemos considerar a alguien responsable
de, digamos, robar, matar, engafnar, etc. La
culpabilidad y el ser loable son conceptos que
deben preocupar tanto al determinista como
al tedrico del libre albedrio. El determinista,
asi como el tedrico del libre albedrio, viven en
sociedades que acarrean consecuencias (buenas
o malas) para las acciones humanas. ¢Como,
para Spinoza y los deterministas, puede alguien
ser culpable o loable si la autonomia, al parecer,
es nula? Responsabilidad y autonomia giran en
torno al hecho de que “Toda cosa se esfuerza,
en cuanto esta en ella, por preservar en su ser”
(E3p6). Es decir, Spinoza podria decir que somos
autonomos y responsables en la medida en que
nos autoconservamos. Esta autoconservacion
Spinoza la denomina “conatus.”*!

Un tedrico del libre albedrio podria sostener
que las leyes civiles resultan innecesarias en los
mundos deterministas, dado que las acciones

comparemos (y defendamos) el determinismo de Spinoza
con otras teorias del libre albedrio y del determinismo.
11 “Expresa la opinién de Spinoza de que cada cosa
ejemplifica una tendencia inherente a la autoconservacion
y a la actividad.” En su forma original: “It expresses
Spinoza’s view that each thing exemplifies an inherent
tendency towards self-preservation and activity (E3p7,
footnote 1).”
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naturalmente determinadas que todo ser
humano realiza pueden considerarse un factor
que socava la responsabilidad, por lo que no se
puede responsabilizar a nadie de dichas acciones.
Este tedrico podria cuestionar las creencias de
Spinoza en una sociedad con leyes, castigos y
responsabilidades. Sin embargo, en la carta 75
de Spinoza afirma que la “necesidad inevitable”
(determinismo) no niega ni descalifica las leyes
humanas o divinas (naturales). Para Spinoza, la
responsabilidad por las acciones pertenecientes a
las leyes humanas puede ser castigada o alabada
dado el conatus humano. Es decir, las leyes
humanas son establecidas para proteger a la
persona, por lo que seguir estas leyes contribuiria
a la autoconservacion, de acuerdo con su conatus.
Entonces, seguir las leyes humanas es cumplir
con nuestro conatus, que es nuestra esencia dada
por Dios.

La esencia (conatus) del ser humano es
persistir. Siesto es asi, como Spinoza ciertamente
cree, entonces parece evidente desarrollar
estructuras e imponer reglas que promuevan
la persistencia de la humanidad. Afirma que,
como parte del Estado, es mas probable que
el ser humano promueva la autoconservacion,
si acttia racionalmente y sigue las leyes de
su sociedad.’ La mayoria de las sociedades
organizadas establecieron leyes que promueven
la preservacion de la poblacién en su interior.
Segun Spinoza, es racional que sigamos estas
leyes, ya que favorecen la preservacidon, ademas
de evitar el castigo en caso de infringir una ley
(o que se opondria a la autoconservacion por
dos motivos). ¢Qué importan las leyes hechas
por el hombre, podria preguntarse, si en tultima
instancia podemos decir que estas leyes son
creadas e impuestas por Dios? Spinoza podria
responder de este modo:

El bien que deriva de la virtud y del amor

de Dios sera tan deseable si lo recibimos de
Dios como juez o como algo que emana de la

12 “Un hombre que es guiado por la razén no es guiado por
el miedo a obedecer (por la proposicion 63 de esta parte), sino
que, en la medida en que se esfuerza por conservar su ser
en virtud de un dictamen de la razoén, esto es (por el escolio
de la proposicion 66 de esta parte), en la medida en que se
esfuerza por vivir libremente, desea observar la norma y,
en consecuencia (como hemos mostrado en el escolio 2 de la
proposicion 37 de esta parte), desea vivir segtin el decreto
comun de la ciudad. Luego un hombre que es guiado por
la razén desea, para vivir mas libremente, observar los
derechos comunes de la ciudad” (E4p73pr).

necesidad de la naturaleza divina. Tampoco
serdn menos temibles los males que derivan
de las malas acciones y efectos ya que estos
derivan de ellas necesariamente.'

La parte importante aqui es “de la necesidad de
la naturaleza divina,”'* ya que esto, en parte,
se refiere a nuestro conatus; se ha establecido
que nuestra naturaleza es la autoconservacion,
y esta autoconservaciéon se encuentra dentro
de los confines de las leyes de la naturaleza.
Alguien podria sefialarme a la fumadora que,
por encima de cualquier otra cosa, disfruta de
un cigarrillo después de cenar, o al bebedor que
disfruta de una buena pinta fria cada vez que
ve jugar al Arsenal. Sin duda, estas acciones de
disfrutar de placeres nocivos no son acordes
con su conatus. Pero Spinoza podria decir
que la individua podria pensar que fumar es
bueno para ella (E4p19)," por lo tanto estaria
bien que fumara; sin embargo, estd actuando
irracionalmente. Como él mismo dice,

[...] entonces los hombres, en la medida en que
viven segtin la guia de la razon, en esa medida
oran solo, necesariamente, aquellas cosas que
son necesariamente buenas para la naturaleza
humana y, en consecuencia, para cada hombre,
esto es (por el corolario de la proposicion 31 de
esta parte), aquellas cosas que conviven con la
naturaleza de cada hombre (E4p35d).

Si, esta persona puede pensar que fumar es
bueno para ella dadas sus razones racionales.
Sin embargo, por lo que sabemos sobre el
tabaquismo, su autoconservaciéon no se ve
favorecida por ello. Por lo tanto, esta actuando
de forma irracional y, hasta cierto punto,
irresponsable.’®

13 Originalmente la cita (en inglés) dice asi: “The good
which follows from virtue and the love of God will be just
as desirable whether we receive it from God as a judge or
as something emanating from the necessity of the divine
nature. Nor will the bad things which follow from evil
actions and affects be any less to be feared because they
follow from them necessarily.” (Curley, “LETTERS, 42—
84, 1671-1676,7471).

14 Ibid.

15 Diciendo el fumar, por razén x, lo razono como el mal
que continua mi autoconservacién, ya que al igual me
trae emociones que aumentan mi poder.

16 “todo cuanto se da, de lo cual juzgamos que es bueno,
o0 sea, ltil para conservar nuestro ser y disfrutar de una
vida racional, nos es licito tomarlo para uso nuestro y
utilizarlo de cualquier modo. Y, absolutamente, a cada
cual le es licito en virtud de un derecho supremo de la
naturaleza hacer lo que juzga que redunda en su utilidad
propia” (E4Ap,cap8).
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Para que quede claro, la responsabilidad
no es un concepto de Dios. Hacer algo que se
opone a nuestra autoconservacion no es “malo”
per se, dado que nada de lo que hay en Dios
es malo, dado que Dios es perfecto. Como dice
Luis Ramos-Alarcon,

Dios no puede ser causa del mal (Ep 19:88-89)
pues, como se ha dicho, Spinoza rechaza que
los seres humanos puedan actuar en contra de
las leyes naturales o divinas; el mal y los vicios
humanos no son cosas positivas que expresen
una esencia, sino pasiones que reprimen la
existencia humana y la privan de un estado de
mayor perfeccion para expresar adecuadamente
su esencia (Ep 19:90ss; Ep 21:128), como la
ambicion, la envidia y la avaricia.'”

En relaciéon con nuestra conversacidn sobre
el Dios abrahdmico y el Dios de Spinoza, el
pecado no tendria razén de ser con respecto al
Dios de Spinoza. Steve Barbone, en su articulo
‘El Problema del Perdén Divino Segun Spinoza’
dice, “Por otra parte, aun la idea de pecado
no toca a Dios porque, nos dice Spinoza, el
pecado no existe mas que en el orden civil, lo
que quiere decir que el pecado se determina
y se define solamente por las leyes humanas,
no divinas.”'® Si vemos el pecado de forma
similar al castigo, entonces podemos ver cémo
la responsabilidad no concierne a Dios. Aunque
esto no niega el hecho de que nosotros, como
humanos, seguimos siendo responsables de
nuestras acciones.

Sin embargo, filésofos como Johan
Dahlbeck podrian persistir en afirmar que la
vision de Spinoza sobre la responsabilidad
moral es inexistente. Dahlbeck, como muchos
otros lectores de Spinoza, podria sefialar
E2p48'? para hacer una afirmaciéon como “la
negacion de Spinoza de la responsabilidad
moral es un efecto de su negacion del libre
albedrio.”® Sin embargo, el sefialar esta
proposicion para negar la responsabilidad es un
disparate en dos sentidos: (1) parece contrario
a lo que Spinoza dice de una sociedad, en la que

17 Ramos-Alarcén, “Dos Conceptos de Libertad y Dos
Conceptos de Responsabilidad en Spinoza,” 121.

18 Barbone, “El Problema del Perdén Divino Segun
Spinoza,” 60.

19 “No hay en la mente ninguna voluntad absoluta, o
sea, libre, sino que la mente es determinada a querer eso
o aquello por una causa, que también es determinada por
otra, y esta, a su vez, por otra, y asf al infinito” (E2p48).
20 Dahlbeck, “A Spinozistic Model of Moral Education,”
546.

los seres humanos velan por su interés mutuos
para mejorar su autoconservacion, y (2) el libre
albedrio no es una condicién necesaria para que
exista la responsabilidad. En cuanto al primer
punto, la responsabilidad es inherente a una
sociedad; Spinoza cree en la responsabilidad,
ya que cree en una sociedad que tiene leyes
creadas por el hombre (que operan dentro de
las leyes de la naturaleza) que estdn destinadas
a ser seguidas. En cuanto al segundo punto,
filésofos como Johan Dahlbeck basan sus
creencias en que Spinoza no considera la
responsabilidad en su falta de creencia en el
libre albedrio y no han tenido en cuenta que
hay casos en los que uno no tiene la capacidad
de hacer otra cosa y, sin embargo, sigue siendo
moralmente responsable.?’ Ademds, otros
podrian argumentar que el Argumento Basico?
hace afirmaciones convincentes que establecen
que la responsabilidad moral s6lo es aplicable
a aquellos que son autocausados. Spinoza deja
claro que solo Dios es autocausado; si es cierto
que solo aquellos que son autocausados pueden
sermoralmenteresponsables, entonces pareceria
que los humanos no pueden ser responsables
de sus actos. En particular, aquellos que se
adhieren al Argumento Bésico sefialan que no
podemos ser responsables dado que realmente
no elegimos ser de una manera u otra. Todo lo
que sabemos y nuestra personalidad han sido
influenciados por distintos factores y personas,
de modo que nuestras acciones han sido
determinadas, en cierto sentido, para ser de una
determinada manera. Si realmente queremos
ser responsables de nuestros actos, entonces
tendriamos que crearnos a nosotros mismos de
tal manera que no tuviéramos estas influencias.
Sin embargo, crearnos de esta manera sabiendo
que no podemos ser de la otra manera (siendo
como somos) parece contradictorio. Uno no
puede crearse a si mismo mientras uno existe,
afirma el Argumento Basico. Prima facie parece
que esto concuerda con el discurso spinozista,
asi que <¢como podriamos deducir que
Spinoza seguiria afirmando que somos seres
responsables? Incluso, podrias preguntar: ¢no
es toda accion causada por la precedente, lo que
no deja lugar a la autonomia?

21 Esto se analizard en las secciones siguientes.

22 Para una explicacién completa y un andlisis detallado
del Argumento Basico, véase “The Impossibility of Moral
Responsibility” de Galen Strawson.
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Es cierto que toda accién es causada por la
precedente, y esto también es cierto respecto a
lo que ocurre en la mente. Spinoza afirma que

La mente es un modo definido de pensar

(Pr.11,1I), y por tanto (Cor.2,Pr,17,I) no puede

ser la causa libre de sus acciones; es decir, no

puede poseer una facultad absoluta de querer
y no querer (E2p48d).

Del mismo modo, Luis Ramos sefiala que “ la
mente humana no es ajena de sus ideas, pues se
esfuerza por relacionarse con todo objeto que,
seglin la representacion de la mente, afirma su
esencia, asi como se esfuerza por destruir lo
que, en su representacion, la rechaza.” En las
referencias anteriores hay un par de palabras
clave que nos ayudarian a entender el concepto
de autonomia: ‘absoluta’ y ‘ajena.’ Por ejemplo, si
dijéramos que no tenemos el poder absoluto de
cambiar nuestro estilo de vida, podriamos decir
que al menos tenemos algunos poderes para
hacerlo. Ademas, si se nos pide que confirmemos
que hay un libro sobre el escritorio en el centro de
la habitacién, nuestro pensamiento confirmador
es (no completamente) ‘ajeno,” ya que requiere
muchos otros factores para poder confirmar
realmente que hay un libro sobre el escritorio en
el centro de la habitacion. Nuestra confirmacion
estd determinada por que la iluminacién de la
habitacién sea adecuada, por que sepamos lo
que es un libro (lo cual esta determinado por que
hayamos aprendido lo que es un libro antes de
esta confirmacion), etc. Tenemos autonomia en
la medida en que confirmamos (en el sentido de
que respondemos a lo que se nos plantea) que
hay un libro sobre el escritorio en medio de la
habitacién, aunque el hecho de poder confirmar
que eso es asi, estd determinado por muchos
otros factores.?* No podemos, ex nihilo, confirmar
el libro en el lugar que estd, del mismo modo,
afirma Spinoza, no podemos tener voluntad
absoluta, ya que ciertos pensamientos o acciones
(como las acciones de autoconservacién), aunque
nuestros, estan determinados por tantos otros
factores. Tomemos, por ejemplo, lo siguiente:

En lavida, asi pues, es titil ante todo perfeccionar

cuanto podemos el intelecto o razén, y solo en

esto consiste la suma felicidad o beatitud del

hombre. Pues la beatitud no es nada otro que
la satisfaccién misma del dnimo que surge del

23 Ramos-Alarcén, “Dos Conceptos de Libertad y Dos
Conceptos de Responsabilidad en Spinoza,” 110.
24 Gracias a Steve Barbone por aclararme este punto.

conocimiento intuitivo de Dios. Y perfeccionar
el intelecto no es ninguna otra cosa que
entender a Dios y los atributos y acciones de
Dios, las cuales se siguen de la necesidad de su
naturaleza. Por ello, el fin dltimo del hombre
que es guiado por la razén, esto es, el deseo
sumo mediante el que se afana por moderar
todos los demds deseos, es aquel que le lleva a
concebirse adecuadamente a si mismo y a todas
las cosas que pueden caer bajo su inteligencia
(E4Ap,cap4).

De la cita anterior podemos deducir que el
perfeccionamiento de nuestro intelecto requiere
autonomia. Lo que hacemos (o elegimos),
cual aumenta nuestro intelecto, lo hacemos (o
elegimos) de forma auténoma. Este sentido de
autonomia puede atribuirse a lo que Spinoza
llama obra (activo) y padecer (pasividad).> Si
somos la causa adecuada de algo que ocurrid,
entonces somos activos; mientras que somos
pasivos cuando no somos la unica causa de
ello.?® Si estamos en un estado de actividad
podemos decir que somos auténomos, dado
que somos la causa adecuada; mientras que la
pasividad puede implicar autonomia, aunque
sea una autonomia guiada o incluso forzada.?”
En la referencia anterior, por ejemplo, cuando
Spinoza habla de perfeccionar nuestro intelecto,
si uno lo hace (o al menos intenta hacerlo) uno es
activo en la medida en que es la causa adecuada
del efecto, que es perfeccionar el intelecto.
Elegimos ciertas acciones que favoreceran
nuestro intelecto y nuestro conocimiento de
Dios y nuestra autoconservacion, dado que
sabemos que estan en nuestra naturaleza. Esta
naturaleza (conatus) esta determinada; sin
embargo, tenemos control sobre las cosas que
elegimos para alcanzar nuestro conatus.

CONTROL DE LA ORIENTACION

Es dificil entender la nocion de autonomia
dentro de un mundo determinado. El control
de la Orientaciéon es un concepto que John
Martin Fischer introdujo para ayudar a resolver
este problema. Su propuesta es similar a la

25 “Digo que obramos cuando sucede algo en nosotros o
fuera de nosotros de lo cual somos causa adecuada, esto es
(por la definicion anterior), cuando de nuestra naturaleza
se sigue algo, en nosotros o fuera de nosotros, que puede
ser entendido clara y distintamente en virtud de ella sola.
Y, por el contrario, digo que padecemos cuando en nosotros
sucede algo, o se sigue algo de nuestra naturaleza, de lo
que no somos causa sino parcial” (E3def2).

26 E3defl.

27 Mas sobre esto en la siguiente seccidn.
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de la autonomia de la autoconservacién de
Spinoza. Fischer explica que, aunque vivamos
en un mundo determinado, seguimos teniendo
algun tipo de control y este control (similar
a la autonomia) es el fundamento de la
responsabilidad.

Fischer propone que la responsabilidad no
requiere posibilidades alternas; es decir, que una
persona puede ser responsable por no cumplir
las leyes sociales o de autoconservacién, aunque
todo lo que precediera a esta accién condujera al
resultadode noseguir esasleyes. Paraexplicar esta
nocion con un ejemplo no tan serio, supongamos
que quieres ir a tu cerveceria favorita, Russian
River (situada en Santa Rosa California), desde
tu casa de San Diego California. Debates entre ir
en coche o en tren. Deliberas y llegas libremente
a la conclusién de que tomaras el tren, ya que
te gustaria disfrutar del paisaje. Sin saberlo, tu
coche ha sufrido un problema mecanico que lo ha
dejado inutilizable. Asi que, si hubieras elegido
usar el coche, te habrias dado cuenta de que no
habrias podido hacerlo. Pero no eligiste el coche,
sino el tren. Habrias tenido que tomar el tren a
pesar de todo, aunque lo hubieras elegido sin
saber nada de la situacion del coche. Este tipo de
control, en el que elegiste A, e hiciste A, aunque
no pudieras haberlo hecho de otro modo, es lo
que Fischer llama control de orientacion.?® Esta
afirma que la responsabilidad moral se basa en el
control de orientacion.

Segtin Fischer, para que una persona
muestre control por orientacién deben
cumplirse ciertas condiciones: (1) Debe realizar
una accion (u omisién) sin que concurra ningun
factor que socave su responsabilidad, como la
hipnosis, la coaccién, una discapacidad mental
grave, etc.,”” y (2) debe tener “receptividad

28 A diferenciadel “control regulativo”, que es la capacidad
de elegir entre varias opciones. Se podria pensar que en el
ejemplo anterior tenias control regulativo, ya que podias
haber elegido conducir el coche y luego te enteraste de
que no podias usarlo; sin embargo, el control orientativo
y el control regulativo tienen que ver con la eleccién y
la realizacién de la accidn. Aunque técnicamente podrias
haber elegido tomar el coche, en realidad no podrias
haberlo usado.

29 Por ejemplo, si un bebé de tres meses derriba un vaso
de agua agitando los brazos mientras lo sostienes cerca
de la mesa donde estaba el vaso, no lo considerariamos
responsable de sus actos, ya que se encuentra bajo un
factor de responsabilidad debilitante, en el sentido de
que aun no ha desarrollado la cognicién necesaria para
reconocer las consecuencias de sus actos.

a las razones”, es decir, “[...] cuando el
mecanismo deliberativo humano funciona
con normalidad y sin alteraciones, suponemos
que el agente responde a las razones.” Para
que exista receptividad a las razones, una
persona debe cumplir la primera condiciéon
del control orientativo. Por ejemplo, Fischer
afirma que, si damos un donativo libremente
a Misién de Caridad, lo hacemos sabiendo que
esta organizacién benéfica no es fraudulenta.
Ademas, Fischer afirma que la receptividad a
las razones debe ser de un tipo determinado:
receptividad moderada a las razones. Este tipo
de receptividad requiere un patrén regular
de ser receptivo a las razones, asi como cierta
reactividad a las mismas. Fischer lo expresa de
la siguiente manera:

En el caso de la receptividad a las razones,
el agente [...] debe mostrar un patrén
comprensible de reconocimiento de razones,
para hacer plausible que su mecanismo tiene el
“poder cognitivo” para reconocer el incentivo
real de hacer lo contrario. En el caso de la
reactividad a las razones, el agente [...] debe
simplemente mostrar cierta reactividad, para
hacer plausible que su mecanismo tiene el
“poder ejecutivo” para reaccionar al incentivo
real de hacer lo contrario. En ambos casos, el
poder pertinente es una capacidad general del
mecanismo del agente, mas que una capacidad
particular del agente (es decir, la posesion por
parte del agente de posibilidades alternativas:
la libertad de elegir y hacer lo contrario).?!

(3) El control de la direccion debe exhibirse en
la secuencia real de los acontecimientos®? (la
secuencia de acontecimientos que realmente
ocurrieron).

30 Fischer, Ravizza, Responsibility and Control: A Theory
of Moral Responsibility, 37.

31 Originalmente la cita dice asi: “In the case of receptivity
to reasons, the agent [...] must exhibit an understandable
pattern of reasons-recognition, in order to render it
plausible that his mechanism has the ‘cognitive power’ to
recognize the actual incentive to do otherwise. In the case
of reactivity to reasons, the agent [...] must simply display
some reactivity, to render it plausible that his mechanism
has the ‘executive power’ to react to the actual incentive
to do otherwise. In both cases the pertinent power is a
general capacity of the agent’s mechanism, rather than a
particular ability of the agent (i.e., the agent’s possession
of alternative possibilities — the freedom to choose and
do otherwise.” Fischer and Ravizza. Responsibility and
Control: A Theory of Moral Responsibility, 75.

32 Para obtener mas informacién sobre ‘secuencia real,’
consulte el capitulo dos de Responsibility and Control: A
Theory of Moral Responsibility.
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El control orientativo nos ayuda a
comprender cdmo la autonomia estd presente
en el determinismo de Spinoza. Por ejemplo,
a la primera parte del control de orientacidn,
Spinoza no consideraria a una persona que
estd bajo coercién o hipnosis a ser la unica
causa de una accion determinada, ya que esta
persona estaria en un estado pasivo tal que no
es la causa eficiente de esa accién, por lo tanto,
consideraria estas circunstancias como factores
que socavan la responsabilidad. Si alguien
hiciera algo opuesto a la autoconservacién
mientras estd bajo hipnosis, es posible que
Spinoza no quisiera decir que esta persona no es
racional, sino que estd siendo obligada a actuar
de manera irracional. Sin embargo, si alguien
estuviera siendo obligado a robar un banco bajo
amenaza de muerte, Spinoza podria decir que
esta persona estd actuando racionalmente, ya
que estd motivada por la autoconservacion, y
abstenerse a robar el banco daria lugar a ser
asesinado, al contrario de la autoconservacion;
aun asi, pueden no ser moralmente responsables
dado que estan lejos de ser la causa completa del
efecto. En estos dos casos Fischer podria decir
que esta persona es causalmente responsable
de sus acciones, aunque no moralmente
responsable. Esto coincidiria con la nocién de
pasividad, ya que esta persona sigue siendo
parte de la causa (y no la causa tnica) del
efecto; todavia tienen alguna participaciéon en
la accién, aunque no lo suficiente como para
decir que tienen responsabilidad.

Spinoza podria ver la capacidad de
(reactividad) a las razones de Fischer como
la mente teniendo un modo determinado
de pensar, y exhibiria un cierto patrén de
reconocimiento de razones dado que estad
determinada a hacerlo por causas precedentes.
Supongamos que aprendo que hacer ejercicio es
bueno para mi salud y, por lo tanto, contribuye a
mi autoconservacion. Dado que mi mente tiene
un determinado modo de pensar, reaccionaré
de tal manera que concuerde con mi conatus,
ergo ir al gimnasio. Se podria argumentar
que el hecho de que vaya al gimnasio es un
estado pasivo dado que soy simplemente un
componente causal de este efecto. En este caso,
uno estaria en lo cierto en esa afirmacién. Sin
embargo, todavia eres moralmente responsable
(loable) por ir al gimnasio, dado que tu escoger

fue un estado activo. Al elegir, aunque hubiese
circunstancias externas que puedan influir en
tu decisidn, la deliberaciéon y el acto de elegir
son la causa adecuada. Respondemos a razones
(autopreservacién) cuando se nos presenta el
elegir entre ir o no al gimnasio.

Supongamos que deseas donar dinero a
una organizacion benéfica que realmente te ha
conmovido, sintiéndote motivado a contribuir
a la causa y, eventualmente, darles dinero. ¢De
qué manera serias moralmente responsable de
esto? Podrias preguntar. En este caso, serias
moralmente responsable en el sentido de que es
digno de elogio, dado que elegiste donar dinero
a esta organizacién benéfica sin ser obligado
a hacerlo. Pero si todo estd determinado, éno es
ésa otra forma de decir que no tenia opcion en
el asunto? No, porque aun asi decidiste donar
dinero a la organizacién benéfica, aunque
estaba determinado que lo harias. Recuerda el
ejemplo del libro; necesitamos mds que solo
nuestra eleccién para poder decidir. En este caso,
fue tu aprendizaje sobre cierta organizacion
benéfica, tu sentimiento sobre el ayudar a
quienes necesitan ayuda, tener dinero de sobra
para la caridad, y todo esto fue informado
por experiencias o acciones previas, y esas las
previas, etc. Entonces, {cdmo concordaria con mi
conatus dar a la caridad? Spinoza podria decir,
dado que dar a la caridad, en este caso, te hace
sentir bien, puedes decir que dar a la caridad es
bueno, lo que aumenta tu poder de actividad, lo
que concuerda con tu conatus.*?

EL CONTROL NO ES LIBERTAD

Es posible que en leer la secciéon anterior
quedes con una sensacion extrafia. Este tipo
de control o autonomia que tenemos, por
leve que sea, es una especie de libertad—un
parpadeo de libertad. Se podria pensar que este
parpadeo de libertad implica la disponibilidad
de posibilidades alternativas o incluso Ila
capacidad de elegir libremente. Sin embargo,
este parpadeo puede que no implique libertad
necesariamente.

Recuerda el ejemplo del coche y el tren.
Podrias pensar que aun podrias haber elegido
el coche, aunque no hubieras podido usarlo y,
por lo tanto, tuviste un parpadeo de libertad
en haber escogido libremente lo que quisiste,
aunque no pudiste hacer lo que escogiste.
33 E4p8d.
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Piénselo de esta manera, puedes donar dinero
a la organizacién benéfica A o a la organizacién
benéfica B, pero debido a acciones previas
(aprender sobre A antes que B, preocuparse
mas por las prerrogativas de A que las de B,
etc.), eliges la organizacidon benéfica A sobre B.
Sin que lo sepas, la organizacion benéfica B ya
no acepta donaciones para el afio, por lo que
no podrias haberles dado dinero de cualquier
caso. Esa idea del parpadeo de libertad que te
da molestia, en este momento te esta diciendo
“pero aun podrias haber elegido B, y el hecho
de que eligieras A fue por tu propia autonomia
(libertad).” En este caso eres moralmente
responsable de darle dinero a la organizacion A,
y eres digno de elogio dado que elegiste hacerlo
de forma auténoma. Importantemente, el
parpadeo de libertad no tuvo nada que ver con
tu responsabilidad. Si, fuiste auténomo al elegir
A, sin embargo, no fue gracias a esta libertad
que pudiste haber elegido B (y el haber podido
elegir B establece la responsabilidad moral,
segun cualquier argumento de libertad). Se da
el caso de que elegiste A, y ni siquiera podrias
haber elegido B, dadas las acciones anteriores
antes mencionadas. Supongamos, si elegiste
donar dinero a organizacién B, descubrirds que
no puedes hacerlo. En este caso no estariamos
hablando de responsabilidad; no le diste dinero
a B y no podrias haberle dado dinero a B, por
lo tanto, no puedes ser responsable de ningin
efecto de esta accion.®*

CONCLUSION

Los criterios de “posibilidades alternativas”
y “libertad de elegir” como condiciones necesarias
para que se obtenga la responsabilidad moral
son, como hemos visto, infundados. Se da el caso
de que uno puede ser considerado moralmente
responsable de una accidén, incluso si estaba
determinado a hacerlo o si no hubiera podido
hacerlo de otra manera. Han demostrado
algunos filésofos como Harry Frankfurt y
John Martin Fischer, que la responsabilidad
moral es compatible con el determinismo. La
Etica de Spinoza es una obra que demuestra
que lo anterior es correcto. Spinoza no es un
filésofo que descarta la responsabilidad moral,

34 Esta nocion fue aclarada en el articulo de Daniel Speak
“Fanning the Flickers of Freedom” (pagina 94) al hablar
de la propuesta de Fischer. Para ser claro, Daniel Speak
contrarresta la propuesta de Fischer.

dado que cree que nuestra autoconservacion
prospera dentro de una sociedad que, en si
misma, connota responsabilidad moral.

Cuando se habla de responsabilidad moral
dentro de los confines de Spinoza, especialmente
en lo que respecta a Dios, es dificil ver como
el concepto (responsabilidad moral) podria
ser comprensible, ya que no hay nada malo
(reprochabilidad) que pueda derivarse de Dios.
Serfa un error relacionar la responsabilidad
moral con algo inherentemente malo. La
responsabilidad moral es algo que aconseja
nuestro poder, y por tanto nuestra preservacion.
Si seguimos reglas (leyes) sociales que acuerdan
con nuestra autoconservacién, entonces
actuamos de acuerdo con nuestro conatus; si
hacemos lo contrario no se puede decir que sea
intrinsecamente malo, es simplemente actuar
de forma irracional.

En definitiva, se ha establecido que dentro
de un mundo determinado la autonomia sigue
presente. Esto puede demostrarse mediante
el control de orientacidn, con el que creo que
Spinoza estaria de acuerdo. La responsabilidad
moral, dentro de la sociedad en la que se vive,
deriva de este tipo de control. La responsabilidad
moral, en este sentido, estd ligada con nuestro
conatus, dado que, si uno es moralmente
responsable, en el hecho de que es digno de
elogio, podemos enlazar nuestra conformidad
con nuestra autoconservacion y loable, y lo
contrario con la culpabilidad.

P
o
¢

o

22, REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



CASILLAS, ABrRAHAM GARCIA. EL DETERMINISMO DE SPINOZA, EL CONTROL DE LA ORIENTACION
Y LA RESPONSABILIDAD MORAL, p. 13-23.

REFERENCIAS

BARBONE, Steven. 2019. “El Problema del
Perdén Divino Segun Spinoza”. Revista
Conatus - Filosofia de Spinoza (ISSN 1981-
7509) 10 (19):53-65. https://revistas.uece.br/
index.php/conatus/article/view/1613.

BENNETT, J. (1988). A Study of Spinoza’s
Ethics. Hackett, 1988.

CURLEY, Edwin, ed. “LETTERS, 42-84, 1671-
1676.” In The Collected Works of Spinoza,
Volume II, 374-488. Princeton University
Press, 2016. https://doi.org/10.2307/j.
ctve771wk.10.

DAHLBECK, Johan. 2017. “A Spinozistic Model
of Moral Education.” Studies in Philosophy
& Education 36 (5): 533-50. do0i:10.1007/
s11217-016-9530-7.

“Ley de La Conservacion de La Materia y Ley
de La Conservacion de La Energia.” Portal
Académico del CCH, December 8, 2015. https://
el.portalacademico.cch.unam.mx/alumno/
quimical/unidadl/reaccionesQuimicas/
leyconservacionmateria.

FISCHER, John Martin, and Mark Ravizza.
Responsibility and Control: A Theory
of Moral Responsibility. Cambridge:
Cambridge Univ. Press, 2008.

FRANKFURT, Harry G. “Alternate Possibilities
and Moral Responsibility.” The Journal of
Philosophy 66, no. 23 (1969): 829-39.
https://doi.org/10.2307,/2023833.

MELE, Alfred R. “Flickers of Freedom.”
Journal of Social Philosophy 29, no.
2 (September 1998): 144-56. https://doi.
org/10.1111/§.1467-9833.1998.tb00114.x.

NADLER, Steven. “On Spinoza’s ‘Free Man”.
Journal of the American Philosophical
Association 1, no. 1 (2015): 103-20. https://
doi-org.libproxy.sdsu.edu/10.1017/apa.2014.9

RAMOS-ALARCON, Luis. 2015. “Dos Conceptos
de Libertad y Dos Conceptos de Responsabilidad
En Spinoza.” Dianoia 60 (75): 105-28.
https://search-ebscohost-com.libproxy.sdsu.
edu/login.aspx?direct=true&db=fap&AN=11
8158986&site =ehost-live&scope =site.

SPEAK, Daniel. “Fanning the Flickers of
Freedom.” = American Philosophical

Quarterly 39, no. 1 (2002): 91-105. http://
www.jstor.org/stable/20010059.

SPINOZA, Baruj. Etica demostrada segtn
el orden geométrico. Edicion de Pedro
Lomba. Editorial Trotta SA, 2020.

STRAWSON, Galen. “The Impossibility of Moral
Responsibility.” Philosophical Studies: An
International Journal for Philosophy in
the Analytic Tradition 75, no. 1/2 (1994):
5-24. http://www.jstor.org/stable/4320507.

VAN INWAGEN, Peter. “The Incompatibility of
Free Will and Determinism.” Philosophical
Studies: An International Journal for
Philosophy in the Analytic Tradition 27,
no. 3 (1975): 185-99. http://www.jstor.org/
stable/4318929.

S
S
e

REvVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024 23






O conATUs DO SAMBA

Alex Leite *
Diana Calasans **

WO

DOI: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13529

Desde a antiguidade, ja é possivel detectar
uma curiosa associacdo entre musica,
danca e suspensdao do trabalho duro. Platio?,
por exemplo, defende, inclusive, que a parada
do labor pesado foi um tempo instituido pelos
deuses, com o objetivo de recompor a vida
cotidiana pela alegria compartilhada da musica
e da danca. De fato, para ele, a instituicdo do
tempo festivo pelos deuses serviu para dois
propdsitos: primeiro, para a honra dos proprios
deuses e, segundo, para que a vida nao se tornasse
submissa ao trabalho pesado. Dois propdsitos
que seriam muito bem atendidos, na medida em
que cada um recebe dos deuses a percepcao do
ritmo e da harmonia. Dois presentes divinos a
serem cultivados no jubilo da vida em comum,
cujo coro? musical seria a expressio maior.
Amusicaeadanca,alémdeseapresentarem
como uma experiéncia capaz de aliviar a dor
relacionada ao trabalho duro, também se
tornou uma prdtica comum?® de alegria e uma
forma de congregacdo. E, como uma forma
de congregacdo, recria uma espécie de ordem
divina entre os humanos, o que possibilita um
contato mais intimo do humano com um tipo
de alegria compartilhada. Nessa mesma linha,
o samba, simbolo da cultura brasileira, guarda
profunda relacdo com a religiosidade africana,
com seus “toques” ou “pontos” puxados através
dos sons dos atabaques que refletem os préprios
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Bahia - UNEB — DEDC I — Salvador-BA. Corresponsavel
pelo grupo de pesquisa Eros-Filosofia da UNEB e membro
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1 Platdo, As Leis, Livro II, 654a, trad. Edson Bini, Sdo
Paulo: EDIPRO, 1999, p. 104.

2 O préprio termo coro estd associado a uma alegria
compartilhada.

3 Spinoza, E4P45S: communi praxi.

ritmos de cerimonias religiosas do candomblé e
da umbanda. Ritmo este que propicia o contato
do chamado sambador* com o que € divino, que
se manifesta na alegria do ritmo da musica e da
danca.

Nesse contexto, o samba de roda®, tipico
do recéncavo baiano, recria a prépria roda do
candomblé, ao presentificar uma experiéncia
prépria para o corpo, visto que o transforma
em um meio estratégico para a preservacao de
um modo de ser individual e coletivo. A musica
e a danca nao se restringem apenas a esfera da
experiéncia mistica, uma vez que, desde sua
origem, ja no préprio ambiente do trabalho
escravo, funcionava como uma maneira de
reestabelecer um vinculo afirmativo e estratégico®
consigo mesmo e com o outro. Assim, embora a
hostilidade do ambiente favorecesse a reducao
da poténcia de viver, a roda de samba recuperava
a forca de existi, mesmo perante o terrivel
obstaculo imposto pela escravidao.

A roda de samba sempre foi um convite
ao repousa do trabalho darduo. Mesmo sendo
interpretado pelo colonizador como uma
“vadiagem”. Na verdade, tratava-se de um

4 Sambador e sambadeira sdo as denominacgdes dos
integrantes da roda, sendo expressoes tipicas da cultura
popular da Bahia, diferenciando-se do restante do pais,
no qual o termo utilizado é sambista.

5 Nei Lopes e Luiz Antonio Simas, Diciondrio da Histdria Social
do Samba, 9.ed., Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2022,
p. 263: “Forma ancestral da danca do samba, da qual a forma
posterior, urbanizada, guardou os passos fundamentais,
distintivos da coreografia”. O estilo surgiu na Bahia, no
século XVII, e recebe esse nome pois os musicos formam uma
roda e uma pessoa de cada vez danca dentro dela.

6 Laurent Bove, La stratégie du conatus — affirmation
et résistance chez Spinoza, Paris: Vrin, 1996, p. 12:
“Texpérience de I'obstacle et de la limite est I'expérience
premiére — et continueé — de toute existence”.

7 A imagem de que o festivo estava associado a
“vadiagem” acompanhou a mentalidade colonizadora até
mesmo apods a abolicdo. Basta lembrar que a chamada
“Lei de Vadiagem” foi aprovada e sancionada em 1890,
dois anos depois da abolicéo.
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direito dado a si mesmo, tanto como recusa a
animalizacdo do corpo quanto como uma opg¢ao
existencial, na qual o corpo martirizado se
reconhecia em ato de celebracdo ao desfrutar
a propria existéncia mediante uma alegria
compartilhada. Portanto, € por uma dupla
funcao que se recriava o espaco de uma roda
de samba: intervalo estratégico em relacao ao
trabalho penoso e reconfiguracdes de lacos
sociais entre os que almejavam o direito a
dignidade.

Sem duvida que se tratava da institui¢do do
tempo festivo em um espaco a ser reconfigurado.
Diga-se: tempo este que quebrava o compasso
da ardua rotina, a qual os corpos estavam
submetidos. Assim, ao instituirem a pausa
pelo samba, outra sociabilidade entrava em
cena. Se o trabalho arduo e vigiado servia para
a prépria negacdo da vida humana, com o
acontecimento da musica e da danca na senzala,
a humanidade do corpo negro era reconstituida.
E essa reconstituicdo de si mesmo por meio da
invencdo festiva, tanto recompunha os lacos
sociais adequados a vida humana, quanto
refaziam o vinculo com o divino, vinculo este
associado sempre a experiéncia da alegria®.

Portanto, o samba ao quebrar a sequéncia
que desumanizava de forma sistematica o corpo
negro, impunha em ato o que ndo poderia ser
retirado sem resisténcia: o direito a uma vida
humana. A recusa de ser um mero instrumento
do outro, do colonizador, sempre fez parte do
plano de emancipacido da minoria escravizada.
Por isso, até mesmo durante o tempo do labor
diario, as trocas cantadas em versos estavam
presentes em forma de perguntas e respostas,
que também parodiavam os acontecimentos da
vida cotidiana®.

Assim, no proprio ritmo da vida, introduzia-
se outro tempo e a improvisacdo necessdria a
reducdo do impacto do labor escravo. Do som do

8 A associacdo entre a alegria e o divino é o que marca
de modo especial o escdlio da E4P45: “quanto maior € a
alegria de que somos afetados, tanto maior é a perfeicdo
a que passamos, isto é, tanto mais necessariamente
participamos da natureza divina”.

9 Marta Abreu, Cangbes escravas, em Diciondrio da
Escraviddo e Liberdade. Orgs: Lilia M. Schwarcz e Flavio
Gomes, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2018, p. 130.
O jogo de perguntas e respostas nos versos cantados
também expressa com o humor mesmo um acontecimento
opressor. Podemos observar ainda esse toque de humor,
por exemplo, no samba chula do recéncavo baiano.

facdo, ao cortar a cana, um ritmo musical préprio
emergia. Na verdade, o corpo recusava-se a
servir de mero esforco mecanico para o aumento
da riqueza senhorial. E esta recusa mesclada a
afirmacao de um ritmo, que transportava o corpo
para além da condicdo de objeto do senhor.
Uma evidéncia de que a liberdade ndo podia
ser retirada sem resisténcia'®. Nesse sentido, na
recusa de ser um instrumento laboral do senhor,
j& estava presente também a troca cantada de
versos que operava como uma “fuga” do proprio
espaco de opressao.

Com isso, a dimensdo memorial da musica
proporcionava o retorno a toda a realidade
arrancada, funcionando como um refigio e
recriacdo de um espago propenso ao “perseverar
na existéncia”!'. Ao mesmo tempo, o canto trazia
consigo algo que remetia a prépria afirmacédo
da vida, ao manter as pessoas negras unidas no
mesmo ritmo e objetivo. Simultaneamente, o
processo acustico, ao demandar um minimo de
ordem, exigia que o corpo vibrasse de acordo
com a entonacdo e, com isso, exigia também
novas posturas, sendo que tal processo gerava,
por si s6, um novo posicionamento no tempo e
no espacgo, ja que o exercicio do canto expunha
a prépria voz interior ao espaco externo.
Ou melhor, o canto recriava a linguagem do
corpo que precisava respirar de acordo com
seus acordes e em sintonia simbdlica com os
participantes da roda.

O ritmo do samba é o da pulsacdo do
coracgdo articulado ao que acontece no espaco.
Trata-se de uma musicalidade capaz de conjugar
diversidades sonoras em uma cadéncia que nao
exclui o imprevisto ou mesmo o improviso.
Como o dentro e o fora se articulam pelo ritmo,

10 De acordo com a E3P5: “A medida que uma coisa pode
destruir uma outra, elas sdo de natureza contrarias, isto
é, elas ndo podem estar no mesmo sujeito”. E por isso que
a relacdo implica um modo de resisténcia uma vez que
os sujeitos envolvidos ndo formam um “acordo entre si”,
como bem esclarece a demonstracdo de Spinoza.

11 Na E3P6, Spinoza afirma: “Cada coisa esforca-se, tanto
quanto esta em si, por perseverar em seu ser”. O problema
é que o perseverar acontece em uma circunstancia
permeada de obstdculos, como bem pontua Laurent Bove.
Claro que, ao “estar em si”, cada ser “se opOe a tudo que
possa retirar sua existéncia’, conforme a demonstragdo. O
esforco €, portanto, afirmacao inicial da prépria existéncia
e oposicdo ao que possa destrui-la. Na pratica comum
do samba, essas duas dimensdes do conatus aparecem
articuladas uma vez que a posicdo afirmativa da alegria
advinda do tempo festivo é também uma resposta ao poder
senhorial que pretendia subjugar os escravos.
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as acentuacoes melddicas integram-se ao corpo
da musica de modo que entre o vazio de uma
nota para outra, pode ser inserida a palma como
elemento ritmico integrante. O samba conjuga
o diverso em uma unidade sonora inclusiva'2.

Diferente de um estilo de musica que
convoca apenas a audicdo passiva, o samba
convida quem escuta ao gesto primario de
batucar. Quem escuta sente que pode tanto
cantar em coro improvisado, quanto ensaiar
uns passos, mesmo sem a sincronia de quem
ja participa a mais tempo. Logo, o ritmo
convidativo do samba evoca sempre uma espécie
de coparticipac¢do, que depende do modo como
quem sente o convite se aproxima.

O estilo do samba ¢é inclusivo, por decorrer
de um afeto convidativo. Quando visto pelos seus
elementos ritmicos e pela danca, de imediato
percebemos que se trata de uma celebracdo
compartilhada. O que se compartilha é a
“poténcia de perseverar na existéncia” como um
ser ndo assujeitado ao imperativo do trabalho
escravo. Um nao assujeitamento que também
aparece na forma de incorporar a musica.

Assim, distinta da musica apreciada na
casa grande, que envolvia apenas a escuta sem
permitirqualquervariacdoouimproviso,osamba
ousava reunir o dissonante. Por isso, no Brasil,
um fenémeno particular ocorreu: a musica da
senzala incorporou os acordes eruditos em uma
nova forma de ser tocada através do chorinho,
que se mistura com o samba, em um samba-
choro®. Nesse caso, a conjugacdo de elementos

12 Muniz Sodré, Samba, o dono do Corpo, 2. ed, Rio
de Janeiro: Mauad, 1998, p. 25: “A sincopa brasileira é
ritmico-melddica. Através dela, o escravo — ndo podendo
manter integralmente a musica africana — infiltrou a sua
concepcao temporal cdsmico-ritmica nas formas musicais
brancas. Era uma tdtica de falsa submissdo: o negro
atacava o sistema tonal europeu, mas ao mesmo tempo
o desestabilizava, ritmicamente, através da sincopa -
uma solucdo de compromisso”. Assim, observamos
aqui um uso da sincopa, tendo em vista sua peculiar
reconfiguracdo a partir do ambiente original do samba.
Como a sincopa se caracteriza pela execu¢do do som em
um tempo fraco que se prolonga até encontrar o proximo
tempo forte, podia acontecer nos intervalos palmas ou
batuques que se incorporavam ao ritmo. E nesse sentido
que o samba se tornou um ritmo inclusivo. Pois, ali onde
a escuta colonizada via erro ou grosseria, havia uma
comunicacao ritmica.

13 Samba-choro é um subgénero musical, que se
popularizou no Brasil na década de 30, sendo o resultado
da fusdo ritmica do samba com o choro, ambos géneros
musicais genuinamente brasileiros.

sonoros diferente!* permitiu a criacdo de uma
harmonia, que convidava o corpo a participar
como um integrante essencial do encontro. A
musica, a danca e as palmas formavam um sé
corpo: o corpo do samba.

O fato é que, por ser uma experiéncia do
corpo, o samba foi, e continua sendo, uma forma
ampla de relacionamento, tanto com o divino como
entre os seus pares, que criam diversas maneiras de
preservacdo do direito ao bem viver em comum.
Direito este intimamente ligado aos lugares'> em
que o dangar, o cantar e o festejar acontecem,
simultaneamente, como uma expressio de
liberdade circunscrita ao tempo e ao espaco.

Trés pontos sdo essenciais para o
acontecimento do samba: a quebra do tempo
do trabalho arduo e escravizante, a reviravolta
do corpo ao se apropriar de si mesmo enquanto
poténcia ritmica e a reconfiguracdo espacial'®
ao expressar o festivo. Esses trés elementos
devem ser vistos como dissonantes em relacdo
ao modo como a colonizacdo determinava a
maneira do negro habitar o lugar.

Na musica a marcacdo do tempo garante
a regularidade melddica. A percepcao de que
pode haver um entretempo equivale a insercao
intuitiva de uma nova acentuacdo sonora.
Portanto, a quebra do tempo arduo decorre de
uma légica do corpo ao descontinuar a sequéncia
do trabalho que o escraviza. A insercdo do
entretempo € um ato de liberdade.

Entretanto, para quem primava por uma
regularidade funcional, sem davida que a
quebra do tempo sé poderia soar como erro ou
dissonante!’. Mas o samba introduziu no Brasil

14 Roberto Mendes e Waldomiro Junior, Chula -
Comportamento Traduzido em Cangdo (A musica raiz
do Reconcavo Baiano na formagdo da nacionalidade
brasileira), 1.ed, Salvador: Fundacdo ADM, 2008, p.
32: “Nas mdios de africano, mesmo que drabe, a viola
portuguesa jamais poderia criar uma outra musica, que
ndo fosse genuinamente africana”. Logo, destaca-se aqui
o processo de incorporacdo da cultura branca-europeia
pelo escravo-africano como um movimento préprio,
uma vez que a emocionalidade comum do povo africano
também se refletia na sua musica e na escolha de outros
tons, de suas variacOes que criavam uma estética musical.
15 A reconfiguracio do lugar mediante a pratica do samba
¢é fundamental para a compreensédo de que o conatus é uma
poténcia remodeladora do espaco. Nao se trata de uma
idealizacdo do lugar para que aconteca no futuro o encontro
festivo, é ja, desde sempre, a insercdo de elementos
simbdlicos que reterritorializam o proprio lugar negado.

16 Muniz Sodré, idem, p. 18.

17 Ibidem, p. 12.
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colonial o desconcerto necessario a um novo
ritmo musico-laboral. A dupla descontinuidade
causada pelo samba — na musica e no trabalho
— permitiu ao corpo o reencontro do que o
recompOe a partir de relacdes sustentadas pelo
principio da alegria'®.

Logo, para dar a si mesmo esse outro tempo
foi necessario de fato a reconfiguracao espacial,
uma vez que a politica colonial sempre primou
pela desapropriacao do corpo negro. No entanto,
mesmo em condicOes adversas uma ambiéncia
sonora e festiva conseguia se impor como um
compromisso continuo de emancipacao.

Nesse contexto, a roda de samba'? possuia
o condiao de reconfigurar o espago, pois o
mesmo lugar que antes servia de martirio, com o
samba, transformava-se em um encontro capaz
de inserir elementos simbdlicos afirmativos
de outro modo de viver. Alids, a sabedoria
do sambador residia, justamente, na alegria
personificada na roda de samba. E nessa senda,
a roda trazia todos os elementos da celebracao:
o canto, a danca, o encontro de corpos que
interagiam, trazendo novas possibilidades de
existéncia, tornando-se afeitos a alegria de
viver ao “expulsar” de cada integrante da roda o
fantasma do corpo humilhado, produzido pela
relacdo de subalternidade com o senhor.

A roda de samba propiciava uma mudanca
no espago através do movimento do corpo,
pois, por esta via, resgatava-se a celebracio
de estar vivo. A roda atualizava, assim, um
convite a vida, ao encontro de gestos, ao ritmo
compassado, ao contato entre a musica e o
corpo, a propria simultaneidade entre o corpo e
a mente, agora, conectados ao divino através de
uma experiéncia cultural e festiva.

18 Esse principio ou modo de vida é comum tanto a
filosofia de Spinoza quanto a prépria pratica do samba.
Trata-se de uma orientacdo existencial que impede a
melancolia de se apossar do nosso ser como uma tristeza
devastadora. Cf. E4P45S.

19 Edison Carneiro, A sabedoria popular, 3.ed, Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2008, p. 53: “A roda de samba sob uma
aparéncia angelical, de simples diversdo de escravos,
floresceu nos campos, nas fazendas, nos lugarejos do
interior. Um grupo de negros se reunia, formando roda,
tendo apenas como orquestra um prato de cozinha, um
ganza ou reco-reco, as vezes uma viola, um bombo ou
um pandeiro. Um deles solava, os demais respondiam em
coro. E um dos componentes do grupo dancava no meio
do circulo, mal levantando os pés do chdo, volteando
sobre si mesmo, requebrando o corpo... Todos tinham
a sua vez de dancar: o dangarino, com uma umbigada,
dava o seu lugar a outro”.

De fato, somente um modo de vida ja
dotado de alegria possuia o discernimento
de reconhecer e absorver tragos culturais do
senhor, uma vez que nao negava a beleza de
uma outra cultura — mesmo sendo derivada de
quem lhe impunha humilhacdo. Ao contrario,
reconhecia essa beleza e a incorporava em seus
festejos, extraindo do encontro com a outra
cultura o que nela havia de afirmagédo da vida
em comum. Com a apropriacdo®, inclusive, da
lingua portuguesa e da harmonia melédica de
instrumentos como o pandeiro e a viola.

Por outro lado, a cultura colonizadora,
ligada a instrumentalizacdo do outro, negava,
diminuia e tentava aniquilar os tracos da cultura
africana, revelando a incapacidade de lidar com
a musicalidade do samba. Assim, na medida em
que o samba também incorporava elementos
musicais europeus, a diferenca entre as duas
culturas apresentava-se a partir da repulsa de
uma em incorporar os elementos da outra e
da capacidade da outra em absorver* novos
elementos culturais.

Na verdade, o colonizador queria um
corpo servil, desprovido de outros desejos que
pudessem afastar o protagonismo da cultura
europeia. No entanto, o conatus do samba
encontrava meios capazes de se afirmar como
uma poténcia cultural inclusiva. Uma capacidade
que, as vezes, € ainda interpretada como um
sinal de “subserviéncia”??, mas que sempre foi
uma verdadeira tatica de permanéncia histdrica
e de direito ao lugar onde se encontrava.

20 Essa capacidade de apropriacdo mostra que a
relacio com um universo simbdlico diferente néo
é necessariamente de exclusido, nem de submisséo,
e sim, de uma sdbia intuicdo quanto aos elementos
componiveis presentes em culturas musicais distintas.
Essa intuicdo musical, ao reunir diversidades sonoras
em uma forma de expressdo generalizada com o nome
de samba, decorre da proépria plasticidade vital do
conatus. Portanto, trata-se de realinhar com a arte o que
é comum entre 0s povos, isto é, o direito de viver sem
estar subjugado ao outro.

21 Essa capacidade de absor¢do nao deixa de ter o seu
aspecto tatico-emancipatorio.

22 Lira Neto, Uma histéria do samba: volume 1 (As
origens), led, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2017,
p. 24: “Ora entendida como um signo de resisténcia,
ora percebida como um universo cultural submetido
a um processo de crescente domesticacio, essa
musica mestica, que acabou encontrando no samba
a sua maior forma expressiva, aprendeu a negociar
espacos e a se reelaborar de maneira permanente,
antropofagica, incorporando e deglutindo multiplas
influéncias”.
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O sambador, ndo ingenuamente, percebia
e reconhecia que, apesar de tudo, na vivéncia
da alegria, cada singularidade adquiria mais
forca para conquistar uma emancipacao de
direito. E isso, alids, o diferenciava em relagédo a
cultura colonizadora, que funcionava como um
obstaculo a essa emancipacdo. Logo, a roda de
samba servia como um acontecimento capaz de
transformar o efeito de abatimento provocado
pela relacdo assimétrica com o senhor. Uma
assimetria entre forcas que queria reduzir
a imagem do sambador a imagem de um ser
desprovido de “civilidade”. No entanto, a alegria
compartilhada na roda de samba aumentava
seu amor a vida e o transformava em um ser
mais forte, a roda virava uma acdo capaz de
fortalecer o seu corpo e a sua mente.

Como bem pontua Marilena Chaui: “a
alegria é o sentimento que temos do aumento
de nossa forca para existir e agir, ou da forte
realizacdo de nosso ser”?, dai se explica porque,
através do samba, os seus celebrantes adquirem
forcas para enfrentar os efeitos da tristeza,
refazendo-se constantemente, como em um
movimento crescente em espiral, tal qual a
roda, que gira movida pela alegria de viver, e
que quanto mais cresce em agoes que afirmam o
direito a vida em comum, mais se aproxima da
propria natureza divina.

Alias, o fundamento do conatus é essa
alegria crescente em termos de direito, porque
aprova o real como ele pode se dar no tempo
e no espaco, uma vez que € experiéncia
compartilhada na vida cotidiana. Néo se trata,
obviamente, de uma experiéncia sem obstdculos.
Do ponto de vista histérico, os obstaculos
sempre atuaram como negacdo ao direito de
sambar. E embora também no real se dé “maus
encontros”, o corpo no samba ndo deixa de
retomar a afirmacdo continua da vida. Uma
afirmacao que nao se faz por negacdo do outro,
e sim, pela reciprocidade entre os elementos
que compdem a roda. Portanto, no contexto da
coletividade da roda, o corpo negro, embalado
pela musica, encontrou uma maneira prépria de
inserir o universo simbdlico apropriado ao estilo
de vida que queria encarnar: o da liberdade.

Com as cancOes e as dancas escravas,
verdadeiros atos de amor a liberdade,

23 Marilena Chaui, Desejo, paixdo e agdo na ética de
Espinosa, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2011, p. 87.

restabeleciam-se a vida roubada por um regime
de trabalho que a colocava em condicdo de
ferramenta. Esse restabelecimento nunca se deu
sem conflito. Entretanto, também nunca deixou
de ser atuado de modo subversivo ao contexto
perverso da escraviddo. Do préprio tempo-
espaco feito para diminuir a vida pulsante,
emergia o “batuque” que revirava o fantasma
da humilhacdo presente no cotidiano. Assim,
a musica e a danca permitiam a sociabilidade
para além da condicdo de ferramenta imposta
pelo trabalho. Porque, no samba, o humano
emergia da forca sonora de seus versos e gestos
em comum.

E nesse sentido que a existéncia que
emerge através da vivéncia do samba atualiza
a dindmica do proéprio conatus, servindo, assim,
como uma tatica de enfrentamento ao que é
adverso. Logo, ao reconstituir a poténcia de
viver, opera como um ato de perseverancga
imprescindivel. Muito além de uma pulsdo
conservadora, o conatus do samba é a expressao
da propria capacidade de existir, na medida
em que a construcdo da singularidade ocorre
mediante lacos de reciprocidade — nao de
negacdo e de subalternidade.
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ACLARACIONES SOBRE EL CONCEPTO DE CONATUS EN SPINOZA®

DOI

Si no cambio de opinidn, intentaré con todas mis
fuerzas conservar la vida.

Ludwig Wittgenstein
Didrios filosoficos (18 de agosto de 1914)

1 INTERPRETACIONES Y CRITICAS AL CONATUS SPINOZIANO

propdsito del creciente numero de
puntos de vista sobre el esfuerzo de las
cosas por perseverar en su ser en Spinoza,
investigadores como Viljanen o Aksoy han
aunado las distintas interpretaciones que sobre
el mismo se estan defendiendo bajo dos grandes
grupos: mecanicistas y vitalistas. El primero
recibe su nombre por mantener la consideracién
del conatus como una derivacion de la ley del
movimiento que hoy conocemos como ley de
la inercia. Sefialan su origen en Le spinozisme
de Delbos (1912), y algunos de sus defensores
mas destacados serian Bennett, Carriero y
Hiibner. Los vitalistas, cuya interpretacion
también es denominada psicolégica o dindmica,
se caracterizan por atribuirle al conatus
propiedades teleoldgicas que dirigen las acciones
y los esfuerzos de las cosas singulares hacia la
perseverancia en el ser. De entre sus seguidores
se pueden resaltar a los mismos Viljanen y Aksoy,
asi como Garret y Martin Lin (Aksoy, 2021:108).
Como cualquier clasificacion, ésta adolece
de dejar de lado algunos matices importantes.
Por ejemplo, Viljanen y Aksoy proponen como
perteneciente a la primera interpretacion a
Jonnathan Bennett (Viljanen, 2008: 92; Aksoy,
2021: 108), seguramente por el énfasis que éste
hace de los elementos mds austeros y negativos
de la demostracién de E3P6', esto es: E3P4 y
Agradezco a Miquel Béltran sus sugerencias y
comentarios sobre este trabajo.
** Graduado en Filosofia por la UIB. Mi interés por la filosofia
de Spinoza se inici6 con la cuestién de la desaparicion del
mal en su ontologia. Por esta razén realicé una colaboracién
en tareas de investigacion con el profesor de Etica de la UIB,
Miquel Beltrdn, cuyos resultados fueron publicados en la
revista Apeiron. Actualmente mi trabajo se centra en investigar

la nocién de conatus. Correo: angel.vicens@hotmail.com
1 Es decir, parte tercera, proposicion sexta, de la Etica.

Angel Vicens Serantes **

: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13551

E3P5. Sin embargo, la critica de Bennett a la
insuficiencia o inconsistencia de E3P4 y E3P5
para demostrar E3P6 implica necesariamente
que esta entendiendo el esfuerzo por perseverar
de una manera activa, dindmica o positiva mas
cercana a la segunda interpretacion que a la
primera. Prueba de esto es que Viljanen, con el
fin de superar esta critica, acentia E1P25C y
E1P34 de la demostracién de E3P6 con el fin
de sostener el cardcter activo y dindmico que
él también atribuye al conatus. Asi, escribe:
“The key idea here is that if things are proved
(by E1P25Cor and E1P34) to be active or
intrinsecally powerfull, the conatus principle
follows” (Viljanen, 2008: 93). Por este motivo
nos alejaremos cuanto podamos de esta
clasificacion y trataremos concretamente las
tesis de los autores?.

Jonnathan Bennett public6 en 1983 un
articulo en el que critica a Spinoza defender,
por un lado, que las explicaciones teleoldgicas
proceden de la imaginacion, y por otro mantener
consideraciones teleoldgicas en torno al conatus.
Para sostener su tesis menciona en primer lugar
distintas partes de la obra cumbre del holandés
en las que rechaza las causas finales, y en
segundo lugar sefiala aquellas proposiciones de
la Etica que, a su entender, predican propiedades
teleolégicas sobre el conatus. Pasaremos por
alto las citas que aduce Bennett para mostrar la
antiteleologia de Spinoza por ser celebérrimas.
Las connotaciones teleoldgicas del conatus las
encuentra en el propio significado de la palabra.
“Triying’ — afirma — is always a matter of triying

2 Por la misma razoén, aunque la aqui presentada pueda
guardar similitudes con la mecanicista, evito adherirla a
ella no sdlo por la incapacidad de salvaguardar algunos
matices importantes, sino también porque la bibliografia
consultada hasta la fecha considera mecanicista una
interpretacién en gran medida por el sélo hecho de
mantener que el conatus es una derivacién de la ley de
la inercia. Esta cuestién aqui no es relevante. Ademas,
las razones aducidas en este trabajo son, en su mayoria,
distintas al argumentario mecanicista.

REvVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



SERANTES, ANGEL VICENS. ACLARACIONES SOBRE EL CONCEPTO DE CONATUS EN SPINOZA, p. 31-37.

to do x or triying to bring it about P” (Bennett,
1983: 11). En efecto, “esfuerzo” es el uso de
la fuerza fisica o mental con vistas a un fin. Y
reforzard esta idea recurriendo tanto a E3P9S
como a las distintas proposiciones que, a partir
de la decimosegunda, afirman que el alma y el
hombre se esfuerzan por esto o aquello.
Asimismo, y como consecuencia de este
entendimiento del conatus, argumentard que
E3P4 y E3P5 son insuficientes para demostrar
E3P6. Defiende que, puesto que las cosas se
esfuerzan y se oponen a aquello que pueda
amenazar su existencia, es decir, que llevaran a
cabo acciones positivas dirigidas a perseverar en
su ser y oponerse a las amenazas, una proposicién
como E3P4 o E3P5 no es suficiente para
demostrar tal cosa. Que nada puede ser destruido
sino por una causa exterior y que nada tiene en
si mismo algo que le impida la existencia, dira,
son proposiciones en términos negativos que no
pueden demostrar una proposicién positiva como
“cada cosa se esfuerza, cuanto esta a su alcance,
por perseverar en su ser” (E3P6). Esto ultimo es
expresado de una manera mds manifiesta por
Nadler. Citando a Bennett, pregunta en su libro
Spinoza’s ethics. An introduction:
There is a logical question that has troubled
scholars. IIIP4 and IIIP5 are basically negative
propositions that would seem to imply only that
no thing can, from its own essential resources,
be the source of its own destruction or non-
existence. But how does it follow from these
propositions that every thing thereby has an

innate and apparently active striving to exist?
(Nadler, 2006:197).

Enlamismalinea, Daniel Garber afirmaque
hay un salto en E3P6: “From these propositions
it is a relatively short leap to Spinoza’s general
principle of persistence, articulated in P6: ‘Each
thing, as far as it can (quantum ni se est), strives
to persevere in its being.” (Garber, 1994: 60).
Seguidamente defiende que con E3P6 Spinoza
afirma que hay un esfuerzo positivo de las cosas
por destruir lo que les supone una amenaza y
perseguir lo util, para concluir que el conatus es
algo mas que una mera tendencia a perseverar
hasta ser destruido por una cosa externa.
También sostiene que el conatus es lo que nos
determina a promover que suceda todo aquello
que imaginamos conduce a la alegria, y que
nos esforcemos por apartar o destruir lo que
imaginamos que conduce a la tristeza (E3P28).

Viljanen intenta demostrar el cardcter
activo de las cosas a través de enfatizar
E1P25Cor y E1P34. Esto le lleva, no obstante,
a concluir que el esfuerzo de las cosas por
perseverar en su ser no sélo nos lleva a mantener
nuestro estado, sino a mejorarlo aumentando
nuestra perfeccion. Este cardcter teleoldgico
dirigido al aumento de nuestra perfeccion lo
intenta demostrar citando una de las primeras
formulaciones de esta ley en el Tratado Breve:
“Pues es evidente que ninguna cosa podria
tender, por su propia naturaleza, a su propia
aniquilacién, sino que, al contrario, cada cosa
tiene en si misma un conato de garantizar su
propio estado y de mejorarlo” (KV, 1, 5). Mas
adelante mostraré por qué esto es insostenible.

Mdés recientemente, Aksoy afirma que
Spinoza niega la teleologia divina pero que deja
espacio para las explicaciones teleoldgicas en el
hombre. Para ello, a la manera de los anteriores
estudiosos, cita las proposiciones de la Etica en
las que se habla de los esfuerzos del alma por
aumentar la alegria, por hacer que nos ame lo
que amamos, etc. Sostiene que el conatus no es
s6lo una inercia mecdnica sino que tiene una
proyeccion hacia un fin futuro, atribuyéndole a
dicha ley propiedades dificilmente atribuibles
a los modos inertes a los que, necesariamente,
deberia podérseles aplicar sin ningin matiz
diferenciador.

Se colige de todo lo anterior una
interpretacion del esfuerzo de las cosas por
perseverar en su ser como una ley que determina
a las cosas a hacer aquello que les es util para
perseverar, y viceversa, evitar o luchar contra
lo que ponga en peligro el mismo. Una especie
de principio vitalista (Alvarez Montero, 2017:
206) en cuya naturaleza habria un telos hacia el
que moveria las acciones de las cosas. El origen
de esta interpretacion es la consciencia del
hombre de su propio esfuerzo por perseverar,
la cual lleva a los estudiosos a confundir el
conatus, esto es, Unica y exclusivamente el
esfuerzo de las cosas por perseverar en su ser,
con los esfuerzos particulares de un modo
concreto, especialmente los del alma, por evitar
aquello que le es perjudicial y perseguir lo que
le es beneficioso —cosa que, como mostraré en
su lugar, Spinoza sabe que no siempre es asi —.

En lo que sigue intentaré probar que una
interpretacion del conatus en estos términos es
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incorrecta y alejada de la filosofia de Spinoza.
Para ello, partiré de que por conatus o teoria
del conatus en Spinoza -si es que existe tal
cosa — entiendo solo el esfuerzo de las cosas
por perseverar en su ser. Las proposiciones,
al menos en la Etica, en las que este esfuerzo
es sujeto y se predica algo de él son E3P7 y
E3P8. Posteriormente a éstas encontraremos
proposiciones que predican del alma o del
hombre que se esfuerzan por conseguir que la
cosa amada lo ame y otros ejemplos de esta
naturaleza. Ninguna de estas proposiciones
puede ayudarnos a entender el conatus
propiamente dicho, méas bien al contrario: nos
llevara, como a los autores mas arriba citados, a
creer que el conatus es una especie de principio
psicolégico a través del cual hacemos lo que
nos conviene y evitamos lo que nos perjudica.
Nocién que se dard de bruces con la realidad
y sobre la que se sustentardn las criticas antes
mencionadas. La aqui defendida serd una
interpretacion a la que reproches como el del
suicidio o la inconsistencia de E3P6 le resultardn
imposibles.

2 E3P6 Es 1cuaL A E3P4 vy E3P5

Que E3P5 no afiade nada a E3P4 es
algo que ya sefialé6 en su articulo de 1994
Daniel Garber (1994: 59). Nuestro propdsito a
continuacién es demostrar que sucede lo mismo
con E3P6, pues la consideracién de Garber,
Bennett, Nadler o Viljanen segtin la cual hay un
salto o un afiadido en E3P6 respecto de las dos
proposiciones anteriores se debe a una lectura
descontextualizada del término “esfuerzo”, lo
que les lleva a creer que el conatus nos conduce
positivamente a la conservacion del ser, y de
esta creencia emergen las criticas en torno a la
inconsistencia del argumento o el problema del
suicidio. La razon de esto son las connotaciones
psicoldgicas que ya advierte Vidal Pefia que
conlleva la palabra “esfuerzo”. Por esfuerzo
entendemos el uso de la fuerza fisica o del
animo contra alguna resistencia. Predicamos de
alguien que se esté esforzando cuando recurre a
sus capacidades fisicas o mentales con el fin de
conseguir algo superando las dificultades que
ello conlleva. En este sentido, son capacidades
que han permanecido en una especie de letargo
hasta que una amenaza, resistencia u objetivo
exterior se le ha presentado al sujeto y éste se
ha propuesto superarlo recurriendo a aquéllas.

El esfuerzo por perseverar en el ser, no obstante,
no es nada distinto de la esencia de la cosa
(E3P7) e implica un tiempo indefinido (E3P8),
por lo que es siempre en acto. No es un recurso
al que optan las cosas cuando son amenazadas o
cuando quieren aspirar a un grado de perfeccién
mayor. Vedmoslo con el siguiente ejemplo:

Si consiguiese aislar un modo de la
existencia cualquiera, como por ejemplo una
piedra, de toda causa externa que pueda poner
fin a su ser (cosas con una potencia superior, la
erosién del aire, etc.), ¢dirfa que la piedra se estd
esforzando por perseverar? Segun la definicion
que se ha dado de “esfuerzo” deberia responderse
negativamente, pues hemos eliminado cualquier
elemento externo en contra del cual la piedra
pueda oponerse. ¢{Le atribuiriamos, sin embargo,
conatus, esto es, se estaria esforzando por
perseverar en su ser en el sentido de E3P6? Si,
puesto que a pesar de haber eliminado cualquier
resistencia externa cumple con todos los
elementos de las demostracién de E3P6 y, por lo
tanto, ella también se esfuerza cuanto puede por
perseverar en su ser. Es decir, esta piedra es un
modo por el que se expresan los atributos de Dios
de cierta y determinada manera (E1P25C), esto
es, una cosa que expresa de cierta y determinada
manera la potencia de Dios (E1P34), por la cual
Dios es obra, y no tiene en si misma nada que le
prive de su existencia (E3P4). Por el contrario,
se opone a aquello que pueda privarle de su
existencia (E3P5). El esfuerzo de las cosas por
perseverar en su ser habra de entenderse de
tal modo que pueda predicarse, también, a
cosas que no estén librando una batalla por su
conservacion.

Esta piedra, si pudiesen reproducirse tales
condiciones, existiria indefinidamente. Una
conclusidén idéntica expresa Spinoza en E4P4D:

Si fuese posible que el hombre no pudiera sufrir

otros cambios que los inteligibles en virtud de la

sola naturaleza del hombre mismo, se seguiria

(por las Proposiciones 4 y 6 de la Parte III) que

no podria perecer, sino que existiria siempre

necesariamente. (E4P4D).

Es decir, que haya o no resistencias que
superar, cada cosa se esfuerza, cuanto estd a
su alcance, por perseverar en su ser. Poniendo
esto de manifiesto ya vemos que el sentido del
“esfuerzo” de E3P6 no es el sentido que hoy
tiene para nosotros, puesto que para nosotros es

zz
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dependiente del hecho de que haya dificultades
o resistencias a superar para conseguir algun
fin. El esfuerzo de las cosas por perseverar no
depende, en absoluto, de la manera en que se
dé el ser de alguna cosa. Esto mismo podemos
verlo de la siguiente manera: si nada puede ser
destruido sino por una causa exterior (E3P4),
y ninguna cosa tiene en si misma algo que la
pueda destruir (E3P5), ¢qué necesidad tendrian
las cosas de esforzarse —en el sentido habitual de
la palabra — por perseverar en su ser? Podrian
algunos responder que la necesidad emerge
del hecho de que en la naturaleza no se da
ninguna cosa singular sin que se dé otra mds
potente y mds fuerte que pueda destruir a la
primera (E4Ax). Pero el caso de la piedra arriba
comentado muestra que, necesariamente, habria
de atribuirle esfuerzo por perseverar incluso a
una cosa que no es amenazada por nada. Por
otro lado, el esfuerzo por perseverar es anterior
a la manera en que se da la existencia, es un
principio ontolégico universal independiente
de cémo se den las circunstancias de las cosas.
Lo que nos permite concluir que el esfuerzo
por perseverar no se demuestra porque haya
siempre en la naturaleza una cosa superior
que nos pueda destruir, sino que se demuestra
porque la cosa existe.

Si el esfuerzo de E3P6 ha de entenderse
de tal manera que pueda atribuirse a cosas que
no estan luchando contra alguna resistencia,
entonces el significado de la palabra “esfuerzo”
(conatus) tal como se halla en E3P6, E3P7
y E3P8 ha de ser distinto a nuestro uso y
significado habitual. Para entender su sentido
verdadero hemos de ser conscientes de que la
perseverancia en el ser se sigue necesariamente,
por E3P4 y E3P5, de la existencia de la cosa.
Puesto que la cosa singular existe, no puede ser
destruida sino por una cosa exterior ya que en
si misma no hay nada contrario a su naturaleza.
La perseverancia en el ser hasta que una cosa
externa y con una potencia superior la destruya
se sigue inmediatamente de la existencia de
la cosa. El “esfuerzo” de E3P6 es, pues, un
elemento del que se puede prescindir sin que
su sentido real se vea modificado. Teniendo
en cuenta que el esfuerzo por perseverar es
siempre en acto e independiente de la presencia
de resistencias externas—aunque siempre las
haya por E4Ax, pero no es la razén de que

las cosas se esfuercen por perseverar—, E3P6
podria reformularse asi: cada cosa persevera,
cuanto esta a su alcance, en su ser. Lo cual no
es nada distinto a afirmar que todas las cosas
perseverardn hasta que sean destruidas por
una cosa externa y superior a ellas, lo cual es,
al mismo tiempo, idéntico a afirmar que nada
tiene en si mismo algo contrario a su naturaleza
que lo lleve a su destruccién.

El esfuerzo de las cosas por perseverar en
su ser no es, pues, mas que la perseverancia de
las cosas en su ser hasta que una cosa externa
las supera (E3P4) ya que ninguna cosa en si
misma tiene nada que la pueda destruir (E3P5).
De estas dos ultimas proposiciones no emerge
un esfuerzo en el sentido positivo, dindmico
o activista de lucha contra lo perjudicial
y persecuciéon de lo que garantice nuestra
conservacion. En primer lugar porque no es
necesario que emerja dicho caracter activista
porque la conservacién en el ser se colige
necesariamente de E3P4 y E3P5. Asimismo,
intentar defender un esfuerzo positivo por
la conservacién del ser que surge de la cosa
singular entrafiaria contradicciones de las que
tenemos suficientes indicios de que Spinoza era
plenamente consciente. Lo analizaremos en el
apartado siguiente.

3 EL CONATUS NO ES AQUELLO QUE DETERMINA A
LAS COSAS A HACER LO QUE LES ES UTIL PARA SU
CONSERVACION

Puesto que hemos probado que el conatus
no es mas que la perseverancia en el ser de una
cosa singular que se sigue de su existenciay de la
imposibilidad de que haya algo en si misma que
la lleve a la autodestruccion, entonces no hay
ya lugar para considerarlo como una especie de
motor que conduce a las cosas a hacer esto o lo
otro. Sin embargo, por si las razones aducidas
a partir de nuestra lectura de las proposiciones
esenciales sobre el conatus son para algunos
insuficientes, argiiiremos a continuacién
algunas evidencias textuales que mostrarian,
ademds, que Spinoza era consciente de que
considerarlo como un principio intrinsecamente
activo supondria una contradiccion con los
conocimientos sobre fisica que tenia.

Algunos estudiosos han considerado la ley
del conatus como una derivacién de la ley de
la inercia (Buyse, 2016: 115). Si el orden en el
razonamiento de Spinoza fue concebir la ley del

34 REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



SERANTES, ANGEL VICENS. ACLARACIONES SOBRE EL CONCEPTO DE CONATUS EN SPINOZA, p. 31-37.

movimiento y, posteriormente, aplicarla al ser
de las cosas, es algo que aqui no nos interesa.
Lo que si nos resultard util es explicitar las
similitudes entre ambas leyes para ver por qué
las consideraciones de los autores comentada
en el apartado anterior son incorrectas. El
primero que entiende fructifero este ejercicio es
el propio Spinoza, que en los CM escribe:

Cémo se distinguen la cosa y el conato con
que se esfuerza por mantenerse en su estado.
Para que se entienda claramente, pongamos
el ejemplo de una cosa sumamente sencilla. El
movimiento tiene la fuerza de perseverar en
su estado. Ahora bien, esa fuerza no es otra
cosa que el mismo movimiento, es decir, que
la naturaleza del movimiento es asi. Si digo
que en este cuerpo, A, no hay mds que cierta
cantidad de movimiento, se sigue de ahi que,
mientras solo considero ese cuerpo, siempre
debo decir que ese cuerpo se mueve.

La razén por la que esos tales distinguen
el conato de la cosa misma, es que en ellos
mismos encuentran el deseo de conservarse y
se imaginan que es similar en todas las cosas.
(CM 1,6).

El conatus se entiende claramente a
través de la naturaleza del movimiento, afirma
Spinoza en este fragmento. Y de la naturaleza
de éste reconocia lo que hoy conocemos como
ley de la inercia. Lo sabemos tanto por una
breve exposicién sobre fisica en el lema tercero
de la segunda parte de la Etica, como por
distintas declaraciones en su correspondencia.
Por ejemplo en la epistola a Jelles, escribe:

Si (...) alguien pregunta por qué causa un

determinado cuerpo se mueve, cabe responder

que ha sido determinado a tal movimiento por

otro cuerpo y este, a su vez, por otro y asi al
infinito (Ep 40).

También en la dirigida a Tschirnhaus, expresa:
“la materia en reposo permanecerd, por lo que
a ella respecta, en su reposo y no se pondrd en
movimiento, si no es por una causa externa
mas poderosa” (Ep 81). Aunque quizds la més
manifiesta de todas sea la epistola a Shuller,
que desde esta ley del movimiento concluye que
todo en la naturaleza es determinado a obrar de
cierta y determinada manera:

Por ejemplo, una piedra recibe de una causa
externa, que la impulsa, cierta cantidad de
movimiento con la cual, después de haber
cesado el impulso de la causa externa,
continuara necesariamente moviéndose. (...)

Y lo que aqui se dice de la piedra, hay que
aplicarlo a cualquier cosa singular (...); es decir,
que toda cosa es determinada necesariamente
por una causa externa a existir y obrar de cierta
y determinada manera. (Ep 58).

El cambio de un estado a otro ha de
venir, necesariamente, determinado por una
cosa exterior, tanto en lo que al movimiento se
refiere como al ser. No es, pues, sostenible la
consideracién de algunos investigadores como
Viljanen al afirmar que: “by EIIIP6 we strive
to improve our level of perfection” (Viljanen,
2008: 110). Esta afirmacién, aparentemente
inocua, conlleva una implicaciéon insostenible,
a saber: que una cosa puede determinarse
a si misma al cambio, es decir, pasar por si
misma de un estado menos perfecto a otro mas
perfecto. Esta inconsistencia resulta mds clara
con el ejemplo de un objeto en reposo, pues
nadie afirmaria que un objeto en dicho estado
puede esforzarse y ponerse en movimiento por
si mismo. Y si alguien defendiera que aquello
que determina el movimiento hacia la mejora
de nuestro nivel de perfeccion es, precisamente,
el conatus, responderia que, por la cita de los
CM maés arriba expuesta y E3P7 sabemos que
el conatus no es nada distinto de la esencia
de la cosa, y que si lo separamos deberiamos
atribuirle al mismo un conatus, y asi hasta el
infinito, lo cual es absurdo.

Podria objetdrseme que en el Tratado
Breve (KV 1, 5) Spinoza identifica el conatus con
la providencia, y afirma no sélo que ninguna
cosa puede tender a su propia destruccion, sino
que “cada cosa tiene en si misma un conato de
garantizar su propio estado y de mejorarlo™ (KV
1, 5). Este ultimo aspecto (el de mejorarlo) es un
elemento que sdlo aparece en esta obra joven,
y ninguna formulacién posterior recupera.
Por lo tanto, se colige de esto que ha de ser
una ausencia deliberada que funciona como
correccidn.

Por otro lado, algunos podrian aducir el
escolio de la proposicién novena donde Spinoza
afirma:

Este esfuerzo, cuando se refiere al alma sola,
se llama voluntad, pero cuando se refiere a la
vez al alma y al cuerpo, se llama apetito; por
ende, éste no es otra cosa que la esencia misma
del hombre, de cuya naturaleza se siguen
necesariamente aquellas cosas que sirven

3 La cursiva es mia.
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para su conservacion, cosas que, por tanto, el
hombre esta determinado a realizar”.

Sin embargo, debemos entenderla en su
contexto.

Se trata de una afirmacién que el filésofo
hace en un escolio de una proposicién en la
sostiene que el alma se esfuerza por perseverar
en su ser y es consciente de su esfuerzo. La
proposicién novena es la aplicacién de E3P6
a un modo concreto y particular: el alma. Es
particular porque, al parecer, es el tinico capaz
de ser consciente de su esfuerzo por perseverar.
Y lo primero que se sigue de esa consciencia
es un cambio de nombre: cuando se refiere al
alma, se llama voluntad, y cuando se refiere al
alma y al cuerpo, apetito.

Cuando hablamos de la teoria del conatus
en Spinoza nos referimos tnica y exclusivamente
al esfuerzo de las cosas por perseverar en su ser.
En ningun caso a los esfuerzos de alguna cosa
singular por conseguir o evitar algo. El esfuerzo
por perseverar en el ser no es el esfuerzo por
perseverar del que es consciente el alma.
Cuando ésta es consciente se llama voluntad o
apetito. Por lo tanto, aunque el “éste” del escolio
se refiera al esfuerzo por perseverar, lo hace al
esfuerzo del que es consciente el alma, que se
llama voluntad o apetito. De este modo, las
“cosas que, por tanto, el hombre estd determinado
a realizar” no son determinadas por el conatus
en tanto que esfuerzo por perseverar, sino por
la consciencia del hombre de su esfuerzo por
perseverar, o sea, su voluntad o su apetito,
tanto en los casos en que tiene ideas claras y
distintas como en los que las tiene confusas; y
tanto en los casos en los que es consciente de
ese esfuerzo suyo como en los que no. Es asi
que lo que determina al hombre es el apetito
de aquello que, por apetecerlo, juzga bueno; y
no una ley que lo lleva a apetecer lo que juzga
bueno para su conservacion.

Esto dultimo es esencial para probar,
definitivamente, nuestra segunda tesis, esto
es, que el conatus no es aquello que determina
a las cosas a hacer lo que les es util para
su conservacion. Los vitalistas, es decir, los
defensores de la tesis contraria a la aqui
expuesta, arguyen como prueba proposiciones
que, a partir de la decimosegunda, predican del
hombre que se esfuerza por conseguir lo que
imagina que le es conveniente. Por ejemplo, en

el articulo citado mas arriba de Daniel Garber,
éste recurre a E3P28. Pero si observamos la
demostracion de esta proposicién veremos
que Spinoza no utiliza E3P6 sino, justamente,
el escolio de la novena: “Por consiguiente, nos
esforzamos absolutamente para que eso exista,
o sea (lo que es lo mismo: por el Escolio de la
Proposiciéon 9 de esta Parte), lo apetecemos y
tendemos hacia ello” (E3P28D). Es reseifiable
que recurra a E3P9S en el momento crucial
para demostrar el esfuerzo por hacer que exista
aquello que nos conduce a la alegria. Vemos,
pues, que aquello que determina al hombre es,
de nuevo, el esfuerzo del que es consciente, que
se llama apetito o voluntad, segun se refieran
solamente al alma o al alma y al cuerpo. Si
fuese el conatus tendria mas sentido que en la
demostracion recurriera a E3P6.

Las acciones no pueden contravenir
ninguna ley universal como seria el conatus
(Alvarez Montero, 2017: 213). La ley del conatus
es: cada cosa persevera en su ser hasta que una
cosa externa la destruye. ¢Por qué el suicidio no
va en contra de dicha ley? Porque éste depende
de las ideas que el sujeto se forma de las cosas.
Lo vemos en nuestro epigrafe: aquello que podia
determinar a Wittgenstein a dejar de esforzarse
por conservar su vida era un cambio de opinién
con respecto a las condiciones de trabajo en el
Goplana.

El conatus no nos determina a obrar de
cierta y determinada porque en si mismo el
conatus no es ontoldgicamente nada distinto a
la esencia de la cosa. Y si alguien se pregunta
de doénde viene entonces el movimiento,
respondemos que de cosas externas. También
en el hombre, que segtn la constitucién de su
naturaleza apetecera unas u otras cosas segun
le resulten mas o menos apetecibles. El ejemplo
mas claro lo vemos, afirma Spinoza, en los nifios
de corta edad que a causa de que su cuerpo esta
continuamente como en oscilacion quieren para
ellos, entre otras cosas, todo lo que imaginan
deleita a los otros (E3P32S).

Y si alguien considera que esta visién del
conatus conlleva hacer del hombre algo tan
dependiente de Dios que se lo convierte en algo
similar a la hierba o las piedras, respondo, con
el Apéndice de la Parte tercera, que el hombre
no es un imperio dentro de otro imperio. Pero
sobre todo recuerdo que tanto las cosas externas

7
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COMO NOSOtros mismos somos expresiones de
Dios, y que Dios no sélo crea sino que también
conserva la realidad, que incluye esta o aquella
volicién y apetito. Asi pues, parafraseando al
de Amsterdam en la epistola vigesimoprimera
a Blijenbergh en respuesta a unas acusaciones
de esta naturaleza: équién osaria hacer de
esta dependencia del ser perfectisimo una
imperfeccién? Solo alguien que lo entienda
perversisimamente. (Ep 21).
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INTRODUGAO

filésofo Benedictus de Spinoza nasceu em

Amsterda, capital na Holanda, em 24 de
novembro de 1632 e faleceu em 21 de fevereiro
de 1677 na cidade de Haia, Holanda, de origem
no judaismo, filho de Miguel e Ana Débora,
seu pai trabalhava no comércio em uma época
de grande abundancia na Holanda conhecida
pelo século de ouro Holandés, forneceram a
Spinoza uma educacao de qualidade onde teve
contato com a lingua hebraica, latina, com a
matematica, filosofia e livros como a Biblia, o
Talmude! e dos escritos de Maimoénides?.

No dia 27 de julho de 1656 em uma
assembleia com os ancidos da comunidade
judaica em Amsterdd, foi comunicado a
excomunhdo do jovem com apenas seus 24
anos na época, a aplicada a Spinoza foi a
intitulada Herem em Hebraico, apds esse
rompimento Spinoza passou a ser excluido ndo
tinha acesso ao comércio da comunidade néo
podia conversar com ninguém nem mesmo ser
mencionado.

Se dedicou ao estudo da teologia durante
alguns anos, mas abandonou para estudar
fisica, conheceu entdo através de suas leituras
a filosofia de René Descartes, que o conduziram
para a escrita filosofica.

Apds sua excomunhao, deixa de viver com
os judeus e vai morar em um quarto alugado
na casa de um conhecido que ficava em uma
rota de Amsterda, passando a polir lentes
para o seu sustento. Segundo relato de seus
correspondentes, ele muito bom neste oficio
manual, tendo o apoio dos seus amigos. Seu
tempo era distribuido entre polir lentes e seus
escritos. Faleceu cedo, aos 44 anos de idade, no
* Discente do Curso de Mestrado em Filosofia do PPGFIL-
UECE e membro do GT Benedictus de Spinoza.

1 Talmud é um dos livros sagrados do judaismo.

2 Moisés Maiménides foi um médico, fildsofo e tedlogo
judeu que formulou treze principios da fé hebraica.

ano de 1677 na cidade de Haia, segundo alguns
de tuberculose e outros de silicose.

A Etica é considerada sua obra magna,
escrita originalmente em latim, em ordem
geométrica, s6 foi publicada apds sua morte,
no ano de 1677. A Etica propde o percurso do
homem em busca de sua liberdade, partindo da
razdo para conhecer as causas adequadas que
fundarao seu agir, para poder superar o dominio
das paixOes e ir ao encontro da felicidade, e,
da felicidade continua, ou como denominava
Spinoza, da beatitude.

1 A ONTOLOGIA

Nossa proposta é a de elencar algumas
consideracbes importantes sobre a ontologia
de Spinoza, que serd de grande ajuda para a
uma melhor compreensdo e, mais fluidez na
consecucdo de nosso objetivo, ou seja, construir
uma argumentacado que possibilite compreender
porque Spinoza refuta o livre arbitrio para o
homem e quais os elementos que apresenta
para esta recusa.

Spinoza foi um autor muito criticado
pelos seus escritos, apesar de muito conhecido
em vida, ndo chegou a ter um reconhecimento
positivo de seus escritos porque, apesar de
filoséficas, suas obras abordavam temas
teoldgicos e politicos claramente dissidentes do
pensamento teoldgico-politico da Holanda do
século XVII. Todavia, seus textos foram de suma
contribui¢do para a ruptura da filosofia do século
XVII, junto ao seu antecessor Descartes. Spinoza
critica a realidade criada pela tradicdo teoldgica
metafisica, que defende um Deus transcendente
infinito, com sua existéncia separada, estando
acima de toda a sua criagdo, que surge segundo
a sua escolha e a partir do nada, sendo que
nesta conjectura, o homem existe dotado de um
corpo mortal e de uma alma imortal, organizado
numa ordem hierdrquica perante o mundo das
criaturas.
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As obras de Spinoza seguem a partir do
racionalismo cldssico, para aqueles que nao
conhecem a vertente, propondo que o individuo
faca uma reflexdo a partir de si mesmo,
exercendo sua capacidade de se conhecer
voltando a si préprio, exercitando a poténcia
de seu intelecto. O periodo denominado de
“Modernidade”, cronologicamente situado
entre os séculos XVII e XVIII, no qual viveu e
escreveu nosso filésofo, foi prodigo em criticas
aos regimes estabelecidos, demonstrando que
Spinoza nao estava so.

Uma das principais criticas de entdo
foi dirigida sobre sua concepcdo de Deus,
entendido pelo filésofo como imanente (e
nao transcendente), como sendo a realidade
regida por leis necessarias ou leis da natureza
ou leis divinas, pois neste sentido, Deus é
compreendido como a prépria Natureza, ou
seja, Spinoza retira toda a transcendéncia de
Deus, compreendendo como substdncia neste
universo, composto inclusive de matéria.

Para se compreender a filosofia de Spinoza,
o conceito de Deus é fundamental, pois Deus,
ou o absoluto, no sistema spinozano, enquanto
totalidade do real, ou a prépria realidade, ¢é
cognoscivel ao homem, ou seja, ela pode ser
conhecida pelo nosso entendimento, e néo
haverd o “asilo da ignorancia”.

A ordem geométrica reflete o rigor do
método em Spinoza. A sua obra, Etica, tem uma
estrutura geométrica, utilizando o aparato e o
rigor matemadtico para suas definicdes, axiomas,
proposicoes, demonstracoes, corolarios, escélios
e lemas, para atingir seu objetivo cartesiano de
propor verdades “claras” e “distintas”.

A principio, tudo o que existe é a propria
substdncia que é Uinica em seu género.

[...] toda substancia é substancia por ser causa de

simesma (causa de sua esséncia, de sua existéncia

e da inteligibilidade de ambas) e, ao causar-se

a si mesma, causa a existéncia e a esséncia de

todos os seres do universo. A substancia €, pois,
o absoluto. (Chaui, 1995, p. 46).

Neste sentido, a substancia existe por determinacao
prépria e caracteriza sua existéncia pela sua
esséncia e sua poténcia que € eterna. “Deus sive
Natura” [Deus, ou seja, Natureza].

A esséncia da substdncia se constitui
de infinitos atributos: “[...] Por atributo
compreendo aquilo que, de uma substancia,

o intelecto percebe como constituindo a sua
esséncia.” (E1Def4)3. O atributo é a esséncia da
substancia, pois tudo o que pode ser concebido,
é gerado através de algum atributo divino,
por quanto mais realidade se apresenta, se
caracteriza a necessidade sendo a partir dos
atributos divino.

Os modos sao as afeccdes ou modificacoes
dessa substancia que sdo em duas formas,
ou de duas maneiras, sendo elas de “ser” e a
de “existir”. O conceito de substancia existe
em si, jA os modos existem em outro e ao
estabelecermos estes pontos, “[...] A substéncia
e seus atributos, enquanto atividade infinita
que produz a totalidade do real, [...] dd o
nome de Natureza Naturante. A totalidade dos
modos produzidos pelos atributos, d4 o nome
de Natureza Naturada.” (Chaui, 1995, p. 47).

A substancia esta em toda sua totalidade
infinita e absoluta, jA os modos por nao
participarem dessa totalidade, existem em um
outro. Visto que no sistema spinozano nada
existe de forma equivocada e tudo que existe, é
gerado por leis necessarias, nada existe fora da
natureza divina. Inclusive:

[...] ainterpretacdo mais correta para a relacdo

de dependéncia ontoldgica entre substancia e

os modos € a de que o spinozismo estabelece

entre duas categorias do real uma hierarquia
ontoldgica que tem a substancia (por ser
infinita absolutamente) como 4pice e os
modos (por ndo participarem desta infinitude

absoluta e parte deles serem finitos) como o

termo; aos atributos fica reservada uma posicao

intermediaria, ja que eles sdo infinitos apenas
em seu género. (Delbos, 1987, p. 54 apud

Fragoso, 1997, p. 13).

O homem participa de dois dos infinitos
atributos de Deus, sendo o atributo extensao e o
atributo pensamento no qual a mente formula a
partir de no¢oes comuns ou as ideias adequadas
de seu ideado, a medida em que sua poténcia de
agir é levada pelas paixdes, esta interpretagao
passa a ser ideias inadequada como é o caso
do primeiro género que advém da imaginacgédo

3 Para a citacfio da Etica de Spinoza utilizaremos a sigla
E. Quanto as citacbes das divisdes internas da Etica,
indicaremos a parte citada em algarismos arabicos,
seguida da letra ou abreviatura correspondente para
indicar as definicoes (Def), axiomas (Ax), proposicoes (P),
prefacios (Pref), coroldrios (C), escélios (S), definicbes
de afeto (AD), demonstracdo (D), explicagdo (Ex), lema
(L), postulado (Post), introdugdo (I) e apéndices (A),
com seus respectivos nimeros em algarismos arabicos.

40 REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



TORRES, APARECIDA AGUIAR MORAES. A CRITICA DO LIVRE ARBITRIO EM DEUS E NO HOMEM SEGUNDO
BENEDICTUS DE SPINOZA NA ETICA, p. 39-44.

ou da opinido; somos ativos a medida que nos
aproximamos das causas adequadas através da
razdo pelo entendimento exercendo o segundo
género de conhecimento, e passivos a medida
em que se deixa levar pelas opinides ou pela
imaginacdo, sendo assim no primeiro género do
conhecimento.

O homem segue ao encontro do que é titil a
si mesmo, e dotado de conatus, que é, em ultima
instancia, a esséncia do homem, o conhecimento
sera a ancora para o entendimento perante a
realidade, ou seja, essa construgéo faz com que
o individuo e suas particularidades o facam
agir afetando ou sendo afetado constantemente
diante da realidade.

Quanto ao que se compreende sobre o
homem, no sistema spinozano, a mente e o
corpo agem simultaneamente, em uma relacao
tal que um ndo se sobrepde ao outro, os
pensamentos da mente e as acdes do corpo sdo
simultdneas e inteiramente separadas, sendo
compreendido pelos termos “paralelismo” ou
“pluralismo simultaneo” da mente e do corpo.
Neste sentido, tudo pode ser compreendido
pelo homem, todavia é preciso conhecer a
ordem que se segue da coeréncia necessaria do
que o rodeia.

A mente humana faz parte do intelecto
divino, compreendida a partir de coisas
singulares, que organizam formulacbes e
constituem a nocdo comum de ideia pela razdo
humana. O homem possui o que chamamos
de ideias comuns para todas as coisas ao seu
redor, a mente possui a habilidade de imaginar
e de criar imagens que podem ser apreendidas
instantaneamente no corpo do individuo.

Ocorpodiferentedamente,écompreendido
como finito, pois possui uma durac¢ao limitada,
a mente é compreendida como eterna, pois esta
em Deus. O corpo exprime um modo da coisa
extensa, tudo aquilo que se constitui na mente,
¢ mediado pelas ideias e afeccbes do corpo
humano. Portanto, o objeto da mente € o corpo.
Segundo Chaui (1995), a inovacdo dentre
os conceitos do autor, foi de corpo e mente,
que deixam de serem compreendidas como a
propria substancia, sdo considerados expressoes
da atividade imanente de Deus, ndo havendo
superioridade, e estdo sempre em relacdo. O
corpo e a mente sdo “efeitos” da atividade dos
atributos divinos.

O conatus é a esséncia do corpo e da mente,
pois é a forca interna para que o homem possa
perseverar na existéncia, sempre pela vida. Chaui
nos apresenta o que no corpo se chama “apetite”,
ja na mente chama-se “desejo” é aquilo que
advém das afeccdes do corpo, e sdo percebidas
através das ideias da mente. As “Afeccoes e
afetos, exprimindo nosso conatus, obedecem a
lei natural que rege o esforco de preservacdo na
existéncia. [...]” (Chaui, 1995, p. 64).

Quanto a causa adequada e inadequada:

[...] Somos causa inadequada de nossos afetos

quando sao causados em nés pelo poder de

causas externas; somos causa adequada de
nossos afetos quando sdo causados em nos
por nossa propria poténcia interna. Ser causa

inadequada é ser passional. Ser causa adequada
é ser ativo e livre. (Chaui, 1995, p. 64).

O que propomos até aqui foi apresentar
de forma breve sobre alguns dos principais
conceitos da ontologia de Spinoza, o contexto
da filosofia de nosso autor, para este artigo
notamos que foi obscurecido por defender
conceitos contra os regimes estabelecidos na
época. E que foram de suma importancia por
quebrar paradigmas e apresentar esta filosofia
a partir do racionalismo classico.

2 A QUESTAO DA QUIMERA DO LIVRE ARBITRIO E O
CONCEITO DE LIBERDADE

O que buscamos apresentar no tdpico
anterior foi justamente preparar um breve
discurso para a compreensdo da ontologia da
filosofia de Spinoza, sendo mais breve possivel,
sem perder os principais dos argumentos do
filésofo, para elucidar conceitos chaves de
compreensio, e que em seguida neste topico,
adentramos sobre a questdo da liberdade e o
livre arbitrio dentro da filosofia de Spinoza
visto a partir da obra, Etica.

A religido passa uma imagem de
seguranca para os homens, que acreditam
serem a “imagem” e “semelhanca” de um Deus
onipotente, quando na verdade ndo veem as
amarras que estido aos seus pés por estarem
presos pelo medo e inseguranca de serem
julgados, tentando justificar suas acoes por meio
de uma falsa liberdade por uma falsa escolha.

Para Spinoza isso ndo passa de uma
quimera, o uso da religido como ¢é feito
teologicamente, serve somente para impulsionar
suas caréncias exercendo uma falsa vontade
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de se sentir preenchido ou consolado, quando
na verdade o que ocorre é que este individuo,
acaba sendo controlado através de seus medos e
principalmente pela ignorancia de nao conhecer
as causas para aquilo que o rodeia.

Segundo Chaui, fazendo uma leitura de
Spinoza, a verdadeira religido ndo estd nessa
relacdo transcendente como defende-se pela
visdo teoldgica, quando na verdade a relacao
que existe entre homem e a substancia dispensa
a conjectura da religido, como é compreendida
nas teologias. Portanto o conceito de liberdade
o encontramos a medida em que nos afastamos
da ignorancia das causas.

O conceito de liberdade em Spinoza, foge
totalmente do que é compreendido € preciso
destacar que “coisa livre”, “liberdade” ou “livre
arbitrio”. Tem um significado de acordo com
o sistema spinozano. Pois, somente Deus é
livre, ao afirmar que “Diz-se livre a coisa que
existe exclusivamente pela necessidade de sua
natureza e que por si s6 é determinada a agir.
E diz necessdria, ou melhor, coagida, aquela
coisa que € determinada por outra a existir e
a operar de maneira definida e determinada”
(E1Def7).

Podemos compreender que a coisa que
se intitulasse livre, sera somente aquela que
ndo pode ser coagida, que existe de forma
necessdria, e pertence a sua propria natureza
a determinacdo de agir, assim sendo podemos
deduzir que somente Deus possui tais
caracteristicas para se adequar a esse conceito
de causa livre, este é o primeiro ponto para
compreensao dos termos.

Agoravamosdestacar um outro ponto que é
o conceito de liberdade é uma autodeterminagéo
ou também que é uma determinacdo interna,
todavia, existe por si mesmo, e este conceito
de liberdade encontramos somente em Deus.
Quando comparamos ao homem o conceito
de liberdade nao significa agir através da livre
vontade. Neste caso de Deus, o agir € livre
porque os modos nao sdo constrangidos, sendo
de sua natureza prépria estd determinado a agir.

Ser livre para Spinoza significa ser determinado

a agir somente por si mesmo ou ter determinacao

interna: ao contrdrio, ser constrangido ou

coagido significa ser determinado a agir

por outra coisa além de si mesmo ou ter
determinacdo externa (Fragoso, 2007, p. 28).

A liberdade somente se caracteriza pelo
argumento de que nao pode ser limitado de
maneira alguma por um outro, pois se tiver
algum empecilho, neste caso ndo se trata do
conceito de liberdade atribuida pelo autor.

A concepcdo de liberdade em Spinoza,
nao € aquela que é baseada em escolhas
pessoais, neste caso, Deus sai do parametro
transcendente que dita as coisas ao reflexo de
sua vontade, para agir como sendo um ser em
sua plena perfeicdo por natureza, que inclusive
é o resultado da acao necessaria de sua propria
natureza; ou seja,

[...] A liberdade é uma propriedade exclusiva
de Deus porque advém de sua livre necessidade,
pois somente Deus existe Unica e exclusivamente
por causa de sua prépria esséncia (Fragoso,
2007, p. 29).

O Conceito De Liberdade, na obra Etica
refuta a questdao da vontade como causa livre,
pois:

A vontade, tal como o intelecto, é apenas um

modo definido de pensar. Por isso [...], nenhuma

volicdo pode existir nem ser determinada a

operar a ndo ser por outra causa e, essa, por sua

vez, poroutra, e assim por diante, até o infinito.

Caso se suponha que a vontade € infinita, ela

também deve ser determinada a existir e a

operar por Deus, ndo enquanto substancia

absolutamente infinita, mas enquanto possui
um atributo que exprime [...] a esséncia infinita

e eterna do pensamento. Assim, seja qual for a

maneira pela qual a vontade é concebida, seja

como finita, seja como infinita, ela requer uma

causa pela qual seja determinada a existir e a

operar. Portanto [...] ela ndo pode ser chamada

de causa livre, mas unicamente necessaria ou
coagida. (E1P32D).

Portanto, a vontade ndo pode criar nada, é
caréncia e ndo faz parte da natureza de Deus, e
tudo o que ocorre dentre a causa e o efeito advém
de uma determinacdo propria e necessdria que
se distancia do conceito de vontade. Spinoza
em sua filosofia nega totalmente que exista um
‘Deus criador” que organiza todo um sistema.
Dai surgem as duvidas mais pertinentes, pois
o homem acredita que tem dominio de uso
pessoal para orquestrar suas escolhas quando
ndo passa de uma falsa escolha.

O que nos intriga de fato é, onde podemos
encaixar o homem em todo esse contexto, ja
que somente Deus € livre, como aplicamos isso
em relacdo ao homem? Propomos que continue

42 REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



TORRES, APARECIDA AGUIAR MORAES. A CRITICA DO LIVRE ARBITRIO EM DEUS E NO HOMEM SEGUNDO
BENEDICTUS DE SPINOZA NA ETICA, p. 39-44.

a leitura e a seguir detalharemos melhor a
construcao desta pergunta ja que ainda nos
faltam alguns elementos para contextualizar
esta analise por agora.

O que seria o homem livre para Spinoza?
Compreendemos como aquele que cultiva os
ditames da acdo reflexiva, que ndo se deixa
levar pelas paixdes. Sendo que esse homem
livre nao nasce sendo livre, e julga-se que nédo e
todos os homens podem alcancar de fato o que
significa durante a vida.

[...] O homem livre, isto é, aquele que vive
exclusivamente segundo o ditame da razao,
ndo se conduz pelo medo [...] em vez disso,
deseja diretamente o bem [...] isto é, deseja
agir, viver, conservar seu ser com base na busca
de sua utilidade [...]. (E4P67D).

CONSIDERAGOES FINAIS

Concluimos que em Deus essa questao
do livre arbitrio ndo se aplica, Deus ndo age
segundo uma vontade, isso seria um equivoco,
pois tudo se segue a partir de uma ordem
necessaria, sendo assim ndo havera uma outra
possibilidade ou seja, as coisas sdo como sdo
por determinacOes necessdrias.

[...] se ‘Uma coisa que é determinada a qualquer
acdo foi necessariamente determinada a isso
por Deus; e a que nao é determinada por Deus
ndo pode determinar-se por si prépria a acdo
[...] Uma coisa que é determinada por Deus a
qualquer acdo ndo pode tornar-se a si propria
indeterminada ou fonte de decisdo [...].
(Fragoso, 2007, p. 34).

Entdo a liberdade em Deus estd baseada
na relacdo da necessidade, que nao estd
moldada a ponto de Deus precisar criar alguma
coisa especifica dentre vdrias outras coisas, mas
compreende-se como “As coisas ndo podiam ter
sido produzidas por Deus de nenhuma outra
maneira e em outra ordem do que a maneira e a
ordem em que elas foram produzidas” (E1P33).

O homem ndo possui a capacidade de
entendimento suficiente de conhecer as coisas
a nivel divino, sendo fadado ao entendimento
finito, ndo podendo gerar ideias de coisas
que nao tenham sido geradas anteriormente.
Considerando que a liberdade para Spinoza
estd voltada a questdo da necessidade e ndo da
vontade, ficamos entre dois pontos importantes
para a compreensdo: de um lado o conceito
de liberdade baseada pela necessidade pois

é causa livre, porque existe em Deus por uma
causa adequada; e no outro lado temos uma
liberdade pautada na vontade que é um modo
do nosso pensamento humano, e que ndo pode
ser considerado como causa livre.

Aliberdade para Spinoza néo estd atrelada
ao livre arbitrio humano, e que na verdade nao
passa de uma ilusdo para o homem, ou seja,
livre de vontades somente Deus se encaixa
nesse parametro, Deus ou natureza é livre de
fato, pois o homem nao é igualado a Deus e
também nao é superior aos demais seres.

O homem pode através do conhecimento
se tornar sua melhor versdo, neste contexto
seria a liberdade definida por Spinoza no que
diz respeito ao individuo. Julgamos o contrario
da liberdade quando se acredita que estd sendo
castigado por dogmas estabelecidos pelas
teologias. Como por exemplo, se deixar levar
a acreditar que a liberdade e o préprio livre
arbitrio e que tudo o que existe esta para seu
beneficio préprio, que ha um ser de divindade
ditando a totalidade, que existe o bem e o mal
no qual é julgado pelo que faz.

A liberdade nao abrange a vontade,
impossibilitando um agir sem causa, Spinoza
ndo exclui a op¢do de que o homem nao pode
fazer uma escolha ou melhor o homem por ser
parte de Deus possui a oportunidade de conhecer
através dos trés géneros de conhecimento. A
construcdo do conhecimento para chegar ao
conceito de liberdade, compreende que o tinico
ser totalmente livre é Deus, e o0 homem tem
apenas a condicado de poder tentar ser mais livre
através dos géneros do conhecimento.

Portanto, o livre arbitrio no homem néo
passa de uma ilusao pois a acdo do homem nao
¢ pautada em uma causa livre, 0 homem néo
sabe por exemplo que escolheu um sorvete de
chocolate ignorando completamente as causas
que o levaram a escolher tal sabor de sorvete
a partir daquele momento, e é justamente por
ignorar essas causas que o livre arbitrio ndo é
mais do que a ilusdo de escolha, devido a esta
ignorancia que, por exemplo, acredita-se na
vontade como uma poténcia indeterminada,
pois ndo se sabe a origem que por si sé é capaz
de se determinar.
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O LIVRE-ARBITRIO NA FILOSOFIA DE SPINOZA
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Vem dai o que disse o poeta: Vejo o que é melhor e o
aprovo, mas sigo o que € pior. Parece que o Eclesiastes
tinha em mente a mesma coisa quando disse: Quem
aumenta o saber, aumenta sua dor. Ndo digo isso
para chegar a conclusdo de que € preferivel ignorar do
que saber, ou de que ndo hd nenhuma diferenca entre
o ignorante e o inteligente quando se trata de regular
0s afetos, mas porque € preciso conhecer tanto a
poténcia de nossa natureza quanto a sua impoténcia,
para que possamos determinar, quanto a regulacdo
dos afetos, o que pode a razdo e o que ndo pode.

(E4P17S)

INTRODUGAO

’
Epreponderante imergir no pensamento de

Spinoza para desatar os n6s que escondem
a sua agucada compreensdo do livre-arbitrio.
E necessdrio, antes de tudo, desbravar os
meandros da Etica e contemplar o texto em sua
inteireza. A teoria do conhecimento spinozista
fornece um arcabouco tedrico pertinente ao
debate sobre o livre-arbitrio, por essa razao, o
Tratado da emenda do intelecto é devidamente
referenciado. A controvérsia com o estoicismo
aparece como um ponto Sinuoso que propicia
uma série de consideracdes esclarecedoras para
o tema em questdo. Além de percorrer a Etica de
Spinoza, convém confrontar suas ideias com as
fontes estoicas, para explicitar as peculiaridades
conceituais que entrecruzam natureza, destino
e livre-arbitrio.
A SUBSTANCIA E A NATUREZA HUMANA
Na primeira parte da Etica, Spinoza
identifica Deus com a prépria natureza.
E a substincia una, indivisivel e infinita,
compreendida segundo os seus atributos e
os seus modos.! Os atributos sdo inerentes a

* Mestre em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacéo
em Filosofia (PFI) da Universidade Federal Fluminense
(UFF). Doutorando em Filosofia pelo Programa de Pds-
Graduacdo em Filosofia (PPGF) da Universidade Federal
do Rio de Janeiro (UFRJ).

1 “Por substancia compreendo aquilo que existe em
si mesmo e que por si mesmo é concebido. [...] Por
atributo compreendo aquilo que, de uma substancia, o
intelecto percebe como constituindo a sua esséncia. [...]

substancia e podem ser percebidos pelo intelecto
humano. Os modos sdo afec¢des dos atributos, a
substancia existente nos entes particulares: “As
coisas particulares nada mais sdo que afeccoes
dos atributos de Deus, ou seja, modos pelos
quais os atributos de Deus exprimem-se de uma
maneira definida e determinada” (E1P25C).
Os entes singulares, inclusive os homens, sdo
afeccOes da substancia.
Nenhuma coisa singular, ou seja, nenhuma coisa
que é finita e tem uma existéncia determinada,
pode existir nem ser determinada a operar,
a ndo ser que seja determinada a existir e a
operar por outra causa que também ¢é finita e
tem uma existéncia determinada; por sua vez,
essa ultima causa tampouco pode existir nem
ser determinada a operar a néo ser por outra,
a qual também ¢ finita e tem uma existéncia

determinada, e assim por diante, até o infinito
(E1P28Dem).

E a partir da proposicéio 28 que o problema
do livre-arbitrio é problematizado. Os homens
vivem submetidos as causas exteriores, de modo
que os entes particulares sao determinados uns
pelos outros em uma rede infinita de relacoes
multifacetadas. Spinoza ndo compreende o
destino como um caminho tracado por Deus
para os homens. “[...] a natureza ndo tem
nenhum fim que lhe tenha sido prefixado e que
todas as causas finais ndo passam de fic¢oes
humanas” (E1Ap). A esperanca na sorte ou na
desventura do destino é uma ingenuidade da
imaginacdo dos homens, uma ilusdo embasada
na crenca de que Deus intervém para favorecé-
los ou puni-los.?

Por modo compreendo as afeccbes de uma substéncia,
ou seja, aquilo que existe em outra coisa. [...] Por Deus
compreendo um ente absolutamente infinito, isto é, uma
substincia que consiste de infinitos atributos” (E1Def3).
Deus é definido como a substancia tinica que contém em
si infinitos atributos, de tal forma que ndo existe algo
além da prépria substancia.

2 Tudo o que é produzido por Deus segue uma ordem
exata, a melhor possivel, que ndo poderia existir de outra
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Depois de terem se persuadido de que tudo o
que ocorre é em funcéo deles, os homens foram
levados a julgar que o aspecto mais importante,
em qualquer coisa, é aquele que lhes é mais
util, assim como foram levados a ter como
superiores aquelas coisas que lhes afetavam
mais favoravelmente (EIAp).

Para Spinoza Deus ndo atua como um
arbitro que modifica o destino dos homens ao
seu bel-prazer. Quem se obstina em uma visao
univoca sobre os acontecimentos, atribui a
natureza uma ordem ficcional, uma projecédo da
imaginacdo que distorce a realidade.

Nasegunda parte da Etica, Spinoza discorre
sobre a condicdo dos homens na natureza: ‘A
esséncia do homem néo envolve a existéncia
necessaria, isto é, segundo a ordem da natureza
tanto pode ocorrer que este ou aquele homem
exista quanto que nao exista” (E2AX1). Cada
homem é um modo da substancia que pode
ou ndo existir, apesar da substancia manter-se
idéntica em si mesma. “A esséncia do homem
ndo pertence ao ser da substancia, ou seja, a
substancia ndo constitui a forma do homem?”
(E2P10). Portanto, a natureza dos homens
¢ concebida por Spinoza como um modo de
existéncia limitado.

A TEORIA DO CONHECIMENTO E A CIENCIA INTUITIVA

No Tratado da Emenda do Intelecto
Spinoza delineia a sua teoria do conhecimento,
cuja finalidade é evidenciar as improficiéncias
do pensamento e encontrar um método que
propicie o aperfeicoamento do intelecto. O
topico central desse tratado ¢ a distincao entre
ideias adequadas e ideias inadequadas.

Ja a ideia verdadeira, mostramos que ela é

simples, ou composta a partir de simples,

e que ela mostra de que modo e por que

algo é ou é feito, e [também] que os efeitos
objetivos dela procedem na alma conforme a

forma. Se admitissemos a possibilidade de uma outra
configuracdo para a realidade, distinta da existéncia atual,
cairfamos em contradicdo. Um outro mundo possivel
implicaria na existéncia de uma outra substancia, um
outro Deus, o que para Spinoza seria absurdo. Deus é pura
perfeicdo, logo, é impossivel ser afetado por oscilacoes de
perda ou ganho de poténcia. “Deus, propriamente falando,
ndo ama nem odeia ninguém. Com efeito, Deus [...] ndo
é afetado de qualquer afeto de alegria ou de tristeza e,
consequentemente [...], ndo pode haver nenhuma tristeza
que acompanhe a ideia de Deus, isto é [...], ninguém pode
odiar a Deus” (E5P17C). Deus nfo atua de forma alguma
sobre o destino dos homens, porque nio é afetado por
alegria ou tristeza em relacio aos entes da natureza.

razao da formalidade de seu objeto; o que é o
mesmo que disseram os antigos, a saber, que
a verdadeira ciéncia procede da causa para os
efeitos (TIE, §§85).

A ideia adequada e verdadeira se
define pela capacidade de compreender a
causa subjacente ao seu objeto. E simples ou
composta de partes simples que sido passiveis
de serem compreendidas. A ideia inadequada,
diferentemente, possui uma causa obscura
e imprecisa, o que obstrui a sua nitida
compreensdo. A crenca no livre arbitrio se baseia
em uma ideia inadequada, pela qual os homens
sdo convencidos de sua autodeterminacao, por
desconhecerem as causas ocultas que motivam
as suas agoes.

O terceiro género do conhecimento procede da

ideia adequada de certos atributos de Deus para

o conhecimento adequado da esséncia das coisas

[...]. E quanto mais compreendemos as coisas

dessa maneira, tanto mais compreendemos a
Deus (E5P25Dem).

A ciéncia intuitiva é o que propicia aos
homens o discernimento da ideia de Deus.?
Spinoza afirma que o terceiro género de
conhecimento é o Unico caminho pelo qual
os homens conhecem os atributos de Deus. E
mediante a compreensao dos atributos de Deus
que as ideias adequadas referentes as esséncias
dos objetos singulares se tornam inteligiveis.*

Quanto mais coisas a mente compreende por

meio do segundo e do terceiro géneros de

conhecimento, tanto menos ela padece dos

3 E a partir do desenvolvimento corporal que os homens
tomam consciéncia de si mesmos e da suprema substancia
que é o proprio Deus. Um corpo que exerce suas multiplas
potencialidades, desfruta de uma mente s, dotada da
capacidade de contornar os afetos de tristeza. “Quem tem
um corpo capaz de muitas coisas tem uma mente cuja
maior parte é eterna” (E5P39). Ao conhecer os atributos
de Deus, a mente entra em sintonia com a sua eternidade
e identifica a si como parte da substancia unica.

4 Spinoza discerne trés niveis de conhecimento: “[...]
percebemos muitas coisas e formamos no¢des universais: 1.
A partir de coisas singulares, que os sentidos representam
mutilada, confusamente, e sem a ordem prépria do intelecto.
[...] 2. A partir de signos; por exemplo, por ter ouvido
ou lido certas palavras, nds nos recordamos das coisas e
delas formamos ideias semelhante aquelas por meio das
quais imaginamos as coisas. [...] 3. Por termos, finalmente,
noc¢des comuns e ideias adequadas das propriedades das
coisas. [...] existe ainda um terceiro, como mostrarei a
seguir, que chamaremos de ciéncia intuitiva. Este género de
conhecimento parte da ideia adequada da esséncia formal
de certos atributos de Deus para chegar ao conhecimento
adequado da esséncia das coisas” (E2P40S2).
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afetos que sdo maus, e tanto menos teme a
morte (E5P38).

O primeiro género de conhecimento,
a imaginacdo, fomenta afetos de tristeza
que mergulham a mente em um estado de
passividade. Sendo, inclusive, o que incita o
medo em relacio 4 morte. E através do segundo
e do terceiro géneros de conhecimento, da
linguagem e, sobretudo, da ciéncia intuitiva, que
a mente apreende ideias adequadas e se torna
capaz de comedir as paixdes. “Desse terceiro
género de conhecimento provém a maior
satisfacdo da mente que pode existir” (E5P27).
A ciéncia intuitiva € na visao de Spinoza o apice
do conhecimento.

O ENIGMA DO LIVRE-ARBITRIO

Os homens enganam-se ao se julgarem livres,
julgamento a que chegam apenas porque estao
conscientes de suas agdes, mas ignoram as
causas pelas quais sdo determinados. E, pois,
por ignorarem a causa de suas acdes que 0s
homens tém essa ideia de liberdade (E2P358S).

A crenca no livre-arbitrio nasce do
desconhecimento das reais motivagdes que movem
os homens. Por ignorarem as verdadeiras causas,
os homens retroalimentam a conviccdo de que
dominam a propria vontade. Zourabichvili
atenta para o problema da falsa ideia de
liberdade, uma ilusdo que ao invés de libertar,
aprisiona os homens na ignoréancia. °

Nio h4a, na mente, nenhuma vontade

absoluta ou livre: a mente é determinada a

querer isto ou aquilo por uma causa que é,

também ela, determinada por outra, e esta

ultima, por sua vez, por outra, e assim até
o infinito (E2P48).

Existe uma rede de causas interligadas e
alheias ao préprio individuo. A ilusdo do livre
arbitrio nasce de uma ideia inadequada de
que as causas das proprias acoes residem em
si mesmo. Porém a sequéncia imensuravel de
exterioridades suprime a vontade individual, de
forma que o livre-arbitrio se esvai nesse arranjo
intermindvel. Cada modo eterno de pensar é
apenas um efeito da gigantesca cadeia de causas

5 “[...] si los hombres, en general, sienten que son libres
de hacer o de no hacer algo, si tienen la conviccién de
que actuan por decisién voluntaria, es solamente porque
ignoran las causas que determinan sus resoluciones”
(Zourabichvili, 2014, p. 240). E o desconhecimento das
causas intrinsecas as proprias acOes a fonte que supre a
confianca na liberdade.

que excede aquilo que pode ser compreendido
pelo intelecto finito dos homens.®

Como a consciéncia acalma a sua angustia?
Como pode Adao imaginar-se feliz e perfeito?
Por meio de uma tripla ilusdo. Considerando
que a consciéncia recolhe apenas efeitos, ela vai
suprir a sua ignorancia invertendo a ordem das
coisas, tomando os efeitos pelas causas (ilusdo
das causas finais): o efeito de um corpo sobre
0 Nnosso, ela vai converté-la em causa final da
acdo do corpo exterior; e fard da ideia desse
efeito a causa final de suas préprias acoes.
Desde esse momento, tornar-se-a a si propria
por causa primeira e invocara o seu poder sobre
o corpo (ilusdo dos decretos livres). Nos casos
em que a consciéncia ndo pode mais imaginar-
se causa primeira, nem organizadora dos fins,
invoca um Deus dotado de entendimento e
de vontade, operando por causas finais ou
decretos livres, para preparar para o homem
um mundo na medida de sua gldria e dos seus
castigos (ilusdo teoldgica). Nao basta sequer
dizer que a consciéncia gera ilusoOes: ela é
inseparavel da tripla ilusdo que a constitui,
ilusdo da finalidade, ilusdo da liberdade, ilusdo
teoldgica. A consciéncia é apenas um sonho de
olhos abertos (Deleuze, 2002, p. 26).

Deleuze distingue as trés ilusdes da
mente, apontadas pela Etica de Spinoza como
os sustentdculos que reverberam a crenca no
livre-arbitrio. A imaginacdo encontra refugio
em trés ilusoes. A ilusdo das causas finais inverte
a relacdo de causa e efeito entre os corpos
exteriores e a prépria consciéncia. A ilusao dos
decretos livres vem como consequéncia, pois a
mente é levada a crer que as causas das suas
acoes estao dentro si mesma, e que é dona de
seu corpo e livre defronte ao influxo dos corpos
exteriores. A ilusdo teoldgica sobrevém como
um ultimo refigio. Apés a mente constatar a
inconsisténcia da sua liberdade, procura, enfim,
atribuir a Deus a autoria do seu préprio destino.

Na terceira parte da Etica a ilusdo do
livre arbitrio é associada a subordinacdo das

6 “[...] a nossa mente, a medida que compreende, é um
modo eterno do pensar, que é determinado por um outro
modo do pensar, e este ainda por um outro e, assim, até
o infinito, de maneira que todos eles, juntos, constituem
o intelecto eterno e infinito de Deus” (E5P40S). A
compreensdo particular de cada homem procede de uma
série de pensamentos, encadeados por uma enorme rede,
em que cada modo eterno de pensar é causa de um outro
modo eterno de pensar, seguindo uma sequéncia infinita.
Esta trama que envolve o todo em uma infinita relagéo de
causa e efeito, € o que Spinoza define como o intelecto
de Deus.
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decisoes da mente aos afetos. “[...] quanto mais
ideias inadequadas a mente tem, tanto maior
¢ o numero de paixdes a que é submetida; e,
contrariamente, quanto mais ideia adequadas
tem, tanto mais ela age” (E3P1C). Observa-
se, nessa passagem, a estreita relacdo da
teoria do conhecimento com a ética. Spinoza
pressupoe que ha uma relacdo ambivalente
em que, de um lado, as ideias inadequadas
ensejam a passividade e, inversamente, as
ideias adequadas fomentam a altivez nos
homens. Quanto mais ideias adequadas pairam
na mente, mais a poténcia é avivada. Quanto
mais ideias inadequadas habitam a mente, mais
a poténcia é exaurida.

Assim, a prépria experiéncia ensina, ndo menos
claramente que a razdo, que os homens se
julgam livres apenas porque estdo conscientes
de suas acOes, mas desconhecem as causas
pelas quais sao determinados. Ensina também
que as decisOes da mente nada mais sdo do
que os préprios apetites: elas variam, portanto,
de acordo com a variavel disposicdo do corpo.
Assim, cada um regula tudo de acordo com seu
proprio afeto e, além disso, aqueles que sdo
afligidos por afetos opostos ndo sabem o que
querem, enquanto aqueles que ndo tém nenhum
afeto sdo, pelo menor impulso, arrastados de
um lado para o outro. Sem duvida, tudo isso
mostra claramente que tanto a decisdo da
mente, quanto o apetite e a determinacdo do
corpo sdo, por natureza, coisas simultaneas,
ou melhor, sdo uma sé e mesma coisa, que
chamamos decisdo quando considerada sob
o atributo do pensamento e explicada por si
mesma, e determinac¢do, quando considerada
sob o atributo da extensdo e deduzida das
leis do movimento e do repouso [...] Assim,
gostaria muito de saber se existiriam, entdo, na
mente, dois tipos de decisées: de um lado, as
fantasticas; de outro, as livres. Se nao se quiser
levar a insensatez tao longe, é preciso admitir
que essa decisdo da mente, que se julga ser
livre, ndo se distingue da prépria imaginacdo
ou da memoria, e ndo é sendo a afirmacdo que
a ideia, enquanto € uma ideia, necessariamente
envolve [...]. Aqueles, portanto, que julgam
que ¢€ pela livre decisdo da mente que falam,
calam, ou fazem qualquer outra coisa, sonham
de olhos abertos (E2P2S).

Para Spinoza as decisdes fluem dos
proprios afetos, porque a decisdo da mente e a
determinacao do corpo convergem em um unico
gesto. Ao contrario do dualismo de Descartes,
a filosofia spinozista rompe de modo definitivo

com a certeza de que ha uma fronteira que
separa mente e corpo. Spinoza define o homem
como uma afeccdo da substancia constituida
por dois atributos: o pensamento e a extensao.
Por imaginarmos a natureza humana como
livre, as paixoes relativas aos homens tendem
a ser intensificadas, em comparag¢do com aquilo
que é constrangido por outrem a existir de
certo modo. “[...] os homens, por se julgarem
livres, sdo tomados, uns para com o0s outros,
de um amor ou de um édio maiores do que os
que tém para com as outras coisas” (E3P49S).
Por imaginar-se como livre, o homem tende
a intensificar os afetos em relacdo a seus
semelhantes e a si mesmo.”

Chamo de serviddo a impoténcia humana
para regular e refrear os afetos. Pois o homem
submetido aos afetos ndo estd sob seu préprio
comando, mas sob o do acaso, a cujo poder
esta a tal ponto sujeitado que é, muitas vezes,
forcado, ainda que perceba o que é melhor para
si, a fazer, entretanto, o pior (E4Praef).

Servo é quem vive subordinado as
vicissitudes dos afetos e nao conhece meios
de comedi-los. Vive sob o jugo dos afetos
quem permanece ignorante das suas causas.
O fatidico é que em tal estado de impoténcia,
o homem ¢é, paradoxalmente, forcado a agir
de maneira indevida, por estar submetido aos

afetos passionais.

[...] a verdadeira virtude nada mais é do que
viver exclusivamente sob a conducdo da razao,
enquanto a impoténcia consiste em o homem se
deixar conduzir apenas pelas coisas que estdo
fora dele e em ser determinado por elas a fazer
aquilo que o arranjo ordindrio das coisas exige
e ndo aquilo que exige a sua prépria natureza,
considerada em si mesma (E4P37S1).

Aimpoténcia é o estado de animo no qual o
homem se vé dominado pelos corpos exteriores,
e subjaz em um estado de passividade que o
impede de reconhecer as verdadeiras fontes
dos seus afetos. Ser impotente é se encontrar

7 “[...] o arrependimento ¢ a tristeza, acompanhada da
ideia de si mesmo como causa, e a satisfacdo consigo
mesmo € a alegria, acompanhada da ideia de si mesmo
como causa, afetos esses que sdo extremamente
fortes porque os homens se julgam livres” (E3P51S).
O arrependimento é uma tristeza e a satisfacio uma
alegria. Ao ter a si mesmo como causa de um afeto, o
homem sofre com emoc6es exacerbadas. Spinoza aponta
a ilusdo do livre arbitrio como a principal causa dos afetos
desmedidos.
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sob dominio do mundo circundante e se ver
impedido de orientar a si mesmo. “E, pois,
evidente que, se os homens pudessem ser
conduzidos pela razdo, todo desejo que surge
de um afeto que é uma paixao seria ineficaz”
(E4P59S). Ao orientarem-se pela razao, os
homens podem lidar com os seus afetos de
forma diligente.® Uma confianca ingénua no
poder da razao esconde armadilhas perigosas,
pois o intelecto é exaurido pela ilusdao de um
intento infactivel.’
[...] as coisas ndo agem com o fim de nos
afetar de alegria, nem a sua poténcia de agir é
regulada pela nossa utilidade e como, enfim, a
alegria estd relacionada, fundamentalmente, na
maioria das vezes, a uma unica parte do corpo,
a consequéncia é que os afetos de alegria (a ndo
ser que intervenham a razdo e a vigilancia) e

também os desejos que eles produzem sdo, na
maioria das vezes, excessivos (E4Ap30).

Spinoza reforca o que podemos interpretar
como um problema enfrentado por todos os
homens. O contato com o0s corpos exteriores
faz da vida um fluxo ininterrupto de afetos,
que tendem a provocar mais tristezas do que
alegrias.’® E mais do que isso, as proéprias

8 “Se separamos uma emocéo do dnimo, ou seja, um afeto,
do pensamento de uma causa exterior, e a ligamos a outros
pensamentos, entdo o amor ou o ddio para com a causa
exterior, bem como as flutuacdes de animo, que provém
desses afetos, serdo destruidos” (E5P2). Para desprender-
se de uma paix&o, os homens precisam dissocid-la do corpo
exterior ao qual estd afeita. E através de uma mudanca
no pensamento ligado ao afeto que é possivel refrea-lo.
Trata-se de uma acdo que requer o conhecimento das
causas que mobilizam o afeto. “Um afeto que é uma paixao
deixa de ser uma paixdo assim que formamos dele uma
ideia clara e distinta” (ESP3). As paix0es se originam em
ideias inadequadas, que podem ser revertidas apds uma
compreensdo das suas reais causas, em afetos ativos que
exaltam a poténcia do pensamento.

9 “Um afeto, enquanto estd referido a mente, ndo pode ser
refreado nem anulado senfo pela ideia de uma afeccdo
do corpo contraria aquela da qual padecemos e mais forte
que ela. Com efeito, o afeto de que padecemos ndo pode
ser refreado nem anulado sendo por um afeto mais forte
que o primeiro e contrdrio a ele [...], isto é, [...], sendo pela
ideia de uma afeccdo do corpo contrdria aquela da qual
padecemos e mais forte do que ela” (E4P7C). O intelecto
ndo € um senhor soberano com o poder de suprimir as
paixoes. Trata-se de uma premissa basilar para a Etica: um
afeto s sera refreado por um outro afeto mais intenso,
que lhe seja antagonico e rivalize até o ponto de supera-lo.
10 “Todos os afetos estdo relacionados ao desejo, a alegria
ou a tristeza, como mostram as definicbes que deles
fornecemos. Ora, por tristeza compreendemos o que
diminui ou refreia a poténcia de pensar [...]. Portanto, a
medida que a mente se entristece, sua poténcia de pensar

alegrias sdo em seu estado bruto excessivas, isto
é, sdo excitacoes. Compete a razdo, mediante
o conhecimento das causas que movem oS
afetos, a missao de conté-las e aproxima-las ao
maximo do contentamento, o estado perficiente
da saude humana.

O PANTEISMO DE SPINOZA E A HEIMARMENE ESTOICA

O que significa afirmar a identidade do conatus,
da cupiditas e da potentia mentis? Ou melhor,
o que significa recusar distancia e separacdo
entre eles? Para o que nos interessa aqui,
significa, evidentemente, recusar que entre o
desejo e o intelecto se interponha a vontade,
que esta seja responsavel pela acdo e que tal
acdo voluntaria seja o governo dos afetos. Eis
por que o enunciado da proposigdo 41, que
encerra a Etica [...], altera o sentido estoico do
adagio “a felicidade néo é o prémio da virtude,
mas a propria virtude”, ao acrescentar que
néo fruimos dela porque refreamos as paixoes,
coercao que o estoico atribuia a vontade, e sim
que porque a fruimos, refreamos as paixoes,
uma vez que a virtude nao € sendo a poténcia
da mente para conhecer (Chaui, 2011, p. 298).

Chaui interpreta a proposicdo final da
Etica, como uma inversdo de uma premissa
basilar do estoicismo. A cupiditas (desejo) € a

é diminuida ou refreada [...]. Logo, nenhum 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”
(E3P59Dem). A mente é movida pelo esfor¢o de perseverar
em seu ser (conatus). O esforco que se concentra apenas na
mente ¢ intitulado vontade. Se articula mente e corpo, de
maneira conjunta, denomina-se apetite. O desejo engloba
a consciéncia do apetite, o que Spinoza define como a
esséncia do homem. Os trés afetos primitivos sdo o desejo,
a alegria e a tristeza. “O desejo é a propria esséncia do
homem, enquanto esta é concebida como determinada,
em virtude de uma dada afeccio qualquer de si prépria,
a agir de alguma maneira” (E3DefAfl); “A alegria é a
passagem do homem de uma perfeicdo menor para uma
maior. [...] A tristeza é a passagem do homem de uma
perfeicdo maior para uma perfeicio menor” (E3DefAf2).
H4 uma oposicdo fundamental entre alegria e tristeza. A
tristeza é uma alteragdo negativa no animo que desalenta.
A alegria, ao contrario, esta atrelada a proatividade que
expande a poténcia ativa da mente.

11 O afeto de tristeza que atinge parte do individuo chama-
se dor e aquele que o afeta inteiramente melancolia. O
afeto de alegria que atinge parte do individuo denomina-
se excitacdo e aquele que o afeta em sua completude
contentamento. “O contentamento nunca € excessivo,
mas sempre bom, enquanto, inversamente, a melancolia
é sempre ma” (E4P42). O contentamento é um afeto
complexo que requer um ponto de partida, surge de uma
ou mais excitagdes e pode até mesmo envolver afetos de
dor. Mas nunca afetos de melancolia, visto que paralisam a
mente em um estado de passividade.
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esséncia do homem que mediante o influxo de
algum afeto, incita a potentia mentis (intelecto)
a agir de um modo determinado. Ao contrdrio do
que pensavam os antigos estoicos, entre o desejo
e o intelecto ndo hd uma vontade autébnoma. O
conatus (vontade) de Spinoza é, na verdade, o
esforco natural de autopreservacdo que cinge a
cupiditas e a potentia mentis em uma atividade
unica de determinacdo do corpo e de decisdo
do pensamento. A virtude ndo é uma questdo
de dominio sobre a propria vontade, mas de
conhecimento das causas que jazem nas raizes
dos afetos.!?

A influéncia do estoicismo em Spinoza
se faz presente de mdultiplas formas e nem
sempre pode ser facilmente percebida. Fica
evidente no texto da Etica que até mesmo as
criticas proferidas contra os estoicos, sobretudo
no quinto livro, revelam uma relacdo de
proximidade e de intensa inspiragao.

Que todas as coisas acontecem de acordo
com o destino dizem Crisipos em sua obra Do
Destino, e Zénon e Boétos no primeiro livro da
obra Do Destino. O destino € um encadeamento
de causas daquilo que existe, ou a razdo que
dirige e governa o cosmos (Didgenes Laértios,
VII, 149).

A cosmologia estoica modela um mundo
deterministico e regido pela razdo seminal,
um principio imanente que enreda tudo o que
existe em uma teia indefectivel de causas. Se
tudo o que existe na natureza estd submetido
ao destino indomito, as decisdes dos homens
nada mais sdo do que um efeito superficial de
causas extraordindrias que extrapolam a sua va
autonomia.

O panteismo de Spinoza se define por uma
categdrica identificacao entre Deus e natureza.
E os estoicos concebem a sua ontologia com
base em uma mesma premissa: “Deus é uma
substdncia unica, quer se chame mente, ou
destino, ou Zeus, mas é designado ainda por
12 “A beatitude ndo € o prémio da virtude, mas a propria
virtude; e ndo a desfrutamos porque refreamos os apetites
ltbricos, mas, em vez disso, podemos refrear os apetites
libricos porque a desfrutamos” (E5P42). Spinoza inverte
a ideia de que a virtude equivale ao exercicio de contencio
dos desejos licenciosos que coagem o intelecto. Narealidade
a logica € inversa. E livre para refrear os apetites e, afinal,
virtuoso, quem aprimorou o intelecto com bons afetos e
ndo é dominado por desejos passionais. Tudo depende da
capacidade de compreensao do intelecto, de contemplar o

atributo de Deus e dispor desse conhecimento eterno que
liberta os homens do jugo das paixdes.

muitos outros nomes” (Didgenes Laértios,
VII, 135). O cosmos modelado pelos antigos
estoicos é unidade compacta, toda preenchida
pela matéria, uma substancia tnica, que nao
abrange o vazio. Entretanto, é presumivel que
o proprio Spinoza tenha absorvido a teoria
estoica acerca do vazio.®

Em Sobre os beneficios, Séneca define
o destino como a causa primordial pela qual
todos os eventos se seguem e todas as coisas
devém: “O destino € o liame das causas, a causa
elementar da qual todas as outras provém”
(Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, 11, 1024,
traducdo nossa).

[...] o que move todas as coisas é a providéncia,
e como dizem Cleantes e Crisipo, ndo preteriu
o que pudesse governar o cosmos de maneira
mais conveniente. Se existisse uma organizacao
melhor para o cosmos, tudo estaria ordenado
dessa forma, pois nada resiste a obra de Deus
(Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, 11, 1150,
tradugdo nossa).

No tratado Da providéncia, Filon de
Alexandria analisa uma premissa importante para
a doutrina fisica de Cleanto e Crisipo: tudo o que
existe esta ordenado da melhor forma possivel, a
Unica factivel, um arranjo fixado pela providéncia
divina. O que converge precisamente com O
pensamento de Spinoza, de que a substancia nao
poderia existir de uma outra forma. Pensar isso
seria pensar em uma outra substancia, em um
outro Deus, o que seria absurdo.

Crisipo, maior representante do estoicismo,
define o destino — em grego, o hermarmene
— mais ou menos deste modo: “O destino
¢ uma sequéncia eterna de eventos, uma
corrente que progride e se liga mediante um
arranjo eterno, a qual esta unida e agrilhoada”
(Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, 11, 1000,
traducéo nossa).

13 O estoicismo expulsa o vacuo e o isola nas margens do
cosmos, de maneira que o cosmos €, em si mesmo, pleno de
corpos extensos: “Fora do cosmos difunde-se o vazio infinito,
que ¢é incorpdreo. Incorpéreo é aquilo que, embora seja
capaz de conter corpos, ndo os contém. No cosmo ndo existe
o vazio, sendo ele uma unidade compacta. Essa unidade é o
resultado necessario da afinidade e sintonia predominantes
entre as coisas celestes e terrestres” (Didgenes Laértios,
VII, 140). Spinoza segue o mesmo caminho dos estoicos e
estipula que, no interior da natureza, ndo ha vacuo: “[...]
na natureza, ndo ha vacuo [...] todas as partes devendo
juntar-se, ao contrario, para que ndo haja vdcuo, segue-
se, igualmente, que essas partes ndo podem realmente
se distinguir, isto é, que a substdncia corpdrea, enquanto
substancia, nio pode ser dividida” (E1P15S).
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Nas Noites Aticas (VII, 2), Aulo Gélio
expoe a definicdo de Crisipo acerca do destino.
O termo grego heimarmene exprime a ideia de
que existe um unico destino, entrelacado em
uma sucessao perpétua de acontecimentos.

[...] a ordem racional e necessaria do destino
constitui as causas, porém em seguida é a
vontade individual e a natureza dos animais
que assumem o controle dos impulsos que
procedem dos nossos juizos, da nossa mente
e das nossas acoes (Arnim, Stoicorum Veterum
Fragmenta, 11, 1000, tradugdo nossa).

Aulo Gélio destrincha a solucao proposta
por Crisipo para fugir deste impasse. O cosmos
segue o destino inexoravel. Mas os seres
viventes sdo individuos compostos pelo pneuma,
por um fragmento da alma universal que
permeia o cosmos. Para Crisipo o homem vive
submetido ao destino, mas, simultaneamente,
guarda dentro de si a possibilidade de resistir
as imposicoes do mundo exterior e imprimir a
forca da sua interioridade.

“Das causas algumas sdo completas e
principais, outras, entretanto, sdo auxiliares
e secundarias. Quando afirmamos que cada
evento acontece em razdo do destino a partir
de causas anteriores, ndo imputamos as causas
completas e principais, mas a causas auxiliares
e secundarias”. [...] Mesmo que o assentimento
surja apds a percepcdo de um objeto, esse
objeto equivale a uma causa secunddria e
ndo principal. A questdo esta naquilo que é
compreendido por Crisipo, como indicamos: ou
seja, o assentimento nao subsiste na caréncia
de uma causa externa, de tal forma que é
preciso que haja um ponto de partida para o
movimento desencadeado pela percepcao de
algum objeto. Quanto a isso, o nosso filésofo
nos propde mais uma vez o exemplo do cilindro
e do cone, que ndo se moveriam caso nao
fossem impulsionados. Havendo impulso, ele
acredita que o resto acontece por sua natureza,
o cilindro roda e o cone gira. Como alguém
que deu um empurrdo no cilindro e da o
ponto de partida para o movimento, mas ndo o
potencial para rolar, sendo assim o objeto incita
a visdo e chega préoximo de afetar a alma, mas
0 assentimento permanece inteiramente em
nosso poder: da mesma maneira que ocorre
com o cilindro, que é disparado pelo exterior,
mas logo apds se movimentard através da sua
propria natureza (Arnim, Stoicorum Veterum
Fragmenta, 11, 974, tradugdo nossa).

Cicero detalha no tratado Sobre o Destino
o esforco de Crisipo para conciliar a liberdade

com o determinismo césmico. O ponto de
partida de Crisipo € a distincao conceitual entre
os dois géneros de causas: (1) as completas e
principais e (2) as auxiliares e secunddrias. As
causas auxiliares e secunddrias sdo oriundas do
mundo exterior, as imposi¢oes do destino, das
quais ndo se tem dominio. As causas completas
e principais envolvem a resposta interior da
mente em relacdo aos objetos que lhe tocam.
Crisipo enfatiza que a mente néo pode se mover
sem que haja alguma interferéncia externa, ou
seja, ha sempre um estimulo exterior que é a
causa auxiliar e secunddria. A causa principal
surge, entdo, de uma resposta interior do
assentimento, cujo estopim € a causa secundaria.
Cicero ilustra o exemplo do cilindro e do cone,
pensado por Crisipo, para elucidar a diferenca
entre as duas causas. O cilindro e o cone
precisam de um impulso inicial para que entrem
em movimento. Esse impulso parte de uma acdo
que vem de fora, de um corpo exterior que, ao
entrar em choque, acarreta o movimento. No
entanto, ao serem impulsionados, o cilindro e
o cone ganham autonomia e se movimentam
de maneira independente. Crisipo constr6i uma
analogia entre o assentimento e os mencionados
sOlidos geométricos. Ambos necessitam de
uma causa exterior que atua como ponto de
partida, mas ao serem estimulados, agem de
acordo com a sua natureza especifica. Crisipo
desenvolve uma longa argumentacdo, com o
proposito de legitimar a liberdade dos homens
em meio ao curso deterministico do destino. O
homem ¢é livre quando conduz a sua natureza
individual sem, apesar disso, impugnar o curso
da natureza universal. E a 1égica do raciocinio
de Crisipo para contornar o paradoxo que busca
compatibilizar a contradicdo entre a liberdade
humana e o determinismo cdsmico.*

14 Radice apura o caminho complexo e paradoxal,
percorrido por Crisipo, para respaldar a liberdade
dos homens: “[...] a livre iniciativa dos homens nio
é direcionada a mudar a sorte do mundo, nem a da
histéria, mas vice-versa: a adaptar a si mesma e a propria
consciéncia ao mundo e a histéria. [...] A interiorizacdo
da ética resulta, no fim das coisas, em uma extraordindria
via de fuga do determinismo, a qual, paradoxalmente,
comeca exatamente no meio dele (Radice, 2016, p. 178)”.
A verdadeira liberdade consiste em conseguir adaptar-se
da melhor maneira possivel ao curso dos acontecimentos.
Reale segue a mesma direcdo e delimita a liberdade
estoica como um unico e estreito caminho, de conformar-
se as injuncoes do destino e manter-se em total harmonia
com a urdidura dos fatos: “[...] a verdadeira liberdade
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Do falso resulta a perversdao do pensamento,
e dessa perversdo resultam muitas paixdes
causadoras de instabilidade. A propria paixao,
segundo Zendo, é um movimento da alma,
irracional e contrario a natureza, ou um
impulso excessivo. [...] Os estoicos sustentam
que as paixdes sdo juizos, como afirma Crisipos
na obra Das Paixdes (Didgenes Laértios, VII,
110-111).

Zendo acredita que as paixOes resultam
de um juizo falso, da presuncdo de que algo
seja um bem ou um mal, quando na verdade
ndo é. Tudo o que estd fora do nosso alcance
— seja riqueza, fama ou poder - ¢ indiferente,
e as paix0es se originam no fato de almejar ou
evitar coisas das quais ndo possuimos controle.
Spinoza diverge da pressuposicdo estoica de que
as paixoes resultam de juizos. Bem como nao
define a razdo como uma instancia separada
dos afetos e desacredita que os homens sejam
capazes de alcancar a apatheia. Esse estado de
exceléncia da alma almejado pelos estoicos, em
que a mente se liberta totalmente das paixoes €,
para ele, um intento irrealizavel.

Os estoicos dizem que o primeiro impulso

do ser vivo é o da sobrevivéncia, que lhe

foi dado desde o inicio pela natureza. No
primeiro livro de sua obra Dos Fins, Crisipos
afirma que o primeiro bem possuido por
cada ser vivo é a sua propria constituicao

fisica e a consciéncia da mesma (Didgenes
Laértios, VII, 85).

Os estoicos definem a oikeiosis como
o primeiro impulso que move os homens, o
instinto de autopreservacdo. O homem procura,
por um impulso de sua natureza, manter a
integridade fisica e a vitalidade da consciéncia.
O esforco por se conservar € o primeiro e inico
fundamento da virtude. Com efeito, ndo se
pode conceber nenhum outro principio que
seja primeiro relativamente a este [...] e, sem

ele [...], ndo se pode conceber virtude alguma
(E4P22C).

O conatus spinozista parece uma espécie de
releitura da oikeiosis estoica. Ambos os preceitos
envolvem o esforco natural de autoconservacgdo

do sabio estd em conformar os préprios quereres aos
do Destino, em querer com o Destino o que o Destino
quer. E esta é “liberdade” enquanto racional aceitacdo do
Destino, que ¢é racionalidade: de fato, o destino é o logos
e, por isso, querer os quereres do Destino é querer os
quereres do logos. Liberdade, portanto, é levar a vida em

total sintonia com o logos” (Reale, 2015, p. 63).

e a concepcao da virtude como a capacidade
de viver em consondncia com esse impulso
originario.®
CONSIDERACOES FINAIS
Os homens sdo pequenas pecas em
um tabuleiro onde podem, no maximo,
compreender o seu lugar no curso dos
acontecimentos, uma vez que estdo fatalmente
submetidos a providéncia divina. Essa ideia se
faz presente no pensamento de Spinoza e no
estoicismo. Mas no que concerne a liberdade,
ele apresenta uma visdo discordante dos
estoicos. Compreende a liberdade como o
poder de conhecer as causas dos afetos, para
ndo ser dominado pelas paixdes. Os estoicos
enxergam a liberdade como a capacidade de
ser indiferente a todas as paixbes que afligem
a alma. Os dois consentem que a liberdade
reside na capacidade interior de agir sobre as
paixdes. Nao obstante, os estoicos acreditam,
sobremaneira, na soberania da razado, ideia
que é rechacada por Spinoza.
Que nio temos, com efeito, um dominio
absoluto sobre os afetos foi o que
demonstramos anteriormente. Os estoicos,
entretanto, acreditavam que os afetos
dependem exclusivamente de nossa vontade
e que podemos domind-los inteiramente.
Contudo, viram-se obrigados, na verdade,
nao por causa de seus principios, mas diante
das evidéncias da experiéncia, a admitir que
ndo sdo pequenos o exercicio e o esforco

necessarios para refrear e regular os afetos
(E5Praef).

Os estoicos sdo mencionados por Spinoza
para advertir, de antemao, que a sua concep¢ao
da razdo destoa daquilo que é defendido pelo
estoicismo antigo. Sua critica se direciona ao
pressuposto estoico de que a razao é capaz de
conter os afetos. Para ele os estoicos se iludem
com a convic¢do de que a razdo dos homens
é capaz de ser indiferente as paixdes da alma.
Spinoza subentende que a sucessdo dos afetos

15 Spinoza apresenta uma visdo divergente dos estoicos,
no que concerne a perspectiva da morte: “Ndo ha nada
em que o homem livre pense menos que na morte, e
sua sabedoria ndo consiste na meditacdo da morte, mas
da vida” (E4P67). Spinoza renuncia a uma tendéncia
comum as escolas filoséficas helenisticas: o exercicio de
meditacdo sobre a morte. O ideal de pensar a morte era
tido como um exercicio de desprendimento das paixdes e
de libertagdo da mente. Spinoza desconfia desse designio
e supbe que a verdadeira liberdade esta em concentrar os
pensamentos na vida.
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penetra a mente dos homens com um impeto
irresistivel, de forma que o impasse ético reside
na aptidao para fruir da melhor maneira possivel
dos afetos incontornaveis.
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DEUS ENQUANTO FIM ETICO:
UMA ANALISE SOBRE A FELICIDADE NA FILOSOFIA DE SPINOZA

DOI

1 A uniAo A DEUS ENQUANTO FELICIDADE NO BREVE
TRATADO
No Breve Tratado, do homem e do seu bem-
estar', a questdo da felicidade é tratada
mais especificamente a partir da Segunda
Parte, capitulo XIX (Da nossa felicidade, etc.).
Primeiramente, Spinoza retoma algumas
discussdes dos capitulos anteriores, como a
questdo do conhecimento verdadeiro do bem e
do mal® e sobre a verdade e a falsidade, que
corroboram para sua investigacao ética, ou seja,
que “podemos alcan¢ar nosso bem-estar, a saber;
o amor de Deus (que observamos ser nossa suma
felicidade) [...].” (KVII/19/1, SO1, p. 88, grifos
do autor). Conjuntamente a isso, como podemos
nos livrar das paixdes que sdo mads a partir do
momento em que temos um conhecimento
verdadeiro acerca do bem e do mal, da verdade
e da falsidade. Neste sentido, Spinoza partira
da explicacdo da causa das paixdes pelo exame
sobre o corpo e o espirito, com o intuito de

* Pos-doutorado/Bolsista CAPES — PPGFil-UECE. Doutor
e Mestre em Filosofia - UFC. Licenciado e bacharel em
Filosofia - UECE. Membro do GT Benedictus de Spinoza -
UECE. E-mail: carlos.benevides@uece.br

1 Utilizamos esta obra e a citamos conforme a seguinte
abreviatura e sigla: por exemplo, KVII/2/1 Breve
Tratado (Korte Verhandeling), Parte II, Capitulo 2 e
pardgrafo 1. O KV foi escrito em holandés e antes da
grande obra Etica sendo composto por duas partes, na
primeira (De Deus e de quanto lhe pertence), com dez
capitulos e dois didlogos; na segunda (Do homem e de
quanto lhe pertence), vinte e seis capitulos com um
apéndice. Neste sentido, considerou-se o tratado como
uma espécie de “Etica holandesa” ou esboco e ensaio
do que seria a Etica de Spinoza, sobretudo seu sistema
ontolégico e seu rigor légico e geométrico, por exemplo,
com a utilizacdo de um Apéndice geométrico (Apéndice:
Demonstragdo geométrica).

2 Conforme demonstrard Spinoza na Parte I, capitulo
X (o que sdo o bem e o mal) do Breve Tratado, o bem e
o mal sdo apenas entes de razdo, ou seja, ndo existem
na natureza, assim, ndo sdo nem coisas nem acgoes. No
entanto, o filésofo holandés relativiza, tal como fara na
Etica, o bem e o mal absolutos, pois o que ha é o bom ou
til para o ser e 0 mau ou 0 nocivo para o ser.

Carlos Wagner Benevides Gomes *
: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.14921

descobrir como destruir (ou melhor, moderar)
certas paixoes e se isso seria possivel através da
razao para, enfim, falarmos de um amor a Deus.
Sobre a existéncia do corpo, Spinoza diz que
isso é evidente pelo mesmo fato de que Deus é
e existe, enquanto uma substancia que consiste
em infinitos atributos infinitos, dos quais a
extensdo faz parte de todos os corpos. Assim
como o corpo, o pensador holandés também se
refere a mente, pois “o que aqui dissemos da
extensdo € igualmente valido para o pensamento
e para tudo o que existe.” (KVII/19/6, SO1, p.
90, grifos do autor). Quando conhecemos a
extensdo nao conhecemos sendo aquilo que lhe
pertence, ou seja, 0 movimento e o repouso nas
coisas. Além do corpo, hd a mente, pertencente
ao atributo pensamento da substdncia, que
justificard algumas mudancas nos movimentos
corpéreos. E o que Spinoza exemplifica ao
dizer que gracas a mente, a ideia de nosso
corpo, que “esta unida de tal maneira que ela
e o corpo assim constituido fazem juntos um
todo” (KVII/19/9, SO1, p. 91), sabemos porque
nosso corpo movimentando-se para um lado
venha a mover-se para outro. Mais adiante, diz
o autor da Etica: “Depois de haver falado das
acdes da mente no corpo, vejamos agora as do
corpo na mente.” (KVII/19/13, SO1, p. 93). O
corpo se faz perceber pela mente e também por
outros corpos. No entanto, nada do que ocorre
na mente pode ser causado pelo corpo, pois
como dird Spinoza, mente e corpo (como vimos
no capitulo 1, tépico 2.2) fazem parte de dois
diferentes atributos, a extensao e o pensamento,
que sdo independentes entre si, dai termos na
filosofia spinozana a chamada teoria de um
paralelismo dos atributos.

Em seguida, Spinoza mostra que o amor,
o 6dio e a tristeza, enquanto paixdes ou afetos
ndo devem ter suas causas buscadas pelo corpo,
mas pela mente,
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[...] porque todas as acbes do corpo devem
provir unicamente do movimento e do repouso
— e como vemos clara e distintamente que um
amor ndo pode desaparecer sendo pelo conceito,
por noés adquirido, de uma coisa melhor, dai
segue claramente que se chegamos a conhecer a
Deus por um conhecimento ao menos tdo claro
como o que temos do nosso corpo, entdo devemos
ser unidos a ele mais estreitamente do que com
nosso corpo, e como que nos apartar deste tltimo.
(KVII/19/14, SO1, p. 93, grifos do autor).

Para o pensador holandés, estamos
estreitamente ligados a Deus, porque sem ele ndo
existiriamos, assim, devemos conhecé-lo senao
por ele mesmo. Dito tudo isso, dird nosso autor,
fica claro a causa das paixdes, como o amor, o
6dio e a tristeza e como seus efeitos diferem
na mente e no corpo. Por fim, segue-se que o
corpo ndo é a causa principal das paixoes, pois
ainda que existisse algo diferente em nds este
algo ndo poderia agir sobre a mente nem mais
nem menos do que ocorre geralmente no corpo.
Logo, as paixOes sdo causadas pela mente de
diversas formas dependendo do conhecimento
verdadeiro ou falso que ela venha a ter dos
objetos. Spinoza conclui o capitulo XIX (Da
nossa felicidade, etc.) sem, no entanto, concluir
no que consiste esse amor a Deus. Todavia, mais
adiante, o amor serd apresentado como um afeto
alegre de suma importante para o aumento
da poténcia humana na medida em que nos
afasta de ideias falsas e afetos tristes, como o
odio e a tristeza. Assim, o amor foi tematizado
nos Didlogos do Breve Tratado®. Sobre o amor
a Deus, sé veremos mais explicitamente no
capitulo XXVI (Da verdadeira liberdade, etc.):
“Pois vimos que fora de Deus nada existe que
possa nos dar alguma salvacido; e que é uma
verdadeira liberdade estar e permanecer atado
pelas amaveis cadeias do seu amor.” (KVII/26/5,
SO1, p. 109). Spinoza, neste sentido, nos mostra
em que consiste este amor a deus: um sumo
bem que deve ser buscado cuja nossa unido com
ele é a nossa suprema salvacdo ou felicidade*.
A partir desta unido imediata com Deus, pelo
conhecimento verdadeiro que dele temos e do
conhecimento de nds mesmos, considerando

3 Cf. SPINOZA, B. Breve Tratado, sobretudo, o Didlogo
da Parte I (Didlogo entre o Intelecto, o Amor, a Razdo e a
Concupiscéncia) e a Parte II, capitulo V (Do amor).

4 Ainda sob a andlise do KV, Spinoza coloca esta busca da
nossa unido com Deus como um verdadeiro fim que um
“homem perfeito” deve se empenhar.

a forma como devemos buscar o beneficio de
nosso corpo e mente, também alcancamos,
além da felicidade, a nossa liberdade.

2 O BEM VERDADEIRO ENQUANTO SUMA FELICIDADE
NO TRATADO DA EMENDA DO INTELECTO
Por sua vez, vejamos agora como o tema
da felicidade perpassa na obra inacabada e
postuma, o Tratado da Emenda do Intelecto®.
Spinoza elaborou um método racionalista
no qual propde uma correcdo intelectiva
(intellectus emendatione)®, projeto que se
assemelha ao método filoséfico (um caminho
para o conhecimento verdadeiro das coisas,
como sugere o subtitulo da obra”) de Descartes
quando se pretende desprezar todas as opinides
tomadas como sdlidas a partir dos sentidos, mas
distinto da duvida metddica que, para Spinoza,
¢ dispensavel. Para o pensador holandés, a
duvida é uma ideia falsa e inadequada a partir
do processo de erro e de abstracdo ou uma
indecisao da mente. Somado a isso, seu método,
diferentemente de qualquer outro empenhado
na simples busca pela verdade, é antes reflexivo,
e toma o principio epistemolégico spinozano da
ideia index sui (a ideia verdadeira).
Eis como Spinoza inicia seu tratado:
Depois que a experiéncia me ensinou que tudo
aquilo que frequentemente ocorre na vida
comum € vao e fltil; e como eu visse que tudo
0 que eu temia e o que me levava a temer nada
tinha em si mesmo de bom nem de mau sendo
enquanto por isso o &nimo fosse movido, pus-me
finalmente a inquirir se dar-se-ia algo que fosse
um bem verdadeiro e comunicavel de si, ainda,
se dar-se-ia algo que, descoberto e adquirido,

me fizesse fruir, pela eternidade, uma continua
e suma alegria. (TIE §1, SO4, p. 5).

Que seria este bem verdadeiro (verum
bonum)? Como podemos observar, Spinoza nos
dd uma pista ao dizer o que este bem proporciona
aos homens: uma suprema alegria. Buscar tal
bem exige do homem certo conhecimento das
coisas que sdo, muitas vezes, banais e comuns
nas suas vidas. O filésofo holandés nos diz que

5 Para a citac@o dessa obra, seguiremos a numeracdo em
algarismo arabico dos paragrafos estabelecida pela Opera,
volume 2 (Leipzig, 1844) de Carl Hermann Bruder. Exemplo:
TIE §7 = Tratado da Emenda do Intelecto, paragrafo 7.

6 Esta nocdo de emenda ou de correcdo do intelecto fora
empregada desde Bacon e Descartes.

7 Tratado da Emenda do Intelecto, e da via pela qual ele se
dirige da melhor maneira ao verdadeiro conhecimento das
coisas.
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ha trés coisas que sdo bastante estimadas pelos
homens como se fossem um sumo bem e uma
suprema felicidade: as riquezas, a honra e o
prazer. Estas coisas fazem com que a mente
esteja “distraida a tal ponto que ela ndo pode
pensar nem um pouco em algum outro bem.”
(TIE §3, SO1, p. 5). O individuo se entrega a
voltpia considerando-a como boa, mas logo o
proporciona uma suma tristeza e perturbacdo
na mente quando ela se torna excessiva a ponto
de ele ndo desejar mais outra coisa. Quanto a
honra e as riquezas, a mente se distrai quando
as buscam por si mesmas, tomando-as como o
sumo bem ou fim dltimo. As riquezas geralmente
causam entre os homens a cobica desenfreada
de outros que os perseguem e até causam a
morte dos que possuem tal riqueza. Nas honras,
os homens enfrentam muitas dificuldades, pois
para alcanca-las utilizam-se da admiracdo dos
outros, ou seja, “fugindo do que vulgarmente os
homens fogem e buscando o que vulgarmente
buscam.” (TIE §5, SO1, p. 6).

Por conseguinte, sabendo da futilidade
de tais bens comuns ou vulgares, Spinoza se
indaga o que seria verdadeiramente util, que
seria um novo propdsito para a vida. A aposta
do filésofo holandés era cara, pois exigia dele
a possibilidade de trocar um bem certo por
um bem incerto ao privar-se de muitas coisas
ordinarias. No entanto, ao refletir melhor, viu
que poderia também trocar males certos por um
bem certo. Estes males que parecem provir da
nossa infelicidade ou felicidade, que depende
da qualidade do objeto a que nos prendemos
pelo amor, pois jamais buscamos aquilo que ndo
amamos. Segundo Spinoza, somente o amor
por coisas eternas e infinitas proporcionam
uma alegria de animo, pois esta é desprovida de
tristeza e deve ser buscada com todas as forcas.
De fato, por mais que o homem se esforce
racionalmente, ele estard sempre sujeito a
honra, a riqueza e ao prazer dos sentidos e isto
justifica porque o autor adverte que, mesmo
conhecendo estas coisas verdadeiramente pela
mente, nao se livraria tdo facilmente delas.
Neste sentido, estes bens considerados s6 serdo
nocivos se buscados por eles mesmos, mas ndo
com vistas a outros fins ja que assim podem ser
moderados. Quando o pensador holandés tenta
definir o sumo bem, ele nos aponta para aquilo
que o Breve Tratado ja nos afirma sobre o bem

e o mal; que sdo coisas relativas, pois o que ha
é o bom ou mau para cada individuo. Quando
os homens compreendem as coisas segundo
uma ordem eterna e necessaria da natureza,
eles compreendem o que é o sumo bem que
€ o fruir do homem, se possivel com outros
individuos, de uma natureza mais perfeita
(TIE §13). De que forma o homem veria sua
natureza mais perfeita, ou nas palavras de
Spinoza, mais “firme”? O autor nos antecipa: a
partir do conhecimento da unido da mente com
a Natureza inteira, ou seja, Deus.

Portanto, Spinoza demonstra, numa
preocupacdo pedagdgica, o fim imanente de sua
epistemologia (e que serd também insepardvel de
sua ética), que consiste em repassar e compartilhar
para o maximo de pessoas esse conhecimento da
natureza nos levando a suma felicidade:

Aqui estd, entdo, o fim ao qual tendo, a saber:

adquirir tal natureza e esforcar-me para que

muitos a adquiram comigo; isto é, também
pertence a minha felicidade trabalhar para
que muitos intelijam o mesmo que eu e para
que o intelecto e o desejo deles convenham

inteiramente com meu intelecto e meu desejo.
(TIE §14, SO1, p. 8, grifos nossos).

Ademais, ainda segundo essa passagem,
podemos pensar a finalidade imanente
como conhecimento das causas das coisas
e que seria o conhecimento de acordo com a
ordem e a lei da natureza. Este conhecimento
adequado precisaria fazer parte do projeto
ético spinozano, ou seja, da busca por uma vida
melhor em comum, para que esta finalidade
imanente aconteca de forma mais comum entre
os modos de vida, cujos pontos de vistas sao,
muitas vezes, diversos.

3 A BEATITUDE ENQUANTO A PROPRIA VIRTUDE NA ETICcA

Por fim, para que explicitemos a
felicidade na Etica de Spinoza, serd preciso que
delimitemos trés questdes que se relacionam:
o amor, a virtude e a beatitude®, presentes na

8 Se observarmos a histéria da filosofia, veremos
que o termo latino beatitudo ndo € originariamente
spinozano, ja que remonta, por exemplo, desde Séneca
e Agostinho. Idalgo José Sangalli (1998), em seu livro
O fim ultimo do homem: da eudaimonia aristotélica a
beatitudo agostiana, investiga com precisdo o problema
da beatitude, associada a felicidade, partindo da
eudaimonia de Aristételes passando pela beatitudo de
Séneca, o retorno ao uno-bem de Plotino e a beatitudo de
Agostinho. Conforme pretendeu o autor: “[...] pretende-
se possibilitar uma melhor compreenséo da natureza da
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Parte V (Da Poténcia do intelecto ou da Lil;erdade
Humana). No prefacio a Parte V da Etica, o
autor nos informa seu objetivo maior:
Passo, finalmente, a outra parte da ética, que
versa sobre a maneira, ou seja, a via que conduz
a liberdade. Nela me ocuparei, portanto, da
poténcia da razdo, mostrando o que a prépria
razao pode sobre os afetos e, a seguir, o que

é a Liberdade da mente ou a felicidade; [...].
(E5Pref, SO2, p. 277).

Spinoza se empenhou em explicar uma
poténcia da mente e se ela teria um grau ou
espécie de dominio a partir da razdo para
moderar os afetos. No entanto, ele criticou
a concepcdo estoica de que, dependentes de
nossa vontade, os afetos possam ser dominados
inteiramente.” Segundo o nosso filésofo, o
“afeto que é uma paixdo deixa de ser paixao tao
logo formemos dele uma ideia clara e distinta
dele.” (E5P3)'. Segundo a teoria da acéo e da
paixdo nos Afetos exposta na Parte III da Etica,
o afeto pode ser considerado tanto acao, se
agimos fundados em causa adequada por meio
de uma ideia clara e distinta (um conhecimento
verdadeiro), como paixdo, se padecemos
fundados em causa inadequada cujas ideias sao
confusas e mutiladas (um conhecimento falso).
Assim, quanto mais conhecemos um afeto,
tanto maior € a nossa poténcia sobre ele, pois
enquanto “a mente entende todas as coisas como
necessarias, nesta medida tem maior poténcia
sobre os afetos, ou deles padece menos.” (E5P6,
SO2, p. 284). Como vimos anteriormente, sobre
a liberdade humana, o pensador holandés

felicidade, do que ela é e de como é feita a passagem
da nocdo de felicidade paga (eudaimonia) para a nocao
de felicidade crista (beatitudo) e as possiveis relacoes,
especificamente em um de seus primeiros e principais
representantes (Agostinho), no encalco de algumas de
suas obras filosdficas especificas.” (Sangalli, 1998, p. 11,
grifos do autor).

9 Spinoza dirige-se criticamente aos estoicos ao
considerarem que “os afetos dependem absolutamente
de nossa vontade e que podemos imperar absolutamente
[absoluté imperare] sobre eles.” (E5Pref).

10 Esta passagem de um afeto-paixdo para um afeto-agio
serd fundamental para entendermos a felicidade humana,
ou seja, ha um tipo de “mutagéo de afeto” como explicou
Maite Larrauri (2009, p. 70): “Spinoza acha que pode
haver uma mutagéo do afeto passivo em afeto ativo, sem
alteragdo da sua natureza, sem nos transformarmos em
anjos e sem negarmos a nds mesmos. E algo que podemos
conseguir se instalarmos o conhecimento racional em
nossas vidas, isto é, o conhecimento das relacées, das
combinagbes concretas. E, sem duvida, essas mutacoes
sdo um anuncio da felicidade.”

apresentou o que ele chamou de remédios
para os afetos, baseado no conhecimento que
devemos ter dos afetos e na separacido destes
do que é por pensamento e do que é por
imaginacdo, dentre outras caracteristicas, como
a necessidade de ordenacao e concatenacdo dos
afetos entre si pela mente. A mente tem como
sumo esforco e virtude entender as coisas pelo
terceiro género de conhecimento (intuitivo).
Assim, a poténcia de pensar da mente é o poder
(potestas) de entender clara e distintamente os
afetos!'. Uma ideia verdadeira ou a razdo néo
vence uma paixdo simplesmente por ser uma
ideia verdadeira ou razdo. Apenas uma paixao
vence outra paixao e se for mais forte e contraria
que a outra. Diferentemente da hipétese de uma
razio onisciente que teria o poder ou império
absoluto sobre as paixdes como pensaram 0s
estoicos. Isso refuta a ideia de um puro e simples
intelectualismo no racionalismo spinozano'2.
Uma diferenca assinalada na Etica de Spinoza
é que, na Parte IV, se diz que somos governados
pelos afetos (império ou poder da fortuna sobre
a razdo'®) e que na Parte V temos o “governo”
dos afetos (império da razdo'* sobre os afetos).
No entanto, Spinoza néo fala no sentido de um
império (imperium) da vontade sobre os afetos,
mas de moderacao (moderatio) dos afetos.
Para o autor da FEtica, a mente precisa
ser conduzida pela razdo para conhecer Deus,
pois o “sumo bem da mente é o conhecimento
de Deus e a suma virtude da mente é conhecer

11 Mais ainda, como Spinoza chega a dizer, é possivel
termos um “conhecimento perfeito” de nossos afetos, mas
antes disso, precisariamos conceber “uma reta regra de
viver ou certos dogmas de vida.” (E5P10S, SO2, p. 287).
12 Embora Spinoza defenda que os afetos oriundos da
razdo sejam mais fortes ou potentes do que aqueles que
imaginamos e contemplamos como ausentes (E5P7), pois
se referem necessariamente as propriedades comuns das
coisas contempladas sempre como presentes. (E5P7D).
13 Cf. E4Pref.

14 Spinoza utilizou o termo rationis imperio na seguinte
passagem: “[...] Portanto, quem se empenha em moderar
seus afetos e apetites pelo sé amor da Liberdade, aplica-
se, o quanto pode, em conhecer as virtudes e suas
verdadeiras causas, e em encher o &nimo do gozo que se
origina do verdadeiro conhecimento delas; [...] E aquele
que diligentemente observar estas coisas (e, de fato, nio
sdo dificeis) e exercita-las, em breve espago de tempo
podera dirigir suas a¢des, no mais das vezes, pelo império
da razdo.” (E5P10S, grifo nosso). Como ressaltou Chaui
(2016, p. 536), esse “império da razdo ndo se exerce
sobre a ordem natural (pois o homem nao é imperium in
imperio), mas sobre a propria mente, isto é, sobre ideias
mais fortes do que imagens.”
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Deus.” (E5P28)'. Este desejo de conhecer a
Deus desemboca, assim, no terceiro género de
conhecimento onde a mente percebe as coisas sob
o aspecto da eternidade (sub species aeternitatis).
Assim, a poténcia da mente, aconducao pelarazao
e o desejo de conhecer a Deus, enquanto causa
primeira e conhecimento verdadeiro das coisas,
sd0 momentos importantes para a constru¢do de
uma felicidade humana. O homem pode alcancar
uma vida feliz se conduzido pela razédo a partir
da poténcia de sua mente que, ao conhecer clara
e distintamente suas acOes e afetos, aproxima-
se da causa primeira, ou seja, Deus, pois quem
“entende clara e distintamente a si e seus afetos
ama a Deus; e tanto mais quanto mais entende a
si préprio e a seus afetos.” (E5P15, SO2, p. 290).
Porém, resta-nos ressaltar o problema do amor na
filosofia spinozana, precisamente o amor a Deus
(amor erga Deum)'®, abordado no Breve Tratado
como vimos acima, e o amor intelectual de Deus
(amor dei intellectuallis) como condicao para o
homem livre alcancar a beatitude (beatitudo)
ou felicidade!”. Para tanto, primeiramente
precisamos saber o que é o amor. Conforme
apresentou nas Definicoes dos Afetos da Parte IIl da
Etica, “O amor é a alegria conjuntamente 3 ideia
de causa externa.” (E3AD6). Por conseguinte,
Spinoza transporta o amor, enquanto afeto, para
a figura da Substancia absolutamente infinita
(Deus). Este amor a Deus deve ocupar a mente
ao maximo. Poderiamos nos perguntar se Deus
amaria alguém, mas, ndo sendo este afetado por
afetos de alegria ou de tristeza, nem ama nem
odeia ninguém. Assim, ninguém pode esforcar-se
para que Deus o ame. Além disso, ndo é possivel
que odiemos Deus, pois o amor para com Ele
(que nao € algo religioso e transcendente, mas
imanente) nao pode ser transformado em o6dio
porque nao ha tristeza na ideia de Deus. Segue-
se que este amor € o sumo bem, comum a todos
os homens.

15 Farias Brito (2012, p. 209), por exemplo, ao comentar
o problema da finalidade em Spinoza, defende que esse
conhecimento que a mente tende sobre Deus consiste
numa finalidade maior, ou melhor, do préprio mundo,
uma vez que “O conhecimento é, pois, uma aspiracdo
universal; e o fim de toda essa atividade infinita, do
cosmos, o fim da evolugdo universal é conhecer; ou
mais precisamente: o conhecimento € a finalidade do
mundo.”

16 Em geral, o problema do amor a Deus perpassa as
proposicdes 15 a 20 da Parte V.

17 Sobre a relacdo spinozana entre a suma felicidade e a
beatitude cf. E4A4.

Spinoza teria definido “trés géneros de
amor”'8, O primeiro género, conforme a Definicdo
dos Afetos da Etica, seria o amor ordindrio ou
comum (amor communis)'®. Por ser um afeto,
este tipo de amor pode nos levar a serviddo. O
segundo género € o amor a Deus (amor erga
deum), que é considerado o “mais constante dos
afetos” 2°; ele € racional e ligado ao sumo bem.
A partir dele, temos o terceiro género: o amor
intelectual de Deus (amor intellectualis Dei)?!,

18 Conforme assinalou Ramond (2010, p. 19): “E 0 amor, em
conformidade com uma tradicéo filoséfica que remonta pelo
menos Platio, revela-se o motor dessa realizacdo do homem
por transmutacOes progressivas de sua afetividade, segundo
os trés estagios do ‘amor ordindrio’ (amor communis, afeto
passivo), do ‘amor a Deus’ (amor erga deum), afeto ativo [...]
e do ‘amor intelectual de Deus’ (amor intellectualis Dei), que
nos pde diretamente no plano da eternidade, sem ‘aumento’
possivel de nossa poténcia de agir, plenamente realizada em
nos tal como o € em Deus [...]”. Por sua vez, Chaui (2016, p.
584) distinguiu os géneros de Amor nos seguintes termos:
“Além de distinguir do amor imaginativo, o amor intelectual
se distingue também do amor a Deus, deduzido na primeira
parte do De Libertate [Parte V da Etica].”

19 Spinoza utiliza o termo amor comum (communi Amore)
enquanto um afeto sujeito a vicios e direcionado as coisas
finitas com o propdsito de diferencia-lo de um amor a coisa
imutavel e eterna. (E5P20S). Enquanto paixdo, este amor
(E3AD6) é, segundo Larrauri (2009, p. 77), algo que ndo
contribuiu para a obtencéo de nossa liberdade e felicidade:
“[...] o amor-paixdo é um mau sentimento, o nivel mais
baixo da liberdade e o mais distante da felicidade.”

20 Cf. a ja citada E5P20S. “Amar a Deus é conhecer e
conhecer € ser livre: liberdade que irmana os homens,
indicando-lhes o caminho da verdadeira felicidade.”
(Nogueira, 1976, p. 119). Segundo o pesquisador
brasileiro, alguns spinozanos viram a teoria do amor a
Deus como um resgate do pensamento de Léon Hebreu
(1464-1530) cujo livro Didlogos de Amor Spinoza tinha
em sua biblioteca. Porém, amor a Deus de Hebreu
caracterizava um idealismo e misticismo judaico que ndo
condizia com o pensamento de Spinoza.

21 No TTB mais precisamente no quarto capitulo (Da Lei
divina), proximo a teoria do amor intelectual de Deus da
Etica V; Spinoza ja falara de um conhecimento intelectual
de Deus e do amor a Deus enquanto suma felicidade e
fim Ultimo do homem: “[...] o mais perfeito e o que mais
participa da suma felicidade é, necessariamente, aquele
que ama acima de tudo o conhecimento intelectual de
Deus, ou seja, do ser absolutamente perfeito [...] O nosso
supremo bem e a nossa felicidade resumem-se, pois, no
conhecimento e amor de Deus. Os meios que essa finalidade
requer de todas as acoes humanas, isto €, o préprio Deus na
medida em que a ideia dele estd em nds, podem designar-
se por mandamentos de Deus [...] Por isso, a regra de vida
que concerne essa finalidade poderd com razdo chamar-
se lei divina.” (TTP4/6, SO3, p. 60, grifos nossos). Mais
ainda: “Sendo o amor de Deus a suprema felicidade, a
beatitude do homem, o fim ultimo e o objetivo de todas as
suas agles, s6 segue a lei divina quem procura amar a
Deus, ndo por temer o castigo nem por amor de nenhuma
outra coisa, sejam prazeres, fama, etc., mas apenas porque
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principal objeto de estudo das proposicoes 32,
33, 35, 36 e 37 da Parte V:

Do terceiro género de conhecimento [Intuitivo]
origina-se necessariamente o Amor Intelectual
de Deus. Pois deste género de conhecimento
origina-se (pela prop. preced.), a Alegria
conjuntamente a ideia de Deus como sua causa,
isto é (pela 6. Def. dos afetos), o Amor de Deus
[...] e é isto o que chamo de amor intelectual
de Deus. (E5P32C, SO2, p. 300).

Trata-se de um amor intelectual e eterno
que se distingue de qualquer outro. Para
Spinoza, “Deus ama a si préprio com um Amor
intelectual infinito.” (E5P35, SO2, p. 302). Mas
esta proposicdo parece expressar um paradoxo,
pois se Deus ama a si mesmo, também amaria
os homens (modos finitos de Deus que existem
Nele e nao fora Dele), o que contraria a
proposicao segundo a qual Deus ndo ama e nem
odeia nada ou ninguém. No entanto, longe de
contradizer-se, Spinoza explica que se trata de
um amor intelectual da mente para com Deus,
ou seja, uma parte do amor infinito com que
Deus ama a si mesmo. Portanto, “nada é dado
na natureza que seja contrdrio a este amor
intelectual, ou seja, que o possa suprimir.”
(E5P37, SO2, p. 303). Assim, a diferenca do
amor intelectual de Deus e o amor a Deus, para
o autor da Etica, é que aquele est4 no plano da
eternidade (entendemos como coisa eterna)
enquanto que este estd no da duracido (apenas
0 imaginamos como coisa presente). (E5P32C).

Poderiamos questionar aqui qual seria
a relacdo entre virtude e beatitude. Como
vimos, Spinoza colocou a virtude (virtus)
como a busca de uma maneira de viver e de
existir e a afirmacdo do desejo como forca
do ser (o conatus). O homem age por virtude
quando esta fundado na causa adequada, ou
seja, quando age conhecedor das causas que
o determinam conhecendo, assim, claramente
as coisas. O determinante da virtude € o desejo
de conhecimento. Segundo Spinoza, “Néao
pode ser concebida nenhuma virtude anterior
a esta (a saber, o esforco para se conservar).”
(E4P22, SO2, p. 225). Assim, “[...] entendemos
claramente em que coisa consiste nossa

conhece a Deus, ou seja, porque sabe que o conhecimento
e o amor de Deus sdo o bem supremo.” (TTP4/7, SO3, p.
60, grifo nosso). Assim, mais uma vez, Spinoza ressalta
que o conhecimento e o amor de Deus sdo o fim ultimo que
direciona todas as nossas acoes.

salvacdo?® ou felicidade ou liberdade: no amor
constante e eterno a Deus, ou seja, no amor
de Deus aos homens.” (E5P36S, SO2, p. 303).
Sendo ao mesmo tempo liberdade e salvacéao,
a felicidade é para o sdbio “consciéncia de
si e experiéncia de si.”? Traduzida também
por felicidade?*, a Beatitude é uma satisfacdo
de éanimo; conforme a célebre proposicdo
spinozana: ‘A felicidade ndo é o prémio da
virtude, mas a propria virtude. E ndo gozamos
dela porque coibimos a lascivia, mas, é porque
gozamos dela que podemos coibir a lascivia.”
(E5P42, SO2, p. 307). Esta beatitudo é o amor
para com Deus a partir do terceiro género de
conhecimento (Amor intelectual de Deus). Ou
seja, Deus se torna nosso mais importante objeto
de amor eterno, capaz de nos fornecer satisfacdo
plena e duradoura. Este amor que esta referido
a mente e sua acdo € a prdpria virtude. Quanto
mais a mente (a poténcia do intelecto) segue
este amor divino, maior é o seu poder em refrear
os apetites ltibricos e menos padece dos afetos
passivos. Para Spinoza, seguira da nossa prépria
esséncia (o Desejo), buscar viver, agir e ser feliz,
pois nos esforcaremos para isso (E4P21D). A
busca da felicidade sera determinada nao pelo
livre-arbitrio, mas pelo nosso conatus (cujo

22 Embora o termo latino salus nio tenha nenhum
cunho teoldgico, ele é corrente em Spinoza para explicar
o processo de conquista dessa beatitude que o homem
pode alcancar. Como bem observou Paula (2017, p. 38,
grifo nosso), a salvacdo constitui uma finalidade da
mente humana: “O conhecimento da origem e natureza
da mente humana tem, como sabemos, um fim preciso:
a salvacdo, ndo religiosa, mas ética, do ser humano,
levando-o a gozar da suma beatitude ou liberdade.”
Mais adiante, diz o pesquisador spinozano, essa salvacio
apresenta trés dimensoOes: afetiva, ética e cognitiva.
(Paula, 2017, p. 239).

23 MISRAH]I, R. A Felicidade, 2001, p. 12.

24 Embora seja comum a associacio entre alegria e
felicidade, como vimos no TIE com os termos “suma alegria”
e “suma felicidade”, é importante notar que Spinoza dissocia-
os na Etica: de um lado, a alegria é apenas um afeto, uma
transicio para uma maior perfeicdo, esforcando-se para a
felicidade, por outro lado, a felicidade é mais estavel porque
a mente é dotada da proépria perfeicdo. (ESP33S). Conforme
assinalou Larrauri (2009, p. 91), os ignorantes sdo aqueles
que identificam alegria e felicidade, por isso que, muitas
vezes, associam esta as coisas passageiras. Por sua vez,
Paula (2017) ja mostra que a experiéncia da alegria é um
determinante fulcral para se alcancar a felicidade e essa
experiéncia, ele chamou de “processo liberador”: “Eis por
que a nossa tese ¢ a de que da alegria nasce a felicidade. E
porque gozamos de alegrias e na medida em que gozamos
delas que podemos ser levados a iniciar o percurso que
conduz a Felicidade.” (PAULA, op. cit, p. 30).
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fim ou apetite é a conservacdo), nosso unico
“sentido”?® para essa busca. Assim, desejaremos
ser feliz tanto quanto pudermos, pois longe de
alcancarmos uma felicidade absoluta, vivemos
em uma continua variacao (continud variatione)
onde poderemos ser mais ou menos felizes ou
infelizes. (E5P39S).

CONSIDERAGOES FINAIS

Com isso, chegamos a conclusdo de que
a busca pela felicidade, a partir da busca por
Deus como objeto maior, sob as andlises do
Breve Tratado, Tratado da emenda do Intelecto e
Etica, fundamenta-se, respectivamente, em um
unico fim ético (imanente e ndo transcendente)
do homem: a unido com Deus (sumo bem),
a busca da unido da mente com a Natureza
inteira, ou seja, Deus (bem verdadeiro) e o
amor intelectual a Deus (beatitude).

0/

‘e
‘%o
‘e

25 Se ha um sentido para nossa existéncia, diz Balthasar
Thomass (2008, p. 95, grifo do autor), “resume-se, assim,
a simples felicidade de existir, a alegria de ser si mesmo
e de se exprimir através das suas accOes”. Por sua vez,
Misrahi (2001, p. 27-8, grifo do autor), nos apresentou
uma significacdo existencial prépria da ética relacionada
aos fins que estabelecemos: “[...] para agir, é preciso
antecipar os fins e escolher aqueles que nos levardo na
direcdo de nosso futuro: por isso essa interrogacdo diz
respeito aos sentidos e conteidos que queremos dar a
nossa vida. Esse questionamento mais original, mais
concreto e mais vasto sobre o sentido — a orientacdo
e a significacdo — que se deve dar a nossa existéncia é
precisamente o que se chama de ética.”
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INTRODUGAO

s sistemas auto-organizados e o conceito

de conatus representam nogoes relevantes
sobre a natureza da vida, a autonomia dos seres
e a persisténcia no ser. O paralelo entre Henri
Atlan e Spinoza oferece uma perspectiva rica e
interdisciplinar sobre esses conceitos.

O biofisico Henri Atlan é conhecido por
seu trabalho em teoria da complexidade e
sistemas auto-organizados. Em seu pensamento,
os sistemas auto-organizados sdo aqueles
que, a partir de interacOes locais entre seus
componentes, desenvolvem estruturas e
comportamentos complexos sem a necessidade
de um controle centralizado. Esses sistemas
sdo caracterizados pela contingéncia, em que
propriedades e comportamentos novos surgem
das interacOes entre suas partes e que nao podem
ser conjecturados unicamente pela soma delas.

A auto-organizacdo é um fenémeno
fundamental na biologia, exemplificado por
processos como a formacdo de padrdes em
organismos, o funcionamento do cérebro e a
dinamica dos ecossistemas. Atlan enfatiza que
a auto-organizacdo implica em uma forma
de autonomia dos sistemas vivos, cuja ordem
surge espontaneamente a partir da desordem,
desafiando a visdo mecanicista tradicional.
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Ja Spinoza, filésofo do século XVII,
apresentou o conceito de conatus em sua obra
Etica, definindo-o como “o esforco pelo qual
cada coisa se esforca por perseverar em seu
ser [...]” (EIIl P7). Esse esforco ndo é apenas
uma caracteristica dos seres vivos, mas de toda
a realidade. Nos seres humanos, o conatus
chama-se desejo, jd4 que temos a consciéncia
dele. Ao identificar desejo e conatus, Spinoza
reconhece nesse esforco de perseveracdo uma
dimensao psicoldégica que permite discorrer
sobre a natureza e a forca dos afetos.

Segundo Spinoza, na EIIl P7, o conatus
é a esséncia atual de cada ser, uma forca ativa
e afirmativa que busca a manutencdo e o
aumento da poténcia de agir. Ao relacionar-se
com a externalidade e, por consequéncia, com
outros conatus, a existéncia torna-se uma luta
continua contra forcas externas mais numerosas
e poderosas que podem levar a dissolucao do ser.

Apesar de separados por séculos e contextos
intelectuais distintos, ha uma convergéncia
significativa entre asideias de Atlan e de Spinoza.
Ambos veem a autonomia e a autossuficiéncia
como caracteristicas fundamentais dos seres.
A auto-organizacdo de Atlan pode ser vista
como uma manifestacio moderna do conatus
spinozano, em que a tendéncia dos sistemas
a organizarem-se e manterem sua estrutura
pode ser compreendida como um esforco para
perseverar no ser.

Atlan complementa a visdo spinozana ao
fornecer uma base cientifica e bioldgica para
o conatus. Enquanto Spinoza fundamenta o
conatus em uma metafisica racionalista, Atlan
oferece uma explicacdo baseada na teoria da
complexidade e nas propriedades emergentes
dos sistemas bioldgicos. No entanto, tanto Atlan
quanto Spinoza sublinham a importancia da
interdependéncia e da relacdo entre as partes
para a manutencao do todo.
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O conatus de Spinoza encontra um
eco moderno nas teorias de Atlan sobre os
sistemas auto-organizados, sugerindo uma
continuidade no entendimento de como a
vida e a complexidade emergem e sustentam-
se autonomamente. Essa conexdo entre o
pensamento filosofico cldssico e a biologia
moderna enriquece nossa compreensdo da
natureza da vida e da auto-organizacao.

Posto essas consideracdes introdutdrias, o
presente artigo percorrera as seguintes etapas:
primeiramente,observaremoscomoAtlananalisa
os sistemas complexos, como 0s organismos
vivos, que se estruturam espontaneamente
a partir de componentes simples e sem a
necessidade de um comando centralizado. Em
seguida, veremos como Spinoza apresenta o
conceito de conatus, enquanto esforco para
perseverar no ser. Por fim, compreenderemos
como Atlan e Spinoza reconhecem a capacidade
dos sistemas de manterem autonomamente a
sua prépria existéncia.

1 ATLAN E 0OS SISTEMAS AUTO-ORGANIZADOS

O bidlogo, médico e professor de biofisica
Henri Atlan esta entre os pesquisadores que se
inserem para além das limitacoes disciplinares,
sendo considerado um expoente na Biologia
Molecular e na Etica da Biologia. Conforme
Aleksandrowicz e Minayo (2005), Atlan chefiou
um departamento de pesquisa em Biofisica
enquanto esteve no Hospital Hadassah, em
Jerusalém, onde elaborou um modelo pioneiro
de subdeterminacdo das teorias pelos fatos,
aplicando o formalismo das redes neurais a
imunologia.

O  biofisico também se destacou
pelo desenvolvimento da teoria de auto-
organizacdo dos seres vivos a partir do
ruido, que ja se encontrava em processo
de refinamento desde 1972. Nessa teoria,
Atlan utiliza conhecimentos de biologia,
de cibernética e de termodindmica!, além
de transpor a dicotomia entre registro
cientifico e ética, embasando-se na filosofia
spinozana, nos estudos da complexidade
(Aleksandrowicz; Minayo, 2005).

E o préprio Atlan que propds uma relacio
entre a auto-organizac¢ao, no sentido moderno,

1 Atlan teve seus pressupostos sintetizados no livro A
Nova Alianga (1984), do quimico Ilya Prigogine e da
fildsofa Isabelle Stengers.

e a filosofia spinozana?. Como suas colaboragdes
tedricas situam-se nas fronteiras entre ciéncia e
filosofia, nosso trabalho pretende explorar um
pouco mais esse didlogo.

Segundo Atlan (2003), a auto-organizacao
¢ o modo pelo qual é criado aquilo que, para
os bidlogos, aparece como uma funcdo, ou
seja, os sistemas auto-organizados sdo uma
maneira de descrever uma das propriedades
dos organismos, a sua capacidade de auto-
organizarem-se. Isso significa que o organismo
humano, assim como outros organismos Vvivos,
¢ um sistema auto-organizado.

De acordo com Atlan (2003, p. 127), “o
zigoto inicial ndo fala, ndo pensa, nem mesmo se
move, a ndo ser em grau minimo. E, no entanto,
a partir dele, lenta e certamente, desenvolve-se
um organismo que fala, se move etc.”. Aqui, ao
invés de pensar o organismo apenas como um
dispositivo de producéo de energia, a tradicional
teoria dos organismos, como maquina que
cai por terra, nas palavras de Hans Jonas
(2017), analisa como um processo continuo
de autoconstituicdo da prépria substancia e da
forma do organismo.

Atlan baseia suas pesquisas sobre auto-
organizacdo na sua teoria da auto-organizagao
dos seres vivos por meio do ruido. Esta teoria
popularizou-se na década de 1970 com o
seu livro Entre o cristal e a fumaga. Nesta
obra, Atlan afirma que os seres vivos ndo sdo
estaticos e rigidos, como os cristais, e nem
evanescentes e transitérios, como a fumaca.
Para Macedo (2001), Atlan alega que, entre
a repeticdo e simetria perfeita, de um lado,
e a imprevisibilidade completa, de outro, a
natureza produz uma forma de organizacio
“na qual substancias, células e tecidos sdo
continuamente renovados, mas a estabilidade
do conjunto se mantém” (Macedo, 2001, p.
199).

Posto isto, Atlan traz o aleatdrio, a
perturbacdo, o ruido e a hipercomplexidade
como organizadores para o centro das
discussOes sobre a auto-organizacdo. Conforme
Aleksandrowicz (2009, p. 1611), a questdo
que Atlan busca responder em Entre o cristal
e a fumaca é “como os sistemas complexos
Vvivos conseguem se organizar e prosperar

2 Esta relacdo pode ser constatada na entrevista/
conferéncia concedida a Otavio Velho, em 2003.
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num ambiente sujeito a ruidos que perturbam
o processo?”. Introduzindo uma novidade no
sistema, Atlan conclui que é precisamente o
ruido® que permite que o sistema se adapte
as mutaveis situacoes do ambiente em que
sobrevive e melhore sua performance.

Isso significa que esse processo de auto-
organizacao, que constitui o segredo da vida, é a
criacdo de ordem a partir da desordem (Macedo,
2001). Em outras palavras, “nenhum processo
de auto-organizacdo digno de nota alcanca
seus objetivos de forma mondtona” (Carvalho,
2005, p. 542). Para que os processos aleatdrios
niao estacionem em estados intermediarios,
faz-se necessdrio a presenca de perturbacoes
aleatdrias denominadas por Atlan de ruido, que
¢ fundamental para o processo auto-organizado,
pois o retira dos estados intermedidrios, nao-
otimos, lancando-os a evolucao, em que estados
o6timos globais sdo possiveis (Carvalho, 2005).

Em nosso trabalho, constatamos que os
estudos sobre a auto-organizacdo se inserem
em diversas pesquisas interdisciplinares, que
desde a década de 1950 exploram os sistemas
complexos nos quais os seres vivos fazem parte.
Assim, na sua obra Entre o cristal e a fumaga, em
clara releitura de Spinoza, o biofisico propoe
que “esquecamos o livre-arbitrio cotidiano e
pensemos em um determinismo decorrente
de um conhecimento cientifico [...] capaz de
determinar a priori as causas necessdrias a uma
producéo total daquilo que existe na Natureza.”
(Carvalho, 2005, p. 542).

Segundo Carvalho (2005), apoderando-
se dos conceitos spinozanos, Atlan afirma que
a liberdade seria como deixar-se guiar apenas
por sua propria lei pré-determinada, de modo
que fazer escolhas seriam consequéncias do
conhecimento da Natureza e que somente a
uma deidade seria possivel a liberdade total, ja
que os seres humanos nao tém conhecimento
absoluto de todas as relacbes causais.

Esses processos da Natureza envolvem
a dindmica dos sistemas auto-organizados

3 De acordo com Aleksandrowicz (2009, p. 1611): “Como
instrumental tedrico para sua teoria, Atlan vai utilizar
o formalismo dos sistemas de informacdo, associado a
principios da entropia, para mostrar como o ruido interfere
na histéria do sistema. Desta forma, formalizou o papel
do acaso ou do aleatdrio na organizacdo bioldgica, de
maneira a verificar quando o ruido poderia ser propicio a
auto-organizacéo do sistema”.

que, por sua vez, estdo longe do finalismo
e do mecanicismo cientifico e que, segundo
a releitura spinozana, “se hierarquiza, em
niveis sucessivos de auto-organizacdo, uma
unidade que se expressa substancialmente em
diferencas” (Atlan, 2003, p. 123).

Ao fazer uso desses conceitos, Atlan
propde que suas obras sejam pensadas a partir
de uma leitura ndo dirigida, em razdo de uma
diversidade e de uma aparente falta de unidade.
Ou seja, a partir de uma certa desordem criadora
que, alids, evitaria o finalismo e o mecanicismo
redutores, caracterizando-se por uma discussao
marcada pela multirreferencialidade.

2 CONATUS SPINOZANO: O ESFORGO PARA PERSEVERAR
NO SER

Spinoza apresenta o conatus na Etica 111,
dedicada a origem e natureza dos afetos. Trata-
se de um conceito-chave que relaciona todos os
campos de conhecimento do sistema filoséfico
spinozano.

O conatus spinozano  encontra-se
alicercado na ontologia da Etica I, que se refere
a Deus. Spinoza define a Substancia, Natureza
ou Deus como eterno, infinito e livre, cuja
esséncia envolve ou pertence a existéncia. Logo,
€ causa de si e de tudo o que existe. Enquanto
causa livre, pois é determinado por sua propria
natureza, Deus é causa necessaria, de modo que
a producdo necessdria das coisas singulares € a
expressao imanente de uma mesma Substancia.

Assim, SpinozainiciaaEtica I peladefinicio
de causa sui como “aquilo cuja esséncia envolve
a existéncia, ou seja, aquilo cuja natureza nao
pode ser concebida sendo como existente” (EI
Def 1). A partir dessa definicdo, deriva-se a
imanéncia spinozana.

AodeterminarDeuscomocausasui, Spinoza
demonstra que a esséncia da Substancia, que
também envolve a sua existéncia, é poténcia, ou
seja, é produtividade continua, é causa eficiente
de todas as coisas. Alids, ao se autoproduzir,
Deus produz simultaneamente todas as coisas
como expressoes da sua prépria esséncia, o que
significa que Ele é absolutamente livre.

Enquanto causa sui e, portanto,
produtividade de si e de todas as coisas, Deus
exprime-se de acordo com as infinitas qualidades
da sua esséncia, ou seja, exprime-se nos seus
infinitos atributos, os quais Spinoza define como
“aquilo que o intelecto percebe da substancia
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como constituindo a esséncia dela” (EI Def 4).
Logo, os atributos nao sao “representacoes”
da Substancia ou designacdes extrinsecas,
predicados e propriedades conferidas a ela, mas
¢ a propria esséncia de Deus que se exprime em
diversas e simultaneas parcelas da realidade.
Por essa razdo que Deus é um ser extenso e
um ser pensante, pois os atributos Extensdo e
Pensamento constituem a sua propria esséncia.

Da poténcia dos atributos de Deus sdo
produzidos os modos finitos, também chamados
de afeccbes ou modificacdes. “Da necessidade
da natureza divina devem seguir infinitas coisas
em infinitos modos, isto €, tudo que pode cair
sob o intelecto divino” (EI P16). Esses modos
sdo coisas singulares que possuem uma esséncia
e uma existéncia proprias, mas que somente
existem dentro dos atributos nos quais sdo
produzidos. Portanto, sdo expressoes singulares
da poténcia infinita de Deus.

No entanto, a existéncia dos modos finitos
depende de um duplo processo de causalidade:
a poténcia de Deus, enquanto causa imanente
de todas as coisas existentes, e 0s encontros
com outros modos finitos do mesmo atributo,
segundo uma ordem causal necessdria da
Natureza. Isso significa que os modos finitos
tém como causa imanente a poténcia infinita de
Deus, mas ndo imediatamente, pois seu processo
de producao depende dos encontros e relacdes
com outras expressoes da poténcia infinita
divina, ou seja, com outros modos finitos.

Segundo a EI P36, tudo o que existe
exprime de uma maneira certa e determinada a
esséncia de Deus, ou seja, o que quer que exista
exprime de uma forma certa e determinada a
poténcia de Deus, que é a causa de todas as
coisas. Logo, de tudo o que existe, deve seguir
algum efeito.

Dito isto, se os modos finitos sdo
expressOes da poténcia infinita, ainda que nao
imediatamente, isso indica que eles sado efeitos
e partes dessa poténcia e, portanto, também sao
causas que produzem efeitos necessarios, ou
seja, sdo poténcias.

A esséncia do modo finito é um grau de
poténcia ou parte intensiva, isto é, uma parte
da poténcia de Deus. Essa esséncia exprime-
se em uma relacdo caracteristica referente
a existéncia, ou seja, quando vdrias partes
extensivas sdo determinadas pelo exterior a

entrar em uma relacdo que caracteriza este ou
aquele modo, de maneira que somente assim
essa esséncia é determinada como conatus.

Portanto, a esséncia do modo finito trata-
se de uma coisa singular, pois sdo varias partes
constituintes que, juntas, sdo causa de um unico
efeito, ou seja, partes extensivas que entram em
uma determinada relacdo que, em conjunto,
sdo uma poténcia, ou melhor, um conatus.

Na Etica 111, P4 a P10, Spinoza constréi
o conceito de conatus, cuja formulagcdo nao é
apresentada de forma direta; ao contrario,
inicia-se pelo viés negativo, demonstrando que,
antes de uma coisa possuir um esforco pela
autoconservacao, € necessario mostrar que ela
nao possui um esforco pela autodestruicao. Isso
significa que o conatus ou esforco para perseverar
no ser é a conservacao da individualidade que se
estabelece pelas propor¢oes das relaces entre
as partes constituintes de uma coisa singular.

Em outras palavras, o conatus é a esséncia
atual de uma coisa singular, é a estrutura real
que uma coisa tem atualmente. O esforco de
perseveracao constitui a composi¢do necessaria
de uma coisa singular, o que faz o proprio
conatus da coisa ser idéntica a ela. Por isso que
definir o conatus como esséncia atual significa
afirma-lo como singularidade em ato, como
uma poténcia presente e sempre em acao.

Nas P4 a P8 da EIIl, o conatus é apresentado
como um esforco fisico ou corporal. Ja na P9,
Spinoza o expde como esfor¢o de perseveracdo
também exercido pela mente. Ao reconhecer a
mente como conatus*, Spinoza identifica nesse
esforco uma dimensao psicoldgica, ou seja, o
conatus trata-se de algo fisico e psiquico, o que

4 Quando o conatus refere-se unicamente a mente, chama-
se vontade (voluntas); quando remete a mente e ao corpo
simultaneamente, chama-se apetite (appetitus). Spinoza
néo faz distingdo entre apetite e desejo (cupiditas), exceto
que o desejo alude, em geral, aos seres humanos, pois estdo
conscientes dele. Isto €, apenas temos consciéncia na medida
em que as ideias das afec¢bes determinam o nosso conatus.
O desejo é a propria esséncia do ser humano, enquanto
ela é concebida como determinada por uma afec¢io sua
a fazer algo (EIIl AD1). Consequentemente, o afeto que
provém disso tem, por sua vez, a propriedade de expressar
do mesmo modo a ideia que o determina. Portanto, o
carater psicoldgico do conatus apresenta-se quando Spinoza
identifica-o com o desejo, que atua como uma determinacéo
afetiva do conatus, buscando sempre aquilo que aumenta ou
fortalece a sua poténcia. Por essa razdo que é da natureza
do conatus exprimir-se através do desejo, ou seja, por meio
da busca por coisas que sejam capazes de expandir a sua
poténcia e auxiliar na sua perseveracao.
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permite discorrer sobre a natureza e a for¢ca dos
afetos.

A variacdo da intensidade da poténcia
de agir e de pensar é o que Spinoza chama de
afeto, que embora seja um efeito na mente,
pois envolve necessariamente uma ideia de
uma afeccdo do corpo, é um acontecimento
simultaneamente psiquico e corporal.

Como demonstrado na EIIl P9, os seres
humanos tém a consciéncia do seu préprio
conatus, o que significa que eles conhecem
o seu préprio corpo, tudo aquilo que o afeta
(exterioridade) e a sua propria mente como ato
de pensar o seu corpo e pensar-se.

A consciéncia do conatus é mencionada
na EIIl P9, que apresenta o esforco da mente e
a consciéncia que ela tem dele, seja enquanto
tem ideias adequadas ou ideias inadequadas.
Spinoza desenvolve essa argumentacdo a partir
das P11, P13 e P15 da EII e dos corolarios das
P15 e P38 da mesma parte, que sdo retomados
na P3 da FEIIl. Nessa ultima proposicao, é
demonstrado que a mente se compde de
varias ideias, algumas adequadas e outras
inadequadas.

Posto isto, Spinoza anuncia que temos que
afirmar a nossa natureza desejante; contudo,
isso ndo significa buscar o que nos falta ou
satisfazer uma caréncia. Quando Spinoza
enfatiza a necessidade de afirmar nossa
natureza desejante, ele se refere ao desejo
como uma forca que produz e reinventa-se,
manifestando a esséncia humana. Por isso que o
ser humano deve apropriar-se do desejo, pois é
por meio dele que as mudancgas ocorrem, o que
significa que o desejo ndo é apenas um ato de
conservar-se, mas uma forca de expansdo que
produz inumeros acontecimentos na realidade.

Por esse motivo que Spinoza afirma que
desejo é a propria esséncia humana determinada
a fazer algo por causa de uma afeccao sua, pois
o desejo é esforco, é conduzir-se a algo que
julgamos ser util para nossa conservacio, bem
como o esforco para afastar-se de tudo aquilo
que a prejudica.

Compreender o movimento dindmico
do desejo requer uma atencdo sobre como
desenvolve-se a vida afetiva, que nada mais é do
que os encontros entre os individuos, a existéncia
com os outros, a intersubjetividade. A vida afetiva
¢ simultaneamente vida intracorpérea e vida

intercorpdrea: a primeira porque nossos COrpos
sdo constituidos por uma infinidade de outros
corpos, os quais estao todos em relacdo. “O corpo
humano é composto de muitissimos individuos
(de natureza diversa), cada um dos quais € assaz
composto” (EIl P13 Postl); e a segunda porque
nosso corpo é um sistema de afeccées, as quais
expressam a maneira como ele afeta e é afetado
pelos demais corpos exteriores.

Como a mente € ideia do corpo, a vida
psiquica transcorre como consciéncia, seja
imaginativa ou racional, das afec¢des corporais
e, portanto, como encontro com todas as coisas
exteriores que nos afetam e que afetamos. Por
meio desses encontros, os individuos afetam e
sdo afetados de inumeras maneiras por outros
individuos e, por consequéncia, aquilo que os
afetam pode aumentar sua poténcia de agir
(alegria®) ou diminui-la (tristeza®), ao passo
que desejam ou desprezam aquilo que os
afetam, julgando-o como bom ou mau. Por essa
razdo que o desejo é a determinacao afetiva do
conatus.

3 PARALELO ENTRE ATLAN E SPINOZA: SISTEMAS
AUTO-ORGANIZADOS E CONATUS

Na entrevista/conferéncia concedida a
Otavio Velho, em 2003, Atlan confessa que
foi instigado a ler as obras de Spinoza por
pessoas de diferentes formacOes que insistiam
em considerar os seus trabalhos como um tipo
de “espinosismo inconsciente”. Ao conhecer
os textos spinozanos, Atlan convenceu-se das
percepcOes dessas pessoas, afirmando que “a
auto-organizacdo nada mais € que a causa-de-
si-mesmo” (Atlan, 2003, p. 129).

Em Entre o cristal e a fumaga, Atlan propos
um modelo de interacdo entre os processos
de auto-organizacdo no corpo humano e a
consciéncia. De acordo com esse modelo, “a
consciéncia é a simples memdria do passado e
a auto-organizacao € a construcdo do futuro”
(Atlan, 2003, p. 130). Ou seja, a consciéncia
ndo € o que decidimos para o futuro, pois ela é
apenas a memoria do passado. O que constréi o
futuro € a auto-organizacdo inconsciente.

Aqui, Atlan insiste que, quando novas
capacidades emergem, o corpo e a mente vao

5 “A alegria é a passagem do homem de uma perfeicéo
menor para uma maior” (EIII AD2).
6 “A tristeza é a passagem do homem de uma perfeicéo
maior para uma menor” (EIIl AD3).
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juntos, ja que sdo uma Uunica coisa vista sob
aspectos diferentes. E o que dizer de uma pedra?
Seguindo os insights spinozanos, Atlan (2003, p.
130) responde que a pedra também tem mente;
porém, a mente da pedra é apenas a ideia da
pedra, pedra esta que ndo tem consciéncia da
sua prépria ideia. E como um elétron, diz Atlan
(2003), um elétron nada mais € do que uma
equacdo. Ele ndo tem consciéncia da equagédo
que o define.

Entdo, qual seria a relacdo entre a auto-
organizacdo, no sentido moderno, e o conatus
spinozano? Como afirmamos acima, para Atlan,
o conatus nao € exclusivo aos seres humanos.
“Todo ser — inclusive uma pedra, uma nuvem —
tem seu conatus” (Atlan, 2003, p. 130). Portanto,
este esforco ndo é necessariamente consciente.

Atlan esclarece que os dois componentes
do seu modelo interferem um no outro, ou
seja, pode-se memorizar aquilo que foi objeto
de auto-organizacdo e, da mesma forma, a
auto-organizacdo pode retomar lembrancas do
passado e com elas produzir inovacoes. Isso
pode nos dar a impressao de que a consciéncia
tem a capacidade de decidir o futuro ou que a
auto-organizacdo se refere ao passado, mas o
que acontece é exatamente 0 Oposto.

Para Hans Jonas (2017), o “problema
da identidade organica”, ou seja, a vida, a
existéncia organica, ndo é um simples corpo
definido, composto de partes também definidas,
mas uma identidade organica, um organismo,
um individuo. Em Spinoza, o individuo é um
“modo”, um corpo composto que se distingue
de outros corpos em constante interacao,
ou seja, “O corpo humano é composto de
muitissimos individuos (de natureza diversa),
cada um dos quais é assaz composto” (EIIl P13
Postl). O corpo é um sistema de afeccoes, as
quais expressam a maneira como ele afeta e é
afetado pelos demais corpos exteriores. Como
diz Hans Jonas (2017), forma, continuidade e
relacdo integram o conceito de individuo em
Spinoza:

[...] tais interacgdes [...] evidencia o conatus

autoafirmador pelo qual um modo tende a

perseverar na existéncia, e que € idéntico a sua

esséncia. Assim, é a forma da determinacao, e

o conatus evidenciado pela sobrevivéncia dessa

forma na histéria causal, isto é, na relacdo com

coisas coexistentes, que define um individuo
(Jonas, 2017, p. 334).

Portanto, a dindmica dos sistemas auto-
organizados, defendido por Atlan como
pressupostos dos processos da Natureza em
sua totalidade, ndo ocorre de forma monodtona;
ao contrario, aqui, inserem-se as perturbacoes
aleatdrias, chamadas pelo biofisico de ruidos.
Também, em Spinoza, o conatus, enquanto
esforco, ndo se refere somente a sobrevivéncia
ou a tentativa de manter o sistema bioldgico e
todas as suas funcoes a salvo, é a prépria esséncia
da coisa, ou seja, o esforco para perseverar em
seu ser.

Como dito anteriormente, o conatus
¢ a conservacao da individualidade, que se
determina pelas proporg¢oes das relacoes entre
partes constituintes de uma coisa singular. Isso
significa que os sistemas fisico-quimicos estdo
longe do equilibrio, j& que as propriedades
auto-organizadoras sdo consequéncias de
pareamentos de fluxos e de flutuacoes aleatdrias.
Ou seja, os processos de auto-organizacdo sdo a
producéo de ordem a partir da desordem.

Além disso, Atlan opde-se a traducao de
conatus como um desejo de preservar no estado
de ser, pois, segundo o biofisico, tal compreensao
denota algo estatico. Para Atlan (2003, p. 129),
devemos compreender o conatus spinozano
como “o desejo de permanecer num estado
dindmico que evolui através de encontros
com outros individuos ao longo de toda a sua
existéncia”. Ou seja, quando Spinoza afirma na
EIII P7 que “o esforco pelo qual cada coisa se
esforca para perseverar em seu ser nao € nada
além da esséncia atual da prépria coisa”, ele
estda validando o conatus como esséncia atual
de uma coisa singular.

Assim, como dito anteriormente, a
esséncia atual é a estrutura real que uma coisa
tem atualmente, o que é concebivel a partir
das definicdes 2 e 7 da Etica II e da fisica dos
corpos, demonstrada na P13 da mesma parte. O
que implica dizer que o esfor¢o de perseveracao
compreende a composicao essencial de uma
coisa singular, fazendo com que o conatus dessa
coisa seja idéntica a ela propria.

Para Atlan (2003, p. 129), “esse desejo, ou
conatus, subentende uma mistura de invariancia
e mudanca”, como também uma estratégia
para integrar as mudancas que, por sua vez,
pode ser comparada a estratégia de auto-
organizacdo. Ora, se, no inicio, essa estratégia
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ndo é necessariamente consciente nos seres
humanos, tendo como resultado o conflito
entre paixoes, o objetivo é torna-la consciente
para que lentamente esses conflitos tornem-se
conscientes, ou seja, ordenados de modo ativo.

Seguindo os mesmos insights spinozanos,
Atlan (2003, p. 130) argumenta que “a
natureza dos diversos conatus dos diversos
seres depende do grau de complexidade do
corpo desses individuos”. Assim, por ser o corpo
humano mais complexo, podendo ocupar ainda
mais estados, novas capacidades do corpo e da
mente emergem. Alids, como dito antes, para
Spinoza, o conatus ndo é apenas esforco fisico,
mas também psiquico. Logo, enquanto conatus,
a mente é esforco para pensar, ou melhor, é
uma poténcia de pensar. O que significa que
tanto o corpo quanto a mente sdo poténcias
intrinsecamente indestrutiveis e afirmativas,
ou seja, conatus, dentro das suas respectivas
realidades.

Portanto, pelo que constatamos em nossa
pesquisa, Atlan apresenta um modelo que
permite compreender como a matéria é capaz
de organizar-se a si prépria sem nenhum tipo
de mecanismo misterioso. A contribuicdo
do biofisico consiste em mostrar uma forma
de integrar algum grau de aleatoriedade, de
acaso aos processos de auto-organizacao,
denominando, de tal modo, a sua teoria de
“complexidade a partir do ruido™.
CoNSIDERAGOES FINALS

As principais proposicoes da teoria de
Spinoza sobre a composicdo de um individuo
organico encontram-se na Etica II. Nessa parte,
os lemas 4 a 7 da proposicdo XIII referem-se ao
metabolismo (Lema 4), ao crescimento (Lema
5), ao movimento dos membros (Lema 6) e a
locomocdo (Lema 7); ja os postulados 1 a 6
tratam do corpo humano em particular. Dito
isto, originalmente, o “individuo organico é
visto como um caso de totalidade antes do que
como interacdo mecanica de partes” (Jonas,
2017, p. 338).

7 Segundo Atlan (2003, p. 132), “nossas nocdes de
entropia e ruido sdo derivadas de nogoes estatisticas.
E, portanto, mais uma vez, ndo contradizem a ideia
de determinismo absoluto. Elas sdo medidas da nossa
ignorancia...esta é a cldssica questdo da natureza do
acaso: serd ele intrinseco, ontoldgico, ou atribuivel
apenas a nossa ignorancia? Dentro do sistema spinozano,
o acaso deve-se apenas a nossa ignorancia”.

Essa identidade organica nao é uma mera
soma de partes, mas uma forma de unido que
se diferenciam em graus de complexidade.
“Os estudos de auto-organizacdo afirmam que
novas estruturas e funcdes podem emergir dessa
dindmica de elementos que as constituem”
(Aleksandrowicz, 2002 apud Aleksandrowicz,
2005, p. 518). Foi essa semelhanca da teoria
spinozana com a teoria da auto-organizacdo
que nos levou a apresentar este paralelo entre
Atlan e Spinoza. Assim, enfatizamos que, em
Atlan (2003), aquilo que aparece para nés como
acaso e ruido que vem tanto de dentro como
de fora é o que ele chama de “novidade”, de
forma que, se “ndo conhecemos as causas [...],
devemos ser cuidadosos na interpretacdo que
damos as coincidéncias” (Atlan, 2003, p. 136).

Como diria Spinoza, ao longo da existéncia,
é preciso efetivar a passagem de uma perfeicdo
menor para uma perfeicdo maior, sempre em
direcdo a um maior conhecimento da Natureza
da qual fazemos parte. Afinal, “nada obsta (ao
homem) a que adquira tal natureza [...] e tudo
o que pode ser meio para chegar a isto chama-
se verdadeiro bem. O sumo bem, contudo,
é chegar a gozar com outros individuos, se
possivel, desta natureza” (TIE 12).

REvVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024 69



ROCHA, CrAupio pE Souza; SILVA, EraINy COSTA DA. SISTEMAS AUTO-ORGANIZADOS E CONATUS:
PARALELOS ENTRE HENRI ATLAN E SPINOZA, pP. 63-70.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ALEKSANDROWICZ, Ana Maria Coutinho.
Participacdo e integracdo: o ponto de vista das
teorias da auto-organizagdo. Ciéncia e Saude
Coletiva. Rio de Janeiro,v. 14,n. 1, p. 1609-1618,
out.2009.Disponivelem: https://www.scielo.br/j/
csc/a/XSfJIDPHZPFVHqQrgjRwhMGd/?lang=pt.
Acesso em: 25 jan. 2025.

ALEKSANDROWICZ, Ana Maria Coutinho;
MINAYO, Maria Cecilia de Souza. Humanismo,
liberdade e necessidade: compreensao dos hiatos
cognitivos entre ciéncia da natureza e ética.
Ciéncia e Saude Coletiva. Rio de Janeiro, v.
10, n. 3, p. 513-526, jul./set. 2005. Disponivel
em: https://www.scielo.br/j/csc/a/MfpGesN7
YyRZ8Q3gF8q8yBM/?format=pdf&lang=pt.
Acesso em: 29 set. 2024.

ATLAN, Henri. Conferéncia/Entrevista. Ruido
e determinismo: didlogos espinosistas entre
antropologia e biologia. Mana. Rio de Janeiro,
v. 9, n. 1, p. 123-137, 2003. Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/mana/a/tvSznTNmH
QcQ9HdR/?format=pdf&lang=pt. Acesso em:
29 set. 2024.

ATLAN, Henri. Entre o cristal e a fumaca:
ensaio sobre a organizacdo do ser vivo. Tradugéo
de Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Zahar, 1992.

CARVALHO, Luis Alfredo Vidal de. Ruidos
entre o determinismo e a liberdade. Ciéncia
e Saude Coletiva. Rio de Janeiro, v. 10, n.
3, p- 527-548, jul./set. 2005. Disponivel em:
<https://www.scielo.br/j/csc/a/85zZPq676rT
6dh3YK/?format=pdf&lang=pt>. Acesso em:
29 set. 2024.

JONAS, Hans. Ensaios filosoéficos. Da crenca
antiga ao homem tecnolégico. Traducdo de
Wendell Evangelista Soares Lopes. Sdo Paulo:
Paulus, 2017. (Colecdo ethos).

MACEDO, Roberto Sidnei. Entre o cristal
e a fumaca. Revista Entreideias: educacéo,
cultura e sociedade. Salvador, v. 6, n. 5, p. 199-
201, 2001. Disponivel em: <https://periodicos.
ufba.br/index.php/entreideias/article/
view/2848/2023>. Acesso em: 29 set. 2024.

SPINOZA, Benedictus de. Etica. Traducio de
Tomaz Tadeu. 3. ed. Belo Horizonte: Auténtica,
2010.

SPINOZA, Benedictus de. Tratado da
Reforma da Inteligéncia. 2. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2004.

g
o
o

o
o

70 REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



A FUNDACAO DA POLITICA E A INSTITUICAO DO DIREITO
A PARTIR DA CRITICA DE ESPINOSA AO UNIVERSALISMO MORAL KANTIANO

DOI

INTRODUGAO

aruch de Espinosa! (1632-1677), fildsofo

holandés do século XVII, formulou um
sistema filésoforadicalmente distinto da tradicdo
e das filosofias da modernidade. Tal sistema
filosofico parte da ontologia para conceber
uma ética, uma teoria politica e uma teoria
do direito que se contrapdem aos paradigmas
concebidos pela tradicdo e pela modernidade.
No ambito da politica e do direito, Espinosa é
um critico radical do jusnaturalismo (classico
e moderno). Para ele, a legitimacdo da ordem
juridico-politica esta fundada no conceito de
poténcia, e ndo na razdo. Ademais, Espinosa
ndo recorre a valores essenciais e universais que
poderiam servir de fundamento e legitimacao
da ordem juridico-politica. Nessa perspectiva,
a politica e o direito em Espinosa tém raizes
ontoldgicas, e nao deontoldgicas, como em
Immanuel Kant, ja que a filosofia espinosana
refuta qualquer perspectiva ética que se baseie

* Doutorando em Filosofia na Universidade Federal do
Cearé - UFC.

1 H&4 muita controvérsia em torno da forma correta de
escrever o nome do filésofo. Em relagdo ao primeiro
nome, alguns preferem utilizar a versdo latina Benedictus.
Outros preferem utilizar a versdo hebraica Baruch. Ja
outros preferem a verséo aportuguesada Bento. Quanto ao
segundo nome, ha aqueles que preferem utilizar Spinoza,
isto é, comecando com “S” e utilizando “z” como pentiltima
letra. Os que optam por essa grafia argumentam que era
assim que o filésofo assinava seu nome no inicio de sua
producdo intelectual. Por outro lado, ha aqueles que
preferem a grafia Espinosa, isto é, comecando com a letra
“E” e utilizando “s” como penultima letra. Ndo é objetivo
deste trabalho adentrar no mérito dessa controvérsia.
Neste trabalho, optou-se pela grafia Baruch de Espinosa
por ser a forma utilizada na maioria dos textos usados
como referéncia nesta pesquisa. Para aprofundamentos em
torno dessa controvérsia, Cf. GEBHARDT, Carl. O nome de
Spinoza. Traducdo de Acelino Pontes, Revisdo de Sérgio L.
Persch e Nota introdutéria de Emanuel Angelo da Rocha
Fragoso. Revista Conatus - Filosofia de Spinoza. v. 6, n°
11, 2012, p. 89-93. Disponivel em: https://revistas.uece.
br/index.php/conatus/issue/view/150. Acesso em: 27
jun. de 2024.

Francisco Yrallyps Mota Chagas *
: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13418

em fundamentos universalmente validos para
o ajuizamento das condutas humanas. E dizer,
a concepcao ética defendida por Espinosa é
oposta a concepcao moral desenvolvida por
Kant. O objetivo deste trabalho é expor a critica
de Espinosa ao universalismo moral kantiano
e, partindo das premissas defendidas pelo
filésofo, indicar parametros que torne possivel
defender uma teoria politica e uma teoria do
direito compativeis com o sistema filosofico
espinosano. O trabalho estd dividido em quatro
secoes. O objetivo da primeira secdo é expor
brevemente as premissas gerais do pensamento
de Espinosa para explicar como os conceitos
poténcia, conatus e direito de natureza estdo
articulados no pensamento do fildsofo. Na
segunda secdo, tratar-se-a da ética, da politica
e do direito na filosofia de Espinosa. Verificar-
se-a que essas trés dimensoes sdo indissociaveis
no sistema filoséfico espinosano. Como parte
do objetivo geral deste trabalho é expor a critica
de Espinosa ao universalismo moral kantiano,
a terceira secdo trata do projeto kantiano de
reconfiguracdo da moralidade expondo as linhas
centrais da moral defendida por Kant. Por fim, a
quarta secao expOe a perspectiva ética defendida
por Espinosa. Verificar-se-4 que a subversdo
promovida por Espinosa concebe, a partir da
ontologia, uma ética, uma teoria politica e uma
teoria do direito substancialmente originais.

A oONTOLOGIA DE ESPINOSA: CONATUS E POTENCIA

Toda a filosofia de Espinosa é remetida a
ideia de Natureza, mas “Natureza”, na ontologia
espinosana, identifica-se a Substdncia? (Goyard-

2 Na filosofia de Espinosa, Deus € identificado com a
Substdncia. Na Etica, Espinosa define Deus do seguinte
modo: “Por Deus entendo o ente absolutamente infinito,
isto é, a substancia que consiste em infinitos atributos,
cada um dos quais exprime uma esséncia eterna e
infinita” (E1Def6). Ja Substdncia é definida assim: “Por
substancia entendo aquilo que é em si e é concebido por
si, isto €, aquilo cujo conceito ndo precisa do conceito de
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Fabre, 2007, p. 53), “[...] um ser que existe
em si e por si, que pode ser concebido em si
e por si e sem o qual nada existe nem pode
ser concebido” (Chaui, 2012, p. 17)3. Chaui
(2012, p. 17) esclarece que, “Toda substancia
¢ substancia por ser causa de si* (causa de sua
esséncia, de sua existéncia e da inteligibilidade
de ambas) e, ao causar-se a si mesma, causa
a existéncia e a esséncia de todos os seres do
universo”. Ademais, na ontologia de Espinosa, o
direito de natureza identifica-se com o conatus®,
que por sua vez, identifica-se com o conceito de
poténcia (Goyard-Fabre, 2007, p. 54-55). Para
Espinosa, conatus — expressdo latina que pode
ser traduzida como esforco — é “a esséncia atual
de um ente singular” (Chaui, 2011, p. 46)°.
Quanto ao conceito de poténcia, Espinosa

outra coisa a partir do qual deve ser formado” (E1Def3)
(Spinoza, 2018, p. 45). Por outro lado, no Prefécio da
Parte 4 da Etica, Espinosa identifica Deus a Natureza (Deus
sive Natura). A respeito da articulacdo desses conceitos,
Chaui (2013, p. 120, grifo do autor) explica o seguinte:
“A substancia e seus atributos, enquanto atividade infinita
que produz a totalidade do real, Espinosa d4 o nome de
Natureza Naturante. A totalidade dos modos produzidos
pelos atributos, designa o nome de Natureza Naturada.
Gracas a causalidade imanente, a totalidade constituida
pela Natureza Naturante e pela Natureza Naturada € a
unidade eterna e infinita cujo nome é Deus. A imanéncia
esta concentrada na expressao célebre: Deus sive Natura.
Deus, ou seja, a Natureza”. Assim, Deus, a Substancia ou a
Natureza sdo expressOes de uma mesma realidade. Alves
(2015, p. 14-15) esclarece que um dos aspectos do método
utilizado por Espinosa e que caracteriza a sua filosofia é
que ele busca esvaziar os sentidos atribuidos pela tradicdo
a determinados conceitos habituais e reconstrui-los, mas
conservando os mesmos vocabuldrios. Isso se d&, por
exemplo com os conceitos de “bem” e “mal”, “perfeicdo”
e “imperfeicdo”, “liberdade”, “poténcia”, “poder”, “Deus”
ou “Substancia” e “direito natural”.
3 Nas palavras do préprio Espinosa: “Por substincia
entendo aquilo que é em si e é concebido por si, isto é,
aquilo cujo conceito ndo precisa do conceito de outra
coisa a partir do qual deve ser formulado” (E1Def3)
(Spinoza, 2018, p. 45).
4 Nas palavras do préprio Espinosa: “Por causa de si
entendo aquilo cuja esséncia envolve existéncia, ou
seja, aquilo cuja natureza nao pode ser concebida sendo
existéncia” (E1Defl) (Spinoza, 2018, p. 45).
5 Cf. Proposicio 37, Escélio 2, da Parte 4 da Etica
(Spinoza, 2018); Capitulos 4 e 16 do Tratado Teoldgico
Politico (Spinoza, 2003); e Capitulo 2 do Tratado Politico
(Spinoza, 2009).
6 Essa definicdo estd na Proposu;ao 6 da Parte 3 da Etica nos
seguintes termos: “Cada coisa, o quanto estd em suas for¢as
[leia-se: o quanto estd em sil, esfor¢a-se para perseverar
em seu ser” (E3P6). Na Proposicdo seguinte, Espinosa
complementa: “O esforco pelo qual cada coisa se esforca
para perseverar em seu ser ndo ¢ nada além da esséncia atual
da prépria coisa” (E3P7). (Spinoza, 2018, p. 251).

parte da nocdo de poténcia da Substdncia para
reformular o conceito de poténcia da tradicao.
Guimaraens (2010, p. 64) explica que, para
Espinosa, “[...] a poténcia de Deus [da
Substancia] ndo pode ser concebida como poder
(potestas) de um tirano que, a partir de modelos
possiveis inscritos em seu intelecto, realizaria
aquilo que sua livre vontade’ determinasse”.
Para o autor, a critica espinosana as concepg¢oes
filoséficas e teoldgicas de seu tempo reside
exatamente nesse ponto®. Para Espinosa, nédo
¢é possivel dissociar poténcia e esséncia de Deus
(da Substancia), ja que a “[...] esséncia divina
envolve a sua poténcia, ou seja, a esséncia
divina é produtiva” (Guimaraens, 2010, p. 65).
“Existente em si e por si, esséncia absolutamente
complexa, a substancia absoluta é poténcia
absoluta de autoproducdo e de producdo de
todas as coisas” (Chaui, 2012, p. 17). Dai que,
para Espinosa, “A poténcia é sempre plena e
atual”. Logo, poténcia e ato sao indissocidveis.”
(Guimaraens, 2010, p. 65)1°.

A esse respeito, ¢ esclarecedora a
explicacdo de Chaui (2013, p. 122, grifo do
autor): “Tudo o que existe, exprime num modo
certo (isto é, assim e nao de outra maneira)

7 Espinosa refuta a ideia de livre-arbitrio da tradigdo
judaico-cristd e subverte tal ideia ao trabalhar com a
nocao de livre necessidade. A esse respeito, Chaui (2012, p.
16) afirma o seguinte: “De fato, distanciando-se de toda a
tradigéo da filosofia, que identifica liberdade e o exercicio
da vontade como livre-arbitrio para escolher uma entre
alternativas contrarias, Spinoza afasta a imagem da
vontade como causa livre e concebe a liberdade como
acdo que segue necessaria e exclusivamente da natureza
do agente, ou como lemos na tltima defini¢do com que
abre a Parte 1 da Etica: é livre o que existe somente pela
necessidade de sua natureza — trata-se de Deus — e age
somente pela necessidade de sua natureza - trata-se
tanto de Deus como do homem”.

8 Conforme esclarece Ferreira (2012, p. 10), Espinosa
refuta a concepcdo de Deus da tradicdo (transcendente,
pessoal, passivel e criador) e concebe um Deus imanente,
impessoal, impassivel e necessério. Ainda segundo o autor,
“Deus é a Natureza, e esta é totalidade das coisas que
existem [...]". A critica de Espinosa a concepcdo do Deus
da tradigéo esta explicitada no Escdlio da Proposicio 17 da
Parte 1 da Etica. Nesse trecho, Espinosa afirma o seguinte:
“[...] a onipoténcia de Deus desde toda a eternidade tem
sido em ato e pela eternidade permanecerd na mesma
atualidade” (E1P17S) (Spinoza, 2018, p. 79).

9 Nesse sentido, para Espinosa, Deus nao € criador, e sim
produtor. Ele se afasta, assim, da ideia de entendimento
criador concebida pela tradicdo.

10 Essa identidade entre a poténcia e o ato de efetuagio
da poténcia estd sintetizada na Proposu;ao 34 da Parte 1
da Etica quando Esplnosa afirma: “A poténcia de Deus é
sua propria esséncia” (E1P34) (Spinoza, 2018, p. 107).
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e determinado (isto é, por esta conexdo de
causas e por nenhuma outra) a esséncia da
substancia.”. Nesse sentido, prossegue a autora,
considerando que a esséncia e a poténcia da
substédncia sdo indissociaveis, “[...] tudo o que
existe, exprime num modo certo e determinado
a poténcia da substancia”. Em outras palavras,
tudo o que existe sdo expressdes certas e
determinadas da poténcia da substancia, e, por
conseguinte, sdo também “[...] poténcias ou
forcas que produzem efeitos necessarios [...] A
essa poténcia de agir singular e finita, Espinosa
da o nome de conatus, [que é] o esforco de
autopreservacao na existéncia”.

Apds explicar como o0s conceitos de
poténcia e conatus estdo articulados no
pensamento de Espinosa, serda importante
esclarecer na sequéncia como esses dois
conceitos estdo identificados com o conceito
de direito de natureza. Além disso, faz-se
mister explicar como Espinosa concebe os seres
humanos. Esses esclarecimentos sdo necessdrios
para demonstrar como é possivel, a partir da
filosofia de Espinosa, pensar uma ética, uma
teoria politica e uma teoria do direito que
se contrapdem ao paradigma concebido na
modernidade.

A £TICA, A POLITICA E O DIREITO NA FILOSOFIA DE
EspiNosA

Numa correspondéncia enviada ao amigo
Oldenburg!! provavelmente no outono de 1665,
Espinosa (2014, p. 161) afirma o seguinte:
“[...] considero que os homens, como os outros
seres, ndo sdo sendo uma parte da natureza
[...]”. Afirmar que o ser humano € uma parte da
natureza significa dizer que cada ser humano
exprime, de um modo certo e determinado, a
poténcia da natureza (da Substdncia). Nesse
sentido, o ser humano é uma “singularidade
que possui uma forma singular e ndo outra e
nenhuma outra” (Chaui, 2013, p. 122)'? e, se a
poténcia de cada coisa singular é uma expressao
da poténcia infinita da Substancia, deduz-se que

11 Heinrich Oldenburg foi um diplomata e filésofo
alemio radicado na Inglaterra com que Espinosa trocou
muitas correspondéncias durante a vida.

12 Importante destacar que, segundo Espinosa, o ser
humano, assim como os demais seres existentes, €
uma singularidade finita, com uma poténcia finita; por
conseguinte, uma caracteristica do ser finito é padecer,
necessariamente. Cf. Proposicoes 2, 3 € 4 (e Demonstragdo)
da parte 4 da Etica.

tal poténcia se concretiza na realidade, em ato,
mediante um esforco em perseverar no préprio
ser, ou seja, mediante o conatus (Guimaraens,
2010, p. 123). E a partir dessa compreensio
— 0 ser humano como parte da natureza — que
se torna possivel conceber uma (outra) ética,
uma “outra politica”® e um “outro direito”*
(Guimaraens, 2010, p. 122).

Importante destacar que Espinosa é um
critico radical do jusnaturalismo (cldssico e
moderno). A legitimacdo da ordem juridico-
politica em Espinosa esta fundada no conceito
de poténcia, e ndo na razdo. Ademais, Espinosa
ndo recorre a valores essenciais e universais que
poderiam servir de fundamento e legitimacdo
da ordem juridico-politica. A politica e o direito
em Espinosa tém raizes ontoldgicas, e nao
deontoldgicas — como em Immanuel Kant (1724-
1804), conforme sera tratado adiante. Assim,
para Espinosa, o direito natural corresponde,
em cada coisa singular, ao conatus, cuja
expressdo no ser humano Espinosa denomina
de desejo (Guimaraens, 2010, p. 124-125)". Se
o conatus, para Espinosa, € a esséncia atual de
um ente singular — conforme ja foi esclarecido
—, 0 desejo € a esséncia atual de um ser humano.
O desejo, portanto, € conatus, “[...] movimento
infinitesimal de autoconservacao na existéncia”.
E, pois, “o poder para existir e persistir na
existéncia” (Chaui, 2011, p. 46). Disso se deduz
que o pensamento de Espinosa se distingue
radicalmente da tradicdo, ja que o direito ndo
é pensado a partir da razio, e sim do desejo. E

13 “Outra” no sentido de uma teoria politica distinta
das demais teorias politicas que serdo questionadas por
Espinosa.

14“ “Outra” no sentido de uma teoria do direito distinta
das demais teorias do direito que serdo questionadas por
Espinosa.

15 E possivel identificar a relacdo entre direito e poténcia
em diversas passagens no conjunto da obra de Espinosa.
Na Etica Espinosa (2018, p. 435) afirma: “[...] o direito
de cada um € definido pela sua virtude ou poténcia [...]”
(E4P37S1). Ja no Tratado Teoldgico-Politico (doravante
TTP), o filésofo afirma: “[...] o direito da natureza
estende-se até onde se estende a sua poténcia [...]”. Na
sequéncia do mesmo trecho do TTP, apds destacar que ha
uma correlacdo entre a poténcia e o direito de todas as
coisas em conjunto — ou seja, da natureza — e a poténcia
e o direito de cada ente singular, Espinosa afirma que
“[...] cada individuo tem pleno direito a tudo que esta em
seu poder, ou seja, o direito de cada um estende-se até
onde se estende a sua exata poténcia”. E em outro trecho
conclui que “O direito natural de cada homem determina-
se, portanto, néo pela reta razdo, mas pelo desejo e pela
poténcia” (Spinoza, 2003, p. 234-235).
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dizer: “Os seres humanos tém direitos na medida
em que desejam, e ndo porque sdo racionais,
mesmo porque nem todos os seres humanos sdo
necessariamente racionais” e o que faz cada ser
humano a se afirmar no mundo € seu esforco
para perseverar na existéncia (Guimaraens,
2010, p. 125). Em sintese, o direito natural em
Espinosa se define pelo desejo, e nao pela razao
— como defendem os moralistas da tradicao?®.

Conforme esclarece Goyard-Fabre (2007,
p, 54) na “ontologia naturalista” de Espinosa, “o
direito de natureza nao tem outra instancia de
legitimacdo sendo a perseveranga do ser no seu
ser [no conatus] [...]”. Nesse diapasdo, o direito
natural espinosano ndo apela a “[...] nenhum
normativismo, a nenhuma axiologia, a nenhuma
teleologia. Estranho a razdo, ele significa a
efetividade do ser”. A critica de Espinosa aos
moralistas estd explicita nas primeiras linhas do
Tratado Politico quando ele afirma que os fildsofos
concebem os afetos como vicios e uma natureza
humana que ndo existe em parte alguma e a
censurar aquela que realmente existe. Ao agirem
assim, concebem os seres humanos ndo como
sdo, mas como gostariam que eles fossem, de
onde resulta que, na maioria das vezes, escrevem
satira em vez de ética e que nunca concebem a
politica que possa ser posta em pratica, mas sim
como quimera que sO poderia instituir-se “[...]
na utopia ou naquele século de ouro dos poetas”,
onde a politica ndo seria efetivamente necessaria
(Spinoza, 2009, p. 5-6).

Conforme esclarece Guimaraens (2010,
p. 125), a ontologia de Espinosa e, por
conseguinte, a ética, a politica e o direito’” — é

16 Aqui cabe um esclarecimento. Ndo é correto afirmar
que Espinosa ignora a importancia da razdo. Com efeito,
conforme explica Ferreira (p. 2012, p. 14), o conceito de
razdo em Espinosa é dindmico, ja que a razdo espinosista
“vai-se constituindo num didlogo permanente com outras
instancias, nomeadamente com as paixdes e com o desejo.
[...] Quando o desejo é trabalhado e orientado pela razio
aumentamos o ser préprio, o que nos enche de alegria.
Racionalizamos o desejo percebendo nele a existéncia de
etapas que nos levam das paix0es tristes as alegres. Sdo
estes [afetos] que devemos cultivar [...]”. Nesse sentido,
conclui a professora, o ser humano néo pode fugir as
paixdes, dado que sdo inerentes a condi¢do humana.

17 Guimaraens (2010, p. 2) esclarece que, no sistema
filoséfico espinosano, “[...] ontologia, ética, teoria do
conhecimento, politica e direito sdo faces de um mesmo
universo”, mas que a razdo de ser dos quatros tltimos se
funda na primeira, isto €, “A ética, a teoria do conhecimento,
a politica e o direito nada mais sdo do que mecanismos de
expressdo e materializacdo do universo ontolégico”.

“desutdpica”. No mesmo sentido, Negri (2018,
p. 368-369), afirma que a ruptura espinosana
reside exatamente na importancia tedrica da
centralidade da “desutopia”, que se apresenta
como uma alternativa radical e originaria ao
pensamento moderno burgués. Trata-se de uma
alternativa imanente'® e possivel na histdria
do pensamento ocidental'®. Para Guimaraens
(2010, p. 168), “[...] a fundacdo da imanéncia
absoluta destrona quaisquer interpretacoes
transcendentes dos valores”. Nessa perspectiva,
complementa o autor, “Os valores assumem um
carater eminentemente adjetivo, ndo envolvendo
qualquer fundamento transcendente que o0s
legitime”. Eis porque, segundo Negri (2017, p.
126) é tdo importante “retornar a Espinosa”.
Para o autor, a concep¢do do ser espinosana
“[...] exclui toda utopia e, antes, é ensinamento
de uma desutopia profunda, continua, estavel,
em cujo quadro a esperanca da transformacdo
revoluciondria apresenta-se como dimensao
do real, como superficie da vida”. Ademais, a
ontologia espinosana “[...] poe a subversdo como
processo de transformacao dentro da desutopia,
eis a sua unicidade”. (Negri, 2017, p. 126).
Nisso reside a critica de Espinosa ao
moralismo kantiano. Com efeito, a ética
espinosana refuta qualquer perspectiva que se
baseie em fundamentos universalmente validos
para o ajuizamento das condutas humanas.
Antes de prosseguir na explicitacdo dessa critica

18 Conforme explica Negri (2017, p. 166, grifo do
autor), imanéncia significa “[...] que ndo ha fora deste
mundo. Que neste mundo existe apenas a possibilidade
de viver (de se mover e de criar) aqui dentro. Que o ser
no qual nds estamos, e do qual ndo podemos nos libertar
(porque somos feitos desse préprio ser, e qualquer coisa
que facamos nada mais é que um agir sobre, ou seja,
um agir desse nosso ser), é um devir, ndo fechado, nio
prefigurado ou pré-formado, mas produzido”.

19 A abordagem de Negri estd relacionada ao que ele chama
de “utopia do mercado”. Segundo o autor, “A histéria do
pensamento moderno deve ser vista como problemadtica da
nova forca produtiva. O fildo ideologicamente hegemonico
é aquele que é funcional para o desenvolvimento da
burguesia: ele se dobra sobre a ideologia do mercado,
na forma determinada imposta pelo novo modelo de
produgéo. O problema é, como demostramos amplamente,
a hipéstase do dualismo do mercado no sistema metafisico:
de Hobbes a Rousseau, de Kant a Hegel. Este € ent&o o fildo
central da filosofia moderna: a mistificacdo do mercado se
torna utopia do desenvolvimento. Diante dela, a ruptura
espinosista — mas ja, primeiramente, a feita por Maquiavel,
depois, a consagrada por Marx. A desutopia do mercado
se torna neste caso afirmacdo da forca produtiva como
terreno de liberacdo” (Negri, 2018, p. 368-369).
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de Espinosa ao pensamento de Kant, faz-se
necessario tratar do objeto da critica, a saber: o
universalismo moral kantiano.

O UNIVERSALISMO MORAL KANTIANO

Para Hoffe (2005, p. 183), a ruptura
filoso6fica que podemos atribuir a Kant “[...]
abarca ndo somente o mundo do conhecimento,
mas também o da acdo”®. Para o autor, no
ambito da acdo, “[...] a moralidade reivindica
validade universal e objetiva”. Assim, a (re)
configuracdo da filosofia prdtica promovida
por Kant tem como objetivo uma nova
fundamentacdo da moralidade. Ainda segundo
Hoffe (2005, p. 184), Kant “[...] parte da
premissa de que o julgar e agir morais ndo sdo
questdo de um sentimento pessoal ou de uma
decisdo arbitraria e, tampouco, uma questao de
origem sociocultural, de tato ou de estudada
convencdo”. Na verdade, para Kant, “[...] aacdo
humana [é] submetida a obrigacoes ultimas,
para cuja observancia se é chamado a prestar
contas perante outros mas também perante a si
mesmo” (Hoffe, 2005, p. 184).

Para compreender o projeto kantiano de
reconfiguracdo da moralidade, é necessdrio
abordar o conceito de lei moral e tratar da
posicao do ser humano no mundo (Guimaraens,
2010, p. 197). Comecemos pela segunda
questdo, jd que a compreensdo da lei moral
em Kant pressupde o problema da posi¢do do
sujeito moral. Para Kant, o ser humano possui
uma peculiaridade em relacdo aos demais

20 Cortina e Martinez (2013, p. 69, grifo do autor)
esclarecem que “todo o enorme esforco de reflexdo que Kant
empreendeu em sua obra filoséfica sempre teve o objetivo
de estudar separadamente dois &mbitos que Aristételes ja
distinguira séculos antes: o ambito tedrico, correspondente
ao que ocorre de fato no universo conforme sua propria
dindmica, e o &mbito do prdtico, correspondente ao que pode
ocorrer por obra da vontade livre dos seres humanos”. Em
ambos, segundo Kant, a razdo seria capaz de libertar os seres
humanos da ignorancia e da supersticdo. A respeito dessa
distincdo (ambito tedrico e ambito pratico), Giacoia Junior
(2012, p. 29) explica que, em Kant, é possivel especificar
dois usos ou faculdades da mesma racionalidade, a saber: a
razdo tedrica (ou especulativa), cuja tarefa recobre o campo
do saber cientifico, e a razdo pratica, cuja tarefa é prescrever
valores e normas que orientam a justificam o agir humano.
E dizer, na dimenséo tedrica/especulativa, a razdo “avalia
se os conceitos produzidos pelo entendimento estdo de
acordo com os limites e as condicdes de possibilidade do
conhecimento”. J4 na dimensdo pratica, a razdo “analisa se
uma determinada conduta é vélida segundo os pardmetros
da lei moral, cuja funcdo é orientar as acoes humanas”
(Guimaraens, 2010, p. 197).

seres, na medida em que duas dimensdes da
realidade nele se fazem presentes, a saber: “de
uma parte, [somos] fenOmeno [tanto quanto
qualquer coisa existente], mas de outra, ou
seja, no que se refere a certas faculdades,
[somos] um objeto puramente inteligivel”.
Isso porque a acdo humana “[...] de modo
algum pode ser computada na receptividade da
sensibilidade. Denominamos estas faculdades
de entendimento e razao” (Kant, 1980, p. 377).
Guimaraens (2010, p. 196-197) explica
que a razdo prdtica kantiana “[...] se vincula
a faculdade da vontade, visando a regular e a
orientd-la”. Mediante o uso da razéo, € possivel
conhecer a lei moral e aquilo que ela determina.
Portanto, o ponto de partida para a reflexdo no
ambito prdtico, segundo Kant, é um “fato de
razdo?”, a saber, o fato de que todos os seres
humanos tém consciéncia de certos comandos
que experimentam como incondicionados, isto
é, como imperativos categoricos. Como sao
incondicionados — portanto, categdricos —, o ser
humano tem a consciéncia do dever de cumprir
determinado conjunto de normas, por mais que
nem sempre tenham vontade de cumpri-las. Isso
porque a razdo apresenta essas Normas COmo
deveres (Cortina; Martinez, 2013, p. 69).
Diferente dos imperativos hipotéticos*
— que tém a seguinte forma: “se vocé quer Y,
entdo deve fazer X” — os imperativos categoricos
“mandam realizar uma acdo de modo universal e
incondicionado, e sua forma légica corresponde
ao esquema: “Vocé deve —ou ‘ndo deve’—fazerX!”.
Em outras palavras, os imperativos categdricos
sdo aqueles que determinam uma acdo de forma
incondicional: “cumpra suas promessas”, “diga a
verdade”, “socorra a quem esta em perigo”, por
exemplo. “A razdo que justifica esses comandos
é a propria humanidade do sujeito ao qual

21 Cf. Escélio do § 7 do Livro Primeiro da Critica da Razdo
Prdtica.

22 ParaKant, osimperativos hipotéticos podem ser divididos
em imperativos técnicos e pragmdticos da prudéncia. Hoffe
(2005, p. 200) explica o que sdo os dois imperativos do
seguimento modo: “Os imperativos técnicos da habilidade
ordenam os meios necessdrios para um objetivo qualquer;
quem, por exemplo, quer enriquecer tem de empenhar-se
em ganhar bem mais do que gasta. Como segundo grau,
os imperativos pragmaticos da prudéncia prescrevem
acdes que promovem o objetivo efetivo de entes racionais
necessitados, a felicidade; entre eles caem os preceitos
de dieta, que servem a satde”. Os dois imperativos nao
sdo categoricos, pois os fins aos quais se dirigem nédo sio
objetivos, mas meramente subjetivos.
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obrigam, ou seja, devemos ou nao devemos fazer
algo porque é proprio dos seres humanos fazé-lo
ou ndo*” (Cortina; Martinez, 2013, p. 69).
Feitas essas breves consideracoes a respeito
do sujeito moral, ja é possivel tratar do conceito
de lei moral em Kant. Comecemos pelo conceito
de “lei”, que, na filosofia kantiana, assume um
sentido especifico. Na Critica da Razdo Prdtica,
Kant (2002, p. 31-32) afirma que “Proposicdes
fundamentais praticas sdo proposicoes que
contém uma determinacdo universal da vontade,
determinacdo que tem sob si diversas regras
praticas”. Na sequéncia, ele esclarece que essas
proposicoes podem ser “subjetivas” — também
chamadas de “mdximas” — ou proposicoes
objetivas — ou “leis praticas”. Nas proposicoes
subjetivas (mdximas), a condi¢do € considerada
pelo sujeito como valida somente para a vontade
dele. J& nas proposicdes objetivas (leis praticas),
a condicao é valida para a vontade de qualquer
ente racional. Guimaraens (2010, p. 198-199)
esclarece que, para Kant, a lei moral se distingue
das mdximas, pois a lei é dotada de “[...]
universalidade objetiva, julgando-se valida para
qualquer ente que faca uso da razdo”. O autor
esclarece que, dessa distincdo — entre maxima e
lei moral —, surge um problema, a saber: como
estabelecer um critério que permita diferenciar
um mandamento moral de uma madaxima, ja
que esta ultima ndo preenche os requisitos de
universalizacdo objetiva exigidos pela razao
pratica? O imperativo categdrico aparece como a
chave para solucionar esse problema ja que tem
com funcdo primordial estruturar a lei moral.
Cortina e Martinez (2013, p. 69-70,
grifo do autor) explicam que, para Kant, os
“imperativos morais” se acham ja presentes na
vida cotidiana — portanto, nao sdo invencoes dos
filésofos — e a missdo da ética é descobrir as “[...]
caracteristicas formais** que tais imperativos

23 Cortina e Martinez (2013, p. 69) esclarecem que
agir de acordo com tais imperativos s6 por medo do que
dirdo ou por medo de castigo “[...] suple ‘Tebaixar a
humanidade de nossa pessoa’ e agir de modo meramente
‘legal’, mas ndo moral, pois a verdadeira moralidade
supde um verdadeiro respeito pelos valores que estio
implicitos na obediéncia aos imperativos categoricos”.
24 Vale destacar que a ética de Kant é necessariamente
formal, isto é, diz respeito a forma da acgdo, e ndo ao seu
contetido. Na Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes,
Kant deixa isso explicito nos seguintes termos: “[O imperativo
categdrico] Ndo se relaciona com a matéria da ac¢io e com o
que dela deve resultar, mas com a forma e o principio de que
ela mesmo deriva [...]”. (Kant, 2007, p. 52).

devem possuir para que percebamos neles a
forma da razdo e que, portanto, sdo normas
morais”. Para descobrir essas caracteristicas,
Kant propoe um procedimento monoldgico (“eu
comigo mesmo”, isto €, cada um, por si mesmo,
faz o julgamento das condutas). Kant denomina
esse procedimento de “as formulacées do
imperativo categérico”. De acordo com esse
procedimento, toda vez que o sujeito da
conduta quiser saber se uma mdxima pode ser
considerada uma lei moral, tera de verificar se
retine as seguintes caracteristicas, proprias da
razdo: i) Universalidade; ii) Referir-se a seres que
sdo fins em si mesmos; iii) Valer como norma para
uma legislagdo universal em um reino dos fins. A
primeira caracteristica (“universalidade”) tem a
seguinte formulacdo: “Age apenas segundo uma
mdxima tal que possas ao mesmo tempo querer
que ela se torne uma lei universal”’; Na segunda
caracteristica (“referir-se a seres que sdo fins em
si mesmos”) a formulagdo é seguinte: “Age de
tal maneira que uses a humanidade, tanto na tua
pessoa, como na pessoa de qualquer outro, sempree
simultaneamente como fim e nunca simplesmente
como meio”; Ja a terceira carateristica tem a
seguinte formulacdo: “Age segundo mdximas de
um membro universalmente legislador em ordem
a um reino dos fins somente possivel” (Kant,
2007, p. 59-83, grifo do autor). Em sintese, o
imperativo categorico consiste em um critério
de avaliacdo para aferir a compatibilidade entre
uma maxima e a lei moral e, assim, averiguar, por
meio de um procedimento, se uma determinada
maxima por ser objetivamente universalizada.
(Guimaraens, 2010, p. 199).

E importante destacar que a felicidade néo é
um motivo* moralmente valido de avaliacao das

25 Para Kant, a moralidade ndo deve estar baseada em
aspectos subjetivos como desejos, interesses e preferéncias
pessoais. Aspectos subjetivos, empiricos e sensiveis ndo
podem constituir a motivagdo de uma conduta moral
(Guimaraens, 2010, p. 201). Considerando a motivagio
das condutas, Kant faz a distincdo entre moralidade e
legalidade nos seguintes termos: “Se a determinacdo da
vontade acontecer conforme a lei moral, mas somente
através de um sentimento, seja ele de que espécie for e
que tenha de ser pressuposto para que a lei moral se torne
um fundamento determinante suficiente da vontade, por
conseguinte ndo por causa da lei, nesse caso a acdo em
verdade conterd legalidade, mas ndo moralidade” (Kant,
2002, p. 114). Nesse sentido, ndo é porque uma conduta
proporciona prazer ou felicidade ao sujeito que seja
moralmente correta. Para Kant, fundamentar a moralidade
em aspectos subjetivos viola a dignidade de nossas ac¢oes.
O critério de “certo” e “errado” deve ser outro.

76

REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



CHAGAS, FranciscO YRALLYPS MOTA. A FUNDACAO DA POLITICA E A INSTITUICAO DO DIREITO
A PARTIR DA CRITICA DE ESPINOSA AO UNIVERSALISMO MORAL KANTIANO, p. 71-81.

condutas. Ao dissociar o principio da felicidade do
principio de moralidade abrem-se dois caminhos
para estabelecer o sentido das nog¢oes de “bem”
e “mal”, isto é, ha dois modos de qualificar uma
conduta como “boa” ou “ma”, a saber: mediante
um critério particular — portanto, subjetivo -,
ou mediante um critério universal — ou seja,
objetivo. Conforme foi exposto, Kant adota o
critério moral universal para pensar, inclusive,
umas das questdes éticas fundamentais, que é
essa que envolve os conceitos de “bem” e “mal”.
Para ele, os conceitos de “bem” e “mal” devem
estar dissociados das nocOes de “agradavel” e
“desagraddvel” (ou prazer e desprazer). Isso
porque as nocoes de “agraddvel” e “desagraddvel”
estdo impregnadas de cardter subjetivo ja
que decorrem de sensacOes vinculadas a uma
experiéncia particular que, em hipétese alguma,
podem ser universalizadas (Guimaraens, 2010, p.
202-203). Segundo Kant (2002, p. 93-94), “[...]
os Unicos objetos de uma razao pratica sdo os de
bom e mau. Pois pelo primeiro entende-se um
objeto necessario da faculdade de apeticédo; pelo
segundo, da faculdade de aversao, ambos, porém,
de acordo com um principio da razao”. Ademais,
exige-se que “[...] bom e mau sejam sempre
ajuizados pela razdo [..] mediante conceitos
que se deixam comunicar universalmente e
ndo mediante simples sensacdo [como a de
agradavel e desagradavel], que se limita a
sujeitos individuais e sua receptividade”. Em
sintese, os fundamentos da acdo moral kantiana
ndo se situam na realidade empirica, isto é, no
mundo sensivel, j4 que da dimensdo empirica
da existéncia ndo se extrai qualquer enunciado
universal (Guimaraens, 2010, p. 204).

A concepcio ética defendida por Espinosa
é oposta a concep¢do moral desenvolvida por
Kant (Guimaraens, 2010, p. 194). Importante
destacar que a ética em Espinosa ndo deve ser
entendida como um “processo de racionalizacao
das condutas e de subordinacdo dos afetos
a razdo, de modo a se permitir que os seres
humanos escolham o bem no lugar do mal”. Para
Espinosa, “bem” e “mal” ndo sdo ontologicamente
fundados®. “Bem” e “mal” no sistema filoséfico
espinosano estao fixados no plano da existéncia,
isto é, “[...] no ambito dos encontros formados

26 Cf. § 1° do Tratado da Emenda do Intel/ecto (Spinoza,
2015); Também: Prefacio da Parte 4 da Etica (Spinoza,
2018).

pelas coisas mutualmente existentes””’. Logo, as
nocoes de “bem” e “mal” devem ser analisadas sob
o ponto de vista da singularidade (Guimaraens,
2010, p. 163). Essas nocgodes serdo mais bem
explicitadas no préximo tépico.

A SUBVERSAO DE ESPINOSA: UMA ETICA DA SINGULARIDADE

A perspectiva ética construida por Espinosa
ndo envolve qualquer dimensdo individualista
ou universalista. Ao reorientar os conceitos de
“bem” e “mal”, afilosofia de Espinosaimpede que
“[...] o centro da questdo ética seja o individuo
isolado ou entdo pressupostos universais de
acdo orientadores das condutas individuais”.
Nesse sentido, a ética espinosana nao pressupoe
uma moral ja que “[...] ndo exige que os seres
humanos adquiram consciéncia moral para que
se elevem ao patamar dos homens eticamente
livres” (Guimaraens, 2010, p. 163)28.

Apds expor brevemente as premissas
gerais do pensamento de Espinosa nos itens
introdutorios deste trabalho, faz-se necessario
agora tratar dos conceitos de “bem” e “mal”
jd& que tais categorias constituem nocoes
fundamentais do pensamento de Espinosa.
Conforme explica Guimaraens (2010, p. 164),
desde o inicio de sua atividade filoséfica até
a redacdo final de sua obra magna - a Etica
— a preocupacdo com tal problema marcou
profundamente o esforco intelectual do filosofo.
Em umas de suas primeiras obras, Espinosa ja
defende a concepcao de que “[...] ‘bom’ e ‘mau’
ndo se dizem sendo relativamente, a ponto de
uma sé e mesma coisa poder ser dita boa ou
mé segundo diversas relacdes, e do mesmo
modo ‘perfeito’ e ‘imperfeito” (Spinoza, 2015,
27 Cf. § 12 do Tratado da Emenda do Intelecto (Spinoza,
2015).

28 Nesse ponto, é importante distinguir - ainda
que brevemente - ética e moral para uma adequada
compreensdo da concepgéo ética defendida por Espinosa.
Conforme explica Guimaraens (2010, p. 168), uma
concepcdo ética estd “fundada na imanéncia dos modos
de vida”, e uma concepgdo moral “se estrutura sobre
uma perspectiva transcendente dos valores. No mesmo
sentido, Deleuze (2002, p. 29) explica que a ética é “uma
tipologia dos modos de existéncia imanentes”, ja a moral
“relaciona sempre a existéncia de valores transcendentes”.
Ainda segundo Deleuze (1992, p. 125-126): “A moral se
apresenta Ccomo um COHqultO de regras coercitivas de um
tipo especial, que consiste em julgar acOes e interacdes
referindo-as a valores transcendentes (é certo, € errado...)”.
Ja a ética é “um conjunto de regras facultativas que avaliam
o que fazemos, o que dizemos, em fungdo do modo de

existéncia que isso implica. Dizemos isto, fazemos aquilo:
que modo de existéncia isso implica?”
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p. 360)%. Desta concepcao se deduz o seguinte:
as nocoes de bem e de mal “derivam de relacdes
entres as coisas”, isto é, “As coisas que nos
cercam se consideram boas ou mas de acordo
com o modo pelo qual o &nimo é afetado por
elas” (Guimaraes, 2010, p. 165).

Guimaraens (2010, p. 177) esclarece que,
para Espinosa, as nocoes de bem e mal s6 fazem
sentido sob a dtica dos afetos®°, na medida em
que tais no¢oes envolvem a variacao de poténcia.
Na Demonstracao da Proposicdo 8 da Parte 4
da Etica, Espinosa afirma: “Chamamos bem
ou mal o que serve ou obsta a conservacao de
nosso ser”, isto é, “o que aumenta ou diminui,
favorece ou coibe nossa poténcia de agir”!.
E assim, prossegue Espinosa, “[...] enquanto
percebemos que alguma coisa nos afeta de
Alegria ou de Tristeza, chamamo-la boa ou m4”;

29 Nesse ponto, Espinosa se contrapde ao pensamento
formulado pela tradicio que concebe “modelos
metafisicos, que serviriam de fundamento para avaliar
a perfeicdo ou imperfeicdo das coisas existentes”, assim
como para construir as noc¢des universais de bem e de
mal (p. 169). Para aprofundamentos a esse respeito, Cf.
Prefacio da Parte 4 da Etica.

30 Espinosa define afeto do seguinte modo: “Por Afeto
entendo as afecgbes [isto €, ocorréncias, acontecimentos]
do Corpo pelas quais a poténcia de agir do préprio Corpo
é aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e
simultaneamente as ideias destas afeccoes” (E3Def3)
(Spinoza, 2018, 237). Afeto, portanto, é essa variacio da
poténcia de agir que deriva das afec¢bes. Para Espinosa,
os afetos podem ser ativos e passivos. Nos primeiros, os
sujeitos sdo “causa adequada”; ja nos segundos, sdo “causa
inadequada”. Causa adequada é aquela causa que produz
efeitos que se explicam tdo somente por sua propria
natureza. Para Espinosa, ser causa adequada € ser ativo.
Ja causa inadequada é aquela causa que produz efeitos
dos quais os sujeitos sdo meramente causa parcial, ja que
sdo constrangidos por causas externas. Para Espinosa, ser
causa inadequada € ser passivo, Essa distingéo estd explicita
na Definicio 2 da Parte 3 da Etica: “Digo que agimos [isto
é, somos ativos] quando corre em nds ou fora de nés algo
de que somos causa adequada, isto é (pela Def. preced.),
quando de nossa natureza segue em nds ou fora de nds
algo que pode ser entendido [isto é, explicado] clara e
distintamente s6 por ela mesma. Digo, ao contrario, que
padecemos [isto €, somos passivos] quando em nds ocorre
algo, ou de nossa natureza segue algo, de que ndo somos
causa sendo parcial” (E3Def2) (Spinoza, 2018, p. 327). Na
Parte 3 da Etica, Espinosa apresenta uma lista de definigdes
de afetos ativos e passivos (Cf. Spinoza, 2018, p. 339-363).
31 Bem e mal nesse sentido sdo sinénimos de util e
prejudicial, respectivamente. Ao refutar qualquer carater
absoluto e abstrato das ideias de “bem” e de “mal”,
Espinosa redefine esses termos ao identificar o “bom”
com tudo aquilo que é 1til para o conatus, isto é, tudo
aquilo que auxilie na conservacdo do ser; “mau”, ao
contrdrio, € tudo aquilo que € prejudicial. A esse respeito,
Cf. DefinicGes 1 e 2 da Parte 4 da Etica.

neste sentido, “[...] o conhecimento do bem
e do mal nada outro é que a ideia de Alegria
ou de Tristeza que segue necessariamente do
proprio afeto de Alegria ou de Tristeza” (E4P8)
(Spinoza, 2018, p. 391).

Na concepcdo ética de Espinosa, os
valores nao sdo “entes universais”. No plano da
existéncia o que ha sao “[...] modos de ser e de
agir que se afirmam coletivamente e orientam
a conduta dos individuos, que, por sua vez,
também estabelecem uma relacdo singular
com o conjunto de normas éticas construidas
em comum”. Ademais, “Ndo ha linearidade
nos processos de construcao ética”. Assim
como “[...] ndo se afirma qualquer modelo de
conduta universal que consista em fundamento
de validade das condutas”. Desse modo, ‘A
experiéncia ética se considera sempre singular
e sua singularidade exige que as normas éticas
de conduta sejam compreendidas sob a ética
da comunidade que produz tais normas”.
(Guimaraens, 2010, p. 163-164).

E importante destacar que a ética de
Espinosa ndo contém uma visdo de mundo
focada exclusivamente no individuo, ja que
no sistema de pensamento espinosista, ética e
politica se vinculam indissociavelmente, e as
linhas fundamentais da politica espinosana —
que se concentram em uma perspectiva ética,
e vice-versa — nao estdo fundadas no individuo,
mas “[...] na necessidade de construcdo e
conservacao de bens e direitos comuns, sem 0s
quaisaliberdade coletiva e aliberdade individual
restam consideravelmente ameacadas”. Trata-
se de uma concepcdo coletiva da ética que
decorre da sociabilidade natural humana*
(Guimaraens, 2010, p 182).

Em sintese, a concepc¢ao ética de Espinosa
produz uma forma de agir do ser humano — um
modo de vida, portanto —, mas produz também
uma outra a respeito da fundacao politica e da
instituicdo do direito, “[...] na medida em que
nado se concebe nenhuma das duas a partir do
livre-arbitrio, e sim segundo uma compreensio
de que a liberdade é um processo de permanente
esforco em aumentar a poténcia de agir”.
Esse processo implica inevitavelmente “[...] a
permanente fundagdo da Cidade e a continua
instituicdo do direito”. Em ndo existindo mais
o livre-arbitrio, desaparece da cena politica

32 Cf. Capitulo I, § 7° do Tratado Politico.
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o voluntarismo racionalista afirmado pelo
contratualismo” (Guimaraens, 2010, p. 167).

Para Espinosa, a Cidade é o espaco
construido coletivamente que determina, de
uma certa maneira, o proprio “temperamento
(ingenium)” dos individuos” a partir do processo
de “coletivizaciio dos afetos”. E nesse regime
de coletivizacdo afetiva — que € construido a
partir da imitacdo dos afetos®* — que reside a
possibilidade de fundacdo do espaco politico
(espacos comuns de convivéncia). Conforme
explica Guimaraens (2010, p. 183), “Coletivizar
afetos significa, no fundo, compor poténcias”
e essa coletivizacdo implica um regime de
cooperacao’*.

Desse conjunto de ideias é possivel
deduzir o seguinte: a construcdo do espaco
comum (do estado civil) é um pressuposto para
que os direitos naturais individuais possam ser
exercidos efetivamente. E dizer, ndo é possivel
falar em direitos naturais individuais sem
a fundacdo de uma “poténcia coletiva” que
viabilize a concretizacdo desses direitos. Nesse
sentido, o “util comum” é o conceito fundador

33 No Escélio da Proposicio 32 da Parte III da Etica,
Espinosa trata da imitacdo dos afetos e cita o exemplo
das criancas do seguinte modo: “Por fim, se quisermos
consultar a propria experiéncia, experimentaremos
que ela nos ensina todas essas coisas; sobretudo se
prestarmos atencdo aos primeiros anos de vida. Pois
experimentamos que as criancas, uma vez que seu corpo
estd continuamente como em equilibrio, riem ou choram
s6 de ver outros rindo ou chorando e, além disso, o que
quer que vejam os outros fazendo, de pronto desejam
imitar e, enfim, desejam para si tudo que imaginam
deleitar os outros; ndo é de admirar, visto que as imagens
das coisas, como dissemos, sdo as proprias afeccOes
do Corpo humano, ou seja, as maneiras como o Corpo
humano ¢é afetado por causas externas e disposto a fazer
isso ou aquilo [...]” (E3P32S) (Spinoza, 2018, p. 289).
34 O regime afetivo de cooperacdo que funda o estado
civil é descrito por Espinosa entre as Proposi¢oes 30 e 36
da Parte 4 da Etica. Segue uma sintese de como Espinosa
descreve esse regime: “Enquanto uma coisa convém
com nossa natureza, nesta medida é necessariamente
boa” (E4P31); “[...] quanto mais uma coisa convém com
nossa natureza, tanto mais nos € ttil ou boa e, vice-versa,
quanto mais uma coisa nos € itil, nesta medida tanto mais
convém com nossa natureza” (E4P31C); “As coisas que
sdo ditas convir em natureza, entende-se que convém em
poténcia [...]” (E4P31Dem); “Na natureza das coisas néo
¢ dado nada de singular que seja mais ttil ao homem do
que o homem que vive sob a conducédo da razdo. Pois o
que é utilissimo ao homem € o que convém maximamente
com sua natureza [...]” (E4P35C1); “Quando cada homem
busca ao médximo o seu préprio util, entdo os homens séo
ao maximo uteis uns aos outros” (E4P35C2) (Spinoza,
2018, p. 419-427).

da ética espinosana (Guimaraens, 2010, p.
184)%.

Por derradeiro, é importante destacar
que Espinosa refuta qualquer perspectiva que
funde a politica a partir de “ideias universais”
e “modelos ideais”. Para Espinosa, a politica é a
“arte de constituicdo da singularidade coletiva”
e é fundamental pensa-la em sua dimensdo
pratica, e nao meramente tedrica (Guimaraens,
2010, p. 185). Por isso, se contrapde aos
preceitos politicos defendidos pelos “fildsofos”
ao afirmar que eles “[...] concebem os homens
ndo como sdo, mas como gostariam que eles
fossem. De onde resulta que, as mais das vezes,
tenham escrito sdtira em vez de ética e que
nunca tenham concebido politica que possa ser
posta em aplicacao [...]” (Spinoza, 2009, p. 6)3¢.
Para Guimaraens (2010, p. 193), “Na medida
em que Spinoza recusou de saida a moral,
afirmando a dimensdo radicalmente imanente
de sua perspectiva ética, é impossivel fundar
a ordem politica [e juridica] em parametros
normativos de cunho moral”. Com efeito, a
ética de Espinosa pressupoe uma ontologia da
singularidade. E nesse sentido que, a partir das
premissas defendidas por Espinosa que foram
sintetizadas e explicitadas no decorrer deste
trabalho, entende-se que seja possivel uma
fundacao da politica e uma instituicdo do direito

35 Vale destacar que o conflito ndo € eliminado da politica
espinosana, ji que o conflito é inerente a politica. Na
Proposicdo 34 da Parte 4 da Etica, Espinosa afirma que na
medida em que os seres humanos estdo constantemente
submetidos ao regime das paixdes — da passividade,
portanto —, é comum que passem a ser contrarios uns aos
outros (Spinoza, 2018, p. 423). Guimaraens (2010, p. 184-
185) esclarece que € neste ponto que a ética e a politica se
associam, pois “os mecanismos para evitar as consequéncias
nocivas dos conflitos sdo de ordem politica, mecanismos
tais que guardam sua razdo de ser em questdes éticas”.
Segundo Espinosa, a ética, por si sd, ndo é capaz orientar
as condutas e garantir a concérdia entre os seres humanos.
Dai a importdncia da politica e das instituicoes politicas
para conservar a “sociedade comum dos homens” que, para
Espinosa, consiste no primeiro de todos os bens. Logo, a
coletivizacdo dos afetos ndo extingue, por si s6, os conflitos,
j& que nem sempre haverd uma composicao de poténcias.
36 Como a coletivizagdo dos afetos ndo extingue, por
si s, os conflitos, é necessdrio constituir um regime
politico que busque pelo menos estabilizar tais conflitos.
Dai a importancia, para Espinosa, de “aliar o processo
de institucionalizacdo politica aos conflitos afetivos, e
vice-versa”. De acordo com o pensamento espinosano, a
coletivizagdo dos afetos é de extrema importincia para
a fundacdo das instituigbes, que, por sua vez, procuram
intervir no processo de coletivizagio afetiva (Guimaraens,
2010, p. 186).
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— e, por conseguinte uma teoria politica e uma
teoria do direito — compativeis com o sistema
filoséfico espinosano.

CONSIDERAGOES FINAIS

Este trabalho tentou demonstrar que
a filosofia de Espinosa — ao defender que a
legitimacdo da ordem juridico-politica esta
fundada no conceito de poténcia, e ndo na
razdo; que o direito ndo tem outra instancia
de legitimacdo sendo a perseveranca do ser no
seu ser (isto é, no conatus); ao rejeitar qualquer
perspectiva que se baseie em fundamentos
universalmente vdalidos para o ajuizamento
das condutas humanas; e ao considerar
que a experiéncia ética é sempre singular e
essa singularidade exige que as normas de
conduta sejam compreendidas sob a ética da
comunidade que produz tais normas — parece
se apresentar como uma alternativa subversiva
e contra hegemoénica para a fundagéo da politica
e a instituicdo do direito. Considera-se que, a
partir das premissas da filosofia espinosana,
seja possivel conceber uma teoria politica e uma
teoria do direito substancialmente originais.
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“NAO E DO PODER DO PRINCIPE EXAMINAR OS SEGREDOS DA ALMA”:

CRITICAS AOS REGIMES TEOLOGICO-POLITICOS IBERICOS E DEFESA

DA LIBERDADE DE

PENSAMENTO E DE CRENGA EM BARUCH DE SPINOZA E MANUEL FERNANDES DE ViLA REAL

DOI

INTRODUGAO

presente artigo possui o objetivo de

apresentar as principais convergéncias
e divergéncias entre o pensamento de Baruch
de Spinoza (1632-1677) e Manuel Fernandes
de Vila Real (1608-1652) no que se refere a
liberdade de pensamento e de crenca. Vila
Real, assim como Spinoza, provinha de uma
familia de marranos do século XVII e, fugindo
das Inquisicoes ibéricas, refugiou-se na Franca,
onde possuiu uma atuacao politica intensa e
relevante. A defesa veemente formulado por
Vila Real, em “El Politico Cristianissimo” (1642),
sobre a liberdade de crenca dos suditos como
ndo sendo prejudicial para o reino, remete
filosoficamente e politicamente a mesma
concepcao spinozana abordada no Tratado
Teologico-Politico (TTP) (1670) no que se refere
a republica. Tendo em vista a anterioridade da
obra de Vila Real e a influéncia do pensamento
ibérico e marrano sobre a filosofia de Spinoza,
torna-se interessante analisar os pontos de
aproximacoes e rupturas com o pensamento de
Vila Real.

Com o intuito de analisar a relacdo entre
o pensamento de Spinoza e Vila Real sobre a
liberdade de pensamento e de crenca, o artigo
subdivide-se em trés partes: na primeira parte,
é analisado o contexto histérico da critica
de Spinoza ao regime teoldgico-politico e,
consequentemente, de sua defesa da liberdade
de pensamento e de crenca; na segunda parte,
realiza-se uma andlise sobre a influéncia do
marranismo na filosofia de Spinoza a partir de
Uriel da Costa e de Juan de Prado; na terceira
parte, sdo analisadas a histdria e pensamento de
Manuel Fernandes de Vila Real em comparacado
com as de Spinoza.

* Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro
(PUC-Rio0).

Hannah de Gregorio Ledo *
: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13445

1 O CONTEXTO HISTORICO DA CRITICA DE SPINOZA
AO REGIME TEOLOGICO-POLITICO E DA DEFESA DA
LIBERDADE DE PENSAMENTO E DE CRENGCA NO TTP

O TTP de Spinoza foi publicado em latim
em 1670, sendo o objetivo do autor defender a
liberdade de filosofar a partir da compreensao da
devida separacdo entre fé e filosofia decorrente
da interpretacdo histérica das Escrituras.
Ressalta-se, de fato, que o primeiro objetivo do
TTP é a defesa da liberdade de pensar e falar,
conclusdo apresentada no capitulo XX. Esta é
resultado de uma extensa analise das Escrituras,
a partir do emprego do método de interpretacdo
das Escrituras que considera a historicidade de
seu texto, por meio da qual Spinoza apresenta a
humanidade da narrativa biblica.

Spinoza afirma que o objetivo da filosofia
é a verdade, enquanto o da fé € apenas a
obediéncia e a caridade, evidenciando que nao ha
interconexdo ou intimidade entre as duas dreas.
Consequentemente, “a fé [...] concede a cada um
a maxima liberdade de filosofar, de modo que
se pode, sem incorrer em crime, pensar o que se
quiser sobre todas as coisas”.! Spinoza conclui o
TTP afirmando que a boa reptblica é aquela que
concede a liberdade de pensamento para cada
individuo, ja que, quanto menos liberdade de julgar
se concede aos homens, mais se afasta do estado
natural e mais violentamente se reina.? Porém, ha
limitacOes a tal liberdade de pensamento, para
que ndo seja prejudicial para a vigéncia do pacto.?
Percebe-se que, enquanto Magquiavel realizou
um marco no pensamento politico ao propor a
separacao entre politica e moral, Spinoza continua
o legado maquiaveliano ao apresentar uma teoria
politica sobre a separacdo entre filosofia e fé sem
se utilizar de bases teoldgicas e como base do
enfrentamento ao regime teoldgico-politico.
1 SPINOZA, Baruch de. Tratado Teoldgico-Politico.
4. edicdo. Lisboa: Imprensa Nacional, 2019, P 310.

2 Ibid., ps. 383-385.
3 Ibid., p. 383.
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Por meio, principalmente, da separagdo
entre filosofia e fé que Spinoza delineia
o argumento em defesa da liberdade de
pensamento com base no direito natural. Limitar
os homens a pensarem e agirem livremente é,
ndo apenas, contrario a poténcia natural de
cada um: Spinoza afirma que qualquer que
seja a delimitacao criada sobre tal matéria com
base teoldgica é criacdo puramente humana e
politica, ndo possuindo carater divino nenhum,
ja que a fé, especialmente as Escrituras, nao
trazem regras repressoras Ssobre o pensar
e o agir. A partir de tal raciocinio, Spinoza
desmorona as bases teoldgico-politicas que
fundamentam a legitimidade de instituicoes
religiosas como a Inquisicdo. A partir de uma
interpretacdo spinozana, percebe-se que as
restricoes sobre a liberdade de pensar e agir
impostas por instituicoes teoldgico-politicas,
como a Inquisicdo, foram criadas para atender
a interesses puramente politicos das oligarquias
religiosas de cada contexto, local e tempo.

A partir da sua perspectiva sobre a teoria do
direito natural como algo imanente a poténcia
dos individuos, Spinoza critica as supersticoes
religiosas que, dotando criacbes humanas de
pretenso cardter divino, possuem o objetivo
de incutir, na multiddao, pensamentos, ritos e
costumes supersticiosos, negando os ditames
da natureza humana de cada um. Spinoza
compreende o regime embasado na supersticdo
como tendo sua causa no medo e sua critica,
dessa forma, é sobre como o regime politico se
utiliza da mobilizacdo do medo para, a partir da
supersticdo religiosa, impor o seu poder.

Para Stuart Schwartz, a percepcdo tnica
de Spinoza sobre a liberdade de pensamento
individual nao segue o padrdo do século XVII
de tolerantismo da expressao ou da fé religiosa
com base em principios religiosos, mas, ao
contrario, fundamentando-se essencialmente
no direito natural. A preocupacao de Spinoza,
portanto, ndo é com a religido em si, mas
com os fundamentos politicos que garantem a
liberdade de pensar do individuo no Estado.*
Torna-se importante, dessa forma, ressaltar
que a filosofia spinozana sobre a liberdade
de pensamento esta além das filosofias sobre
4 SHWARTZ, Stuart B. Cada um na sua lei:
tolerdncia religiosa e salvacdo no mundo atlantico

ibérico. Sdo Paulo: Companhia das Letras; Bauru:
EDUSC, 2009, p. 97.

a tolerancia do século XVII. Para Spinoza, a
liberdade de pensamento e de crenca é uma
matéria que diz respeito a poténcia natural
de cada um e um tema politico, e ndo a uma
questdo de carater essencialmente teoldgico,
como era para Locke.®

Pensando-se no contexto ibérico, a critica
de Spinoza é muito pertinaz: é a partir de tal
regime do medo, embasado nos preceitos
religiosos catdlicos, que a Inquisicdo fortalecera
um regime politico mondrquico que se utiliza
da perseguicio religiosa aos judeus como
principal politica de Estado. Igreja e Estado
possuiam uma unica politica, especialmente
no que se diz ao reino espanhol. Os marranos,
portanto, constituiram-se como sociedade
clandestina e ilegal, atuando secretamente
contra tal status quo.® As conversdes forcadas
estavam diretamente interligadas ao processo
de nacionalizacdo, inerente aos Estados
modernos europeus, que 0s soberanos catdlicos
queriam realizar na peninsula Ibérica apds
a reconquista do dominio muculmano.” O
judeu e o muculmano tornaram-se ndo apenas
inimigos da nova ordem religiosa imposta
pelos reis catdlicos, mas também da ordem
politica.® O marranismo significou, portanto,
uma resisténcia dos judeus ndo somente a
religido cristd, mas ainda as formas dominantes
de nacionalizacdo realizadas pelas monarquias
europeias.’

2 O DIREITO NATURAL E A DEFESA DA LIBERDADE DE
PENSAMENTO E DE CRENCA EM URIEL DA CosTA, JUAN
DE PrapO E BARUCH DE SPINOZA

A influéncia do pensamento marrano em
Spinoza estd diretamente relacionada com a
histéria de mais dois judeus que também foram
excomungados da comunidade judaica de
Amsterda: Uriel da Costa e Juan de Prado. A

5 ISRAEL, Jonathan. Enlightenment Contested:
Philosophy, Modernity, and the Emancipation of Man
1670-1752. New York: Oxford University Press, 2006, p.
138-139.

6 GOMES, Pinharanda. A Filosofia Hebraico-
Portuguesa - 1. Porto: Lello & Irmao — Editores, 1981,
p. 141.

7 GEBHARDT, Carl. Spinoza. Buenos Aires: Losada,
2007, p. 31.

8 Ibid., p. 31.

9 ISRAEL, Jonathan. Revolutionary Jews from
Spinoza to Marx: The Fight for a Secular World
of Universal and Equal Rights. Seattle: University of
Washington Press, 2021, p.38
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partir dos aportes tedricos de Albiac!?, Révah'!,
Gebhardt'?, Israel'®* e Pinharanda Gomes',
percebe-se que aradical ruptura de Spinoza finca
suas raizes ndo apenas no contexto econdmico
e politico holandés do século XVII, por meio de
sua conexdo com demais intelectuais do circulo
de Franciscus van den Enden e da influéncia do
pensamento cartesiano e dos cristaos sem Igreja
em sua filosofia, mas também em cristdos-novos,
como Uriel da Costa e Juan de Prado, que, ao
resistirem e criticarem a supersticdo catdlica
da Inquisicdo em terras ibéricas, continuaram
a adotar um pensamento critico também
com relacdo ao judaismo quando chegaram
no ambiente de liberdade de consciéncia de
Amsterda.’ Trata-se de um contexto preliminar
importante de ser analisado para a compreensao
das convergéncias e divergéncias entre Spinoza
e Vila Real.

A clandestinidade dos marranos e a
defesa do livre-pensar em terras ibéricas gerou
desafios nao apenas com relacdo a sociedade
catdlica, mas ainda dentro da comunidade
judaica de Amsterdd. Os questionamentos
profundos aos dogmas religiosos catolicos
feitos pelos marranos gerou, também, grandes
questionamentos sobre a prépria religido
judaica e, consequentemente, novas forma de
percepc¢ao do judaismo. Isaac Orobio de Castro,
filésofo judeu da Comunidade de Amsterda a
época de Spinoza, distinguia duas correntes das
comunidades judaicas que haviam se refugiado
em terras de liberdade religiosa: a primeira
corrente é a dos que “chegam e se entregam
ao amor da Lei e procuram reaprender a
observancia dos preceitos”; a segunda corrente,
porém, é a dos denominados “iddlatras”, os
quais eram ignorantes sobre as Leis e haviam

10 ALBIAC, Gabriel. La Sinagoga Vacia: un estudio
de las fuentes marranas del espinosismo. 32 reimpresion.
Madrid: Tecnos, 2018.

11 REVAH, Israel Salvatore. Des marranes a Spinoza.
Paris: Librairie Philosophique J. Vrin., 1995 ; REVAH,
Israel Salvatore. Spinoza et le Dr Juan de Prado. Paris, La
Haye: Mouton &amp; Co, 1959

12 GEBHARDT, Carl. Spinoza. Buenos Aires: Losada, 2007.
13 ISRAEL, Jonathan. Revolutionary Jews from
Spinoza to Marx: The Fight for a Secular World
of Universal and Equal Rights. Seattle: University of
Washington Press, 2021; ISRAEL, Jonathan. Spinoza,
Life and Legacy. Oxford: Oxford University Press, 2023.
14 GOMES, Pinharanda. A Filosofia Hebraico-
Portuguesa - 1. Porto: Lello & Irm&o — Editores, 1981.
15 ALBIAG, op. cit., ps. 11-13.

aprendido légica e fisica nas escolas catolicas,
como Uriel da Costa e Juan de Prado.'® Sera
essa nova leitura critica, com o aporte tedrico
do pensamento metafisico e filoséfico cristdo
sobre o judaismo, que também exercerd uma
importante influéncia sobre a filosofia de
Spinoza.

a. O NATURALISTA: URIEL DA CosTA

Em 1640, Uriel da Costa foi excomungado
pela comunidade judaica de Amsterda, em
decorréncia da difusdo de suasideias criticas, e, no
mesmo ano, suicidou-se. Na época, Spinoza tinha
8 anos de idade, sendo que possuia parentesco
com Uriel pela linha materna. Uriel ja tinha sido
excomungado anteriormente da comunidade
da Hamburgo e foi excomungado pela segunda
vez em decorréncia dos argumentos criticos que
defendia e divulgava, contrarios ao judaismo
rabinico da comunidade judaica de Amsterda,
os quais foram escritos em suas duas principais
obras: Exame das tradigbes farisaicas (1624) e
Espelho de uma vida humana, o qual teria sido sua
carta de suicidio de 1640, havendo, no entanto,
controvérsias sobre sua real autoria.'”

Os argumentos defendidos por Uriel em
seus escritos sdo, principalmente: a negacao da
imortalidade da alma, a defesa da existéncia
de leis da natureza que, consequentemente,
geram a salvacdo independentemente de
qualquer religido'®, a defesa de uma leitura
literal do texto do Pentateuco, criticando a Lei
Oral e outras formas interpretativas que teriam
sido decorrentes das ideias humanas, e nao
divinas, e a critica aos costumes e ritos judaicos
e cristdos como sendo invencdes humanas,
consequentemente levando a uma critica do
judaismo rabinico e tradicional.?

Tendo em vista que “a lei que convém ao
homem ¢ a lei natural”, Uriel da Costa defendia
que Deus ndo poderia entrar em contradicio
consigo mesmo, demonstrando que a lei
divina, que embasa diversas tradicoes religiosas
fundamentadas na supersticdo, ndo se concilia
com a lei natural.?® Tal perspectiva de Uriel

16 GOMES, op. cit., p. 272.

17 ALBIAG, op. cit., ps. 243-248.

18 COSTA, Uriel da. Espejo de una vida humana.
Edicién critica de Gabriel Albiac. Madrid: Hiperién, 1985,
ps. 53-54.

19 COSTA, Uriel da. Examintation of Pharisaic
Traditions. Leiden: E. J. Brill, 1993.

20 GOMES, op. cit., p. 267-268.
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sobre o direito natural serd posteriormente
desenvolvida filosoficamente por Spinoza,
em defesa da vida do homem conforme os
preceitos da Natureza, e nado conforme os
ditos supersticiosos impostos pelas religides
estabelecidas.?!

b. O LiBERTINO: JUAN DE PRADO

Juan de Prado, contemporaneo de
Spinoza, chegaa Amsterda, fugido daInquisi¢do
na Espanha, em 1655. Ainda em Espanha, Juan
de Prado era amigo de Isaac Ordbio de Castro,
que foi preso e torturado pela Inquisi¢do
espanhola em 1654.>2 Orébio de Castro, em
seu processo inquisitorial, confessou, quando
foi torturado, que Prado ja possuia ideias
criticas e libertinas sobre a religido ainda na
Espanha. Orébio de Castro também confessou
que, em uma reunido em 1643 com Prado e
seu cunhado, antes de fugiram da Espanha e
professarem abertamente o judaismo, Prado
teria afirmado que “seus estudos teoldgicos
o haviam levado a conclusdao de que todas
as religibes em harmonia com a lei natural
podiam conduzir o individuo a salvagdo” e
que “todos os homens tém direito a redencao
— judeus, mouros e cristdos tém direito a
felicidade eterna — porque todas essas religioes
tém objetivos politicos cuja fonte procede da
lei natural, que na filosofia de Aristoteles se
denomina a causa causarum”.?®> Percebe-se,
portanto, que de forma similar a Spinoza,
Juan de Prado percebia o dominio politico das
religides como parte fundamental do regime
teoldgico, formando, nos termos de Spinoza, o
conceito de teoldgico-politico.

Entre os principais argumentos defendidos
por Prado, apds sua chegada em Amsterda,
encontram-se: a defesa da existéncia de uma lei
natural que leva a salvacdo independentemente
de qualquer religido, implicando, dessa forma,
em uma forma de deismo, e a critica ao
judaismo rabinico e tradicional, o qual queixava
tratar-se de outra Inquisicdo. As criticas de
Prado fundamentavam-se, dessa forma, no
questionamento da verdade das Escrituras e na
defesa da lei natural como norteadora de todos

21 GOMES, op. cit., p. 268.

22 KAPLAN, Yosef. Do cristianismo ao judaismo: a
histoéria de Isaac Orébio de Castro. Rio de Janeiro: Imago
2000, p. 137.

23 SCHWARTZ, op. cit., p. 99

para a salvacao.?* Por difundir abertamente tais
ideias na comunidade judaica de Amsterda,
Juan de Prado foi excomungado em 1656, no
mesmo ano do herem de Spinoza®*; porém, ao
contrario deste, fez um pedido de desculpas
pelas suas afirmacdes.?

c. CONFLUENCIAS COM SPINOZA

Em 1656, com a idade de 23 anos, Spinoza
foi alvo de um herem da comunidade judaica
de Amsterdd, sob a acusacdo geral de que
vinha difundindo mas ideias pela comunidade.
Segundo uma declaracdo do Frei Tomas
Solano y Robles para a Inquisicdo de Madrid
em 1659, em visita a Amsterda, Spinoza teria
participado do circulo intelectual de Juan de
Prado e os dois eram vistos juntos até mesmo
apos o herem. O Frei afirmou que, ao conhecer
pessoalmente Prado e Spinoza em Amsterda,
eles afirmaram que foram excomungados da
comunidade judaica por trés motivos: por nao
acreditarem que a Lei de Moisés era a correta;
por negarem a imortalidade da alma; e por
acreditarem em Deus apenas filosoficamente, o
que o Frei interpretou como sendo uma forma
de ateismo.?” Acredita-se, portanto, que Juan
de Prado teria sido um dos pensadores que
iniciou Spinoza no pensamento naturalista
libertino.?® Enquanto a presenca de Prado no
mesmo circulo intelectual de Spinoza é um
dado histérico concreto, a presenca de Uriel
possui um cardter “fantasmagorico”, tendo em
vista ndo haver certezas sobre a relacdo entre
os dois na comunidade judaica de Amsterda.®
Porém, a contribuicdo intelectual de Uriel para
o pensamento de Juan de Prado e Spinoza €, de
fato, concreta.

Trata-se de um fato importante por
demonstrar que houve, na segunda metade
do século XVII, um ‘grupo rebelde’ dentro da
comunidade judaica de Amsterda que, seguindo
os passos de Uriel da Costa, desenvolveu um
pensamento critico marrano que ird influenciar
a filosofia de Spinoza.*® A concepcao filosdfica

24 ALBIAC, op. cit., p. 370.

25 ISRAEL, Jonathan. Spinoza, Life and Legacy.
Oxford: Oxford University Press, 2023, p. 315.

26 Ibid., p. 564.

27 ALBIAGC, op. cit., p. 157.

28 REVAH, Israel Salvatore. Spinoza et le Dr Juan de
Prado. Paris, La Haye: Mouton & Co, 1959.

29 ALBIAC, op. cit., p. 347.

30 ISRAEL, 2023, p. 299.
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de Deus compartilhada por eles foi incorporada
no conceito de Deus sive Natura®' de Spinoza*.
De acordo com Israel Révah, seguindo o
entendimento de Gebhardt®*, tal deismo,
também defendido por Spinoza por influéncia
de Uriel da Costa e Juan de Prado, integra um
movimento de deismo sefardita do século XVII
marcado por uma defesa da autonomia da
razdo.3*

Tal deismo sefardita possui quatro
caracteristicas essenciais: a defesa da autonomia
darazao especulativa e moral; arejeicao de todas
as formas de revelacdo divina; a concepcao de
uma Natureza cujas leis foram fixadas por Deus
no momento da criacdo de forma imutdavel; e a
concepcao de uma Lei de Natureza, de esséncia
mais moral do que religiosa, comum a todos
os homens desde a origem da humanidade.®
Como constatado por Révah, tal defesa de
uma forma de “religido natural” baseada nas
“leis da natureza”, similar a Uriel da Costa,
também esteve presente em comunidades de
marranos franceses das regides de Bourdeaux
e Rouen, tendo sido encontrada a defesa de
tais argumentos em processos inquisitoriais de
individuos ligados a Manuel Fernandes de Vila
Real.3¢

Yirmiyahu Yovel, em didlogo direto
com Israel Révah, afirma que Spinoza seria
um “marrano da razao”, possuindo seis
31 “Deus, ou seja, Natureza” é a frase pela qual
compreendemos a esséncia da concepcdo filoséfica do Deus
de Spinoza: causa de si, perfeita e primeira, absolutamente
infinita, constituida de infinitos atributos, é Natureza
Naturante. Os efeitos da poténcia dos atributos da Natureza
em modificacdes finitas e infinitas ¢ denominada Natureza
Naturada. Deus, para Spinoza, é imanente, ou seja, todas
as coisas estdo contidas em Deus ou sdo compreendidas
em seus atributos, tudo é parte de uma tnica Natureza.
Assim, Spinoza traz uma radical ruptura com a tradicéo
religiosa transcendental medieval e que vigorava no
século XVII. Ver CHAUI, Marilena. A Nervura do Real:
imanéncia e liberdade em Espinosa. 42 reimpressdo. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 67.

32 GEBHARDT, op. cit, ps. 37-39.

33 GEBHARDT, op. cit.

34 REVAH, 1995, p. 53.

35 REVAH, 1995, p. 53.

36 Révah cita o processo de Francisco Luis Enriquez de
Mora, familiar de Antoénio Enriquez Gomez, sendo este
conhecido préximo de Vila Real em Rouen, pertencentes
a mesma comunidade marrana e defensores dos mesmos
argumentos em defesa do livre pensar. Ver: REVAH, Israel
S. Un pamphlet contre I'Inquisition d’Antonio Enriquez
Gomez: la seconde partie de la «Politica Angélica» (Rouen,
1647). Revue des études juives, Année 1962, 121-1-2,
pp. 81-168, p. 198.

caracteristicas marranas essenciais, das quais,
tendo em vista o objetivo da pesquisa, destacam-
se duas: a rejeicdo da religido revelada®” -
iniciada pelo ceticismo dos judeus com a religido
catdlica na peninsula Ibérica que ird gerar
uma nova forma de secularizacio e ceticismo
com relacdo a todas as religides reveladas — e
a defesa da tolerancia contra a intolerancia
da Inquisicdo — ou seja, o desenvolvimento de
uma teoria filoséfica spinozana sobre liberdade
de consciéncia que é a antitese da Inquisicao e
precisa ser compreendida a partir de suas bases
intelectuais de influéncia marrana.3®

A filosofia spinozana diverge diretamente
da l6gica inquisitorial ibérica: Spinoza realiza
fortes criticas ao governo de Filipe Il da Espanha
— 0 monarca que aumentou a perseguicao
da Inquisicdo e a utilizou em defesa de seus
interesses politicos — e ao Duque de Alba,
que pretendeu instituir o governo espanhol
inquisitorial durante a invasdo espanhola dos
Paises Baixo0s.*. O documento que demonstra
de forma mais evidente a critica de Spinoza
a perseguicdo da Igreja Catdlica contra os
judeus é a sua Carta 76, enderecada ao clérigo
catolico Albert de Burgh.** Em tal carta,
Spinoza realiza uma critica direta a Igreja
Catdlica e a Inquisicdo pelos martirios que
impunham e ainda cita um caso que afirma
conhecer de um madrtir judeu na Inquisicdo
chamado Lope de Vera y Alarcon (chamado
de Judah el Creyente). Tal critica veemente a
Igreja catdlica e a Inquisicdo também esteve
presente nas obras de Vila Real.
3 ManueL FeErnANDES DE VicA ReAL E BarucH
DE SPINOZA: A FILOSOFIA COMBATE A TEOLOGIA EM
DEFESA DO LIVRE PENSAR

Manuel Fernandes de Vila Real nasceu em
Lisboa no ano de 1608, de familia de cristdos-
novos provenientes da cidade de Vila Real, na
regido de Trds-os-Montes, em Portugal. Vila
Real seguiu a profissdo da familia no comércio,
dirigindo-se a diversos paises para negociar,

37 YOVEL, Yirmiyahu. Spinoza and Other Heretics:
The Marrano of Reason. Oxford: Princeton University
Press, 1989., p. 28.

38 Ibid., p. 35.

39 ISRAEL, Jonathan. King Philip II of Spain as a symbol
of ‘Tyranny’ in Spinoza’s Political Writings. Revista Co-
herencia, Vol. 15, No 28 Enero - Junio de 2018, pp.
137-154.

40 WOLE A. (ed). The Correspondence of Spinoza.
New York: Lincoln Mac Veagh, 1947, ps. 350-354.
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porém estabelecendo-se efetivamente na
Franca, na cidade de Rouen*, com sua esposa e
demais parentes.*> De comerciante atuante em
diversos paises, Vila Real tornou-se, no decorrer
dos anos, um eximio politico atuando a cargo
dos interesses de D. Jodo IV na Franca.

Em decorréncia de sua influéncia nos
circulos comerciais e politicos franceses e na
sua enfatica defesa da campanha de D. Jodo
IV e da Restauracdo contra os espanhdis, Vila
Real passou a atuar diretamente em nome dos
interesses politicos da Coroa portuguesa na
Franca, tornando-se um diplomata portugués
extraoficial.*® Em suas atribuicoes em nome do
rei, Vila Real, portanto, chegou a morar de 1646
a 1647 na residéncia do Conde da Vidigueira
e Marqués de Niza, embaixador portugués
na Franca residente em Paris, e a atuar em
determinadas negociacoes diplomaticas entre os
dois reinos, como no Tratado de Trégua de 1641
de Portugal com os Paises Baixos, no qual a Franga
foi mediadora.* Vila Real era reconhecido como
“consul da nacdo portuguesa na Franca”, porém
Carsten Wilke pontua que tal cargo ndo possuia,
no século XVII, o sentido de representacdo
internacional estatal como possui nos dias
de hoje, mas significava um cargo interno de
jurisdicao em companhias mercantis.* Até o final
de sua vida, Vila Real procurou o reconhecimento
de seu cargo diplomatico oficial em nome do
reinado de D. Jodo IV, porém, ao chegar em
Portugal esperando pela sua nomeacao, foi preso
e executado pela Inquisicdo de Lisboa em 1652.

O fato de um cristdo-novo portugués
refugiado na Franca atuar como diplomata

41 No século XVII, a cidade de Rouen, assim como a de
Bordeaux, possuia uma vasta comunidade de marranos
ligada ao comércio e atividades financeiras com a Peninsula
Ibérica, Amsterda, Hamburgo, Livorno e Londres. Pelo
fato de a Franca ser catdlica no século XVII, tratavam-se
de cristdos-novos que eram externamente cristdos, porém
secretamente judeus, o que gerava preocupaces para a
Igreja Catdlica e, em especial, para a Inquisicdo espanhola,
em seu embate politico histérico com a Franga, aliada de
Portugal na rivalidade com a Espanha. RAMOS-COELHO.
Manuel Fernandes Villa Real e o seu processo na
Inquisicdo de Lisboa. Lisboa: Empreza do “Occidente”,
1894, p. 3; WILKE, Carsten L. Manuel Fernandes Vila Real
at the Portuguese Embassy in Paris, 1644-1649: New
Documents and Insights. Journal of Levantine Studies.
Vol. 6, Summer/Winter 2016, pp. 153-176, ps. 157-171.
42 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 3.

43 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 6.

44 MELLO, op. cit., p. 73.

45 WILKE, op. cit., p. 157.

extraoficial do governo portugués nao
representava, apds a Restauracdo, uma
contradiciao incontorndvel, mas uma realidade
presente, até mesmo, na comunidade judaica
de Amsterdd. A Restauracdo portuguesa
significou, para muitos judeus sefarditas,
inclusive nos Paises Baixos, uma esperanca
de ruptura do novo governo portugués
com a Espanha e, consequentemente, com
a Inquisicdo (tradicionalmente alinhada
a Espanha), o que trouxe, para alguns,
sentimentos contraditérios com Portugal.
Ao mesmo tempo em que alguns judeus
sefarditas sentiam repulsa pelos governos
ibéricos, em favor dos Paises Baixos, a
Restauracdo trouxe uma nova motivacdo de
aproximacdo com a causa portuguesa contra
a Espanha. Como exemplo, em Amsterda,
Jeronimo Nunes da Costa, comerciante
judeu de origem portuguesa, tornou-se
agente da Coroa Portuguesa. Tal motivacao
foi herdada das préprias comunidades de
cristdos-novos em Portugal, que traziam,
desde o sebastianismo, a esperanca, de
cunho messidnico, de uma derrota espanhola
e consequente libertacdo do territério
portugués da supersticdo inquisitorial.46
Vila Real, seguindo tal heranca, tornou-se
um grande entusiasta da causa de D. Jodo
IV como libertador da opressdo espanhola de
Portugal, o que, considerando-se o poderio
catolico, trazia inumeros desafios no que se
refere ao predominio do regime teoldgico-
politico em jurisdicdo portuguesa. D. Jodo IV
possuiu um reinado marcado por uma forte
fragilidade politica frente a Igreja Catdlica,
tendo em vista o receio do surgimento de uma
insurreicdo contraria a recém independente
nacdo portuguesa dentro do proprio reino
por forcas pré-espanholas. Tal questdo trouxe
inimeros problemas com relacdo a extensao
do poderio da Inquisicdo em Portugal.*’

O reftagio e atuacdo de Vila Real na
Franca tornou-o reconhecido também pela
sua atuacdo na tradugdo, compra, venda
e disseminacdo de livros, muitos deles
proibidos pelo Index librorum prohibitorum
da Igreja Catdlica. Dos 1500 livros de se
46 ISRAEL, 2023, p. 165.

47 MATTOS, Yllan de. A Inquisicido Contestada:

criticos e criticas ao Santo Oficio portugués (1605-1681).
Rio de Janeiro: Mauad & FAPERJ, 2014, p. 81-85.
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tem conhecimento que pertenceram a Vila
Real*®, foram encontradas obras censuradas e
consideradas hereges, como: “O Principe”, de
Magquiavel, “De reppublica”, de Bodin, obras
de Carion, livros contra a Inquisi¢do do autor
cristio-novo, também da cidade de Rouen,
Antonio Henriquez Gomez, assim como um
livto de rezas judaicas.* Dentre os livros
escritos por Vila Real, serd considerado, para
o objetivo da presente pesquisa, em especial,
a sua obra “El Politico Cristianissimo” (1642),
que é a segunda edicdo do livro “Epitome
Genealdgica del Eminentissimo Cardenal Duque
de Richelieu y discursos sobre Algunas Acciones
de su Vida”, dedicado ao cardeal de Richelieu e
em critica direta ao reino espanhol.*

Além de atacar a Inquisicdo, em suas
obras “El Politico Cristianissimo” e ‘Anti-
Caramuel”, Vila Real apresentou sua visdo
da teoria politica alinhada aos interesses da
Restauragdo portuguesa, em defesa da teoria
da origem popular do poder real®!, a qual era

48 ABREU, Ilda Soares de. Manuel Fernandes de Vila Real:
vida e morte pela causa da Restauracdo. Promontoria,
Ano 6, Numero 6, 2008, ps. 281-289, p. 282.

49 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 19, 24.

50 ABREU, op. cit., p. 286.

51 A teoria da origem popular do poder real, derivada
da concepcdo de Sdo Tomds e ajustada a causa da
Restauracdo e do governo de D. Jodo IV, foi teorizada
por Francisco Velasco de Gouveia em sua obra ‘Justa
Aclamacao”, de 1644, e, posteriormente, desenvolvida
por demais tedricos portugueses da Restauracdo, dentre
eles Vila Real. Gouveia desenvolveu a teoria como forma
de contraposicdo as teorias politicas monarquistas
de argumentacdo espanholista e de conceder ao povo
um papel relevante na politica imediata. A teoria de
Gouveia determina que a transferéncia do poder do
povo para os reis a partir do pacto néo € total, o que faz
com que o povo nio abdique da totalidade de seu poder,
podendo reassumi-lo in actu em casos para a defesa da
“natural conservacdo” do povo. Este, portanto, pode
reassumir o poder que lhe pertence “naturalmente”
quando o rei se torna injusto e age contra o pacto.
Gouveia, portanto, “legitima a resisténcia do povo
contra o soberano injusto, o tirano, na sequéncia do
que pensava S. Tomads e toda a sua escola”, definindo
um “direito de resisténcia popular”, o que, por claro,
gerou grande descontentamento para a Igreja catdlica
alinhada a causa espanhola. Dessa forma, Gouveia
acreditava, por meio de tal teoria, que a monarquia ndo
era a Unica forma de governo “natural”, podendo-se
concretizar as formas de governo “da forma que o povo
entender”. Além disso, a teoria de Gouveia, em favor do
poder do soberano, previa limitacées ao poder temporal
do Papa. Interessante notar como tal teoria politica da
Restauracdo, com sua concepc¢do centrada na resisténcia
popular, possui certas convergéncias com a perspectiva
spinozana. De fato, na teoria politica de Spinoza, a

considerada contrdria a teoria politica oficial da
Igreja.>?

Em “El Politico Cristianissimo”, os principais
argumentos contrarios a Inquisicao e ao regime
teoldgico-politico realizadas por Vila Real sdo: a
critica as conversoes forcadas feitas nas colonias
e em territorio europeu, citando o caso dos
mouros que foram expulsos e convertidos na
Peninsula Ibérica pelos espanhdis e afirmando
que o uso de meios rigorosos e cruéis gera a
ruina do Estado; a critica a escravidao; a critica a
deturpacao da interpretacdo das Escrituras feita
pela Igreja Catdlica, assim como as tradicOes
catdlicas, denunciando a adocdo de ritos que ndo
sdo previstos na Biblia - de forma semelhante as
criticas feitas por Uriel da Costa, Juan de Prado
e Spinoza -; a critica a forma como religiosos
catolicos ensinavam a supersti¢do nas colonias e
desconheciam a ciéncia; a critica a perseguicio
religiosa e utilizacdo de meios violentos contra
ndo catolicos, criticando o caso dos espanhdis,
em especial, o de Filipe III.>®

No que se refere a diversidade religiosa,
Vila Real defendia que nao era prejudicial a
estabilidade do reino a existéncia de suditos de
diferentes religides em um mesmo Estado caso
ndo atentassem contra a seguranca e a paz do
Estado. Em “El Politico Cristianissimo”, Vila Real
afirma:

defesa do direito natural - ou seja, os preceitos da
natureza que sdo inerentes a todos - gera um direito de
resisténcia contra qualquer forma de serviddo, ou seja,
um direito de viver de acordo com o direito natural,
de acordo com os direitos de sua prépria poténcia,
contra qualquer forma de opressdo teoldgica-politica,
0 que leva ao direito de resisténcia contra o proprio
soberano que descumpre o pacto, como ja previsto,
de forma embrionaria, por Hobbes (ressalta-se que “O
Leviata” foi publicado em 1651, ou seja, depois da obra
de Gouveia). Entretanto, a defesa de Spinoza sobre a
republica como o “mais natural dos regimes” torna-o
fortemente divergente da teoria politica da Restauracéo,
com interesses monarquistas claros. TORGAL, Luis
Reis. Ideologia Politica e Teoria do Estado na
Restaurac¢ao — volume 2. Coimbra: Biblioteca Geral da
Universidade, 1981, ps. 24-29; SILVA, Daniel Santos da.
Conflito e Resisténcia na filosofia politica de
Espinosa. Campinas: Editora da Unicamp, 2020, ps.
91-92; GUIMARAENS, Francisco de; ROCHA, Mauricio.
Spinoza e o Direito de Resisténcia. Seqiiéncia
(Floriandpolis), n. 69, p. 183-214, dez. 2014.

52 TORGAL, 1981, ps. 32-34.

53 VILLAREAL, Capitan E de. E1 Politico Cristianissimo
o discursos politicos sobre algunas acciones de
la Vida del Eminentissimo seiior Cardenal duque
de Richelieu. Pamplona: Iuan Antonio Berdun, 1642, ps.
106-108.
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La variedad de religion, quando es oculta, (si
a caso ay quien por las comodidades de la
vida, que puedo buscar em outra parte con
mas libertad, quiere arriezgar las del alma) no
deve castigarse con tanto rigor, ni con medios
tan extraordinariamente crueles. No es del
poder del principe el excudrifiar los secretos del
alma; basta que el vassalo obedesca sus leyes,
observe sus preceptos, sin introduzir su imperio
en lo mds oculto de los pensamientos, en lo
mas intimo del coracon. Si no ay escandalo,
si no ay mal exemplo, para que son los
juicios temerarios, de que valen los discursos,
procedidos antes del odio que fundados en
la razon. Es tomar la vezes divinas, quando
se le han concedido solo las humanas. No ay
potencia que pueda passar de su objecto.>*
De forma similar a Vila Real, Spinoza
defende a liberdade de pensamento afirmando
que se trata de um direito individual que nao
pode ser cedido ao soberano e estabelecendo
a limitacdo de que as acOes e opinides nao
violem o pacto ou disseminem a vingancga, a
célera, etc.”® Além disso, Vila Real pontua que
“hablo como politico, no como interessado™® ao
abordar questoes de liberdade religiosa. Ou
seja, Vila Real também percebia, como Spinoza,
a liberdade de crenca e de pensamento como
uma matéria politica, inerente a discussdo
politica da vida publica, e ndo apenas inserida
no campo teoldgico ou da vida privada.
Antonio Henriquez Gomez, autor marrano
espanhol que conviveu com Vila Real em
Rouen, onde judaizavam®, também defendia
a Restauracdo®® e a liberdade de pensamento
de maneira similar a Vila Real. Em sua obra
“Politica Angélica” (1647), Gomez afirma que:
“No todos los humanos corazones estan ligados
en una Religion, en una lealtad, ni en una fe;
como publicamente no se obserbe y guarde otra
Religion que la del Principe; por solo indicios
de la imbidia, no se aruinan las familias.”°® De
acordo com Révah, apesar de ser uma passagem
curta e cautelosa de critica ao racismo religioso,
fazendo alusoes criticas discretas a Inquisicao,
ela evidencia como Gomez endossou a tese em
defesa da liberdade religiosa de Vila Real.®®
54 Ibid., PS. 107-108.
55 SPINOZA, op. cit., p. 379, 383.
56 VILLA REAL, op. cit., p. 107.
57 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 50.
58 REVAH, 1962, p. 83.
59 GOMEZ, Antonio Henriquez. Politica Angélica.

Primeira Parte. Roan: L. Maurry: 1647, p. 146.
60 REVAH, 1962, p. 93.

Seguindo Vila Real, Gomez também defende
que suditos de uma religido contraria a oficial
do Estado devem ser respeitados em sua fé.5!

Apds publicar tais obras na Franga, onde
estava a salvo da Inquisicdo, Vila Real dirige-
se a Lisboa na esperanca de receber o titulo
oficial de representante diplomdtico da Coroa
portuguesa em territério francés.®> Porém, “El
Politico Cristianissimo” gerou uma grande ira
da Inquisicao portuguesa contra Vila Real, por
considerd-la contra a fé catdlica justamente por
suas opinioes religiosas e, especialmente, pela
sua critica as conversoes forcadas e a expulsdo
dos mouros da Peninsula Ibérica pelos espanhdis,
fato que iniciou o seu processo perante a
Inquisicao de Lisboa.®® Esta censurou a primeira
edicdo do livro menos de dois anos apds sua
publicacdo e, apés um ano da publicacdo da
segunda edicdo da obra, realizou uma nova
censura.®* Dessa forma, a Inquisicdo de Lisboa,
aproveitando-se da presenca de Vila Real em
Portugal, prendeu-o em 30 de outubro de 1649,
sendo, consequentemente, sentenciado pela
Inquisicdo de Lisboa, condenado e relaxado a
justica secular em 1652: garroteado e queimado
na fogueira apds a morte®.

No processo da Inquisicdo de Lisboa, esta
realizou um ataque veemente aos argumentos
expostos por Vila Real em “El Politico
Cristianissimo”, especialmente no que se refere
a critica a Igreja Catdlica e a Inquisicdo, assim
como a defesa da liberdade de crenca. Vila Real,
em diferentes confissOes, tentou se proteger,
porém, sem sucesso, termina por afirmar, ao
final do processo, que judaizava. Além disso,
espides do Santo Oficio dentro do cdrcere
afirmavam que Vila Real continuava a judaizar
mesmo enquanto era detento inquisitorial.®®
Vila Real foi denunciado pelo Frei Francisco de
Santo Agostinho de Macedo, o qual acusou-o
de seguir a Lei de Moisés, relacionar-se com
61 REVAH, 1962, p. 91.

62 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 15.

63 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 16.

64 Ibid.

65 O auto-de-fé representava, nas Inquisicoes Ibéricas, a
leitura e execucdo das sentencas dos condenados por crimes
contra a fé catdlica. Apesar de o Santo Oficio instituir a
sentenca dos condenados, caso estes fossem considerados
culpados e, consequentemente, queimados, eram “relaxados
a justica secular”. Portanto, as vitimas eram condenadas pela
Igreja e entregues a justica civil para queimd-las. Nos autos-

de-fé, os limites entre o teoldgico e politico fundiam-se.
66 TORGAL 2024, p. 151.
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judeus de diversas cidades, como Paris, Rouen e
norte da Franca, de compartilhar livros judaicos
(dentre eles um livro denominado “Thesoiro dos
Denim”, da comunidade judaica de Amsterda)
e heréticos, inclusive de Gomez, contrarios
a Inquisicdo, e de defender a reforma dos
procedimentos da Inquisicdo para que fossem
abertos e publicos.®” Dentre as testemunhadas
chamadas perante o Santo Oficio, Frei Antonio
de Serpa afirmou que considerava Vila Real
judeu e ateista,® afirmacoes que, curiosamente,
também estiveram presentes na vida de Spinoza.
O Frei também afirmou que Vila Real censurava
os procedimentos da Inquisicdo, afirmando
que esta queria enriquecer com a apropriagao
dos bens dos cristdos-novos decorrentes do
confisco de bens e defendia, juntamente com o
padre Antonio Vieira, que fossem autorizadas
sinagogas em Portugal, ja que elas eram abertas
em Roma.®

Em 19 de janeiro de 1650, Vela Real
escreveu a “Declaracdo que faco eu Manuel
Fernandes Villa Real, preso n’este carcere do
santo officio”, no qual descreve suas atividades
em favor da causa da Restauracdo e de D. Jodo
IV, na tentativa de demonstrar a Inquisicdo
a injustica de sua prisdo. Porém, perdendo
as esperancas de que seus argumentos sejam
ouvidos, Vila Real afirma, em mais uma de
suas passagens ir6nicas contra a Inquisicao:
“mas isto [sua atuacdo politica representando
D. Jodo IV na Franca] sdo servicos ao rei e
ao reino, que nao sao lembrados, quando se
trata da fé”.”° A partir de uma interpretacdo
spinozana, a afirmacao de Vila Real demonstra
o carater politico de sua prisao, evidenciando o
teor teoldgico-politico da atuacdo da Inquisicao
em defesa dos interesses espanhdis dentro do
territério portugués, o que a fez tornar-se um
“império dentro do império”.

Na sentenca do processo da Inquisicdo de
Lisboa, além dos inquisidores afirmarem que
Vila Real seria judaizante até mesmo dentro dos
carceres, pontuam as ideias heréticas defendida
por ele em seus livros, especialmente no que se
refere a liberdade religiosa. A sentenca afirma

67 RAMOS-COELHO, op. cit., ps. 24-25.

68 RAMOS-COELHO, op. cit., ps. 27-28.

69 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 28.

70 SILVA, Inocéncio Francisco da. Dicionario
Bibliografico Portugués. Tomo XVI. Lisboa: Imprensa
Nacional, 1858, p. 192.

que Vila Real era “da opinido que haja liberdade
geral de consciéncia, pretendendo sempre
que o politico de uma republica se conserve,
vivendo cada um na religido que mais quiser”,
devendo “viver cada um na religido que mais
quiser” e defendendo que “Deus concede aos
hereges victorias pela caridade e piedade que
exercitam”, além de criticar o poder temporal
do Papa sobre o soberano. 7!

O auto-de-fé, em 1652, contou com a
presenca doreiD. Jodo IV assistindo impotente
- sem querer interferir nos assuntos da Igreja
e gerar uma guerra civil com poténcias
alinhadas aos espanhois dentro do reino - o
assassinato de um de seus aliados na causa
pela Restauracdo’. De acordo com Lucio
de Azevedo, talvez a data escolhida para o
auto-de-fé, 01 de dezembro de 1652, ou seja,
o aniversario de 12 anos da Restauracao,
teve como objetivo lembrar a familia real o
“quanto era dependente da vontade nacional
um poder saido da revolucao, e essa vontade
abertamente se manifestava pelo Santo Oficio,
portanto contra ele”.” Tal conduta de D. Jodo
IV perante a Inquisicdo leva a questionar o
papel teoldgico-politico do auto-de-fé para
o funcionamento da madquina inquisitorial
e estatal na difusdo da supersticio e na
perseguicdo e combate a heresia enquanto
dissidéncia contra o poder soberano do rei e
os dogmas da Igreja, a despeito dos embates
politicos existentes entre Estado portugués
e Igreja alinhada a Espanha. Apesar dos
embates do seu reinado com a Igreja, D. Jodo
IV optou pela supersticio e a intolerancia
como norteadora do seu reino.

71 RAMOS-COELHO, op. cit., p. 207; INTT. Processo
de Manuel Fernandes de Vila Real. PT/TT/
TSO-IL/028/07794 Disponivel em: <https://digitarq.
arquivos.pt/details?id=2307881>. Acesso em:
10/04/2024.

72 De acordo com J. Lucio de Azevedo, durante o
governo de D. Jodo IV, a aproximacdo do monarca com
cristdos-novos coincidiu com o aumento da perseguicdo
da Inquisicdo contra os marranos em Portugal, como uma
forma de reacdo da Inquisicdo, defensora do governo
espanhol, contra a causa da Restauracdo. Interessante
notar que mais um aliado cristdo-novo de D. Jodo IV,
Duarte da Silva, negociante que apoiava o financiamento
de navios portugueses, esteve preso com Vila Real na
Inquisicdo de Lisboa, porém ndo foi relaxado a justica
secular. AZEVEDQ, J. Lucio de. Historia dos cristaos-
novos portugueses. 32 edicfo. Lisboa: Cldssica Editora
1989, p. 269. RAMOS-COELHO, op. cit., p. 66.

73 AZEVEDO, op. cit., p. 269.
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CoNCLUSAO

A partir da histdria e do processo de Vila
Real em uma perspectiva spinozana, percebem-
se as ressonancias intelectuais existentes em
diversos circulos intelectuais sefarditas em
Franca e Amsterdd que difundiam, com base
em principios filoséficos do préprio século
XVII, novas interpretacdes sobre a liberdade de
pensamento e de crenca, o que vira a influenciar,
posteriormente, a filosofia de Spinoza. Miriam
Bodian pontua a existéncia de uma ressonancia
do discurso de tolerdncia e de liberdade de
consciéncia europeu sobre a leitura judaica da
defesa da liberdade de consciéncia, levando a
uma influéncia do pensamento iluminista do
século XVII em certos grupos cristdos-novos
da época,’* caracteristica importante para se
pensar nas convergéncias e divergéncias entre
as perspectivas de Spinoza e Vila Real.

Tanto Spinoza quanto Vila Real utilizam-
se do argumento do direito individual para
defender a liberdade de pensamento e de
crenca dos suditos. Vila Real, no “El Politico
Cristianissimo”, 28 anos antes da publicacdo do
TTP de Spinoza, ja defendia a ideia de que nado
é prejudicial para o reino a liberdade de crenca
dos suditos, uma das conclusdes apresentada
por Spinoza no final do TTP no que diz respeito
a boa republica. Percebe-se que Vila Real adota
uma forma de critica religiosa, em defesa da
liberdade, similar a Uriel da Costa, Juan de
Prado e Spinoza. Além disso, Vila Real também
se utiliza do termo “supersticdo” em perspectiva
similar a Spinoza, denunciando as manipulagdes
feitas por religiosos catdlicos a interpretacio
das Escrituras, ainda criticando as tradi¢oes ndo
previstas expressamente no texto da Biblia.

Porém, como divergéncias, apesar de
trazerem uma fonte intelectual sefardita comum
de defesa do livre pensar, os dois tomaram
caminhos politicos diferentes: Vila Real em
defesa da monarquia de D. Jodo IV e, Spinoza,
em defesa da Republica. Vila Real, apesar de
apresentar uma nova defesa em ruptura com a
Inquisicao e o regime teoldgico-politico, nao sai
do paradigma mondarquico do mundo ibérico.
Spinoza, pelo contrario, em sua filosofia,

74 BODIAN, Miriam. The Geography of Conscience: A
Seventeenth-Century Atlantic Jew and the Inquisition.
The Journal of Modern History, 89, June 2017,
247-281, p. 271, 281.

liberta-se radicalmente da serviddao ibérica
ao apresentar uma defesa da liberdade de
pensamento que nao se atrela especificamente
a crenca, assim como nao estd invariavelmente
designada a instituicdo do regime mondarquico.
Além disso, a liberdade de pensamento e de
crenca de Spinoza estd fundamentada no
direito natural, associacdo que nao € realizada
claramente por Vila Real.

Apesar das divergéncias constatadas,
as convergéncias do pensamento politico de
Vila Real com Spinoza evidenciam os aportes
evidentes da critica marrana a filosofia de
Spinoza, assim como possiveis influéncias do
pensamento ibérico, da época da Restauracdo,
para o pensamento de Spinoza, tendo em vista
a atuacdo politica internacional ampla de Vila
Real e demais sefarditas de sua época na difusao
clandestina de ideias de resisténcia direta aos
regimes teoldgico-politicos europeus.
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A FELICIDADE NA COMPREENSAO DE BENEDICTUS DE SPINOZA:
DA SERVIDAO A LIBERDADE UMA PASSAGEM DA PASSIVIDADE PARA A ATIVIDADE *

Jocilene Matias Moreira **

DOI: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.13196

INTRODUGAO

Na filosofia de Spinoza, a felicidade é um
assunto bastante presente, tantos em
suas obras como o Breve Tratado sobre Deus, o
homem e sua felicidade, no Tratado da emenda
do Intelecto, na sua principal obra Ethica, bem
como na sua propria maneira de viver, como fica
evidente na correspondéncia com Blijenbergh.
No entanto, é na Ethica que podemos perceber
como uma experiéncia afetiva adequada pode
nos levar ao gozo de felicidade. Para Spinoza,
a felicidade significa uma vida alegre, plena
e ativa, pois ser feliz é se reconhecer e se
afirmar na existéncia, aumentando a poténcia
e perseverando no ser.

A felicidade tem inicio no campo afetivo,
pois é através dos encontros que conhecemos a
nos mesmos e por consequéncia nossa poténcia
de acdo e compreensao das coisas, pois é nos
encontros que hd uma variacdo da nossa
poténcia a qual pode aumentar ou diminuir,
produzindo, dessa forma, alegria ou tristeza.
“A Beatitude néo é o prémio da virtude, mas a
propria virtude” (E5P42), dessa forma, é porque
somos felizes que somos virtuosos.

Mas, ninguém' até entdo, segundo
Spinoza, determinou a natureza e a forca dos
afetos, e nem qual o poder que a mente tem
para modera-los. E assim, ao invés de buscarem
uma compreensao sobre os afetos e nossas acoes
muitos abominaram e ridicularizaram, o que é
absurdo, pois “nada se produz na natureza que
se possa atribuir a um defeito préprio dela, pois
a natureza é sempre a mesma, € uma so e a
mesma, em toda parte, sua virtude e poténcia

* Recorte da dissertacdo apresentada ao Programa de
Pds-Graduacdo em Filosofia em 2023.

** Mestra em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacéo
em Filosofia da Universidade Estadual do Ceara.

1 Spinoza faz mencéo a Descartes que explica os afetos
através de causas primeiras e como segundo 0 mesmo a
mente tem um controle absoluto sobre os afetos.

de agir.” (E3Pref). Ou seja, a melhor maneira
de entendermos sobre os afetos e nosso modo
de agir € pelas regras da natureza, é buscando
compreendé-los.

Em suma, o objetivo desta pesquisa é
demonstrar, através da filosofia de Spinoza, que
a felicidade constitui a nossa natureza e como
podemos, por meio do conhecimento e do amor
intelectual a Deus, ser felizes.

DA SERVIDAO

Quando os afetos estdo relacionados
com a imaginacdo eles sdo as paixoes.
Segundo Chaui, as paixdes ndo sdo vicios,
pecados? ou doencas; sdo consequéncias de
sermos parte finita de Deus, possuindo essa
um numero infinito de modos, que exercem
poder sobre néds, ou seja, “porque somos
finitos e seres originariamente corporais,
somos relacdo com tudo que nos rodeia, e
isto que nos rodeia sdo também causas ou
forcas que atuam sobre nds” (Chaui, 2011,
p. 88). Assim, o poder das forcas externas
(passividade) que atuam sobre nés é natural.
Essa passividade possui trés causas: a vontade,
a liberdade, e a propriedade. A primeira
refere-se a necessidade do desejo para com o
objeto, no intuito de nos satisfazer; a segunda
consiste na liberdade como forca das causas
externas maiores que a nossa; e, por ultimo, a
propriedade designa uma vida de imaginacoes
que ndo nos permitem ver o mundo e as coisas
como sdo, nos fazendo encontrar satisfacdo
no consumo e na apropriacao das imagens das
coisas® e dos outros. Dessa forma, a paixao faz
com que sejamos causa inadequada de nossos
desejos, sendo apenas, parcialmente, causa

2 No sentido de algo contra a Natureza.

3 “[...] Chamamos de imagens das coisas as afec¢des do
corpo humano, cujas ideias nos representam os corpos
exteriores como estando presentes, embora elas nio
restituam as figuras das coisas” (E2P17S).
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daquilo que sentimos, fazemos e desejamos,
o que nos leva a servidao*.

E a parte 4 da Etica que Spinoza dedica
a serviddo humana. O conceito de servidao
¢ entendido como a impoténcia humana de
regular e refrear a forca dos afetos, de modo
que somos submetidos a ela e ndo encontramos
o dominio de si mesmo, passando a ficar sob o
poder da Fortuna®, da contingéncia.

Chamo servidao (servitutem voco) a impoténcia
humana (humanam impotentiam) para moderar
e refrear os afetos; com efeito, o homem
submetido (obnoxius) aos afetos ndo é senhor
de si (sui juris), mas a senhora dele € a fortuna
(fortunae juris), em cujo poder (potestate) ele
estd de tal maneira que frequentemente é
coagido (coactus sit), embora veja o melhor
para si, a seguir, porém, o pior. A causa disto
e, ademais, o que os afetos tém de bom ou de
mau, foi o que me propus a demonstrar nesta
Parte. (E4Pref).

A serviddo, para Spinoza, ndo é um
julgamento moral sobre as paixdes, mas sim
uma definicdo de um sujeito que ndo tem
mais o controle de si mesmo, ou seja, € uma
impoténcia, entendida como dominacdo pela
forca dos afetos. “A serviddao é impoténcia
humana de quem, nao estando sob seu préprio
poder e direito, estd sob o dominio de um
poderio impetuoso e violento, exposto e
arrastado por ele: as forcas dos afetos.” (Chaui,
2016, p. 384).

4 A definicdo de serviddo spinozana, segundo Marilena
Chaui, pertence ao campo juridico, pois Spinoza opera
com as expressdes juridicas: sui iuris (jurisdicdo de
si mesmo), obnoxius (homem sujeitado), moderandis
(regular), coercendis (refrear).

5 H4 quatro formas correntes do termo Fortuna: 1. Como
deusa Fortuna, destino, acontecimento bom ou mau, acaso.
2. Boa fortuna, boa sorte, ventura, 3. Condicdo, estado,
posicdo, e ainda com o mesmo significado; 4. Bens, haveres,
riqueza, etc. Sobre qual forma Spinoza concebia esse
conceito possivelmente deveria ser a maneira renascentista,
mas especificamente como Maquiavel entendia, onde a
Fortuna é a dominacdo inconsciente dos homens pelas
causas exteriores que eles julgam esta sob o seu controle,
que de contrapartida, os dominam e os pde no campo da
serviddo. E segundo Chaui: A fortuna é acontecimento
produzido pelo encontro acidental de causas secunddrias
ou causas parasitarias, isto €, causas fracas e derivadas que
se aproveitam da for¢a das causas primarias ou primeiras e
produzem acontecimentos contingentes. Enquanto querer o
destino é a agdo do préprio homem virtuoso que conhece as
causas necessarias de sua acdo e das acdes da Natureza, a
fortuna é o lugar da pura paixao, isto €, 0 momento em que
somos agidos por forcas externas que nos dominam porque
ignoramos suas causas e origens. (Chaui, 2021, p. 119).

E claro que Spinoza nio se refere a
uma escraviddo (no sentido histérico como o
sistema de trabalho em que homens e mulheres
sdo obrigados a realizar tarefas sem receber
qualquer forma de pagamento) quando discute
a possibilidade da serviddo humana como algo
que esta ligado e produzido pelos afetos.
Na Etica IV, a finitude humana é tensionada
até o limite maximo, a servidao nao é uma
inadequacdo qualquer, e sim a maneira total
de ser e existir, sentir e pensar sob a forma
da impoténcia e da ilusdo de onipoténcia que
obscurece nossa fraqueza real. Servos é o que
somos quando possuidos pela exterioridade, cujo
nome a filosofia jamais cessou de pronunciar: a
caprichosa Fortuna, imperatrix mundi, mutdvel

como a lua, voltvel e vi, entoam os Carmina
Burana (Chaui, 2016, p. 381).

Como estamos sujeitos as forcas das
paixdes, nossa finitude nos isola de toda a
natureza e nos empurra para outra direcdo.
Com isso, qualquer coisa pode ser por acidente,
resultado ou causa de qualquer outra coisa.
Ora, cada parte da natureza sempre encontrara
outras partes mais fortes e com mais poténcia
do que ele, em oposicdo a ele e capazes de
destrui-lo.

Diante disso, ele afirma que: “a forca de uma
paixdo ou de um afeto pode superar as outras
acoes do homem, ou sua poténcia, de tal maneira
que este afeto permanece, obstinadamente, nele
fixado.” (E4P6). Com isso, nos nos submetemos a
esse tipo de servidao devido a nossa impoténcia;
consequentemente, uma pessoa pode se tornar
servo ou ndo diante de suas paixdes quando este
for o caso. Assim, uma pessoa que estd sujeita
aos afetos ndo estd sob seu préprio controle, mas
sim do afeto, cujo poder esta sujeito na medida
em que é frequentemente forcado, embora ele
saiba o que é melhor para si mesmo, tende a
fazer o pior.

Entdo, fica claro que a forca de uma
pessoa para controlar suas emocoes e desejos
é insuficiente; quando se lanca ao lado dessa
impoténcia, o resultado € a servidao, que faz
com que seu poder se enfraqueca diante de
seus desejos, criando as condicOes para ser
afetado e se apaixonar. Conhecer nossos afetos
nos permitira retirar-nos da servidao ou, dito
de outra forma, distanciar-nos daquilo que nos
traz tristezas. Em conclusao, de acordo com
a filosofia spinozana, é importante cultivar
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as relacbes que nos parecem favoraveis, que
trazem alegrias e evitar aquelas que diminuem
a nossa poténcia.

Dessa forma, a servidao é algo inteiramente
da natureza humana, pois estd no campo do
modo finito. Assim, devemos considerar os
elementos humanos, isto é, o livre arbitrio, a
contingéncia, a imaginacao, supersticao, etc. De
acordo com a filésofa Chaui:

Temos o quadro inicial da serviddo humana.

Aquele que, por impoténcia, deixa de estar sui

juris para ficar sob o poderio de uma outra forca

experimenta quatro situacOes simultaneas: a da
alienacao (esta alienus juris, ou, como prefere

Espinosa, alterius juris); a da contrariedade

(vendo o melhor, sente-se coagido a fazer o

pior para si); a da violéncia (estando sob a

forca dos afetos, é arrastado ao pior mesmo

que imagine desejar o melhor); e a da fraqueza

(perda de direitos e poderes, sujeicao). (Chaui,

2015, p. 385).

Para Spinoza, a realidade compde uma ordem
necessdria, porém, a experiéncia humana
ainda ndo consegue perceber isso, ja que esta
aprisionada no plano imaginativo, sendo
dominada pelas contingéncias dos objetos. E,
com isso, ficamos sob o dominio das paixdes,
consideramos os objetos como sendo bons ou
maus e vivemos em dilema de buscar e fugir
desses objetos. E é nessa condicdo que ficamos
presos a falsos valores que foram criados através
da imaginacao.

A presenca da contingéncia é uma das
caracteristicas da serviddo humana; utilizando-
se da for¢a que domina o ser humano ao estado
de contrariedade. A nossa incapacidade de
regular a forca dos afetos faz com que fiquemos
submetidos ao campo da contingéncia.
Spinoza explica que ndo hd nada na natureza
de contingente, pois como toda a realidade é
Deus e como ele é uma substancia que existe
e age conforme a necessidade de sua prépria
natureza, tudo é determinado a agir e a operar
pela sua natureza divina.

Logo, nem em Deus, e nem nas coisas
singulares, ndo ha nada de contingente e sim
de necessdrio. Logo, a contingéncia pode ser
entendida como uma falha de nosso intelecto,
pois, segundo nosso fildsofo, se considerarmos
as coisas sob a ordem da natureza como um
todo, veremos que aquelas coisas que antes
considerdvamos como possivel ou contingente

sdo determinadas por uma causa, que é Deus.
Spinoza define como contingéncia “as coisas
singulares, a medida que, quando tomamos
em consideracdo apenas sua esséncia, nada
encontramos que necessariamente ponha ou
exclua sua existéncia” (E4D3). Sendo assim,
a contingéncia ocorre quando consideramos a
causa eficiente, porém, ignoramos que tal causa
seja determinada. Com efeito, entendemos
que tal causa € possivel e ndo necessaria ou

impossivel.
Apresentado o campo do possivel,
podemos compreender melhor porque a

liberdade, enquanto livre arbitrio da vontade,
pressupoOe a contingéncia. J4 que ndo ha uma
ordem necessaria que determine as coisas, tudo
depende da escolha de agir ou ndo agir sobre as
coisas e, assim, o ser humano tem sua vontade
livre para escolher ou ndo entre as coisas
possiveis. Uma das ilusdes do livre arbitrio,
para Spinoza, é achar que o ser humano tem o
poder absoluto sobre sua vontade, embora nao
conheca as causas que a determinam.

O processo de emenda do intelecto e a
experiéncia do pensamento que tem inicio
como medicina do dnimo ndo sdo o resultado
de uma escolha livre feita de desejo, mas sim o
resultado de uma batalha entre forcas opostas
em um campo de forcas afetivas cuja oposicao
pode causar a morte de um individuo; e, em
ultima analise, a decisdo de mudar de vida é do
contemplativo para evitar amorte. Ndo é que ndo
haja vontade; ao contrario, a vontade pessoal
de alguém é determinada pela necessidade.
Portanto, tudo o que ocorre obedece as leis da
Natureza, pois nada na natureza das coisas é
contingente, mas tudo é predeterminado pela
natureza divina para existir e operar de uma
certa maneira.

No prefacio da Parte IV, onde a servidao
¢ descrita como a impoténcia da humanidade
para moderar e coibir os afetos, Spinoza diz o
porqué de estarmos submetidos aos afetos e a
razao pela qual ndo estamos sob nosso proprio
controle, mas sim sob o controle da fortuna,
em cujo poder nos situamos de tal maneira que
frequentemente, mesmo quando vemos o melhor
por nos mesmo, é compelido a continuarmos
com o pior; pois “os homens sdo movidos mais
pela opinido do que pela verdadeira razao, e
porque o conhecimento verdadeiro do bem e
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do mal provoca perturbacées do animo e leva,
muitas vezes, a todo tipo de licenciosidade”
(E4P17S).

Ademais, mesmo que as vezes nao
consigamos enxergar aquilo que é melhor
para nds, acabamos seguindo o pior, estando-
nos a mercé da Fortuna. Apesar de termos
conhecimento da nossa finitude e da existéncia
de poténcias superiores as nossas, acreditamos
que somos capazes de controlar os que sdo
externos e que somos capazes de dominar as
paix0es, como se elas nao fizessem parte de
nossa natureza.

No entanto, como nao existe, em Spinoza,
uma nocao absoluta de vontade, a liberdade
nao é livre arbitrio, ou uma escolha deliberada.
Assim, podemos entender melhor como se da a
decisdo da felicidade porque ela é feita em uma
situacdo afetiva na qual e pela qual se decide e
ndo uma questdo do livre arbitrio da vontade.
A liberdade de Deus ¢ a capacidade de existir e
agir sozinho de acordo com as exigéncias de sua
natureza, garantindo que tudo o que resulta de
sua esséncia ocorra necessariamente, pois “sé
Deus existe exclusivamente pela necessidade de
sua natureza (pela prop. 11 e pelo corol. 1 da
prop. 14) e exclusivamente pela necessidade de
sua natureza (pela prop. prec.)” (EIP17S2). Por
consequéncia, apenas Deus € livre e como todas
as coisas seguem necessariamente da natureza
de Deus, tudo ocorre por necessidade e nao por
contingéncia, assim também como a vontade.
Dessa forma, como bem nos demonstra Marilena
Chaui:

[...] a vontade ndo ¢ uma faculdade livre e
absoluta de querer e ndo querer, diversa e
independente do intelecto, nem é o poder de
suspender o juizo, mas é a volicdo singular
contida na propria ideia singular como afirmacdo
ou negacdo. Assim como, em Deus, a distin¢do
entre potestas e potentia pressupunha um poder
voluntdrio que age contingentemente, assim
também, no homem, a distin¢éo entre intelecto
e vontade pressupde um poder voluntdrio que
age contingentemente. Por isso mesmo cabe
demonstrar que a vontade ndo é uma causa livre
(quando o livre se identifica a acdo contingente
e a escolha entre possiveis) e que a mente € a
ideia que afirma e nega ideias, seja quando esta
externamente determinada seja quando estd
internamente disposta (Chaui, 2016, p. 263).

Uma vez que uma ideia é um conceito
que a mente forma como algo para pensar, e

uma vez que a mente € ela mesma uma ideia,
ela é, portanto, uma acdo determinada por
Deus enquanto algo pensante. No entanto, se a
vontade ndo é um desejo absoluto, faculdade de
querer ou ndo querer, mas uma vontade, entdo
ela é sempre determinada porque toda ideia é
determinada. No entanto, se nossas ideias sao
sempre determinadas, assim nossa vontade
também é.

Uma das formas da servidao é a supersticéo,
pois, assim como na servidao, o supersticioso esta
no campo da imaginacao, sendo uma das causas
que fazem com que pensem a realidade sobre
a perspectiva imaginativa. No Tratado Teoldgico
Politico (TTP), podemos perceber como o uso da
supersticdo pelas religides historicamente tem
sido para manter o controle sobre a racionalidade
humana, impedindo os homens de fazerem
apropriadamente as coisas que lhes sdo préximas,
deixando suas mentes nubladas com preconceitos
e limitacOes, e até removendo a capacidade de
ponderar. A supersticdo tem impacto nas decisdes
do grupo tanto quanto nas individuais. Ao retirar
da pessoa a capacidade de tomar decisdes por
si mesma, a supersticdo é uma paixdo negativa
que causa alienacdo e comportamento servil nas
pessoas. E isso acontece porque eles se detém
nas causas finais e desconsideram as causas que
o determinam. Sobre a origem da servidao, na
perspectiva spinozana, nos assevera Chaui que
a servidao:

[...] ndo resulta dos afetos, mas das paixdes ou

afetos passivos. E ndo de todas elas em qualquer

circunstancia, mas da forca de algumas
delas sobre outras em certas circunstancias.

Passividade significa ser determinado a existir,

desejar, pensar a partir das imagens exteriores

que operam como causa de nossos apetites

e desejos. A serviddo é o momento em que

a forca interna do conatus, tendo se tornado

excessivamente enfraquecida sob a acdo das

forcas externas, submete-se a elas imaginando
submeté-las. Ilusdo de forga na fraqueza
interior externa, a servidao é deixar-se habituar

pela exterioridade, deixar-se governar por ela e,

mais do que isso, Espinosa a define literalmente
como alienagdo (Chaui, 2011, p. 90-91).

Spinoza afirma que “a forca de uma paixdo
ou de um afeto pode superar as outras agoes
do homem, ou sua poténcia, de tal maneira que
este afeto permanece, obstinadamente, nele
fixado” (E4P6). Com isso, o ser humano nao
consegue ter controle sobre a poténcia de uma
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causa externa, o que lhe leva a servidao, mesmo
ele sendo consciente disso. E a tinica maneira
desse afeto ser refreado é buscar um afeto
contrdrio e mais forte para que, assim, tanto a
sua poténcia seja aumentada como sua forca
para perseverar no seu ser. E isso so é possivel
quando podemos compreender as conexoes dos
afetos e percebermos que eles sdo afirmacoes
da prépria natureza humana.

Quando, estando no plano razdo, o ser
humano tem a consciéncia de que esta sujeito
as paixoes tristes causa-nos sofrimento, mesmo
assim, entregamo-nos ao vicio e nos deixamos
guiar por algo que nos foge da nossa esséncia,
nos levando a servidao e a impoténcia de nossos
afetos. Logo, quando, somente quando, passamos
a ser potente e nos tornamos causa adequada das
nossas a¢oes passamos a ser livres®.

Quando, atravésdosencontros, conhecemos
0s corpos exteriores, esse conhecimento pode
nos levar também ao engano, causado pelo tipo
de afeccdo que esse corpo nos provocou, ou seja,
conhecemos apenas os efeitos e ndo as causas,
estando mais uma vez no campo da imaginacao.
Ainda, a medida que conseguimos sair do campo
imaginativo, passamos a ter a poténcia de
conhecer, cujo conhecimento ndo é somente dos
efeitos, mas também das causas. Essa atividade
designa movimento do intelecto, e passamos
a chamar agora de poténcia e ndo mais de
padecimento do conhecimento pelas imagens.
Nesse processo, evidenciamos nossa capacidade
de agir e ndo de sermos apenas passivo, mas
também ativo, bem como passamos a aprender a
diferenciar uma paixdo de uma agao.

O bem mais valioso para a nossa vida
é o autoconhecimento, pois nos permite
ndo mais vivermos sob o dominio de nossas
paixdes. Spinoza distingue trés categorias
de conhecimento, trés modos de conhecer. A
opinido e a imaginacdo constituem o primeiro
género, que nos mantém em nosso lugar de
serviddo. O segundo género é a razdo, é por
meio dela que nds reconhecemos, conhecemos,
compreendemos e organizamos nossos afetos.
O terceiro género € a intuicdo, que nos permite
entendermos a relacdo entre coisas finitas e
infinitas, pois é pela intuicdo que podemos
compreender a harmonia entre nosso mundo

6 Apenas Deus € absolutamente livre, o ser humano
possui graus de liberdade.

interior, ordenado pela razdo, e a totalidade
do Ser ou a relacdo entre noés e Deus. Esse
aprendizado intuitivo nos oferece a maior
felicidade, a alegria perfeita.

A PASSAGEM DA PASSIVIDADE PARA A ATIVIDADE: A
SAIDA DA SERVIDAO

Essa passagem da passividade para a
atividade, ou seja, para a acdo, acontece da
seguinte maneira: quando as paixoOes tristes
enfraquecem o ser humano, elas nos deixam
dependente de forcas exteriores; com isso,
passamos da passividade para acdo. A atividade
ressalta as paixOes alegres e o desejo para que
supere a tristeza e fortaleca a sua propria forca
interior de existir. Esse movimento interno dos
afetos é muito importante para compreendermos
como eles agem sobre o corpo e a mente e como
determina o modo de agir do ser humano.

As causas das quais os afetos se fortalecem
nos ajudam a aumentar nossa capacidade de agir
e, consequentemente, ajuda a nos tornarmos
sujeitos atuantes da nossa vida, libertando-
nos do controle das causas externas que nos
aprisionam, pois, mesmo ndo sendo possivel
deixarmos de ser afetados, é possivel sermos
menos sujeito as influéncias externas, tornando-
nos participante da nossa prépria felicidade,
pois “cada coisa esfor¢a-se, tanto quanto esta
em si, por perseverar em seu ser’ (E3P6). E
nada tem algo inerente a si que permita ser
destruido ou removido da existéncia.

O corpo e a mente sdo apenas um. Logo,
nem O corpo e nem a mente podem agir
separados. De acordo com Spinoza, as paixdes
ndo podem pertencer somente ao COrpo; e
sdo também caracteristicas 6bvias do préprio
pensamento. Assim, as paixdes se devem a
passividade da matéria ou dos pensamentos.
Toda a nossa trajetdria afetiva comeca com
nossos corpos e as mentes das quais eles fazem
parte. Ter um corpo significa experimentar
emocoes porque a mente faz parte dele e nada
pode ocorrer nele sem uma ideia. Sempre que
somos afetados por outro corpo ou objeto nos
sentimos diferente, pois nosso corpo sente tais
afeccOes e formamos a partir dai nossos proprios
afetos. Todos sabem que a d4gua ndo tem sabor,
mas o prazer que sentimos ao bebé-la depende
do estado do nosso corpo. Por exemplo, tomar
dgua apds uma caminhada em um dia quente é
diferente de tomd-la quando estamos satisfeitos
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apds uma refeicdo acompanhada de suco. Além
de depender do proprio estado da agua: se
ela estd quente ou fria; ou até mesmo de sua
procedéncia. Como exemplo também, podemos
ter a melhor refeicdo, preparada pelo melhor
chefe, ela ndo sera tdo boa se estivermos
doentes, ou se ndo estivermos na companhia
da pessoa amada. Ou seja, € nosso corpo que
experimenta tais afeccOes, das quais as ideias
que formamos sdo os préprios afetos, pois “a
ideia de cada uma das maneiras pelas quais o
corpo humano € afetado pelos corpos exteriores
deve envolver a natureza do corpo humano e,
ao mesmo tempo, natureza do corpo exterior”.
(E3P16). As mentes humanas sdo capazes de
compreender a natureza de varios corpos além
do seu préprio. E nossas percepcoes dos corpos
exteriores mostram mais o estado de nossos
corpos do que a dos corpos exteriores.

Os afetos sdo partes da nossa natureza e
o ser humano vive em um estado servil apenas
porque ainda é impotente diante das fortunas.
Entdo, como ele pode atingir sua liberdade, ja
que somos determinados pela nossa natureza?
Para Spinoza, “um afeto que ¢ uma paixao
deixa de ser uma paixdo assim que formamos
dele uma ideia clara e distinta” (E5P3), ou
seja, o ser humano s6 se liberta do controle das
paixoes, afastando-se da servidao, quando passa
a ter conhecimento da rede causal dos afetos,
percebendo a importéncia de fortalecer os afetos
da alegria atingindo um estado de felicidade,
tarefa dificil, porém, possivel. Sobre a relacao
entre conhecimento e afeto, Chaui explica que:

Um conhecimento verdadeiro s6 pode agir sobre
os afetos, passivos ou ativos, se ele préprio for
um afeto. E, pois, a dimensao afetiva das ideias
ou do conhecimento o que lhes permite intervir
no campo afetivo. Ora, a ideia verdadeira do
bom consiste em compreendé-lo como o que
aumenta a poténcia de existir e agir, enquanto
a ideia verdadeira do mau em compreendé-lo
como diminui¢ao dessa poténcia. Dessa maneira,
o conhecimento verdadeiro do bom e do mal nos
afetos, por ser uma agao da mente (e ndo uma
paixdo) serd mais forte do que a ignorancia.
Esse conhecimento verdadeiro nos ensina que a
alegria e todos os afetos dela derivados, mesmo
quando passiva, € o sentimento do aumento da
forca para existir. (Chaui, 2011, p. 97).

Assim, o maior desafio do ser humano é
essa conquista da felicidade, que s6 é possivel
através do conhecimento das causas dos nossos

afetos, conhecendo as causas daquilo que nos leva
a servidao. Dessa forma, Spinoza nos propoe o
redirecionamento dos afetos, para que possamos
agir efetivamente no meio em que convivemos. O
ser humano deve buscar todos os meios para ndo
cair na servidao absoluta, perdendo sua liberdade
e levando-o para o plano da contingéncia. Esse
meio é a prépria virtude ou poténcia.

Dessa maneira, a virtude da razdo humana
é compreender. Spinoza corresponde a virtude o
agir, o viver e conservar o seu ser. No entanto,
para agir conforme a virtude é necessario que
sejamos conduzidos pela razdo. Ora, uma acdo
adequada requer o conhecimento da prépria acdo
enquanto causa adequada. A mente, através do
uso da razdo, ird determinar o que € util somente
aquilo que possa conduzir a compreensao, pois é
de a esséncia da mente ser racional e, portanto,
o seu “bem supremo da mente é o conhecimento
de Deus e sua virtude suprema é conhecer Deus”
(E4P28). Assim, a maior virtude da mente é
entender ou conhecer a Deus.

Segundo Chaui, é a partir da nogdo de
causa adequada que Spinoza define a liberdade,
que decorre da nossa esséncia e do nosso ser, pois
liberdade e necessidade ndo se opdem, mas se
definem como a afirmacgdo da autodeterminacdo
do autor quando sua acdo revela aquilo que ele
é, necessariamente, por esséncia. Assim, somente
Deus é absolutamente livre, na perspectiva
spinozana, pois somente Deus age conforme sua
necessidade, sem ser constrangido por nada e nem
por ninguém. Ainda assim, o ser humano tem uma
condicao de libertacdo gradual na medida em que
detém o conhecimento de Deus e das coisas.

Diz-se livre a coisa que existe exclusivamente
pela necessidade de sua natureza e que por si
s é determinada a agir. E diz-se necessdria,
ou melhor, coagida, aquela coisa que é
determinada por outra a existir e a operar de
maneira definida e determinada. (E1Def7).

De acordo com Spinoza, a tnica saida da
serviddo é através da compreensdo da natureza
das coisas e da prépria mente. Ele acredita que
os afetos negativos como, por exemplo, o medo e
a ignorancia sao as principais fontes de servidao
e que a liberdade sé pode ser alcancada pela
razdo e pelo conhecimento. A compreensao da
natureza de Deus e do universo pode ajudar as
pessoas a superar nossos conflitos e dessa forma
nos tornamos mais livres.
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CoMO PODEMOS SER FELIZES?

Em Spinoza, a felicidade nao consiste no
controle ou no dominio absoluto sobre os afetos,
nem muito menos em um controle absoluto
sobre os bens externos da fortuna. Esse algo
que se conquista em definitivo deve estar em
n6s mesmos e nao fora de nds. Assim como ndo
podemos mudar as coisas e as causas exteriores
segundo a nossa vontade (ou a vontade de
qualquer outro), a mudanca que alcangcamos
com a felicidade é a transformacdo da nossa
relacdo com as coisas.

A felicidade como poténcia do intelecto
significa que a acdo da mente é agora uma
atividade internamente disposta como capaz de
organizar a vida afetiva. Tudo o que era recebido
como contraditdrio, desordenado e contingente
torna-se agora coerente, ordenado e necessario.
Antes estdvamos a mercé dos encontros fortuitos
das coisas, que apareciam como contraditdrias
porque ora nos causavam alegrias, ora tristezas;
como desordenadas porque pareciam nao
atender a sequéncia que desejavamos; e como
contingentes, porque nao podiamos perceber as
causas que as formavam. E toda essa experiéncia
nos colocava em uma condicdo de contradicdo
interna: éramos levados a desejar o que, no
entanto, podia diminuir nossa poténcia de agir
e pensar ou mesmo nos destruir.

Sendo o préprio afeto passivo uma ideia
confusa, afirma Spinoza, ele deixa de ser uma
paixdo no momento em que formamos dele
uma ideia clara e distinta, pois ndo ha distincdo
real, mas apenas de razdo, entre o afeto e esta
ideia clara e distinta que dele formamos. Logo,
o afeto passivo, enquanto ideia, é transformado
ele mesmo numa outra ideia: uma ideia que
era confusa torna-se clara e distinta. Eis porque
diziamos que as paixdes sendo ideias do que
se passa no corpo, constituem um problema
de conhecimento. E aqui nds compreendemos
melhor porque nossa salvagdo passa pelo
“conhecimento da mente humana e de sua
beatitude suprema” (E2Pref).

O conhecimento de uma paixdo faz
com que ela deixe de ser uma paixdo e tal
conhecimento é de suma importancia para a
nossa salvacao ou felicidade. Sobre esta questdo
afirma Spinoza que:

Devemos, pois, nos dedicar, sobretudo, a tarefa
de conhecer, tanto quanto possivel, clara e

distintamente, cada afeto, para que a mente
seja, assim, determinada, em virtude do afeto,
a pensar aquelas coisas que percebe clara e
distintamente e nas quais encontra a maxima
satisfacdo. E para que, enfim, o préprio afeto se
desvincule do pensamento da causa exterior e
se vincule a pensamentos verdadeiros. (E5P4S).

O conhecimento da necessidade dos afetos,
consequentemente, é o conhecimento de Deus
como causa necessaria que constitui, a0 mesmo
tempo, a rede de afecgdes dos corpos e as
ideias dessas afeccgoes, isto é, os afetos. Nesse
sentido, é a partir da Proposicdo 14 da parte
V que podemos considerar o inicio do caminho
demonstrativo que leva ao Amor Intelectual de
Deus, no qual consiste a felicidade, pois ela ja
demonstra a introducao necessaria do finito (a
mente) no infinito (a ideia de Deus), introducao
essa que garante a inteligibilidade de todas as
afeccOes e que, portanto, completa o trabalho
de transformacdo dos afetos passivos em afetos
ativos. E a proposicao seguinte enuncia: “quem
compreende a si préprio e os seus afetos, clara e
distintamente, ama a Deus; e tanto mais quanto
mais compreende a si proprio e seus afetos”
(E5P15). Na demonstracdo, Spinoza remete
a Proposicdo 53 da Parte III, da qual trata da
alegria que nasce do fato de a mente considerar
a si prépria e sua poténcia de agir, alegria que é
tanto maior quanto mais distintamente a mente
imagina sua prépria poténcia de agir.

Estamos, portanto, no campo proprio
da imaginagdo. Por isso, a mente, imagina-se
distintamente. Significa que ela se considera
como causa Unica e exclusiva do afeto de
alegria. Desse modo, eis porque no escolio
dessa proposicao Spinoza afirma que uma tal
alegria é tanto maior quanto mais o ser humano
imagina-se louvado por outros, pois nesse caso
imagina-se como causa da alegria deles e ama-
se mais a si préprio. Em suma, a alegria vem
acompanhada da ideia de si préoprio como
causa. Mas no contexto da Parte V, a alegria que
deriva desse conhecimento claro e distinto de
si préprio e dos afetos vem acompanhada da
ideia de Deus como causa. Portanto, amamos
a Deus enquanto nos compreendemos e
compreendemos 0s nossos afetos.

Da mesma forma, Aristételes acreditava
que a felicidade nédo poderia existir nos prazeres
do corpo. Ndo apenas porque isso seria uma
barreira ao exercicio da contemplacdo tedrica,
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mas porque, uma vez que agir de acordo com
a razdo constitui o objetivo ultimo do homem,
o prazer nao pode ser esse objetivo. Mas se
assim fosse, poderia reconhecer a felicidade
da virtude dado que, na virtude, uma pessoa
envelhece racionalmente de acordo com a
prudéncia, que é a prépria virtude intelectual
da acdo. Aristoteles, no entanto, depositarad
nossa felicidade no conhecimento, na sabedoria
e ndo na virtude.

Os filésofos antigos parecem ter sempre
visto a questdo da felicidade como o tema
central das seguintes oposicoes: o eterno e o
tempordrio; o fixo e o imutdvel; os prazeres
do corpo e as virtudes da razao; as alegrias
transitdrias e a felicidade genuina. Além disso,
outra é a oposi¢do entre o bem e o mal e entre a
virtude e o vicio. Porque ter beneficios externos
sempre apresentou o desafio de determinar se
o que desfrutamos é de fato bom ou ruim, se
pode ser considerado um beneficio verdadeiro
e se o beneficio do que desfrutamos nos
torna verdadeiramente virtuosos ou apenas
levemente superior. Na realidade, uma reflexao
sobre a felicidade sempre foi indissociavel de
uma reflexdo sobre a virtude.

Para os estoicos, viver de acordo com a
natureza é a verdadeira definicdo de virtude.
Viver de acordo com a natureza é o mesmo
que viver de acordo com a prdpria natureza,
pois cada pessoa tem a tendéncia de buscar
se preservar, valorizando tudo o que sustenta
esse objetivo e rejeitando tudo o que possa
resultar em sua prépria destruicdo. O sabio feliz
ndo é guiado pelas paixdes, sua tranquilidade
(ataraxia) decorre do fato de, apesar de residir
entre as coisas, nio se deixar afetar por elas. E
porque o ser humano é naturalmente dotado de
razdo e somente a razdo pode fazé-lo viver de
acordo com sua propria natureza; sem razo,
continuariamos a perseguir nossas proprias
tendéncias, paixdes e desejos. E por isso que, de
acordo com os estoicos, precisamos controlar o
nivel de nossas emocodes, proteger nossa mente
do que de outra forma nos causaria grande
furia. Assim, a razdo nos concede o estritamente
necessario, demonstrando-nos a futilidade da
fama, da riqueza, do poder e dos prazeres.

Em Spinoza, o caminho que devemos
percorrer para alcancar a felicidade é tracado
na Ethica em um arranjo geométrico que tem

como amago o conhecimento de Deus, do ser
humano e dos nossos afetos associados até
que alcancemos a liberdade. No entanto, é
fundamental enfatizar que a liberdade nao
pode ser igualada a vontade, ao contrdrio,
deve ser entendida em termos de autonomia
porque, para nosso fildsofo, a liberdade tem um
significado divergente da maioria da tradicdo
filoséfica. Como bem nos explica Chaui:
A liberdade néo é livre-arbitrio da vontade —
seja esta divina ou humana —, mas a agdo que
segue necessariamente das leis da esséncia
do agente, ou em outras palavras, a liberdade
ndo é a escolha entre alternativas externas
possiveis, mas a autodeterminacdo do agente
em conformidade com a sua esséncia. Eis por
que Espinosa introduz a enigmatica expressao
livre necessidade com que indica que liberdade
e necessidade ndo se opdem e que a primeira
pressupde a segunda. (Chaui, 2011. p. 69).

Assim, o ser humano ndo tem escolha, pois
suas acoes devem seguir a ordem natural, ou
seja, ndo fazemos aquilo que queremos, mas
sim aquilo que podemos de acordo com a
nossa poténcia. Portanto, ao invés de tomarmos
decisdbes com base no que se quer, podemos
desenvolver a capacidade de buscar situacoes
que provavelmente resultardo em felicidade.

Spinoza defende que a ignorancia é a
culpada por nossas duvidas e sofrimento, e
que a razao pela qual nos sentimos compelidos
a agir contra nossa natureza é porque ainda
ndo entendemos o que causa nossas emocoes.
Ou seja, o conflito de interesses existe porque
ainda somos incapazes de agir racionalmente
ja que nossos desejos determinam como
conduzimos nossas vidas. Como resultado, um
cédigo moral, lei ou outro padrdo obrigatério
€ necessdrio para que possamos relacionar uns
com 0s outros. Se ndo nos movéssemos quase
exclusivamente no circulo das paixoes, essa
autoridade seria desnecessaria. Essas paixdes
sdo o que impedem uma pessoa de alcangar os
mais altos niveis de compreensao.

Por meio da compreensao racional e da
ciéncia intuitiva, a busca da felicidade envolve o
conhecimento da mente, da esséncia do proprio
corpo, das coisas e de Deus. Tudo comeca a
medida que aprendemos com nossos desejos,
alegrias e tristezas por meio da experiéncia
das emocoes, e isso tem inicio na compreensao
do amor intelectual de Deus por ele, mesmo
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quando experimentamos alegria. Dessa forma,
“nao ha nenhuma afeccdo do corpo da qual ndo
possamos formar algum conceito claro e distinto”
(E5P4), ou seja, ndo existe nada que ndo possa
ser compreendido claro e distintamente.

Em Spinoza, a alegria € a fonte da felicidade.
O processo libertador progride desde o gozo de
uma alegria passiva até a conquista de uma alegria
ativa. A expressao de nossa capacidade aumentada
de agir, pensar ou simplesmente existir é o que
experimentamos como alegria. Mas quando a
alegria é passiva, envolve tristeza e, nesse caso,
aumenta nossa capacidade de agir. Além disso, o
pensamento tem o efeito colateral ndo intencional
de reduzir essa capacidade, dando origem ao que
chamamos de contrariedade afetuosa dentro de
nos. O caminho para a felicidade descreve esse
processo de superacdo de um efeito pelo qual
0 nosso préprio conatus é aumentado, mas sem
esse aumento, experimentamos tristeza, conflito
e impoténcia.

A capacidade de experimentar a alegria
é uma forma de realizarmos nossa esséncia,
ou seja, nosso desejo. As alegrias obsessivas,
no entanto, sdo caracterizadas pelo excesso e
impedem que nossa capacidade de agir e pensar
se desenvolva em todo o seu potencial. A alegria
obsessiva restringe nossas acoes e nos impede
de afetar e ser afetados por muitas coisas ao
mesmo tempo. A alegria obsessiva limita nossa
capacidade de reconhecer os sentimentos de
tristeza que podem surgir pelo fato de estarmos
obsessivamente focados em um ou alguns
beneficios que afetam uma ou algumas partes
do corpo, impedindo, ao mesmo tempo, a
capacidade de raciocinio da mente.

Se, entdo, é necessario experimentar a
tristeza para experimentar a felicidade, ndo
é porque podemos ou devamos desejar essas
emocoOes como o custo de alcancar a felicidade,
mas sim porque a experiéncia afetiva deve
necessariamente comecar com uma alegria
passiva, que envolve tristeza. Como resultado,
o sofrimento pode nos mostrar que as emogdes
felizes que buscamos na vida cotidiana nédo sdo
apenas insuficientes para nos deixar felizes,
mas podem até ser a raiz de nossa tristeza.

Assim, é também, através da experiéncia
de alegrias passivas que alguém pode ser levado
atrilhar o caminho da felicidade, mesmo quando
essas alegrias envolvem tristeza. A experiéncia

educativa é realizada através dos bens finitos
de que necessitamos para manter nossa
existéncia. A experiéncia ensina-nos a distinguir
os bens que nos entristecem (primeiro sob a
imaginacdo, depois totalmente pela razdo).
Ou seja, se a dor pode demonstrar o “caminho
para a felicidade”, ela o faz especificamente em
relacdo a alegria experimentada, e ndo apenas
como tristeza. Somente quando o resultado de
alegrias passionais é que a tristeza pode ser
util, isto é, boa. Como tal, ela desempenha um
papel construtivo em nossa experiéncia afetiva,
ajudando a alterar o desejo e redireciona-lo
para a felicidade genuina.

Espinosa demonstra que, em qualquer
circunstancia, seja na paixao, seja na acao, seja
na alegria, seja na tristeza, nosso conatus sempre
realiza um mesmo ato, qual seja, buscar relacoes
com o que nos fortalece e desfazer os lagos com
0 que nos enfraquece. Lembremos que nosso
corpo é uma singularidade dindmica constituida
por relacoes de proporcoes no movimento de
seus constituintes. Todo o trabalho do conatus
consiste em conservar a propor¢ao interna do
corpo, variando a intensidade dessa proporcdo
conforme nossa vida nos faz seres cada vez mais
complexos. A vida do corpo e da mente é uma
intensa troca de relacOes internas e externas que
conserva a individualidade como proporcoes dos
constituintes, de sorte que essa troca aumenta
com o aumento de nossas capacidades corporais
e psiquicas no curso de nossa experiéncia. Assim,
o conatus resiste a destruicdo e opera nao so
para a conservacdo, mas para o aumento das
capacidades vitais de nosso corpo e de nossa
mente. (Chaui, 2011, p. 91).

Dessa maneira, é por meio da experiéncia de
alegrias passivas que nosso conatus pode ser
levado a experimentar o caminho da felicidade,
mesmo quando essas alegrias envolvem tristeza.
A presenca de um indicio de alegria, ou
contentamento, como forca transformadora,
marca o processo libertador em que o desejo
se transforma em felicidade. Afeto, que
concorda com a razdo acima de tudo, é quem
estd operando no momento crucial da dificil
decisao de felicidade. A decisdo pela felicidade,
como vimos, nao é o resultado de uma decisao
livre tomada por uma vontade absoluta, mas
sim o resultado de uma batalha entre afetos
opostos. Quando, e se, existe ou houver alegrias
suficientemente fortes para superar a tristeza, a
decisao pela felicidade emerge desse impasse.
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Quando entramos no gozo da razdo como
afetos de alegria, que ja esta ocorrendo no
momento da emenda, comecamos a entrar na
felicidade. Se o problema da decisdo recebe
tanta importancia, entao € razoavel supor que o
ponto em que alguém comega a se perguntar o
que é a “verdadeira felicidade” ja é o comeco da
felicidade. Isso porque, nesse ponto, mudamos
nossa relacdo com nossa propria razdo, que é
entdo experimentado como uma coisa boa, ou
uma emocdo de alegria. Assim, a razdo pela
qual um afeto causa outra maneira de existir
significa que ndo temos controle absoluto sobre
eles, mas podemos conhecé-los e, dessa forma,
modera-los.

Devemos, pois, nos dedicar, sobretudo, a tarefa

de conhecer, tanto quanto possivel, clara e

distintamente, cada afeto, para que a mente

seja, assim, determinada, em virtude do afeto,

a pensar aquelas coisas que percebe clara e

distintamente e nas quais encontra a maxima

satisfacdo. E para que, enfim, o préprio afeto se

desvincule do pensamento da causa exterior e

se vincule a pensamentos verdadeiros. (E5P4C).

O segundo momento de felicidade é o
gozo da razdo como uma emocdo de alegria.
Mas também é o comeco do amor intelectual de
Deus, pois o “esforco supremo da mente e sua
virtude suprema consistem em compreender
as coisas por meio do terceiro género de
conhecimento.” (E5P25). Isso porque a razado
envolve a compreensdo do que é necessdrio.
E quanto mais compreendemos as coisas por
meio da razdo mais desejamos compreendé-
las dessa forma. Podemos concluir, assim, que
a razdo envolve entender Deus como a causa
necessaria de todas as coisas, e todas as coisas
como os efeitos necessarios da Causa imanente.
O conhecimento da necessidade torna todos os
afetos inteligiveis. Como resultado, “a medida
que a mente compreende as coisas como
necessarias, ela tem um maior poder sobre os
seus afetos, ou seja, deles padecem menos.”
(E5P6) E é, portanto, da razdo a maior satisfacdo
que podemos ter, e consequentemente Somos
afetos por uma suprema alegria.

Portanto, por meio da razao, somos capazes
de compreender a nés mesmos (como esséncia
singular eterna) e nossos afetos no contexto da
eternidade, expandindo o campo da experiéncia,
que é o estado de felicidade. E desde a primeira
definicdo da Ethica, essa mente eterna estd em

acdo. Essa acdo humana eterna é conhecida
como terceiro género de conhecimento, na qual
a mente é capaz de compreender a si mesma, as
coisas e Deus sem referéncia ao tempo. Assim, “a
nossa mente, a medida que concebe a si mesma
e o seu corpo sob a perspectiva da eternidade,
tem, necessariamente, o conhecimento de Deus,
e sabe que existe em Deus e que é concebida
por Deus.” (EVP30). Porque compreender a
si mesmo implica compreender a natureza
de nossa prépria causa e as causas de todas
as coisas as quais estamos ligados por uma
necessidade eterna.

Embora esse amor para com Deus ndo tenha
tido um principio (pela presente proposicdo),
tem, entretanto, todas as perfeicdes do amor,
como se ele tivesse tido um nascimento, tal
como simulamos no coroldrio. Da proposicao.
Precedente. E ndo h4, aqui, nenhuma diferenca,
a nao ser a de que a mente teve, desde a
eternidade, essas mesmas perfeicbes que
simulamos lhe terem sobrevivido agora, e as
teve acompanhadas da ideia de Deus como
causa eterna. E se a alegria consiste na passagem
para uma perfeicdo maior, a beatitude deve,
certamente, consistir, entdo, em que a mente
estd dotada da propria perfeicdo. (E5P33S).

E é por isso que Spinoza inicia sua filosofia com
uma definicdo de causa de si: “por causa de si
compreendo aquilo cuja esséncia envolve a
existéncia, ou seja, aquilo cuja natureza nao pode
ser concedida sendo como existente” (E1Defl).
Portanto, a entrada na eternidade pela ontologia
do necessario € o que nos faz felizes.

CoONCLUSAO

Junto com a necessidade de entender
bem os nossos afetos, Spinoza nos coloca no
ambito ético ao nos retirar de uma moralidade
que frequentemente nos isola e resulta em
sentimentos tristes que diminui o nosso conatus,
libertando-nos para caminhar em direcdo a
uma interagdo com mais pessoas, pois € na
coletividade que nossa poténcia se fortalece.
Segundo nosso filésofo, a Ethica ndo é um
manual pratico de regras a seguir, mas um guia
pratico para ajudar cada pessoa a encontrar seu
proprio caminho para a felicidade.

Conhecer nossos afetos nos permitird
ter acesso a liberdade. Além de conhecé-
los, é importante interpretd-los e determinar
que sentido eles ddo a nossa existéncia. Os
afetos mais fortes sdo aqueles alimentados
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pelo conhecimento, e estes nunca podem ser
vinculados a um cédigo de conduta porque isso
comprometeria a propria liberdade. Conhecer
nossos afetos nos permite transitar de um estado
de perfeicdo para outro maior. Dessa forma,
preferimos buscar bons encontros que facam
sentirmo-nos mais alegres, em vez de encontros
e ideias que nos facam nos sentirmos tristes.
Os afetos fazem parte da natureza
humana. Eles também podem ser vistos como
uma variacdo ao lado de nossas capacidades.
A filosofia de Spinoza nao clama por julgar os
afetos a ponto de desmerecé-los como acoes
humanas, mas sim por compreendé-los. Somos
livres para expressar nossas paixdes sem sermos
punido, sem negar sua legitimidade ou sem
escondé-las. Pois é compreensdo dos afetos que
nos mostra a passagem de uma vida de servidao
para uma vida de liberdade, uma vida feliz.
Podemos afirmar, dessa maneira, que a
razdo é necessaria para orientar a vida, mas é
verdade que ocasionalmente nossa mente se
desorganiza, deixando-nos a mercé de afetos
que nos levam a servidao. Além de compreender,
devemos nos perguntar como nos afastar das
ideias inadequadas e encontros que nao nos
conduzem ao nosso desejo fundamental de
vida, que € ser feliz. Spinoza nos incita a pensar
no ambito de um desejo de se preservar e
encontrar o que € util. O que é certo é que existe
algo comum que podemos descobrir em um
corpo externo que seja capaz de nos fazer sentir
alegria. Tudo isso ocorrerd quando tivermos a
capacidade de escolher os bons encontros.
Podemos concluir que a servidao é referida
a escraviddo da mente humana, as paixoes e
aos desejos. Assim, as pessoas sdo escravizadas
por suas proprias emocoes e desejos, e que a
verdadeira liberdade é alcancada através do
conhecimento e da compreensdao da natureza
dessas paixOes e desejos. Spinoza acreditava
que, ao entender esses impulsos, as pessoas
podem libertar-se delas e viver de acordo com a
razdo. Dessa forma, a liberdade é a condicédo na
qual a mente humana é capaz de compreender
e agir de acordo com a razdo. Segundo Spinoza,
para alcancar a verdadeira liberdade, as pessoas
devem compreender a natureza de suas paixoes
e desejos e aprender a reguld-los. Ele também
acreditava que a liberdade estd relacionada a
conhecer a verdade, compreender a natureza

da existéncia e do universo e viver de acordo
com a razao.

De acordo com Spinoza, a felicidade é o
estado de compreensdo da prépria natureza,
bem como a natureza do universo. Isso envolve
o estudo da filosofia e da ciéncia, assim como
o esforco para entender as paixdes e os desejos
que nos escravizam. Ele acreditava que alcancar
a felicidade exigia a compreensao da verdade e
a compreensao da esséncia das coisas. Segundo
nosso filésofo, o objetivo da vida é alcancar a
razdo e o entendimento, porque isso leva a uma
vida virtuosa e feliz. As pessoas sdao movidas
por suas paixOes e desejos, e a verdadeira
felicidade sé pode ser alcancada quando esses
impulsos s@o compreendidos e controlados. Ele
também sustenta que a felicidade esta ligada
a um estado de calma e paz interior, e que a
tranquilidade interior resulta de uma vida boa
e de uma mente com menos paixoes tristes.
Ele também acredita que o amor intelectual de
Deus e a contemplacdo da natureza sdo fontes
de felicidade e bem-estar.

Digamos que compreender a nds mesmos,
ou seja, nossos afetos, que é fortalecer nossas
mentes diante das paixdes, resulta em uma
emocdo de alegria que é acompanhada pela
ideia de Deus ou da mente infinita como sua
causa. Assim, amamos a Deus na propor¢ao
de quanto nossas mentes sdo fortalecidas por
esse afeto de alegria diante das paixOes. Esse
é um amor intelectual de Deus, isto é, uma
alegria que nasce de uma compreensao de si
mesmo que é acompanhada pela ideia de Deus
como sua causa. Segundo Spinoza, hd varias
denominacdes do amor que tendem a Deus
e esse amor é o mais alto grau que podemos
desejar, um amor como compreensio, COMO
sumo bem. Serd, entdo, o amor um afeto capaz
de aumentar a nossa poténcia nos possibilitando
alcancar a felicidade? E possivel, através do
amor, que possamos sair da serviddo e nos
tornar mais livres?

O amor intelectual de Deus nos abre a
experiéncia do multiplo simultdneo. “Quem
tem um corpo apto a muitas coisas tem uma
mente cuja maior parte é eterna” (E5P39).
Relacionando-se com as coisas a partir deste
afeto regulador, somos capazes de ama-las sem
obsessdo, de nos alegrarmos sem excessos. E
assim que o percurso da felicidade vai do amor
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obsessivo a experiéncia do multiplo simultaneo,
que o amor intelectual de Deus proporciona.
Quanto mais somos livres para amar as coisas
sem dependéncia, obsessdo e excesso, mais
nos realizamos plenamente como esséncias
singulares.

A beatitude consiste no amor para com Deus
(pela prep. 36, justamente com seu esc.), O
qual provém, certamente, do terceiro género
de conhecimento (pelo corolario da proposicdo
32). Por isso, esse amor (pelas proposi¢coes 59 e
3 da P 3) deve estar referida a mente, a medida
que esta age, e, portanto (pela def. 8 daP 4), ele
¢ a propria virtude. Este era o primeiro ponto.
Por outro lado, quanto mais a mente desfruta
desse amor divino ou dessa beatitude, tanto
mais ela compreende (pela proposicdo 32),
isto é (pelo corolario da proposicao 3), tanto
maior € o seu poder sobre os afetos e (pela
proposicdo 38) tanto menos ela padece dos
afetos que sdo maus. Assim, porque a mente
desfruta desse amor divino e dessa beatitude,
ela tem o poder de refrear os apetites ltibricos. E
como a poténcia da mente humana para refrear
os afetos consiste exclusivamente no intelecto,
ninguém desfruta, pois, dessa beatitude porque
refreou os seus afetos, mas em vez disso, o
poder de refrear os apetites lubricos é que
provem da prépria beatitude. (E5P42D).

Portanto, Spinoza acreditava que a
felicidade servia como um modo de expressar a
poténcia de Deus. Nao conseguiremos alcancar
o mais puro amor intelectual por Deus até
que compreendamos verdadeiramente a rede
pela qual pertencemos como modos finitos da
substancia e aprendemos a priorizar nossos
sentimentos e acoes que nos trazem alegria. E
amando a Deus, seremos capazes de amar a nos
mesmo e uns aos outros. Esse é, sem duvida,
o arduo, mas possivel caminho que conduz a
felicidade.
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INTRODUGAO

These basic propositions, which permeate
Spinoza’s whole system, testify to its kinship to
the old materialism as well as to the new — to
dialectical materialism. Lyubov Akselrod, em
Spinoza and Materialism.

Caio Prado Junior, em Dialética do
Conhecimento, afirma que a maior dificuldade
para compreender a dialética materialista
estd em que tal andlise e exposicdo giram,
aparentemente, a luz da légica formal classica
que constitui nossa maneira de pensar ordindria,
“tenhamos consciéncia ou ndo, maneira essa
consolidada por séculos de tradicio ideoldgica,
e por isso tdo solidamente implantada no
espirito ou inteligéncia dos seres humanos
e da Cultura” (Prado, 1952, p. 3). Acredito
que do mesmo modo, se partirmos de nossos
processos habituais de pensamento e raciocinio,
que remontam ao dualismo platénico, teremos
apenas uma perspectiva ou interpretacao
metafisica da filosofia de Espinosa, e ndo do
pensamento espinosano. A tradicdo filoséfica
ocidental, tentando alcancar a filosofia
espinosana de um ponto de vista metafisico, ndo
conseguiu enxergar nada além de um fildsofo
integrante da tradicdo racionalista, uma figura
disputada na controvérsia Panteista' ou um autor
influente no Idealismo Alemao. De todo modo, o
espinosismo definitivamente foi visto como uma
espécie de anomalia na histéria do pensamento
ocidental, como Gueroult destacou, “no céu da
filosofia, Espinosa nao parou de brilhar com um
brilho singular” (Gueroult, 1968, p. 9, nossa
traducdo). Outros descreveram sua obra como
um “caos impenetravel, um monstro de confusdo
e escuriddao” (Negri, 1993, p. 3). A dissolucdo
do eu, a negacdo de qualquer separacdo entre

* Professor da Univassouras/Doutorando UERJ (Rio de
Janeiro, Brasil). kissel.goldblum@univassouras.edu.br
1 Também chamada de Spinozismusstreit.

direito e poder, a rejeicio de toda revelacdo
divina, sdo alguns axiomas de Espinosa que
colocam em segundo plano a questao sobre a
fundamentacdo epistemoldgica, expressa no
embate entre empiristas e racionalistas no inicio
da modernidade.

Espinosa negou a tradi¢do e considerou
Democrito, Epicuro e Lucrécio — os fundadores
do materialismo - como seus mestres.? A
unidade do universo é a ideia central do
sistema de Espinosa, algumas proposicoes
bésicas que decorrem deste principio universal
sdo a rejeicdo do ato de criacdo origindria, da
teleologia transcendental e o reconhecimento
da investigacdo da causalidade mecénica como
método geométrico. Proposi¢oes bdsicas que
permeiam todo o sistema espinosano, e que
podem ser, facilmente, relacionadas, de maneira
geral, com principios materialistas.

No século XIX, o resgate do pensamento
de Espinosa por Hegel marcou um ponto de
renovacao do espinosismo na modernidade. Ao
destacar a relevancia do pensamento espinosano
em sua propria filosofia, Hegel contribuiu para
a redescoberta e valorizacdo das ideias de
Espinosa, mal interpretadas ou negligenciadas
em épocas anteriores. Schelling reconheceu
que Espinosa, “ao unificar pensamento e
extensdo na Substdncia, apontou o caminho
para uma solucéo, com a qual ele e entdo Hegel
foram capazes de desenvolver uma concepc¢ao
dialética do universo” (Lloyd, 2011, p. 225).
Macherey diz que o esfor¢co de Espinosa “para
pensar o absoluto, mas os limites histéricos
desse pensamento tornaram impossivel ir além,
na antecipacdo de um ponto de vista final,
onde Hegel ja esta situado e a partir do qual
ele interpreta todas as filosofias anteriores
retrospectivamente” (Macherey, 2011, p. 14).
Nas palavras de Harris, a tnica coisa que

2 Cf. Akselrod, 1952, p. 88.
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merece destaque no hegelianismo é que “Hegel
em sua Légica desenvolve basicamente as ideias
do espinosismo com relacdo ao finito e infinito
e liberdade e necessidade” (Lloyd, 2001, p.
231). Este resgate hegeliano reabilitou a figura
de Espinosa, que passou a ser reconhecida
como um dos grandes pensadores da histéria
da filosofia. Hegel, que estava no centro tedrico
e geografico das discussdes acerca dos embates
entre concepcOes idealistas, materialistas
etc., pretendeu superar os paradigmas tedrico
filosoficos de sua época—munido de ferramentas
espinosanas — o que acabou reavivando o
interesse geral por Espinosa e expandiu os
estudos sobre o espinosismo, presente nas
divergéncias tedricas na Alemanha a época.

Feuerbach, um destes pensadores alemaes,
fundamentais na histéria do materialismo, do
século XIX, dizia que Espinosa tinha acertado
com a sua proposicdo, ao menos, “paradoxal:
Deus é um ser extenso, isto €, material.
Encontrou, pelo menos para a sua época, a
verdadeira expressdo filosofica da tendéncia
materialista dos tempos modernos; legitimou-a
e sancionou-a: o préprio Deus é materialista”
(Engels, 2002, p. 25). A filosofia de Espinosa
consistiria em uma religido, porque nio negaria
arepresentacdo de um Deus imaterial. “Espinosa
é 0 Moisés dos livres pensadores e materialistas
modernos” (Ibidem). Ao resumir as conclusoes
do sistema de Espinosa, em Principios da
Filosofia do Futuro, Feuerbach destacava: se
admitirmos a auséncia de objetos e um mundo
além de Deus, também devemos aceitar que
ndo ha um Deus além do mundo, os objetos e o
mundo estariam intrinsecamente ligados a Deus
nessa interpretacdo. O panteismo espinosano
seria uma forma de “ateismo teoldgico” que,
apesar de negar a teologia, conservaria uma
perspectiva teoldgica. A causa sui foi colocada
no lugar de um ato de criacdo. Em sintese,
para Feuerbach, teriamos em Espinosa uma
“negacao da teologia, mas uma negacdo que
ainda professa um ponto de vista teoldgico”
(ibid, p. 28).

No século XX, Louis Althusser marcou um
novo ponto de inflexdo ao afirmar, em Ler o
Capital, que sua filosofia seguia o caminho aberto
por Espinosa e Marx: “a filosofia de Spinoza
introduziuumarevolucaotedricasemprecedentes
na histéria da filosofia [...] nds podemos

considerar Spinoza como o tnico ancestral direto
de Marx do ponto de vista filoséfico” (Althusser,
1980, p. 18). Assim, Althusser marca uma
renovacdo da tradicdo materialista espinosana
na contemporaneidade, demarcando uma certa
oposicdo ao estruturalismo, quando uma vez,
“reclamou que seus criticos o chamavam de
‘estruturalista’ apenas porque ‘o estruturalismo
estava na moda e nao era preciso ler sobre ele
em livros para poder falar’. Poucos, se é que
algum, desses leitores suspeitaram que ele era,
em vez disso, um ‘espinosista” (Montang, 2017,
p. 9, nossa traducao).
Foi no final da década de 1960 que surgiu
um “novo Espinosa” em uma escola francesa
de estudos sobre Espinosa (Vinciguerra
2009). Gilles Deleuze foi, sem duvida, um
dos primeiros a despertar um interesse
renovado no espinosismo por meio de sua
publicacdo Expressionism in Philosophy:
Spinoza (1968). Emergindo do momento
do marxismo estruturalista, Etienne Balibar
também defendeu, em varios ensaios e livros,
a relevancia de Espinosa para a antropologia
politica e a filosofia atuais. Ambos, de
maneiras diferentes, assumem a importancia
da filosofia ética e politica de Espinosa como

uma ferramenta conceitual para pensar no
presente (Balibar, 1997, p. 4).

A aproximacdo metodoldgica entre
o pensamento de Espinosa e de Marx é
incontornavel, reconhecidamente, para autores
como FEtienne Balibar, Alexandre Matheron,
Pierre Macherey, Antonio Negri e Warren
Montang, entre outros. Franck Fischbach em
Marx with Spinoza, cita Georgi Plekhanov
(um dos fundadores do marxismo junto com
Lenin, Rosa Luxemburgo e Karl Kautsky) como
um dos principais espinosistas da histdria do
materialismo. Referéncia para o pensamento
de Lenin, Plekhanov afirmava que para
negar o idealismo hegeliano, Marx utilizou
a perspectiva espinosana de Feuerbach, que
afirmava que Espinosa interpretara, em ultima
instincia, os “fendmenos naturais como atos
de Deus”, conservando assim a dimensao
teoldgica. Portanto, “Feuerbach, ao substituir
Deus sive natura de Spinoza por aut Deus au
natura, restaurou a heranca de Espinosa e
despiu o que Plekhanov chama de sua heranca
pendente teoldgica” (Fischbah, 2023, p. 16,
nossa traducdo). Em outras palavras, se “Marx
recuperou algo do espinosismo foi exatamente a
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sua concepcao de substancia na medida em que
estd engajada em uma ontologia da producao
como uma atividade que ¢é infinitamente
natural, necessdria e materialmente produtiva”
(Ibidem, nossa traducao).
O 250° aniversdrio da morte de Espinosa, em
1927, foi comemorado na Unido Soviética com
particular entusiasmo, e todas as principais
revistas de filosofia publicaram ensaios sobre
seu pensamento. O debate, no entanto, ndo
se concentrou nas ideias de espinosa em si,
mas principalmente na conexdo dessas ideias
com o materialismo e o marxismo (Maidanskii
2012). Durante a década de 1920, os ensaios
sobre Espinosa provocaram um conflito entre
“Deborinitas” e “Mecanicistas” (Mareeva 2017),
com os dois grupos discutindo se Espinosa deveria
ser considerado um materialista e o que isso
significava. (Stella, 2021, p. 279, nossa traduc@o).

Os defensores do deborinismo consideravam
que o aspecto fundamental do materialismo de
Espinosa estava em sua teoria da substancia —
sive (como) — natureza, que em ultima andlise
identificava a substancia com a extensdo. De
outro modo, 0s mecanicistas argumentavam
que a substidncia de Espinosa conservava
a equanimidade do mundo, a causalidade
mecanica que governa toda a natureza.
Afirmavam que os deborinistas estavam
equivocados ao considerar a substancia com a
matéria, pois a matéria, enquanto extensao, era
apenas um dos muitos atributos da substancia.
Para os mecanicistas, o carater essencial da
substancia era ser causa sui. Nesta esteira,
Daniela Stella enfatizou que, em 1932, durante
a celebracdo do 300° aniversario do nascimento
de Espinosa, um compromisso foi delineado: ele
seria considerado monista e materialista, mas
ndo mais como um precursor do materialismo
marxista em si.

Georgi Plekhanov se tornou um nome
constantemente mencionado nas discussoes
sobre Espinosa na ex-URSS. O autor reconheceu
a influéncia de Espinosa em toda a histéria
do materialismo, desde os filésofos franceses
do Iluminismo até Marx e Engels. Plekhanov
dizia que “o materialismo contemporaneo
representa apenas um espinosismo mais ou
menos consciente” (Plekhanov apud Stella,
2021, nossa traducdo), que Espinosa foi o
primeiro pensador que entendeu corretamente
o problema ontolégico fundamental, pois

manteve a unidade do ser e do pensamento, sem
reduzir um ao outro. Pensamento e extensao sao
expressoes diferentes de uma mesma substancia,
0 que, por consequéncia, nos permite ver o
ser humano como um sé, superando qualquer
dualismo entre corpo e mente.
O fato de a substancia-natureza de Espinosa
ser material e espiritual ao mesmo tempo
confirmava essa interpretacao, ja que Plekhanov
pensava que o materialismo auténtico mantém
uma “correspondéncia” entre sujeito e objeto
sem reducionismo. Ele escreveu: “nenhum
materialista [...] jamais ‘reduziu’ a consciéncia

ao movimento e explicou um pelo outro”
(Stella, 2021, p. 282, nossa traducdo).

Este artigo se propde a identificar
algumas estruturas elementares do pensamento
espinosano, que podem ser entendidas como
uma chave para a compreensdo de alguns
pontos de convergéncia entre o espinosismo e
o materialismo. Ao destacar essas afinidades,
explorando como suas concepgoes se entrelacam,
busco lancar luz sobre possiveis influéncias do
espinosismo na concepc¢ao materialista historico-
dialética de Marx. Seguindo as orientacoes de
Macherey, quando afirmou que é “preciso ler
Spinoza no presente, atualiza-lo, ou seja, transpo-
lo para outra atualidade” (Deleuze, pref). Neste
sentido, nosso objetivo é contribuir com uma
compreensao mais ampla da filosofia espinosana,
para além da velha descricdo de Espinosa como
o maior dos racionalistas do século XVII.

1 A SENSIBILIDADE E UMA ATIVIDADE PRATICA

O mdximo a que pode chegar o materialismo
antigo, o que ndo concebe a sensibilidade como
uma atividade prdtica, é contemplar os diversos
individuos soltos e isolados dentro da “sociedade
civil”. Karl Marx em Teses sobre Feuerbach.

Demdcrito e Epicuro adotaram abordagens,
que podemos caracterizar como uma espécie de
materialismo contemplativo, cujo objetivo era
entender as forcas materiais que moldavam
o mundo ao redor de um ponto de vista,
predominantemente,  passivo. = Demdcrito,
por meio de sua teoria atomista, postulou a
existéncia de atomos indivisiveis e eternos como
os constituintes fundamentais da realidade,
posicionados de tal modo, que ndo podiam alterar
o seu rumo. Epicuro renova as investigacoes
materialistas, incluindo questGes subjetivas
na andlise, como a importancia do prazer e da

REvVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024

111



GOLDBLUM,, KisSEL. MATERIALISMO HISTORICO-DIALETICO ESPINOSANO, p. 109-121.

tranquilidadementalnabuscapelafelicidade.Para
ambos, a realidade era composta por entidades
materiais em constante movimento e interacao,
o conhecimento derivaria da contemplacdo
e observacdo cuidadosa desses fen6menos
naturais. Nesse sentido, ambas as visoes,
reconhecidamente materialistas, representavam
uma tentativa de compreender o mundo
material e suas leis subjacentes, oferecendo uma
visdo que valorizava a contemplacdo e a andlise
racional como ferramentas para a compreensao
do universo.

No século XIX, a convergéncia da dialética
com a filosofia materialista representou um
acabamento histérico metodolégico, que
alterou a visdo tradicional do materialismo
contemplativo, baseado na ideia da realidade
formada por uma cisdo entre ser humano e
natureza. O materialismo dialético avancou
ao complexificar® esta unidade fundamental,
ao compreender as forcas contraditérias
subjacentes, dialeticamente opostas em
constante interacdo, as quais os seres humanos
sdo parte constitutiva, nio podendo ser
concebidos a parte desta unidade. Enquanto o
materialismo contemplativo vé a realidade de
forma estatica e unidimensional, conservando
a separacao ontoldgica entre sujeito e objeto, o
materialismo dialético reconhece a dindmica das
contradicoes de uma perspectiva interna, nao
externa a coisa. Para o materialismo histérico-
dialético, a existéncia é marcada por tensoes e
conflitos entre diferentes forcas, resultando em
mudancas ao longo do tempo. Assim, enquanto
o materialismo tradicional tende a simplificar a
realidade em termos de uma unica substancia
ou entidade, o materialismo dialético abraca
a complexidade e a contradicio como
caracteristicas fundamentais da existéncia.

Ao relacionar as ideias de Espinosa sobre
a intelecto e movimento com a perspectiva
marxiana da sensibilidade como atividade
pratica, notamos uma via convergente em
relacio ao modo como os seres humanos
interagem com seu ambiente material e social.
Reconhecendo uma maneira abrangente
e dinamica pela qual os seres humanos se

3 Essa mudanca se assemelha, dadas as diferencas, com
0 que ocorreu com a evolucdo dos modelos atémicos,
desde Dalton, que concebia 0 &tomo como uma unidade
simples, até Bohr, que entendeu a complexidade que
constitui a unidade simples.

relacionam e modificam as circunstancias da
natureza. O materialismo dialético enfatiza a
importancia das contradicbes e dos conflitos
como motores da mudanca social, o conteudo da
realidade € constituido por forcas contraditérias.
Nas tltimas proposicdes da parte trés da Etica,
Espinosa descreve uma verdadeira mecanica
dos afetos, por exemplo na E3P58Dem, quando
demonstra que os seres humanos agem a
medida que tém ideias adequadas: “logo, ela
se alegra também a medida que concebe ideias
adequadas, isto é, a medida que age”. Espinosa
e Marx compreenderam que os seres humanos
sdo, primeiramente, educados pelos afetos.
Vejamos a E2P7, a “ordem e a conexao das
ideias é o mesmo que a ordem e a conexao das
coisas”, Espinosa segue, “a poténcia de pensar de
Deuséigual a suapoténciaatual agir”. Estanocao
reline entendimento e movimento. Na E3P11,
se “uma coisa aumenta ou diminui, estimula ou
refreia a poténcia de agir de nosso corpo, a ideia
dessa coisa aumenta ou diminui, estimula ou
refreia a poténcia de pensar de nossa mente”.
Na E2P49dem, ao estabelecer a igualdade entre
vontade e intelecto, o pensamento espinosano
revela uma profunda interconexdo entre
entendimento e acdo humana: “logo, a vontade
e o intelecto sdo uma s6 e mesma coisa”. Na
E1P32dem, afirma “que a vontade e o intelecto
tém, com a natureza de Deus, a mesma relacao
que o movimento e o repouso”. Este corolario
sugere que a vontade, assim como o intelecto,
sdo formas de compreender e agir no mundo.
Podemos dizer, dadas as diferencas, que esta
concepcdo estd intimamente relacionada a
nona tese sobre Feuerbach, onde Marx expoe
a sensibilidade como uma atividade pratica,
destacando a importancia da pratica humana
na transformacéo e na compreensdo do mundo:
o “maximo a que pode chegar o materialismo
antigo, o que ndo concebe a sensibilidade
como uma atividade prética, é contemplar os
diversos individuos soltos e isolados dentro da
‘sociedade civil” (Marx, 2002). E improvavel
que o leitor familiarizado com a Etica ndo se
recorde de Espinosa quando lé “nao concebe a
sensibilidade uma atividade pratica”, porque
Espinosa é exatamente o autor que concebe a
sensibilidade como uma atividade préatica.*

4 Cf. Sévérac, Conhecimento e afetividade em Spinoza,
2009.
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2 DIALETICA ESPINOSANA — A INTERPENETRAGAO DOS
OPOSTOS — DA SUBSTANCIA INFINITA E DO ATRIBUTO FINITO

Spinoza was a great materialistic thinker, and in
this respect he should be considered a predecessor
of dialectical materialism. The contemporary
proletariat is Spinoza’s only genuine heir. Abram
Deborin em Spinoza’s World-View.

Espinosa foi um filésofo que pensou
radicalmente a respeito da relacdo entre as
coisas individuais - finitas — e a natureza
como um todo - infinita. Toda coisa individual
depende de outra coisa para existir, enquanto
o infinito contém a causa de sua propria
existéncia dentro de si. Em El materialismo de
Espinosa, Garcia afirma que as ideias metafisicas
de eternidade e “infinito sdo inteiramente
essenciais no pensamento de Espinosa: isso
dé origem a uma dialética constante ‘infinito-
finitude’, ‘eternidade-duracao’, que mais do
que ‘explicada’ por Hallett a partir de posicoes
sob cuja luz as afirmacoes de Espinosa sdo
iluminadas” (Pefia, 1974, p. 9, nossa traducao).
No E1P8escol, como “na verdade, ser finito
é, parcialmente, uma negacdo e ser infinito,
uma afirmacdo absoluta da existéncia de uma
natureza, segue-se, portanto, simplesmente pela
prop. 7, que toda substancia deve ser infinita.”
Na carta 50, no “que diz respeito a ideia, de
que forma é uma negac¢do, mas ndo qualquer
coisa de positiva, é evidente que a pura matéria,
considerada como indefinida, ndo pode ter
forma, s6 havendo forma em corpos finitos e
limitados”. Portanto, a parte, a modificacao,
é uma negacdo do infinito, uma negacdo da
totalidade positiva infinita. Desta imensidao,
expressam-se partes, que, obviamente, para
existir como parte, necessitam de uma definicio
que a separe do todo infinito: isto ndo € infinito,
porque € isso. Esta negacdo positiva aponta a
coisa ou ao pensamento, ao apontar o que nao
é. A matematica, por exemplo, € uma linguagem
que, por meio de unidades finitas, tenta dar
conta de um universo infinito.

A perspectiva de negacdo do infinito
estd relacionada a compreensao da realidade
como um processo dindmico e em constante
movimento — em ato — no qual a duracdo é
composta de negacoes do infinito. Ao considerar
que as coisas estdo sujeitas a contradigcoes
e transformacOes, o materialismo dialético
sugere que a partir de negacOes especificas

do absolutamente infinito ou eterno, origina-
se a duracdo. Portanto, a ideia de negacdo do
infinito na concepcdo materialista histdrica-
dialética reflete a énfase na historicidade, na
relatividade e na mutabilidade das formas e
estruturas da realidade. Na introducao de sua
traducdo para o inglés da Fenomenologia do
Espirito, Robert Hartman afirma, que “a formula
espinosana Deus sive natura transforma-se na
férmula hegeliana Deus sive historia” (Hegel,
1953, p. xxi).

A Natureza € ens absolute indeterminatum,
nada pode explicar o que seja Deus, por isso
dizemos que Deus ¢é infinito. Quando Espinosa
diz — omnis determinatio est negatio — entende-
se também que toda determinacdo é uma
negacdo, toda coisa particular contém em
si uma negacdo. No BT, o autor diz: “parte e
todo ndo sao entes verdadeiros ou reais, mas
somente entes de razdo e, por conseguinte, na
Natureza néo existe nem todo nem parte” (BTII,
p.59). A palavra ndo diz exatamente o que é
a coisa em particular, mas de certo modo, o
que nao é. “Por outro lado, todas as definicoes
negativas da natureza como um todo (‘infinito’,
‘ilimitado’, ‘indivisivel’, ‘ndo causado’ etc.)
expressam ndo negac¢do, mas, pelo contrario,
suas determinacdes absolutamente positivas. A
negacdo aqui se transforma dialeticamente em
afirmacdo”. (Deborin, p. 10, nossa tradugao).
Mas todas as definicOes positivas de coisas
finitas expressam negacdo, o que revela uma
natureza dialética. Em referéncia esta dinamica
dialética, Espinosa utiliza o famoso exemplo
sobre o sistema sanguineo, na carta 32:

Podemos e devemos conceber todos os corpos

da Natureza do mesmo modo que fizemos

com o sangue: com efeito, todos os corpos
estdo circundados por outros e se determinam
reciprocamente para existir e operar em relacoes
determinadas, mantendo sempre constante em

todos os corpos (isto €, no universo inteiro) a

mesma relacdo de movimento e de repouso.

Decorre dai que todo corpo, enquanto existe

modificado de uma certa maneira, deve ser

considerado como uma parte do universo que
concorda com seu todo e se vincula com o resto.

Este exemplo demonstra inegavelmente
uma perspectiva dialética. Espinosa revela a
indivisivel interconexao dos corpos na natureza,
devido a sua relacéo intrinseca de movimento e
o repouso. A visdo de Espinosa sobre os corpos se
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determinando reciprocamente, constantemente,
para existir e operar em relacoes determinadas,
reflete a ideia dialética de interdependéncia e
contradicdo. Esta noc¢do é outra caracteristica
de um pensamento dialético: a interpenetragdo
dos opostos. Portanto, ao descrever a negacao
positiva, a relacdo entre o infinito e o finito,
buscando definir uma estrutura dinamica
subjacente a matriz da experiéncia, Espinosa
antecipa, de certo modo, alguns pressupostos
do pensamento materialista histérico-dialético.
Plekhanov afirma que a Carta 50 expoe alguns
fundamentos que revelam a filosofia de
Espinosa como um dos principais pensadores
da dialética.

O termo moeda é uma indicacdo de um
género - um insight. Portanto, uma coisa
ndo pode ser uUnica, a ndo ser que se tenha
concebido alguma outra que concorde —
convenit — com ela. Visto que a existéncia de
Deus é sua prdpria esséncia e que, portanto,
ndo podemos formar uma ideia universal dessa
esséncia, certamente dizer que Deus € tnico
revela que nao se tem uma ideia verdadeira,
ou que se fala impropriamente dele. A figura,
portanto, ndo € algo positivo mas uma negacao.
E manifesto que a matéria em sua integridade
ndo pode ter figura e deve ser considerada
indefinida, a figura s6 existindo nos corpos
finitos ou determinados. Com efeito, quem
diz que percebe uma figura indica somente
que concebe uma coisa determinada e de que
maneira ela o é. Esta determinacao, portanto,
ndo pertence ao ser da coisa, mas indica o
seu nao-ser (ejus non esse). Portanto, a figura
¢ apenas a determinacdo e a determinacao é
negacao e, assim, ela nao pode ser algo, mas
s6 uma negacao. [...] Pois aquele que diz
que percebe uma figura nao indica
outra coisa sendo que concebe uma
coisa determinada e por qual acordo
ela é determinada. Essa determinacao,
portanto, ndo pertence a coisa que estd ao lado
de si mesma: mas o oposto é ao seu nio-ser.
Porque, entdo, a figura nada mais é do que a
determinacdo, e a determinacdo é a negacao;
ndo pode, como ja foi dito, ser outra coisa sendo
negacdo. (Grifo nosso).

Todas as coisas naturais agem umas
sobre as outras, ou seja, existem em interacdo
reciproca. Cada corpo é uma parte do universo e
estd conectado com todas as suas outras partes,
bem como dependente do todo. Para Espinosa,
a natureza é composta por “individuos, cujas
partes, isto é, todos os corpos, variam de

maneiras infinitas sem qualquer mudang¢a no
individuo como um todo” (EIIP13). O aspecto
de todo o universo — facies otius universi —
permanece inalterado, nao obstante de todas as
modificaces de suas partes. De uma perspectiva
extensional, podemos identificar partes
individuais que se diferenciam pelo movimento e
repouso, também partes individuais justapostas
que constituem individuos, portanto, com um
pano de fundo materialista. Essa pluralidade
de individuos se relacionam no sentido em que
constituem um mesmo individuo, no mesmo
sentido em que um individuo é composto de
varios modos, “concebemos facilmente que a
natureza inteira é um s6 individuo, cujas partes,
isto é, todos os corpos variam de indefinidas
maneiras, sem qualquer mudanca do individuo
inteiro” (Ibidem).
A esséncia objetiva dessa proporc¢do existente
e que esta no atributo pensante, dizemos que
¢ a mente do corpo. Assim, se uma dessas
modificacdes (o repouso ou o movimento) se
altera para mais ou para menos, também a ideia
se altera para mais ou para menos, também a
ideia se altera na mesma medida; por exemplo
se 0 Tepouso vem a aumentar e 0 movimento
a diminuir, assim € causada a dor ou a tristeza
que denominamos frio. Pelo contrario, se o

movimento é que cresce, assim é causada a dor
que denominamos calor” (BT, PII, Apén, §15).

3 A CAUSA EFICIENTE DO MUNDO — SOMOS COMO
PRODUZIMOS — DEUS SIVE HISTORIA

Desvendar o cardter histérico do documento
implicard, de um lado, decifrar a maneira como
o passado experimentava a relacdo entre um
povo determinado e seu deus e, por outro,
desvendar as representacdes que o presente
constrdi a partir da autoridade conferida ao
passado. Para fazé-lo, no entanto, Espinosa
afirma que ndo buscard a verdade contida
no texto e sim o seu sentido... Espinosa nédo
pretende, de modo algum, encontrar os fatos
que causaram o discurso, mas encontrar neste
ultimo a histéria que o produziu. Marilena
Chaui em Politica em Espinosa.

No marxismo, ha uma discussdo continua
sobrearelacdoentre Historiae Naturezanateoria
de Marx. Alguns tedricos, como Kolakowski
e Althusser, que enfatizaram a primazia das
relacdes sociais e das estruturas economicas na
determinacdo do desenvolvimento histérico,
argumentam que a histéria humana se
desenvolve independentemente da Natureza,
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destacando o papel das relacoes sociais, das
forcas produtivas e das contradi¢cdes internas
como motores do progresso historico. Por
outro lado, outros, como Kovel e Mészaros,
associados a tradicdo do ecossocialismo,
enfatizam a interconexdo inextricavel entre
sociedade e ambiente natural. Essa perspectiva
ressalta como as condi¢Oes materiais, incluindo
recursos naturais e sistemas ecolégicos, moldam
as estruturas sociais, as formas de producgéao e as
lutas de classe. Argumenta-se que ignorar essa
interdependéncia podelevaraumacompreensdo
incompleta das dindmicas sociais e dos desafios
enfrentados pela humanidade, especialmente
em um contexto de crise ambiental global.
Sustentamos que Marx, seguindo Espinosa, s6
pode pensar na histéria como parte da natureza,
ou seja, para ambos, a histéria humana néo esta
separada da natureza, mas € intrinsecamente
conectada a ela. Nessa perspectiva, a historia é
vista como parte integrante do processo natural,
influenciada por leis e dinamicas que regem
tanto a historicidade quanto a natureza.
O que preserva Marx de hipostasiar a
historicidade é, como ja vimos, precisamente
seu espinosismo. Se ha uma filosofia que nédo
conhece a oposicdo entre natureza e historia e
que resiste a postular sua separagio, essa é a
filosofia de Espinosa. Nao apenas porque para
Espinosa ndo hd diferenca real entre natureza
e histéria, mas também porque para Espinosa é
dificil, até mesmo, esperar entender a historia

se a isolarmos da ordem geral da natureza
(Fischbach, 2023, p. 37, nossa traducao).

Para o espinosismo, apenas o conhecimento
da natureza torna possivel a compreensao da
histéria. AHistoriaesta relacionadacomoesforgo
natural dos seres humanos para socializar, para
criar as condi¢Oes possiveis para perseverarem,
para comporem seus poderes. Podemos,
portanto, dizer, seguindo Etienne Balibar, que
para Espinosa “a natureza nada mais é do que
umanova forma de pensar a historia, de acordo
com um método de exegese racional
que procura explicar os acontecimentos
pelas suas causas” (Balibar, 2008, p. 36,
nossa traducao, grifo nosso). Do mesmo modo,
o conhecimento histdrico ndo pode ser de uma
ordem diferente do conhecimento natural,
porque os atores da histdria sdo nada mais do
que partes da natureza. A inseparabilidade da
histéria e da natureza significa que ndo ha um

acontecimento histdrico que ndo seja também
um acontecimento natural, a natureza é um fato
histdrico. A Ideologia Alemd, onde se encontra a
famosa declaracdo de que “s6 conhecemos uma
ciéncia, a ciéncia da historia”.

O ser humano é um modo finito entre
uma infinidade de outros modos da natureza,
encontramo-nos imersos em um oceano de
possibilidades contra as quais nao podemos
competir. Para Espinosa, o homem deve, antes
de tudo, ser compreendido como um modo
finito, o ser humano é primariamente uma parte
integrante da natureza, um modo no mundo.
Em O Capital, Marx diz que “O préprio homem,
considerado como mera existéncia de forca de
trabalho, é um objeto natural, uma coisa, embora
uma coisa viva, autoconsciente, sendo o proprio
trabalho a exteriorizacdo material dessa forca”
(Marx, 2011, p. 358). Espinosa nos explica
que, por atributo, devemos entender aquilo que
um intelecto (entendimento) percebe de uma
Substancia como constituindo sua esséncia.
O homem como um modo de um atributo
da natureza ndo é uma substancia que exista
independentemente de qualquer outra coisa. O
entendimento das maneiras pelas quais o homem
conhece a si s6 pode ser alcancado a partir da
percepcdo de que o homem, inevitavelmente,
insere-se na totalidade da natureza, da mesma
forma com que um atributo constitui a esséncia
da substancia. Partimos de uma materialidade,
como Marx diz em 18 de Brumadrio: “os homens
fazem a sua prépria histéria, mas ndo a fazem
como podem” (Marx, 2011, p. 25). Ademais,
como diz Espinosa: “é impossivel que o homem
ndo seja uma parte da natureza e que ndo siga a
ordem comum desta” (EIVApéncap?7).

Foi a partir da filosofia de Espinosa, que
Marx pdde erigir uma perspectiva propriamente
ontoldgica das acdes humanas. Procurando
entender o que esta visdo representa na pratica
epistemoldgica e ontoldgica de sua filosofia,
nos deparamos com uma Substancia composta
de infinitos atributos de infinitos modos,
devemos compreendé-la, portanto, por meio
de uma estrutura infinita que se organiza de
maneira certa e determinada. Neste sentido,
entendemos o que Lorenzo Vinciguerra quis
dizer com — “a epistemologia anda de maos
dadas com a ontologia” (Vinciguerra, 2012, p.
131, nossa traducdo). Em Espinosa, todas as
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coisas serdo referidas como um modo de ser-
ente®, dado que sua esséncia objetiva nao
é distinta da ideia do corpo existente
em ato. Eu sou um modo de ser-ente, vocé
é um modo de ser-ente, este computador em
que escrevo esse artigo ¢ um modo de ser-ente,
Espinosa era um modo de ser-ente. O que tem o
nome de flor € um modo “florido” de ser-ente.
O conhecedor e o conhecido se transformam
em um sendo-conhecendo. A filosofia espinosana
explica que o que existe é um unico substantivo
verdadeiro: ser e suas acdes, ou Deus e a
natureza. Seu efeito é de natureza ontoldgica,
pois demonstram a insercao da humanidade na
ordem natural comum, ao invés de serem vistas
como uma excecao a ela. Considerar as paixdes
humanas com seriedade, entendendo-as como
resultados de interacdes entre diferentes partes
da natureza, implica reconhecer a origem da
serviddao apaixonada dos seres humanos, uma
vez que sdo seres naturais e vivos. O que acaba
por conduzir “Spinoza e Marx a uma conclusio
comum: que a existéncia individual é relativa,
que nenhum individuo existe ou pode ser
concebido por si mesmo independentemente de
suas relacoes com outras partes da natureza”
(Fischbach, 2023, p. 25).

Um individuo singular deve ser entendido
como sendo ao mesmo tempo relativo tanto
as partes que o compdem como ao conjunto
maior do qual faz parte. Por outras palavras,
€ um ser apenas relativa e momentaneamente
individualizado, pois a sua existéncia individual
provém do conjunto das suas relacoes com
outras partes da natureza, conjunto que se
estabiliza provisoriamente de modo a permitir o
surgimento, em si mesmo do individuo singular

(Ibidem).

Para Marx, toda “vida social é essencialmente
pratica” (Marx, 2002). Para o autor da Etica,
hd uma relacdo incontorndvel entre liberdade
e necessidade, que consiste no conhecimento
das causas da producdo das coisas e das ideias,

5 A palavra esséncia em portugués ndo é uma traducdo da
palavra essentia em latim, mas uma transliteragdo, essentia
em sua raiz advém do termo esse (ser). “O verbo latino
para ‘ser’ € esse. Com ele formamos os participios presentes
essentia e ens, e o gerundio essendi (Essentia foi traduzido
para o inglés como ‘essence’ (esséncia) e ens como ‘being’
(ser). De fato, ‘essence’ ndo é uma traducao de essentia. E
uma transliteracdo. [...] cada vez que em uma tradugdo
inglesa ou espanhola de BDS o leitor encontra a palavra
‘essence’ (esséncia) deve substitui-la por ‘being’ (ser-ente)”
(Wienpahl, 1979, p. 70).

isto é, no conhecimento das leis da natureza, no
modo como as circunstancias foram produzidas.
Espinosa demonstrou que o movimento estd em
relagdo a extensao assim como o intelecto estd para
0 pensamento, ou seja, o intelecto é o movimento
do pensamento e o movimento € o intelecto da
extensdo. Por este motivo, a poténcia atual de
agir é idéntica a poténcia atual de pensar. “Parece-
me que Espinosa estabeleceu uma proposicao
materialista extraordinariamente importante,
que pode ser expressa resumidamente como: a
matéria é capaz de pensar (Deborin, 2020, p. 11,
nossa traducéo). Corpo é um modo que exprime
de maneira definida e determinada a esséncia de
Deus, enquanto considerada uma coisa extensa,
enquanto a mente é uma ideia de uma coisa
existente em ato. O que existe € uma substancia
que €, a0 mesmo tempo, extensa e pensante. De
acordo com Deborin, o que “Espinosa chama de
Substancia, em sua linguagem, quando traduzida
para a linguagem cotidiana, podemos chamar
de matéria” (Ibidem), o pensamento € uma coisa
com tanta materialidade quanto a extensao,
por este motivo. Ao tratarmos tradicionalmente
o pensamento por meio de categorias ideais,
perdemos de vista seu carater material.

Neste sentido, como a ideia, o contetido do
pensamento, estd sempre relacionada “a uma
coisa existente em ato”, a verdade é a explicacdo
da causa da coisa ou da ideia, ela causa a coisa
(ou ideia), a verdade nao é apenas um simbolo,
apenas uma expressdo transcendental, uma
palavra; a verdade ndo representa a coisa, ela
a causa. Nesse sentido, podemos dizer, que
contra a verdade ndo ha argumento, porque
ndo ha argumento contra aquilo que é: a
verdade € o que acontece. Assim, a verdade tem
sido interpretada como uma relacdo correta
de adequacdo entre simbolos, entre o conceito
e a coisa mesma (“cadeira”’-cadeira, “ser
humano”-ser humano etc.) como proteinas que
encontram seus receptores corretos. De outro
modo, a verdade expressa a necessidade de sua
producédo. Por este motivo, Espinosa disse que o
desejo € a esséncia humana.

4 A MULTIDAO E O SER SOCIAL CONTRA A ILUSAO
INDIVIDUAL

Spinoza remains an anomaly, but one whose
radical exteriority to the problematic of liberalism
makes possible a critique of it First, Spinoza
rejects any dissociation of right and power: it

116

REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



GOLDBLUM, KIisseL. MATERIALISMO HISTORICO-DIALETICO ESPINOSANO, p. 109-121.

makes no sense to speak of having the right to
do what we have not the power to do. Once we
conceive of politics as power the individual ceases
to be a meaningful unit of analysis. Montang em
New Spinoza.

Para Espinosa, “‘nada é mais util ao
homem do que o préprio homem” (EIVP18esc),
a alianca do ser humano com a natureza nao
pode ser vitoriosa na soliddo, mas somente
coletivamente, por meio do direito natural
da multiddo. Podemos dizer, que a razao
encaminha o ser humano a liberdade, uma vez
que Espinosa ndo aceita a existéncia do sujeito
substancial. Somente no contexto coletivo é
que o individuo pode desenvolver plenamente
seus poderes e alcancar a maxima felicidade
e perfeicdo. “E, nesse sentido, o proletariado
contemporaneo estd se esforcando para realizar o
ideal proposto por Espinosa, independentemente
do que Espinosa entendeu concretamente por
uma organizacao social na qual todos os homens
deveriam formar um sé corpo e uma s6 mente”
(Deborin, 2020, p. 12). Neste sentido, Negri
aponta para uma acdo da multiddo que nao
passa por nenhuma espécie de mediacdo de
poder, localizando o espinosismo no curso da
histéria da filosofia materialista, ainda pouco
debatida. “A forca do trabalho de Negri estd em
sua identificacdo de Espinosa como o primeiro
filosofo a ver a sociedade como ‘constituida’
pelo poder das massas (multitudo) e, portanto, o
primeiro a empreender uma investigacdo, em vez
de uma negacdo da ‘multiddo” (Montang, p. 18,
nossa traducdo). Deleuze, em seu prefdcio para
A Anomalia Selvagem, de Negri, afirma: “O que
quer dizer que nao ha necessidade, em principio,
de uma mediacdo para constituir as relacoes
que correspondem as forgas. [...] Spinoza pensa
imediatamente em termos de multitudo e ndo de
individuo” (Negri, 1993, p. 7).

Contra o mito da autonomia de uma
subjetividade extranatural que subordina
absolutamente a natureza objetiva, e as ilusoes
que inevitavelmente acompanham esse mito,
para Espinosa o conhecimento e o dominio
da natureza sdo socialmente condicionados,
relacionado com a realidade da natureza,
com o absoluto. Kosik afirma que de Heraclito
e Espinosa, temos a ideia que “o homem
reconheceu a natureza como a totalidade
absoluta e inesgotdvel com a qual ele define

para sempre de novo a sua relacao, ao longo da
histéria” (Kosik, 1969, p. 151). O que significa
que um ser que parte da natureza sé pode ter
um conhecimento parcial da natureza. Portanto,
ndo ha sinais da verdade, o “verdadeiro Método
ndo ¢ buscar um signo da verdade depois da
aquisicdo das ideias” (TIE§36). O conhecimento
da Natureza, portanto, ndo pode ser alcancado
por meio de um método analdgico, ou seja,
um conjunto determinado de ideias que, de
alguma maneira, adquire autoridade como
método prévio capaz de tematizar nosso acesso
aos sinais da verdade. “Seu materialismo, como
Feuerbach observou, estava revestido de um
traje teolégico, mas o importante era que, de
qualquer forma, ele eliminou o dualismo da
mente e da natureza” (Deborin, 2020, p. 3).
Conhecer a Natureza é um processo que consiste
em compreender os atributos que nos explicam
e envolvem desde uma perspectiva interna, e
ndo externa a coisa.

Portanto, se ndo hd qualquer privilégio
gnoseoldgico do cogito cartesiano, dado que “é
impossivel que o homem ndo seja uma parte da
natureza e que nao siga a ordem comum desta”
(E4Apéncap?) — quem € o ser politico que age,
se ndo o individuo? Esta questdo nos remete
a relacdo entre a mudanca das circunstancias
da natureza e a acdo da atividade humana. O
proprio autor reconhece a dificuldade desta
questdo ao menos duas vezes em Pensamentos
Metafisicos: “nenhum homem quer ou opera
algo a ndo ser o que Deus decretou desde
toda eternidade que ele quisesse e operasse.
De que modo isso pode ocorrer, preservada a
liberdade humana, excede nossa compreensao”
(PMPIcap3). E, também, quando afirma:

Agora, para que se pudesse entender

devidamente a ubiquidade de Deus ou sua

presenca em cada coisa, necessariamente
dever-se-ia penetrar a natureza intima da

vontade divina, pela qual criou as coisas e

pela qual as procria continuamente; como isso

supera a compreensdo humana, é impossivel

explicar de que maneira Deus estd em toda
parte. (PM, PII, cap. III).

Nas Contribuicbes a Critica da Economia
Politica, Marx afirma que “néo € a consciéncia dos
homens que determina o seu ser, mas, ao contrario,
€ o seu ser social o que determina sua consciéncia”
(Marx, 2008, p. 47). Na Etica, Espinosa demonstra
que o “que, primeiramente, constitui o ser atual
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da mente humana ndo é sendo a ideia de uma
coisa singular existente em ato” (EIIP11). A luz
da perspectiva espinosana de individuo, nota-se,
dado que a toda a extensdo é composta apenas
por corpos, ou seja, partes individuais e partes
individuais justapostas que, por sua vez, constituem
individuos (que se diferenciam pelo movimento e
repouso)®. Ao longo da histdria, uma pluralidade de
individuos simples se desenvolveu, inicialmente, a
partir da formacao da vida por meios unicelulares,
estruturas rudimentares, que possuiam poucas
possibilidades de responder aos estimulos
ambientais simples. Com o tempo, a evolucio
favoreceu o desenvolvimento de organismos, de
individuos, todavia, mais complexos capazes de
processar informacOes de maneira mais eficiente,
o que levou a formacdo de estruturas mais
especializadas, como sistemas nervosos primitivos.

Os seres humanos, em Espinosa, precisam
ser compreendidos dentro dos limites das
relacbes sociais e das condi¢oes materiais de
existéncia, das leis naturais. A multiddo que
possui uma histdéria, que se organiza como
produz e que existe no ato da sua existéncia:
nos organizamos como produzimos. “Eis por
que Espinosa pode buscar o fundamento
natural da politica na instauragdo de direitos
comuns e, portanto, na multitudo” (Chaui,
2003, p. 178). Os humanos, pelas suas
relacbes, engendram uma realidade sdécio-
humana que transcende a natureza e através
da histéria definem o seu lugar no universo;
mas sempre o fazem dentro da natureza e como
parte dela. A aparente contradicdo entre, de
um lado, a perspectiva infinita da natureza e,
do outro, de um ser humano finito que age de
acordo com sua prépria natureza, em funcédo
de sua propria utilidade, como quer que seja,
“Deus ¢ a unica causa de todas as coisas, tanto
da esséncia quanto da existéncia” (E2P10esc).
A passividade so existe como algo relativo
ao individuo especifico, a um modo finito
existente, ao qual faz sentido a ideia de uma
reducdo da atividade. Um individuo passivo ou
um individuo constrangido é determinado por
algo que nao ele mesmo a produzir um efeito,
mas esse efeito participa da substdncia. Essa
causa nao € o individuo singular em questao,
e o efeito produzido ndo é explicado por seu
poder de agir, mas pelo poder de outra coisa,

6 Cf. EIIP13.

por um poder que passa por ele, atravessando o
individuo, mas ndo comec¢ando com ele.

CoONCLUSAO

E admirdvel que se tenha prevalecido
na histéria, como Gainza explicitou, “uma
compreensdo idealista ou intelectualista
do pensamento de Espinosa, chegando a
conformar-se uma espécie de marco instituido
da interpretacdo” (Gainza, 2011, p. 15). Diante
algumas passagens centrais da Etica: como
a E2P7, a “ordem e a conexdo das ideias é a
mesma que a ordem e a conexao das coisas”; a
E2P11, “Primium, quod actuale mentis humanae
esse constituit, nihil aliud est, quam idea rei
alicuius singularis actu existentis”, ou seja, o
que, primeiramente, constitui o ser atual da
mente humana humana néo é sendo a ideia de
uma coisa singular existente em ato; a E2P13, o
“objeto da ideia que constitui a mente humana é
o0 corpo, ou seja, um modo definido da extensao,
existente em ato, e nenhuma outra coisa”; o
E2P13esc, “ninguém sera capaz de compreender
essa unido [da mente e corpo] adequadamente,
ou seja, distintamente, se ndo conhecer, antes,
adequadamente, a natureza de nosso corpo”
ou, ainda, na Definicdo Geral dos Afetos na
parte trés da Etica: “pois, quando disse que a
poténcia de pensar da mente era aumentada ou
diminuida, ndo quis dizer sendo que a mente
formava, de seu corpo ou de alguma de suas
partes, uma ideia que expressava mais ou menos
realidade do que a que afirmava a respeito de
seu corpo”. Pois a superioridade das ideias e
a poténcia atual de pensar avaliam-se pela
superioridade do objeto, evidencia-se o inegavel
cardter materialista de sua tese. A extensdo
assume um lugar de importancia primadria, que
condiciona a experiéncia unificada depende do
conhecimento preliminar — primium — adequado
da extensao. NOs, como materialistas dialéticos,
“afirmamos que a consciéncia é determinada pela
existéncia; a aplicacdo correta desse principio
metodoldgico deve nos levar a conclusdo de que
em toda manifestacdo da consciéncia, por mais
complexa que seja, a existéncia é revelada”
(Askerod, 1952, p. 66). Para o espinosismo, a
ideia adequada é a ideia inicial com a qual o
método comeca. O objeto da ideia mais clara e
distinta é a substancia ou Deus; e a mente do
homem possui esta ideia adequada. “A mente
humana tem um conhecimento adequado da
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esséncia eterna e infinita de Deus”, diz a E2P47.
Este conhecimento de Deus é para Espinosa a
fonte fundamental da verdade. Todas as ideias,
na medida em que se referem a Deus, sdo
verdadeiras” (E2P31). No BT, Espinosa repete
diversas vezes: “a ideia nasce de um objeto que
¢ existente na natureza” (BT2Apenl2).

Procuramos descobrir algumas trilhas
de leitura, que nos permitem vislumbrar, na
filosofia espinosana, uma sintese poderosa entre
a dialética e o materialismo, transcendendo as
dicotomias tradicionais e estabelecendo uma
abordagem que abarca tanto o aspecto racional
quanto o afetivo do conhecimento humano.
Em Espinosa, a convergéncia da dialética e do
materialismo se manifesta na identificacdo da
vontade com o intelecto, onde o desejo e a razao
ndo sdo separados, mas sim integrados em um
unico processo de compreensao e acao. A fusdo
entre o finito e o infinito reflete-se na visdo
espinosana do universo como uma substancia
Unica e infinita, na qual todos os seres e eventos
sdo modos finitos dessa substiancia. Assim, a
convergéncia entre o objetivo e o subjetivo, a
negacdo especifica e a afirmacdo infinita, se
revela em Espinosa como a unidade essencial
que permeia toda a realidade, oferecendo
uma perspectiva filosdfica rica e complexa que
transcende dualismos simplistas.

H4 uma quantidade razodvel de autores
que buscaram e que buscam uma aproximacao
entre o espinosismo e o marxismo. Em “The
only Materialist Tradition”, Louis Althusser
fala de uma histéria materialista “através de
Pascal, Espinosa, Hobbes, Rousseau e, talvez,
especialmente, Maquiavel” (Althusser, 2013, p.
1). Georgi Plekhanov, que junto com Deborin,
sdo os principais pensadores espinosistas russos
do inicio do século XX, foi também “o pai do
marxismo russo, foi quem introduziu o termo
materialismo dialético na literatura marxista”
(Maisuria, p. 186). Negri, em Kayros, Alma Vénus
e Multitudo, afirma que, sem duvida, “a filosofia
moderna, de Maquiavel, Espinosa e Marx,
construiu as premissas de uma nova definicdo de
materialismo” (Negri, 2003, p. 87). Em Anomalia
Selvagem, o autor apresenta Espinosa como
responsavel pela “fundacdo do materialismo
histdrico, de sua beleza” (Negri, 1993, p. 31).
Um autor contemporaneo estadunidense, Jason
Read, lancou recentemente a obra The Double

Shift: Spinoza and Marx on the Politics of Work.
Nesta esteira, este artigo procura contribuir aos
estudos, jogando luz sobre alguns fundamentos
tedricos metodoldgicos, que podem nos auxiliar
a pensar em algumas estruturas da teoria do
conhecimento de Espinosa, que compdem
as bases do marxismo, ou seja, encontrando
o espinosismo na origem do materialismo
histdrico-dialético.

Portanto, apenasidentificamose exploramos,
brevemente, alguns caminhos tedrico-
metodoldgicos que aproximam o espinosismo da
origem do materialismo histérico-dialético ou, ao
menos, demonstram como Espinosa assentou o
terreno para a sua posterior fundacdo no século
XIX. Sabemos, no entanto, que estes pontos
necessitam de uma andlise e um desenvolvimento
mais aprofundado que pudesse, de fato, consolidar
estas ideias que propomos, mas, entretanto, os
limites de um artigo ndo permitiriam. Todavia,
ao evidenciar a concepcao de idea rei alicuius
singularis actu existentis, a dialética de negagao
do infinito, a centralidade do afeto para o
conhecimento, a dindmica entre o movimento
e o repouso — alicerces que fizeram com que o
espinosismo se distanciasse da matriz filoséfica
predominante de sua época, e que caracterizaram
o pensamento de Espinosa como uma espécie de
anomalia na histéria do pensamento ocidental
—, desejamos apenas expor algumas entradas de
possiveis caminhos, que trilhados e explorados
corretamente podem revelar a filosofia de
Espinosa como germe do materialismo histérico-
dialético. Marx assume em meados do século XIX,
a cadeira marginal da Histéria, que pertenceu
a Espinosa desde o século XVII, como Arnold
Zweig afirma, em O Pensamento Vivo de Spinoza:
somente os homens de hoje em dia podem medir
0 que, realmente, significou a palavra espinosista
a época: traduzindo-a por bolchevique (Zweig,
1941, p. 23).

0
o
o
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INTRODUGAO

Aescrita deste artigo decorre de uma
tentativa de imaginar como seria explicar
o pensamento de Spinoza para jovens da escola
basica. Portanto, o texto procura mostrar asideias
do filésofo como elementos importantes para a
conducao da vida, de maneira que os estudantes
consigam aproveitar os ensinamentos de
Spinoza para pensar e imaginar a vida. A escrita
¢ de um professor, preocupado em permitir o
acesso a complexidade do pensamento da
ontologia spinozana para os jovens.

Como pensa Deleuze (2002), a filosofia
de Spinoza é pratica e, estranhamente, simples.
O método geométrico de apresentacio e
demonstracdo, na Etica (2017), assusta, mas
tudo o que o filésofo pensou foi para este mundo,
0 que existe necessariamente e que nao pode ser
julgado por um Ser superior ou extra mundo.

Os ENCONTROS NECESSARIOS

Vamos imaginar que nosso dia inicia,
saimos de casa e, ao dobrar a esquina,
tropecamos em uma pedra e caimos com o
rosto no chio, temos dor e uma certa vergonha
de seguir adiante. Sentados no fio da calgada
pensamos, mas afinal de contas, o que é nosso
corpo? O que é essa pedra? E o que é essa
sensacdo de vergonha e de dor que senti?

Eis as perguntas que nos levam para o
centro do pensamento de Spinoza. Um exemplo
tao trivial parece ter pouca relevancia filosdfica,
mas, tal exemplo nos levara direto para 1) a

* Licenciado em Histéria pela Universidade Federal do
Rio Grande do Sul (1992), Mestre em Educacio pela
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (1998)
e Doutor em Educacdo pela Universidade Federal do
Rio Grande do Sul (2004). Pés-doutorado em Historia
Medieval, na UFRGS. Atualmente é professor titular da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), da
area de Ensino de Histéria. Pesquisa o Ensino de Histéria
como arte de criar encontros alegres o Medievalismo e o
Neomedievalismo no ensino de Historia.

univocidade do ser; 2) para a imanéncia; 3)
para a ética e para os afetos; e mais.

Tudo se passa como se o Chéao, a pedra,
0 meu corpo, o vento, o ar que respiro, fossem
corpos. E tais corpos simplesmente existem.
Sim, apenas existem, eles ndo tém qualquer
finalidade. A pedra ndo existe com o fim de
me machucar, meu corpo ndo existe com a
finalidade de alcancar o paraiso, em algum
lugar que nao sabemos bem onde fica, o chdo
ndo tem por finalidade me causar dor. Tudo é
simples. Mas, simples e necessario. Ou seja, no
mundo nada esta devendo ou mesmo inacabado,
as coisas apenas existem. Logo, a esséncia de
qualquer coisa é resumida a sua existéncia. Ou
seja, existir € necessario.

Os encontros sao necessarios. S6 existimos
na medida dos nossos encontros. Encontro com
a pedra, com o ar que respiro, com o chao, com
0 vento. S3o 0s encontros com outros corpos
que criam marcas em mim, que me tocam,
que me afetam. Esses encontros sdo também
necessarios e nao existem por alguma razao de
um Ser superior que lhes determina, eles apenas
existem e ponto. E muito simples.

Os corpos, que se encontram,
continuamente, sao compostos, composi¢oes, de
infinitos outros corpos, nossos corpos humanos,
por exemplo, sdo constituidos de infinitas
células, atomos, veias e etc.... E, além disso,
Nnossos corpos se compdem, constantemente, a
cada atimo de segundo, com outros corpos e,
digamos que essas composicoes sdo uma espécie
de nossa histéria, de nossos modos de ser. Entdo,
se nos perguntam o que somos, poderiamos bem
responder, somos composicoes, devires, porque a
todo o momento nos compomos, pelos encontros
que temos, desde com o ar que respiramos até as
pedras que tropegamos.

Os encontros que temos com oOutros
corpos, como dissemos, produzem marcas, nos
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afetam, e dai, temos ideias sobre os encontros
que temos. Criamos ideias sobre as coisas.
Representamos as coisas. Imaginamos as coisas.
Quando tropecamos na pedra, criamos uma
ideia do ato de tropecar, ideia da pedra, ideia
da dor que sentimos, criamos ideias, pensamos.
Dai que enquanto nosso corpo, a pedra e
mesmo O ar que respiramos estao na extensao
do tempo, ou seja, estdo no presente, isto €, sdo
metrificados, mensuraveis, tem tamanho, tem
quantidade; as ideias existem no pensamento,
na intensidade, sdo incorporais. De certo que
estamos ao mesmo tempo na extensao do
tempo, no mundo concreto palpavel e sensivel
e também, no pensamento, no mundo das
intensidades. Somos corpo e pensamento; ideia
e extensao; mente e carne; memaria e matéria.
E o que somos. Mas, 0 corpo nio é exterior a
mente, ao pensamento. Ndo hd, em Spinoza,
qualquer relacdo de submissdo entre corpo e
mente, pois 0 que O cOrpo sente a mente sente,
0 que a mente sente o corpo sente. O que
acontece no corpo acontece na mente. Eles sdo
apenas dois atributos da natureza.

O SER E A ETICA

Contudo, quando tropecamos naquela
pedra e demos de cara no chdo, o enredo era
constituido daqueles corpos e das ideias que
fizemos sobre todo aquele encontro, dos afetos
que tivemos. Dai que cada corpo ali, 0 nosso, a
pedra, o vento, o chdo, ndo era um ser, nds nao
somos o Ser. Existimos e é isso. E isso acontece,
porque somos uma maneira do ser, SER. O ser
é uma substancia infinita e absoluta. Causa de
tudo o que existe. Nao é um Ser extra mundo,
o BEM, DEUS, RAZAO, nada disso, o SER de
Spinoza é o préprio mundo se desdobrando e
se diferenciando. A Natureza ou Deus, como ele
chamou. Entao, cada corpo é uma singularidade,
€ o proprio ser se diferenciando, € uma maneira
de ser, uma maneira do ser, ser. Porque SER é
existir. Entdo, cada momento de uma existéncia
¢ a manifestacdo do EXISTIR, do ser. Logo, nada
ha de misterioso ai. Essa substancia infinita e
absoluta, nos mostra que as maneiras de ser,
os modos, nossos corpos, sdo infinitos, e cada
maneira de ser é singular e ndo hd uma maneira
de ser modelar, de onde se possa julgar cada
modo. Logo, ndo hd moral na filosofia de
Spinoza. O que temos aqui € que a substancia
infinita e absoluta, DEUS ou Natureza, somente

é em ato, no ato de existir de cada modo. Entao,
a causa da existéncia, se desdobra no seu efeito,
existir. Imanéncia. O ser s6 é no seu efeito. A
natureza so € nos seus modos. Nao ha um Deus
ou Natureza ou SER exterior aos seus modos de
Ser. Entdo, a pergunta, Deus existe? Do que é
feito Deus? Nao tem sentido ou se pode dizer:
Deus € a propria existéncia em ato. Ele é feito
dos seus modos de existir. Imanéncia. Entio, eis
a férmula: DEUS, seus atributos infinitos — dos
quais dois conhecemos, EXTENSAO (Corpo) e
PENSAMENTO (ideias) — seus modos de existir,
também infinitos e enredados em composicoes
(encontros) infinitas. Eis o mundo.

Univocidade do SER. Se o ser fosse
equivoco, teriamos que supor que ha diferentes
seres e um deles é o modelo, a partir de onde
se julga os outros. Compreender o SER como
univoco € simplesmente supor que nada ha
além da existéncia, nenhum modelo, nenhuma
entidade ou SER superior. O SER é univoco
porque ele é em ato e cada ato é a expressao
do SER, de SER, ou seja, sdio modos do SER,
SER. O SER ndo é a medida transcendental
dos outros seres, mas ele é o préprio mundo, a
propria natureza, em um continuo desdobrar-
se, diferenciar-se. Se disséssemos que o SER
é a diferenca, ndo estariamos errados. Pois, a
diferenca se expressa em cada modo de ser.
SER é EXISTIR e nada ha além do existir. Do ato
de existir. Somos, logo, o ser se expressando,
se desdobrando, se diferenciando. Somos a
diferenca em ato.

Entao, ndo ha CRIADOR e CRIATURAS (o
que seria 0 mesmo que um ser modelar e outros
a serem copias daquele, sendo julgados se sdo
mais ou menos seres). Ha diferentes e infinitos
modos de SER. De EXISTIR. Se existisse o
CRIADOR e as CRIATURAS, teriamos ai uma
MORAL. Ou seja, as criaturas sdo julgadas
conforme sua semelhanca com o criador. O
mesmo ocorre em relacdo a ideia de esséncia: a
ideia de homem racional seria o modelo desde
onde se julgaria todos os humanos, que estariam
realizando mais ou menos essa esséncia. Eis o
mundo da moral.

Mas, Spinoza ndo € um moralista, ao
contrario, ela pensa em uma ética: diferentes
modos de ser (expressoes e desdobramentos do
ser) que tem diferentes graus de poténcia. Dai a
IMANENCIA. Se nio existe um DEUS, ou SER,
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que transcende seus modos, logo, o SER, o que
Spinoza chama de DEUS ou substancia infinita
e absoluta, é a causa que se realiza nos seus
modos, seus efeitos. Ou seja, causa e efeitos
ndo se discernem, temos ai um pensamento
imanentista. Quando a causa se desdobra em
seus efeitos. Nao ha uma causa exterior ou
superior aos efeitos. Ou seja, todos fazemos
parte da mesma substancia, o que existe ¢ uma
Unica substancia, da qual somos modos de
expressdo. Univocidade do Ser.

O CoONATUS E A ESSENCIA

Cada corpo, cada modo de existir, existe. Isto
¢, tudo se passa como se existir fosse uma forca,
uma poténcia. Vivo e continuo a viver, em fungao
da forca que tenho, do desejo, da poténcia que
sou. E como se cada modo insistisse em continuar
a viver, a cada minuto, a cada dtimo de tempo que
existe. Conatus. Insistimos em nos manter emnossa
existéncia, em nosso corpo. Cada inspiracdo de
oxigénio que realizamos é uma forca que fazemos
para nos mantermos vivos, existindo. Entdo, se
somos essa singularidade de forca. Tudo se passa
como se Deus, a Natureza, a substancia infinita e
absoluta, fosse uma poténcia absoluta e infinita,
que se diferencia nos seus modos, singulares,
de existir. Logo, o que somos, os modos dessa
substancia ser, sdo poténcias, forcas de existir e
de ser. Somos variacOes dessa poténcia infinita
e absoluta, que somente € infinita e absoluta,
porque seus modos de expressao e existéncia sao
infinitos. Somos variacoes de poténcia. Graus da
poténcia infinita e absoluta. Ora, se a poténcia
nao fosse infinita, como poderiamos, como graus
de poténcia aumentar ou diminuir nossa poténcia,
sem diminuir ou aumentar a dos outros modos?
Entdo, ndo se trata de quando um modo aumenta
sua poténcia outro diminui. Nao é isso. Todos os
modos de existir (que sdo infinitos) poderiam
aumentar sua poténcia a0 mesmo tempo, isso
porque a poténcia € infinita e absoluta.

Entdo, qual é nossa esséncia? Como
modos humanos ou ndo humanos? Estivemos
acostumados a imaginar que a esséncia que
temos € o que nos liga a espécie ou ao género.
Ou seja, nossa esséncia como humanos seria o
conceito “homemracional”. Desse modo, ficamos
a vida inteira a procura e tentando realizar essa
esséncia, de nos tornarmos homens racionais.
Assim, todas as irracionalidades e loucuras
que realizamos durante a vida seriam modos

errados de ser, pois ndo estariamos realizando
nossa esséncia, ao invés de nos aproximarmos
dela, estariamos nos distanciando. O que temos
ai? Moral e juizo. Somos constantemente
julgados em razado de nossa esséncia (no caso,
a de homens racionais). Essa moral, essa
filosofia moralista criou o julgamento moral. Se
temos uma atitude irracional, somos julgados
a partir dessa esséncia “homem racional”, e
somos excluidos ou apreendidos ou outra coisa.
Mas, essa esséncia aparentemente nunca Sse
realiza inteiramente em nods, entdo, é como se
sempre estivéssemos devendo, em falta, sempre
incompletos.

Spinoza, distancia-se dessa Moral, tao
caracteristica da filosofia ocidental. Ele pensa
em termos de uma ética e pergunta: O que nds
podemos? Qual nosso grau de poténcia? Logo,
a esséncia, a nossa esséncia, ndo é uma figura
de razdo, uma abstracdo ou um conceito, como
“o homem racional”, uma generalizacdo. A
nossa esséncia é o que nés podemos. E nosso
grau de poténcia. Logo, ndo hd um modelo ou
um grau superior a partir de onde devemos
ser julgados. Nem mesmo estamos em falta ou
incompletos, somos o que podemos, o resultado
dos encontros que temos, as composicoes que
fazemos. Nosso grau de poténcia. Podemos
aumentd-lo ou diminui-lo.

Os AFETOS

Entao, se ao saimos de manha e ao dobrar
a esquina, tropecarmos em uma pedra, temos
ai, como dissemos no inicio, um encontro
com a pedra (também com o chdo, com o
vento, mas vamos ficar com a pedra). Esse
encontro nos deixa marcas, ndo apenas marcas
visiveis no rosto, mas nos afetam, nos tocam,
intensivamente, nos coloca em variacdo. O
encontro com a pedra diminuiu a forca, pois
nos sentimos mal, tivemos dor, ficamos com
vergonha, ficamos tristes. A partir das afeccdes
que tivemos com a pedra, fizemos uma ideia
sobre a pedra e sobre a composicdo que fizemos
com ela, ai tivemos um encontro triste, pois ele
diminuiu nossa poténcia de existir, nossa forca
de ser. Dizemos, portanto, que tivemos um
afeto triste, pois, quando temos um afeto triste,
diminuimos nossa poténcia de ser e de existir.

Se, por outro lado, dobrarmos a esquina
e, ao invés de tropecarmos na pedra, um amigo
passa e nos diz: “Como vocé estd animado,
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estd com cara de quem viu passarinho verde,
parabéns!”. Saimos cantantes e cheios de energia
para o dia. O fato é que tivemos um encontro
com um amigo, um encontro com suas palavras
animadoras, e a composicdo que fizemos com
ele e suas palavras, aumentam nossa poténcia,
logo, tivemos encontros alegres. Nossa forca de
existir aumentou. Eis, portanto, o afeto como
variacdo da nossa forca de existir.

Lembramos que somos graus de poténcia
de uma poténcia eterna e infinita, logo,
aumentamos ou diminuimos nossa poténcia, em
funcao das afec¢des que temos continuamente,
vivendo, existindo. Tal que existir é estar nesse
movimento ininterrupto de encontros, afetando
e sendo afetado pelos modos de ser e de existir,
infinitos, porque modos de ser da substancia
infinita e absoluta, Deus ou Natureza.

Da mesma maneira que outros modos nos
afetam, também afetamos outros modos, logo,
causamos tristeza ou alegria. Nossa forca de
existir, nossa alegria ou tristeza, estd relacionada
aos encontros que temos, as afeccoes que temos
(as marcas que os outros modos deixam em nos),
no decorrer da nossa vida. A questao é como
compreendemos 0s encontros que temos e as
nossas préprias variacoes de poténcia, uma vez
que tais encontros sdo casuais e absolutamente
necessarios?

O CONHECIMENTO

Conforme vimos, viver, existir, &
necessdrio, ndo temos como recorrer ao fato
de existir e existir é ter encontros, desde com
o ar que respiramos, o colchdo que dormimos,
até pessoas, histérias, pedras e etc.... Quando
dobramos a esquina nao escolhemos tropecar na
pedra e ter um encontro triste, a pergunta que
fica é, temos como compreender porque temos
encontros tristes? Temos como pensar que
havendo uma pedra vamos tropecar? Spinoza
pensa que temos trés modos de conhecer as
razdes dos nossos encontros. Ele chama isso de
trés niveis do conhecimento.

No primeiro nivel estamos soltos ao acaso
dos encontros. Ndo compreendemos as razoes
dos encontros que temos. Logo, fazemos ideias
inadequadas ou ideias afeccdo sobre o que
nos acontece. Imaginamos, por exemplo, que
a pedra foi a causadora da nossa dor, que ela,
uma pedra, fora responsavel pela tristeza que
nos abateu. Isso quer dizer que ainda estamos

em uma situacdo de imaginar e nao avaliar
racionalmente porque as coisas acontecem. Eu
ainda nao consigo saber o que pode a pedra,
quais suas relagOes caracteristicas e também
ainda ndo entendo o meu poder de ser afetado,
quais as minhas relacbes caracteristicas.
Desse modo, estou sempre a mercé das coisas
exteriores e ndo busco em mim mesmo as razoes
dos meus encontros. Assim, o conhecimento que
tenho das coisas ocorre apenas pelos efeitos que
as coisas causam em mim, meu corpo. Entdo,
conheco apenas os efeitos, ndo as causas.
Eu sinto a pedra e a dor que ela me causa, o
efeito da pedra sobre mim, sobre meu corpo.
Ainda que nao saiba o que é o meu corpo, o
que é a pedra, a relacéo entre esses dois corpos,
ou seja, ndo sei por que a pedra produz esse
efeito em mim. Entao, eu padeco, porque estou
entregue as paixoes, sou servo dos efeitos dos
outros corpos sobre o meu. As ideias afeccdo ou
inadequadas sao “representacoes de efeitos sem
as suas causas”. (Deleuze, p. 45, 2019).

No segundo nivel do conhecimento, eu
passo a ter ideias adequadas, porque consigo
dissociar a imagem do afeto, ou seja, a dor
ndo sera simplesmente um efeito que a pedra
causa sobre o meu corpo, mas ocorre em razao
dos encontros necessarios que tenho com os
outros corpos, no curso da vida. Porque, ao
formar nocoes comuns ou ideias adequadas eu
conseguirei entender as relacdes caracteristicas
da pedra e as minhas relacoes caracteristicas e
formar nocoes sobre essas relacoes e isso vai me
permitir saber o que pode me causar a pedra, o
chao, o vento, ao encontrar-se com meu corpo.
Do mesmo modo, se me sentir alegre pelo elogio
de um amigo, ndo vou tributar a essa causa
exterior, meu aumento de poténcia, ou seja, ndo
vou tributar ao elogio do meu amigo, minha
alegria. Mas, vou compreender que os elogios
dos meus amigos e uma série de outras coisas
me afetam alegremente, de certo que me alegro
com indmeras coisas, mas, a0 mesmo tempo,
ndo dependo mais delas para poder expandir
minha forca, para me alegrar. Porque, eu estarei
alegre porque consigo agir sobre a natureza,
porque nado estou mais apenas e simplesmente,
a mercé das paixOes, de causas exteriores. Eu
consigo, inclusive, provocar encontros que me
deem alegria, porque sei do meu poder de ser
afetado. Desse modo, minha alegria passa a
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ser vista como algo que me vem em funcéo da
minha proépria forca de afetar e ser afetado, de
minha energia de viver e de agir na natureza,
e nao simplesmente de objetos exteriores como
uma pedra ou um amigo.

Eu consigo, assim, efetuar minha
poténcia no mundo, sem ser servo do acaso
dos encontros, eu procuro os encontros alegres
e, a0 mesmo tempo, eu PossO experimentar
a tristeza, ndo achando que minha tristeza
foi causada pela pedra, porque sei que esse
encontro se refere a ordem da natureza. Nesse
sentido, a tristeza nio necessariamente me
destréi, mas consigo conviver com ela, sem
perder tanta forca, uma vez que conheco as
causas. Como menciona Spinoza, “A nossa
mente, algumas vezes, age; outras, na verdade,
padece. Mais especificamente, a medida que
tem ideias adequadas, ela necessariamente
age; a medida que tem ideias inadequadas, ela
necessariamente padece”. (E3P1).

Logo, uma ideia adequada ndo é uma
abstragdo, uma vez que consigo formar nocoes
comuns sobre os corpos que me convém e que
ndo me convém, eu nao crio uma abstracdo, mas
o conhecimento das causas, do que me convém
ou ndo me convém. Ao mesmo tempo, estou
pronto para experimentar diversas e infinitas
relacdes, pois vou sempre procurar entender
as relacOes caracteristicas dos corpos que se
combinam com o meu.

Entdo, em termos de afeto, como eu
conseguiria formar mais ideias adequadas do
que inadequadas? Ora, um afeto de tristeza,
como tropecar na pedra e quebrar o rosto,
significa que o fato de estar triste vai dificultar
a minha poténcia, minha forca, para aprender.
Eu serei menos agil. Mas, os afetos de alegria
me permitem aprender mais, pois estou mais
potente e forte. Além disso, compor com outro
corpo que me afeta alegremente, significa que
aquele corpo tem relagdes caracteristicas que
me convém, logo, posso formar dai uma nocdo
comum. Quanto mais alegrias, mais nocoes
comuns eu formo e mais eu compreendo as
relacbes caracteristicas dos corpos que se
combinam com o meu. De certo modo, eu,
como o trabalho de uma vida, vou buscar
o contentamento, no sentido de provocar
encontros alegres, de diminuir os encontros
tristes. E de entender que a alegria nao decorre

de uma causa externa, mas da minha propria
acdo, do meu agir, da minha poténcia.

E é por isso que as no¢des comuns nao
sdo abstracoes, porque ndo ha um homem
em geral, um humano em geral, ha o que
pode cada corpo. E pronto. Mas, a tristeza
também é necessariamente parte da vida. Ou
seja, continuaremos a ter encontros tristes,
com corpos que ndo convenham com o nosso.
Desse modo, formaremos sim nog¢des comuns
que decorrem de corpos de ndo convém
com o nosso. Se, com a alegria eu formo
nocdes comuns acerca do que me convém na
natureza, também preciso formar nocoes sobre
coisas, corpos, que ndo convém com 0 meu, na
natureza.

Ha ainda o terceiro género do
conhecimento. E o momento no qual percebo néio
mais as causas exteriores, mas, vejo em minha
propria poténcia a causa do que me acontece.
Isso ocorre porque compreendo que sou parte
de uma esséncia eterna, infinita e absoluta, um
ser univoco, causa de todas as coisas. Tudo se
passa como se, agora, eu pudesse e conseguisse
ser a causa das modificacbes que ocorrem em
mim. Uma espécie de artista de mim mesmo.
Uma vez que consigo saber minha poténcia de
ser afetado.

Ao invés de estar entregue as paixoes, sou
ativo, me autoproduzo como uma poténcia que
age, que provoca e inventa novas formas de ser
afetado por outros corpos, outras ideias. Assim,
sou capaz de experimentar o mundo, longe
de toda moral e de todas as regras morais,
simplesmente experimento, a procura de
combinag¢des, de composicoes que aumentem
minha poténcia de ser e de existir.

O terceiro género me leva para a intuicao,
para o conhecimento intuitivo. Nao apenas
formando nocdes comuns e ideias adequadas
sobre os corpos que me afetam, suas partes
extensas, mas conheco minha esséncia, tenho
posse dela, como pura intensidade. O terceiro
género, diz Deleuze, é o mundo das intensidades
puras. Onde o que existe é a poténcia. Pura
intensidade. Conheco a minha esséncia, meu
grau de poténcia e conheco a esséncia do
universo, de Deus, da Natureza. Desse modo,
ao invés do afeto ser uma paixao, ele é acao, e
eu sou capaz de me auto afetar, na esteira de
um afeto ativo.
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CoNCLUSAO

Nao foi uma tarefa fécil procurar explicar
a complexidade do pensamento de Spinoza
para jovens da escola basica, talvez este
pequeno texto possa ser menos um manual e
mais um instrumento para que se possa pensar,
explorar, especular, mas, com o intuito de fazer
do pensamento spinozano uma filosofia pratica,
um lugar de onde criar experimentacoes e novas
relacdes entre os seres do mundo. Sempre na
perspectiva da beatitude, ou seja, de se tornar
uma obra de arte de si mesmo, uma forca que se
auto afeta, uma vida ativa.
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ANOTACOES PARA UMA CLINICA DO IMPROVISO COM BARUCH SPINOZA

DOI

INTRODUGAO

Psicologia, ao realizar procedimentos
igados ao suposto estudo da mente, que
neutralizam a participacédo do corpo, assim como
aPsicanadlise, imobiliza o corpo para que os afetos
possam aflorar em uma mente desempedida de
paixbes, portanto, propriamente cartesiana.
Assim, nosso problema emerge dessa ruptura
moderna do corpo e da mente, que decorre
outras divisbes, como entre sujeito e objeto,
em relacdo as quais nos opomos radicalmente,
considerando a realidade afetiva como matéria
prima para se pensar uma vida ética afirmativa.
Considerando que objeto, sujeito e
conhecimento sdo efeitos coemergentes do
processo de pesquisar, apoiamos nossa pesquisa
no préprio modo de fazer e gerar conhecimento
através de uma direcdo clinico-politica (Passos,
Kastrup e Escossia, 2015). Nao sé o objeto seria
construido, mas o sujeito e o sistema conceitual
com o qual ele se identifica, estes seriam efeitos
emergentes de um plano de constituicdo que
ndo possui homogeneidade, sendo formados
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por componentes tedricos, éticos, estéticos,
politicos. (Passos e Barros, 2000).

Para a compreensdo acerca das rupturas
com um tipo de conhecimento fundado
na concep¢do cartesiana de corpo e mente
enquanto modos dicotomicos, partiremos de
uma perspectiva histérica nao linear e pesquisa
bibliografico-analitica dos pensadores da
imanéncia. Os mesmos situam-se em um tipo
de pensamento monista acerca do corpo-mente,
distintamente da tradicdo histérica e que ainda
persiste na contemporaneidade.

A partir do quadro tedrico da filosofia de
Benedictus de Spinoza, corpo e mente nao sao
compreendidos separadamente, mas enquanto
dois modos distintos de efetuacdo. Um se daria
pela modificacdo do atributo pensamento
(mente), o outro por meio da extensdo (corpo).
Os modos sdo as modificacoes dos atributos
de uma unica substincia (natureza). Embora
haja diferencas em seus modos de efetuar,
ambos estdo, para Spinoza, intrinsecamente
conectados, sendo que um sé existe através do
outro de maneira correlata e simétrica.

Embora a doutrina do paralelismo seja
nociva a compreensao da unidade psicofisica e
ndo conduza a um entendimento adequado do
monismo de Spinoza (D’Ambros, 2012), Deleuze
(2002) apresenta uma visao interessante acerca
da passagem do paralelismo epistemoldgico ao
paralelismo ontoldgico. Em “Espinosa. Filosofia
Pratica”, o filésofo afirma que o paralelismo
da mente e do corpo é o primeiro caso de um
paralelismo epistemoldgico, em geral, entre a
ideia e seu objeto, mas que esse paralelismo
entre a ideia e seu objeto implica apenas a
correspondéncia.

O que funda a passagem do paralelismo
epistemoldgico ao paralelismo ontolégico é
ainda, para Deleuze (2002), a ideia de deus
ou natureza, porque somente ela autoriza a
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transferéncia da unidade da substancia para os
modos. Para Deleuze (2002), a féormula final
do paralelismo seria uma mesma modificacdo
expressa por um modo em cada atributo, cada
modo formando um individuo com a ideia que
o representa no atributo pensamento.

Além da superacdo do dualismo, que
caracteriza sua obra, o filésofo holandés
comprende o intelecto humano como um
exercicio que ultrapassa potencialmente sua
capacidade intelectiva na medida em que
aprende e realiza modifica¢des. Para Spinoza, as
boas condicdes de funcionamento daimaginacao
e da razdo se dariam sob a determinacdo ou
tutela do intelecto (Rezende, 2023). Como o
mesmo afirma, “visto que a poténcia da mente
é definida pela so inteligéncia, determinaremos
pelo s6 conhecimento da mente os remédios para
os afetos e desse conhecimento deduziremos
tudo o que toca sua felicidade”. (Espinosa,
2018, p. 523).

Deleuze (2002) afirma que todo o esforco
da “Etica” consiste em romper o vinculo
tradicional entre liberdade e vontade, seja
concebida como o poder de uma vontade de
escolher ou criar ou como o poder de se regular
por um modelo e de o realizar. A grande clinica
de Spinoza consiste, ainda, em desvincular os
afetos das ideias confusas ou inadequadas que
nascem das relacOes exteriores. Mas nao ha
como compreender os aspectos mais cotidianos
sem um salto metafisico do infinito e sem
compreender o plano de imanéncia.

O pensamento de Spinoza se opde ao
método de René Descartes. Embora tivessem
sido contemporaneos, em algum momento, todo
o pensamento cientifico que dai emerge se funda
sob a concepcao cartesiana. Descartes elabora e
apresenta duas possibilidades metodolégicas:
a anadlise e a sintese. Segundo Chaui (1978), a
andlise consiste em partir do conhecimento das
coisas particulares e rumar para o seu principio
universal. E a sintese, ao contrario, consiste
em partir do principio universal e por dedugéo
obter as coisas particulares a ele submetidas.

Descartes afirma, segundo a fildsofa,
que os dois procedimentos seriam reversiveis,
isto é, tanto um quanto o outro alcancam as
mesmas verdades. Descartes demonstra essa
reversibilidade na matematica. No entanto,
na metafisica os dois procedimentos nao sao

reversiveis. E nada nos impediria, em principio,
de usar a sintese em metafisica, de ir do
universal ao particular. Mas, para a filosofia
cartesiana, na metafisica seria melhor usar a
andlise porque seu poder demonstrativo seria
muito maior do que o da sintese. (Chaui, 1978).
No entanto, Spinoza ndo emprega a
andlise, mas a sintese para a exposicao das ideias
filoséficas. Chaui afirma que a sintese implica
estabelecer uma continuidade sem nenhuma
ruptura entre o principio universal e as coisas
particulares que sdo retiradas dele. Segundo
a filésofa, em linguagem metafisica, entre o
infinito e o finito nao existe separac¢do. O finito
¢ um modo, uma modificacdo, ou manifestacdo
do proprio infinito em carne e osso. E a sintese
supoe, exige e demonstra a passagem do infinito
as coisas finitas sem hiatos. (Chaui, 1978).
Neste ensaio nos concentramos especialmente
nos estudos da obra principal de Spinoza, a Etica
e em seu “Tratado da Reforma do Intelecto”,
fazendo uso dos spinozistas, Gilles Deleuze e
Félix Guattari, em “Mil Platds” e no livro de
Deleuze intitulado “Espinosa. Filosofia Pratica”.
Trataremos de pensar a préatica clinica a partir da
esquizoandlise a luz de Benedictus de Spinoza,
com o intuito de compreender as influéncias
epistemolodgicas da esquizoandlise e pensar em
suas possiveis implicacdes na clinica psicoldgica.
Construimos um percurso de pensamento sobre
a clinica no encontro com a imanéncia, em
especial, na pratica de improvisar na dangca,
constituindo o que chamamos de “clinica do
improviso”.
Duas FILOSOFIAS E UM DEVIR-OUTRO

Benedictus de Spinoza teria levado uma
vida simples, embora tenha sido um reconhecido
polidor de lentes para telescépios e microscopios
procuradas por todos os cientistas de sua época.
Sua familia pertencia ao grupo abastado da
comunidade judaica (Chaui, 2003). O fil6sofo
abrira mado de sua heranca e de outros bens
materiais, vivendo a maior parte de sua vida
em pensdes que o “libertariam” das burocracias
imobilidrias. Recusara diversos convites para
lecionar em Universidades importantes para
que ndo se submetesse aos programas vigentes
de ensino que divergiam daquilo que ele estava
preocupado em conhecer (um bem maior).

Para Spinoza, a natureza é natureza
naturante, e cada modo de apresentacdo das
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coisas € natureza naturada. Entdo, o que nds
alcancamos, aquilo que nos parece ser, é
natureza naturada. Mas que estd sempre em vias
de transformacao, porque o todo € a natureza
naturante. A natureza dita naturante (como
substancia e causa) e a natureza dita naturada
(como efeito e modo) estdo vinculadas por uma
mutua imanéncia (Deleuze, 2012).

Considerando que h& duas filosofias na
origem da histéria da filosofia: a do Parménides
de Eleia e a do Heraclito de Efeso. A filosofia do
Parménides dizendo que nada do que é pode
deixar de ser e que nada do que nao é pode vir a
ser. E, em contraste com Parménides, a filosofia
de Heraclito que afirma que tudo flui, que o que
¢é pode deixar de ser e que o que nao € pode vir
a ser. Esta ultima constitui a matriz de todo o
pensamento que abraca a possibilidade de uma
transformacdo no campo real, sendo Spinoza
seu devedor.

Partindo dessa compreensao e através do
percurso tracado até o momento, alargamos o
tema da presente reflexdo no que diz respeito
ao dominio das praticas estéticas, em especial
a improvisacio na danca. Entendemos o
improvisar como dispositivo clinico para
modificacdo da poténcia dos corpos, pensando a
partir dos autores da esquizoanadlise, os quais se
opdem a um tipo de pensamento que submete
o corpo ao dominio do pensamento, ou cogito,
conforme Descartes, e afirmam o primado da
experiéncia em um plano de imanéncia.

Spinoza foi o primeiro grande filésofo
a sustentar um conhecimento acerca da
afetividade humana que rompesse radicalmente
com a dicotomia corpo-mente. Ao mesmo
tempo, fora classificado como um racionalista
ateu, chegando a ser excomungado de sua
comunidade judaica. O pensador, contudo,
estava, de fato, denunciando dogmas religiosos,
baseadosnaimaginacao passivaesupersticaodas
ideias. O fildsofo estava realmente interessado
em desenvolver um método que possibilitasse
os homens de alcancar uma alegria verdadeira
e uma vida livre.

Em seu “Tratado da Emenda do Intelecto”,
Espinosa (2023) teria questionado se levando
uma vida comum, entregue aos prazeres, ele
seria capaz de realizar seu ambicioso projeto.
O filésofo compreendera que para, de fato,
concretizar tal empreendimento deveria se

abster do prazer lascivo, riquezas e honras.
Estas seriam distracoes que impediriam a mente
de pensar no sumo bem, um bem duradouro.
E, entdo, Spinoza dedica o resto de sua vida na
producdo de sua obra prima, presenteando-nos
ndo s6 com uma epistemologia ou ontologia,
mas com uma verdadeira ética!

Torna-se evidente a necessidade da
inclusdo da dimensio afetiva, envolvendo a
conexao corpo-mente na base de uma filosofia
pratica. Nao ha, em Spinoza, explicacOes para a
vida o e mundo fora da matéria e mesmo uma
proeminéncia da teoria sobre a pratica. Uma
praxis filosofica que opera de modo imanente
ndo separa o mundo fisico do mundo mental,
mas objetiva aliar afeto e razdo. Para pensar
uma clinica dos afetos que se constitui na pratica
sensivel do corpo na improvisacao, destruimos
falsas oposi¢cdes e hierarquias para produzir
novos sentidos.

Como propde Suely Rolnik, o afeto traz
para a nossa subjetividade-corpo a presenca
viva do outro. Para a autora o efeito dessa
presenca viva em nds nao tem linguagem que
0 expresse; teremos que crid-la em um processo
cujo resultado é sua performatizacdo numa
obra de arte, num modo de existir (Rolnik,
2021). Segundo a fildsofa e psicanalista, é o
acontecimento que faz do mundo, por principio,
um mundo-em-obra (Rolnik, 2021).

Na relacdo com o outro como forma de
expressdao da forca vital, “o sujeito se orienta
no espaco de sua atualidade empirica podendo
situar o outro e a si mesmo na cartografia
sociocultural que ambos compartilham” (Rolnik,
2021, p. 30). Ja& na relacdo com o outro como
forca, “o sujeito se orienta no diagrama de afetos
— efeitos da presenca viva do outro que passa a
compor o corpo e o transforma” (Rolnik, 2021,
p. 31). Para Rolnik (2021), seria justamente na
tensdo da relacdo entre estas duas poténcias do
sujeito que este se orienta na temporalidade de
seu movimento pulsional e se define enquanto
acontecimento, devir-outro.

ARTES DO CORPO, PERCEPGAO E DESEJO (PRATICAS
ESTETICAS)

A relevancia da estética como reflexdo
sobre a arte ocorre no século XVIII, posterior
a vida de Espinosa (Santos, 2018). Como na
maior parte de seus contemporaneos, nao ha,
ndo pode haver estética em Spinoza, ao menos
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no sentido que esse termo acabou assumindo
para nds. No entanto, seus textos oferecem de
modo farto matéria para uma reflexdo sobre
a arte (Vinciguerra, 2010). Amante de teatro,
Spinoza se dedicou a arte do desenho. Sendo,
seu interesse pela arte, antes de tudo, pratico.
Prética essa que parece confundir-se com seu
projeto ético e sua realizacao da vida feliz.
(Vinciguerra, 2010)

Segundo Vinciguerra (2010), em Spinoza,
o termo ars designa uma técnica inata ou
aprendida, as vezes compreendida como
capacidade de tornar facil o que é dificil, um
saber fazer ou saber produzir. Espinosa (2018)
afirma que muitas coisas que sdo dificeis
tornam-se faceis pela arte. O filésofo destaca
ainda o corpo humano “que de muito longe
supera em artificio tudo que é fabricado pela
arte humana, para ndo mencionar, que da
natureza considerada sob qualquer atributo
seguem infinitas coisas” (E3P2S1).

Consideracoes estéticas sobre as artes,
no entanto, sdo raras no corpus spinozano.
Segundo, Vinciguerra (2010), o filésofo néo
se interessa pela sua classificacdo e nem opoe
as artes liberais as artes mecanicas, entretanto,
apresenta critica radical a toda substancializagdo
e ontologizacdo do belo. Vinciguerra (2010)
aponta que para Spinoza, a arte em sua esséncia
é ars corporis, enquanto expressao do corpo, ndo
podendo ser confundida com suas propriedades
miméticas, e que a poténcia do corpo é a unica
causa adequada da arte.

Para Vinceguerra (2010), arte como
arte do corpo, em Spinoza, é uma arte da
imaginacdo, pela qual o corpo passa por uma
poténcia maior, sobretudo se essa faculdade
de imaginar depende apenas de sua natureza.
‘A arte estaria, antes de tudo na maneira,
antes mesmo de dever ser julgada por seus
resultados” (Vinciguerra, 2010, p. 6-7). E,
assim como a arte se compreende totalmente
pela poténcia genética do corpo, a filosofia esta
inteiramente compreendida na poténcia da
mente. (Vinceguerra, 2010).

A arte do corpo, afirma Vinciguerra (2010),
ndo esta no objeto, nem no sujeito, mas na maneira
que tem o corpo de modificar os objetos e de
ser modificado por eles no sentido de sua maior
poténcia. O autor defende que a arte como prética
corporal constitui a virtude do corpo ativo e realiza

uma forma de liberdade prépria a imaginacéo,
segundo uma necessidade interna que pertence
ao corpo enquanto corpo (Vinciguerra, 2010).
Para Vinciguerra (2010), o que Spinoza chama de
“ethica” é a arte de pensar (ars excogitandi) e a arte
de imaginar como arte do corpo que constituem
em conjunto a arte de viver.

A arte, quando entendida sob a poténcia
da mente para pensar, opera com a imagina¢ao
e quando entendida sob a poténcia do corpo
para se estender, opera com o golpe. Segundo
Santos (2018), o golpe é entendido como meio
para o corpo de um individuo aumentar a
propria poténcia de se estender. Ja a impoténcia
para pensar decorre, para o autor, em ndo saber
que imagina, da mesma forma que a impoténcia
em golpear ocorre em romper relagdes e causar
entristecimento nos demais corpos.

O essencial é a diferenca de natureza que
Spinoza estabelece entre os conceitos abstratos
e as nocoes comuns. Segundo Deleuze (2002),
uma noc¢do comum consiste na ideia de que
ha algo de comum entre dois ou vdrios corpos
que sdo convenientes, isto é, que compdem as
suas respectivas relacoes segundo leis e que se
afetam de acordo com essa conveniéncia ou
composicdo intrinsecas.

A nocdo comum exprime também nosso
poder de ser afetados e explica-se pela nossa
poténcia de compreender. Deleuze (2002)
defende que existe ideia abstrata quando,
excedido o nosso poder de sermos afetados,
contentamo-nos em imaginar, em vez de
compreender. Para ele, “a abstracdo supoOe a
ficcdo, dado que consiste em explicar as coisas
por imagens e em substituir a natureza interna
dos corpos pelo efeito extrinseco que tém sobre
o nosso”. (Deleuze, 2002, p. 52).

As afeccOes, em Spinoza, sdo 0s proprios
modos e possuem um grau que designam o que
acontece ao modo. Essas afec¢des-imagens ou
ideias formam certo estado do corpo e da mente
afetados, que implica mais ou menos perfeicdo
que o estado precedente. Havendo transicoes,
passagens vivenciadas, duracdes. Essas duracoes
ouvariacdes continuas de perfeicdo sdo chamadas
afetos ou sentimentos. (Deleuze, 2002).

O bom e o mau exprimem, pois, 0s
encontros entre modos existentes. Nao hda davida
de que todas as relacoes de movimento e de
repouso compdem-se no modo infinito mediato
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(Deleuze, 2002). Ainda que em qualquer
encontro haja relacdes que se compoem, e todas
relacoes se compodem infinitamente no modo
infinito mediato, temos de evitar dizer que tudo
é bom, que tudo é bem. Em Spinoza, é bom todo
aumento da poténcia de agir. (Deleuze, 2002).

E nesse sentido que a razdo, em vez de
flutuar ao acaso dos encontros, procura unir-
nos as coisas e aos seres cuja relaciao se compoe
diretamente com a nossa. Precisamente, o bom
se diz em relacdo a um modo existente, e em
relacdo a uma poténcia de agir varidvel e ainda
ndo possuida, ndo se pode totaliza-lo. (Deleuze,
2002).

Para Deleuze e Guattari, os movimentos e
os devires, isto €, as puras relacoes de velocidade
e lentiddo, os puros afetos, estdo abaixo ou
acima do limiar de percepcdo. Sem duvida,
segundo eles, os limiares de percepcdo sdo
relativos, havendo sempre, portanto, alguém
capaz de captar o que escapa a outro (Deleuze
e Guattari, 2012). Deleuze e Guattari (2012)
afirmam que a percepcdo ndo estard mais na
relacdo entre um sujeito e um objeto, mas no
movimento que serve de limite a essa relacao,
no periodo que lhe estd associado.

Percepcao de coisas, pensamentos, desejos.
Nada mais que o mundo das velocidades e das
lentidoes sem forma, sem sujeito, sem rosto.
Todo um trabalho rizomaéatico da percepcao,
o momento em que desejo e percepcdo se
confundem (Deleuze e Guattari, 2012). A
experiéncia afetiva dos corpos é o que caracteriza
as maquinas desejantes e na danca instaura um
plano de composicdo na relacdo com outros
corpos que vai na direcdo oposta da gestdo de
populacgdes. A improvisacdo acontece em algum
lugar e em algum instante que antecede o
espaco subjetivo e, tal como na clinica, de uma
coisa passa a outra.

O homem, segundo Deleuze (2002), é o
mais potente dos modos finitos e livre quando
entra na posse da sua poténcia de agir. Deleuze
(2002) afirma que Spinoza sempre concebeu
as esséncias de modos como singulares. Sendo
o conatus, desejo, determinado pelas ideias
adequadas de onde decorrem afetos ativos, que
se explicam por sua prépria esséncia. E a razdo
ird permitir construir uma norma de vida para
que haja maior abertura para se deixar afetar
por determinados afetos.

IMPROVISANDO — DE QUALQUER COISA, FAZER UMA
MATERIA DE EXPRESSAO

Para Deleuze e Guattari (2012), o
territério é um ato, que afeta os meios e os
ritmos, que os territorializa. E o produto de
uma territorializacdo dos meios e dos ritmos.
Segundo os autores, hd territério a partir do
momento em que componentes de meios param
de ser direcionais para devirem dimensionais,
quando eles param de ser funcionais para
devirem expressivos. Deleuze e Guattari (2012)
afirmam, ainda, que ha territério a partir do
momento em que hd expressividade do ritmo.
E que é a emergéncia de matérias de expressao
(qualidades) que ira definir o territdrio.

Os filésofos consideram que um
componente de meio, devém ao mesmo tempo
qualidade e propriedade. E que em muitos casos,
constata-se a velocidade desse devir, com que
rapidez um territério é constituido, ao mesmo
tempo em que sdo produzidas ou selecionadas
as qualidades expressivas. Segundo eles, o
territério ndo é primeiro em relacdo a marca
qualitativa, mas € a marca que faz o territério.
(Deleuze e Guattari, 2012). A pratica do corpo
na improvisacdo ndo seria um corpo-territorio,
ou podemos dizer que nao seria a propria danca
uma qualidade expressiva do ritmo?

Em Deleuze e Guattari (2012), as funcoes
no territdrio ndo seriam primeiras, mas supoem
antes uma expressividade que faz territério. E
bem nesse sentido que, para eles, o territério
e as fun¢des que nele se exercem sdo produtos
de territorializacdo. Assim, a territorializacdo
seria o ato do ritmo devindo expressivo, ou dos
componentes de meios devindo qualitativos. E
a marcacao de um territério, eles consideram
dimensional, mas ndo enquanto uma medida,
sendo um ritmo.

Segundo Deleuze e Guattari (2012), a
territorializacdo conserva o cardter mais geral
do ritmo, o de inscrever-se num outro plano
que o das acdes, o plano de consisténcia.
Para os filosofos, o plano das expressoes
territorializantes distingue-se do plano das
funcoes territorializadas. Este coincide com o
plano de organizacao, espaco estriado ou plano
das formas dadas, aquele se refere ao plano de
composicao, espaco liso e aberto, constituido
por forcas instituintes e devires desviantes. Os
autores se questionam se poderiamos chamar
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de arte esse devir, pois para eles, o territério
seria o efeito da arte e o artista seria o primeiro
homem que faz uma marca.

O expressivo é primeiro em relacdo ao
possessivo e as qualidades expressivas ou
matérias de expressao sdo, para Deleuze e
Guattari (2012), forcosamente apropriativas,
constituindo um ter mais profundo que o ser. Os
autores ponderam, contudo, que ndo se refere ao
sentido em que essas qualidades pertenceriam a
um sujeito, mas no sentido em que elas desenham
um territdério que pertencerd ao sujeito que as
traz consigo ou que as produz. Essas qualidades
sdo assinaturas sem sujeito. Entendemos a danga
como a marcac¢ao de um territério que no ato de
improvisar adquire um ritmo singular e pelos
desvios agencia passagens.

Deleuze e Guattari (2012) afirmam que
aquilo que chamamos de art brut nao tem
nada de patoldgico ou de primitivo e que seria
essa constituicdo, a liberacdo de materias de
expressdo, no movimento da territorialidade, a
base ou solo da arte. O corpo em sua qualidade
expressiva constitui-se ndo mais assinaturas,
mas um estilo. Para Deleuze e Guattari (2012),
as qualidades expressivas entram em relacdes
variaveis ou constantes umas com as outras.

Os filésofos defendem que quanto mais uma
obra se desenvolve, mais os motivos entram em
conjunc¢do, mais conquistam seu préprio plano e
tomam autonomia em relacdo a acdo dramadtica,
aos impulsos, as situacdes. No entanto, eles
afirmam que os motivos seriam independentes
dos personagens e das paisagens, para devirem
eles proprios paisagens melddicas, personagens
ritmicos que ndo param de enriquecer suas
relacoes internas. (Deleuze e Guattari, 2012).

Deleuze e Guattari (2012) afirmam que
somos sempre reconduzidos ao devir-expressivo
do ritmo, que aqui estamos pensando a partir
da improvisacdo na danca. Para os autores, o
devir-expressivo é a emergéncia das qualidades-
proprias expressivas e a formagdo de matérias
de expressdo que se desenvolvem em motivos
e contrapontos. Compreendem as qualidades
expressivas como chamadas estéticas, nao
enquanto qualidades simbdlicas, mas como
qualidades-préprias apropriativas. Passagens
que vao de componentes de meio a componentes
de territério. Sendo o préprio territério lugar de
passagem. (Deleuze e Guattari, 2012).

PLANO DE IMANENCIA DA IMPROVISAGAO

ParaBardet (2014), é pensando concretamente
a partir da experiéncia gravitaria, da reparticdo
dos pesos e da escrita que estria-se o presente em
um afastamento, restaurando incessantemente
o risco do imprevisivel que trabalha toda
duragdo criadora. Bardet (2014), afirma que
a improvisacdo € uma experiéncia, jamais
totalmente realizada, dessa duracio singular. E
afirmacdo de questdes e a imprevisibilidade de
uma composicdo sobre as sensacoes presentes.

Segundo a filésofa, a improvisagdo toma o
partido de viver a des-possibilidade que torna a
ser colocada em jogo a cada instante, a beira de
ndo acontecer (Bardet, 2014). Pensando o corpo
em movimento na cria¢do de um ritmo singular
no presente, a improvisacdo, para Bardet, ndo
define tanto uma forma de danga quanto, talvez,
a experiéncia do grau de imprevisibilidade de
todo ato criador (Bardet, 2014). Tudo seria
possivel? Para Bardet (2014), nada era possivel
antes de, parcialmente, acontecer.

Bardet propdoe que um deslocamento
profundo da linha entre o possivel e o real, que
move ao mesmo tempo a possibilidade de um
todo, seria possivel. Bardet afirma que, nada
seria, ao contrario, possivel, antes de ocorrer,
do mesmo modo, incessantemente inacabado.
Para a filosofa, mesmo que fosse o término do
acontecimento que serviria para designar essa
bifurcacdo, ele ndo seria o surgimento do sentido
excepcional sobre a linha do desenrolar normal
do tempo. Mas, antes, um afastamento que se
determinaria ao atualizar-se. (Bardet, 2014).

O término do acontecimento, para Bardet,
nado exprime os possiveis estaticos preexistentes,
mas trabalha o mais proximo possivel do real.
E um presente atravessado pelos acionamentos
dos impossiveis e dos imprevisiveis, uma
temporalidade na qual se compoem sensacoes,
passos, direcoes. Para a filésofa, a improvisacio
¢ a oportunidade de tornar evidentes as
concepcdes temporais de uma arte que compoe
sensacoes, gestos, imagens. (Bardet, 2014).

A improvisacdo ndo pode ser pensada,
segundo Bardet, sendo por seus limites, ou
seja, seus paradoxos. Ao mesmo tempo que a
improvisacdo explora os limites de composicdo
entre sensacdo e gesto, entre passividade e
atividade, situando-se sempre a beira de nao
fazer nada, para a filésofa, a improvisacdo se
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encontra no limite de sua propria definicdo
(Bardet, 2014). A atividade do corpo ao
improvisar é correlata ao agir da mente que
é capaz de construir nocdes comuns e pela
ciéncia do processo passar das paixOes alegres
as alegrias ativas. Improvisar é criar zonas de
passagem para os desejos.

O clinico da passagem aos devires ativos. A
clinica do improviso possuiria tangenciamentos
com a clinica transdisciplinar, a qual se forma
como um sistema aberto onde o analista
ndo apenas cria intercessores, elementos de
passagem de um territério a outro, mas onde
ele proprio € o intercessor (Passos e Barros,
2000). Entendemos a improvisacdo como mais
uma ferramenta sofisticada para uma clinica
outra capaz de abrir o desejo para todas as
dimensoes.

Bardet afirma que as experiéncias de
improvisacdo passam fundamentalmente por
um enriquecimento de um trabalho sensivel de
uma temporalidade singular, através da relacdo
gravitaria. Segundo a filésofa, abrem-se alguns
caminhos de saida da falsa dicotomia entre
liberdade absoluta do instante de improvisacdo
e um suposto determinismo feroz da linha de
criacdo (Bardet, 2014). O trabalho do sensivel
produz seus préprios critérios a medida que se
realiza, levando a experiéncia indeterminada a
sua determinacao.

Mais do que a expressdo da autenticidade,
danaturezado eu, o paradoxo de uma composicao
imediata, entre os movimentos presentes, faria
nascer, como propde Bardet, uma apreensio
diversificada e movente de uma subjetividade
em devir O que entraria, segundo a autora,
em ressonancia com alguns dos deslocamentos
fundamentais da filosofia contemporanea em
seu exercicio nos limites com a arte (da danca) e
particularmente naquilo que concerne a questao
da subjetividade. (Bardet, 2014).

Para Deleuze e Guattari (2012), é a
diferenca que é ritmica. E ndo a repeticio que,
no entanto, a produz. A repeticdo produziria
a diferenca ritmica, mas, segundo os filésofos,
essa repeticdo produtiva ndo teria nada a ver
com uma medida reprodutora. Efetivamente,
improvisar é, para Bardet (2014), em certo
sentido, ndo re-fletir, ndo retornar para uma
ideia ou uma sensacao para revisa-la, corrigi-la,
seleciona-la. Embora fosse bom pensar aquilo

que se faz, ou mesmo, de preferéncia, pensar
fazendo aquilo que se estd em curso de fazer.

Bardet (2014) admite que a composi¢do no
imediato do improviso estd na dependéncia de
apostas propriamente temporais da subjetividade.
E que parece mesmo que a experiéncia da
improvisacao trabalha em uma temporalidade
especifica. Essa seria a experiéncia da clinica.
O que nos interessa sdo modos de subjetivacdo
e poder tracar as circunstancias em que eles
se compuseram, suas forcas e efeitos ao se dar
(Passos e Barros, 2000). Passos e Barros (2000)
defendem que as sensagdes seriam um bom
exemplo, enquanto perceptos presentes nas
situacoes clinicas que ndo ganham a palavra.

Novamente, a experiéncia da improvisacdo
deslocaria radicalmente a ideia de substrato
fixo a priori de um eu. Improvisar, para Bardet
(2014), é supor que ver ja é sempre fazer cortes
na paisagem e compor, montar esses cortes livres.
Os deslocamentos identificados no encontro entre
danca e filosofia funcionam, segundo Bardet
(2014), no terreno da temporalidade de uma
duracdo ao mesmo tempo continua e heterogénea,
tal como na experiéncia clinica. O que, para ela,
recolocaria em jogo o problema do imprevisivel
na tecedura de suas percepgoes e de seus efeitos.

Bardet (2014), considera que se um ato
inaugural para a improvisacao é o deslizar como
experimentacdo sensivel da relacdo gravitdria,
seria porque essa relacdo se torna sensivel no
presente, fazendo do presente um processo de
continuidade e diferenciacdo. Ao mesmo tempo
faz da presenca uma atencdo a realidade em
curso.

Segundo a fildsofa, tomar a relacdo
gravitdria como operante e operada, ainda mais
em algumas situacoes de improvisacdo na danga,
nas quais a temporalidade e os deslocamentos no
espaco passam pelo prisma sensivel dessa relacao
continua e cambiante, seria voltar a sua atencao
para esta duracdo. Bardet (2014) propde voltar
a atencdo para a duracdo cambiante, continua
e heterogénea e para a materialidade desse
contato da pele com o solo e para a expansao das
diferentes intensidades de movimentos a partir
da sensacdo no corpo e entre 0S COrpos.

Segundo Bardet (2014), no momento
de improvisar, o trabalho do dancarino, que
percebe e produz o presente, é colocar sua
atencdo em uma branda persisténcia, uma
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resisténcia a duracdo. Para além do trabalho
de atencdo refinada na danca, Bardet afirma
que, é entrando na consciéncia fisica intima do
arranjo gravitario que pode-se pouco a pouco
notar os diferentes movimentos que sempre
ocorreram. Eis o movimento de interiorizagdo
da experiéncia externa e exteriorizacdo do
sentido obtido no pensamento acerca de si
mesmo. Isso é o que se faz na clinica psicoldgica
com proposta esquizoanalitica.

Passos e Barros (2000) afirmam que fazer
variar um certo dominio por interferéncia
de um outro, tal como a clinica pode sofrer o
intercessor artistico, ndo € imitar algo de outro
sistema, mas uma relacdo de perturbagdo, e
ndo de troca de conteudos. A relacdo afetiva
aparece como fundante da experiéncia clinica
que entra em ressondncia com a arte ou o fazer
estético. “Emerge, na cena analitica, a diferenca,
produzindo novos efeitos-subjetividade” (Passos
e Barros, 2000, p. 78).

Para Bardet (2014), de pé, com os
olhos fechados, procurando ndo fazer nada,
reduzindo a amplitude do movimento a quase
nada, ampliam-se os detalhes e revelam-se as
dindmicas que atravessam o corpo, no lago entre
percepcao e acdo. Segundo a filoésofa, o processo
composicional para a danca, e singularmente na
improvisagao, seria diferenciacdo. E o rearranjo
gravitario permanente tecido com mil pequenas
diferencas qualitativas. (Bardet, 2014).

A prética da improvisacdo (na danca),
segundo Bardet (2014), é considerada uma
exploracdo atenta dos diferentes processos
em curso, em especial, os multiplos arranjos
gravitarios, ali onde os exercicios sobre o deslizar
adquirem toda a sua ampliddo composicional.
A danca se apresenta, assim, como um modo
de fazer-se, um modo de fabricar movimentos
singulares, um modo de sentir e compor relacoes.

Andar e deslizar sobre o solo sdo
duas posturas desses deslocamentos das
temporalidadesnadancaenavida, possibilitando
ideias distintas no pensamento sobre o corpo.
Bardet (2014) refere-se a equalizacao de um
espaco qualquer, por diferenciacio de uma
duracdo que nao é linear, enquanto processos
de composicdo que salientam os paradoxos
enunciados. Para a filésofa, estar no presente,
perceber e compor no presente, na presenca,
esboca um trabalho de atencéo.

Enfim, o presente dura, a improvisagao
¢ uma presenca real disso, e essa duracao
nao tem nada a ver com uma constancia
idéntica, assim como ndo tem nada a ver
com justaposicoes de instantes enquadrados
(Bardet, 2014). Nada temos a ver com formas
acabadas, queremos durar em uma relacado
singular e, no percurso do pensamento,
improvisar algumas pistas acerca do que seria
uma “clinica do improviso”.

CONSTRUGAO DA CLINICA DO IMPROVISO

A construcdo de uma clinica do improviso
da forma como pensamos, se constitui tanto
na duracdo do pensamento quanto do corpo
e do desejo nos acontecimentos. Duracdo que
sustentamos nas releituras que fizemos dos
autores discutidos, bem como no improviso do
corpo no ato desta escrita e de seus movimentos.
Além da escuta dos filésofos, a escuta do
nosso proprio corpo na autoconstituicao entre
conhecimento e sujeitos cognoscentes.

Compreendemos que o fazer desta clinica
envolve o ritmo de uma escuta sensivel do corpo
pela atencdo aos movimentos e pela percepcao
dos gestos na composi¢cdo de imagens sensoriais
que fazem durar. Envolve da mesma forma a
desconstrucdodeideiasseparadasdaexperiéncia
do corpo (universalizantes e transcendentes).
Trata-se de uma desconstrucdo das formas
acabadas dos corpos e pensamentos, muitas
vezes enrijecidos pelos modelos exteriores.

O improvisar da clinica se da também
através da criacdo de valores proprios e
comuns rigorosamente ligados as experiéncias
singulares e coletivas. O que inclui a construcédo
de valores que se constituem em um corpo
social e historico organizado por estruturas
macro e micropoliticas. Consideramos, assim,
que o componente ético-politico é clinico nesta
pratica analitica.

Construir uma clinica do improviso requer
experimentar e criar desvios que produzem
modificacdes na poténcia dos corpos desejantes.
Para tanto, os estimulos sensoriais e cognitivos,
ao se agenciarem, podem construir relacdes
transversais nas praticas em grupo, constituindo
um rizoma. Além da improvisacdo em si, o
fazer clinico pode conduzir a um movimento
de criacdo de um estilo, enquanto um modo
de vida singular capaz de afirmar um ritmo e
produzir diferenca qualitativa.
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Como criar um estilo singular e construir
um ritmo proprio e comum capaz de comunicar
com os outros corpos? Nao buscamos uma
resposta para esta questdo mas apostamos
no investimento do corpo que passa pelas
improvisacoes, em especial na danca, e o
proprio movimento de performar a vida. Pelo
deslocamento ou gesto sutil, a partir de um
lugar ético, identificamos dimensodes clinicas
que se fabricam nas experiéncias estéticas.

Em um processo de ampliar a capacidade
de interacdo entre os corpos, envolvendo o
corpo e o pensamento na experiéncia afetiva
e no proprio experimentar dos afetos, seus
efeitos e duracdes. Vai se produzindo um mapa
dinamico dos afetos pelo préprio exercicio do
pensamento e do corpo no espaco relacional de
um plano instaurado pelo componente ético.

Estar com o corpo presente e instituir um
territério aberto para construir relagdes em um
acontecimento indeterminado se trata mesmo
de uma relacdo particular com o tempo e de
sentir cada vez mais o préprio tempo como
producéo de sentido na fabricacdo de um espaco
tempo que conecta desejo e vida.

Enquanto vamos experimentando
essas modificagdes tempo-espaciais vamos
transformando o modo como percebemos o
ambiente, 0 nosso corpo, 0s Outros Ccorpos,
as imagens, os afetos. Improvisar é entrar em
um devir dancarino. Nas relacbes menores,
nas micro relagdes politicas do corpo, em sua
composicdo com outros corpos, se engendram
campos de forca capazes de desestabilizar as
estruturas de dominacao e servidao.

Ao mesmo tempo em que pensamos
um processo analitico do desejo, também
desenvolvemos um pensamento acerca de
uma operacionalidade clinica da improvisacao,
aproximando a clinica psicolégica das praticas
estéticas. A clinica do improviso ndo se faz
simplesmente a partir da execucao de um método
previamente determinado, mas antes necessita
de um movimento de transversalizacdo nas
relacOes entre aquele que o propde e 0s corpos
moventes.

Para Guattari (1981), a transversalidade é
uma dimensao que pretende superar os impasses
de uma pura verticalidade e de uma simples
horizontalidade. O filésofo afirma que ela tende
a se realizar quando uma comunicacdo maxima

se efetua entre os diferentes niveis e sobretudo
nos diferentes sentidos. Simonini e Romagnoli
(2018) afirmam que a transversalidade, em
Guattari, constitui-se na prépria dimensado
esquizoanalitica, uma vez que segue as
coordenadas de subjetivacao e de singularizacao,
na composicao de sentido-acoes.

Seguir o tempo do pensamento. Acelerar,
diminuir radicalmente o ritmo do tempo,
fazer durar. Como ganhar um ritmo nos gestos
sutis ampliados no tempo e no espaco? Como
experimentar um corpo intensivo que se sustenta
na experiéncia clinica? Ou, ainda, como escutar
o proprio corpo, sendo em sua afetividade e
expressividade?

Pensamos a experiéncia do corpo na
improvisacdo como modo de andlise e criacao,
no entrecruzamento dos saberes, buscando
fabricar um corpo potente. Produtor de sua
propria capacidade de responder aos impasses
do viver. Na prdtica do improviso estamos
lidando com a producdo de realidade. Nas
palavras de Bardet (2014, p. 158), improvisar é
estar “a beira de nao acontecer, de nao se mover,
de néo fazer nada e lidar com o fato de que ndo
h4 justamente nada a fazer.”

Quanto mais uma poténcia se efetua, mais
torna-se capaz de efetuar. E pelos encontros
com oS outros cOrpos que aumentamos nossa
poténcia de efetuar, ampliando, modificando
os proprios movimentos e refinando a relacdo
com o tempo. Uma relacdo mais trabalhada
com os gestos e mais intima, desacelerando e
podendo intensificar o ritmo ao deslizar em
uma superficie lisa. Giramos e provocamos
torcdes no pensamento, assim como a danca,
em cada momento, torna possivel entrar em
relacdo de composi¢do com 0s outros corpos e
definir contornos.

Compreendemos, finalmente, o trabalho
clinico operado nas experiéncias corporais e de
improvisacdo na danca em articulacdo com os
estudos de filosofia pratica. Durante o processo
de atencdo ao presente, desconstruimos
idealizacOes e ampliamos as possibilidades de
perceber a continuidade e extensdo da vida
nos ritmos operantes. Uma duracdo ndo sem
intervalos, ndo sem rupturas. Dancar com o
tempo € cortar e fazer durar.

Eis que efetuamos um corte, um rasgo, no
tempo e no espaco com os corpos, dos quais ndo
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pretendemos dizer mais do que de seus desvios
e deslocamentos. Deixamos o convite para uma
danca em toda a complexidade que envolve a
presenca sensivel e atenta do corpo.

CONSIDERAGOES FINAIS

Nos circuitos de desejos encontramos algo
que faz diferenciar a poténcia. O que ocorre
quando entramos em devir dancarino? Assim
como uma danca, a diferenciacdo da poténcia
é algo que ndo se pode capturar. A danga,
enquanto dissolucdo dos cddigos corporais
faz com que o desejo escorra por toda parte.
Spinoza ao propor a imanéncia do desejo
nos convida a experimentar com o mundo. A
improvisacdo, ou o ato de improvisar, traz o
corpo para a superficie do acontecimento e
permite a intensificacdo da presenca.

Ao dissolver a experiéncia do corpo na
composicdo de sabedorias celulares, a ativacdo
da respiracdo sem fungdo pré-estabelecida
leva fluxos para o corpo, mudando o modo de
viver. No curso da experiéncia, nas praticas de
improvisacdo, a imprevisibilidade dos gestos
adquire ritmo e constitui um territério no
movimento de deslocamento espaco-temporal.
As préticas estéticas conduzem a um processo
de diferenciacdo que, na danca, pode produzir
intensidade e estilo. E os processos que se
constituem na imanéncia das relagoes abrem
passagens para os desejos que colocam elementos
em conexao e podem construir outras imagens,
cenas, mundos.

Quando transformamos o que sentimos em
afetos-imagem conseguimos estar ativos para
agir e criar a realidade. Se o protocolo da clinica
¢ dar passagem ao desejo, a danca com suas
qualidades expressivas instaura um territério ou
plano de consisténcia que se desloca para uma
ética do desejo nas relacdes micromoleculares da
pele. Todo caminho da ética se faz na imanéncia,
sendo a subjetividade enquanto efeito da duragdo
um ato imanente ao tempo e a experiéncia. Com
a ética compreendemos inseparavel as dimensoes
estético-politicas da clinica.

Quanto ao problema de assegurar a
liberdade das relacbes em comunidade,
pensamos a ética no encontro com a prética e
entendemos 0 corpo como passagem necessaria
para compreender a mente. Entendemos a ética
como o caminho que nos leva a orientacdo do
desejo e que esta s acontece no improviso,

na imprevisibilidade. Se o desejo é aquilo que
impulsionaaacao e dancar é construir umanogao
comum, entendemos quais corpos se compoem
com 0 nosso e as relacOes caracteristicas de
cada corpo na medida em que danca e desejo se
entrelacam. Em nossa reflexividade dos afetos
podemos, ainda, afirmar e pensar a poténcia
de saude que decorre das ideias adequadas
enquanto operam conforme nossa natureza.

Finalmente, afirmamos a improvisagdo
na danca como um fazer estético-politico que
se mostra de grande importancia para a prdtica
clinica psicoldgica, pois permite ordenar a vida
e compor sem deformar. Possibilita encontrar
no outro algo que faz diferenciar a propria
poténcia e constréi uma razao de composicao,
na medida em que reconhece que o desejo quer
fazer conexdes. Considerando que improvisar é
compor relacdes com outros corpos exteriores e
interiores.
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A REFUTA(}AO DO DUALISMO CARTESIANO E DO LIVRE-ARBITRIO
NO PENSAMENTO FILOSOFICO DE BENEDICTUS DE SPINOZA

DOI

INTRODUGAO

m fato inegdvel é o de que a filosofia de

Benedictus de Spinoza' possui algumas
influéncias do pensamento cartesiano. Ora, a
clareza e a distin¢do para a compreensao de
uma ideia, por exemplo, sdo indicios fortes
dessa influéncia. No entanto, o pensador
holandés seiscentista construird as bases de seu
sistema filos6fico em sua obra maior, Etica?,
de forma bastante peculiar e bem distanciada
do pensamento filoséfico de Descartes. Em
sua obra magna além do rigor matemadtico
serem imprescindiveis, também, as regras do
rigor geométrico euclidiano serdo de suma
importancia para a afirmacdo e demonstracio
de sua teoria filosdfica imanentista.

* Doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal do
Ceara — UFC. Bolsista, cuja pesquisa e producéo filoséfica
de da através do incentivo da Fundacédo Cearense de Apoio
ao Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico- FUNCAP
Mestra em Filosofia pela Universidade Federal do Ceard —
UFC. Licenciada em Filosofia pela Universidade Estadual
do Ceara — UECE e licenciada em Histdria pela FAVENI.
Membro do GT Benedictus de Spinoza desde 2018. Email:
vivianemachadol0@gmail.com

1 Sobre a vida de Spinoza, ¢f. COLERUS, Jean. A Vida de
Spinoza por Colerus. Fortaleza - CE: Revista Conatus
— Filosofia de Spinoza, 2010, Disponivel: em: www.
benedictusdespinoza.pro.br/revista_conatus_. Acesso dia
23 de dezembro de 2024. . )

2 Para citacdo da obra magna Etica, sera utilizada a Etica
cuja traducdo realizou-se por meio do Grupo de Estudos
spinozanos, sob a coordenacdo de Marilena Chaui, pela
Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2021. Portanto,
além das normas vigentes da ABNT para referéncia (autor,
ano e pagina), utilizaremos o modelo segundo as siglas
utilizadas por estudiosos (as) spinozanos (as), a saber,
E = Ethica ordine geometrico demonstrata e as seguintes
abreviaturas: Partes I, II, III, IV e V = E1, E2, E3, E4, etc.,
Prefacio = Pref.; Axiomas I, II = Ax1, Ax2, etc.; Definicio
1, 2, etc. = Defl, Def2, etc.; Proposicéo I, II, III, etc. = P1,
P2, etc.; Demonstracdo = D; Escélio = S; Corolarios = C;
Postulados = Post; Definicdo dos Afetos = AD; Apéndice
e capitulo = A1, A2; etc.; Introdugdo antes das defini¢oes
=1I;Lemal, Il = L1, L2, etc.; Explicagéo I, II, etc. = Ex1,
Ex2, etc. Exemplo: (E2P13D) = Etica, Parte II, proposicdo
13, demonstracio.

Viviane Silveira Machado *

: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.14925

Para compreendermos seu pensamento
filosofico sera preciso observarmos como
na filosofia de Spinoza a infinita liberdade
de Deus e poténcia desembocam em um
monismo substancial e absoluto. Pois segundo
o autor, “Deus é causa imanente de todas as
coisas, mas nao transitiva” (E1P18). Por isso,
a demonstracdo do conceito de causa de si
(causa suti) é fulcral para entendermos por que
Deus é causa imanente de todas as coisas e por
que nao pode haver duas ou mais substancias,
e, que sua causa ¢ imanente. Isso ocorre
porque suas expressOes sdo efeitos de sua
poténcia infinita. Além do mais, Deus nao se
separa de seus efeitos, mas produz seus efeitos
de maneira certa e determinada. Portanto, é
também causa imanente eficiente de todas as
coisas.

Duas CONCEPGOES DISTINTAS

Para observarmos melhor a filosofia
de Spinoza®, primeiramente serd necessario

3 Spinoza escreveu um total de oito obras, a saber, o
Breve Tratado de Deus, do Homem e do Bem-Estar (Korte
Verhandeling). Tratado da Emenda do Intelecto (Tractatus
de Intellectus Emendatione). Principios da Filosofia
Cartesiana (Principiorum Philosophiae), seguido de seus
Pensamentos Metafisicos (Cogitata Metaphysica). Tratado
Teoldgico-Politico (Tractatus Theologico-Politicus). A obra
magistral Etica (Ethica Ordine Geometrico Demonstrata)
e, por fim, o Tratado Politico (Tractatus Politicus).
Este tltimo ficou incompleto devido seu precoce
falecimento. Foram também contabilizadas um total de
88 correspondéncias. Ressalta-se que no mesmo ano
da morte de Spinoza (1677) foi publicado em idiomas
distintos um conjunto de todas as obras do autor. Sendo
uma em lingua latina sob o titulo B. de S. Opera Postuma
e a outra em lingua holandesa com o titulo De Nagelate
Schriften van B. d. S. Por fim, além dessas obras, nosso
autor também produziu um Compéndio de Gramdtica da
Lingua Hebraica (inacabado) que, por um bom tempo,
permaneceu desconhecido. Ambas publicadas por Jarig
Jelles e Lodewijk Meijer, amigos de muita estima e
confianca do pensador Spinoza em Opera Posthuma no
ano de 1677. No entanto, a Gramdtica ndo teve a mesma
notoriedade que as demais obras.
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apontar que o filésofo moderno®, Descartes, de
quem nosso autor recebe grandes e importantes
influéncias, pontua em alguns de seus escritos
observacdes importantes acerca do conceito
de Deus. Inclusive isso pode ser observado no
Discurso do Método (1637), cujo francés aponta
alguns esclarecimentos onde a questao de Deus
¢ abordada, mais precisamente, na Quarta parte.
Posteriormente, também € possivel observarmos
nas Respostas as Objecdes (1641) que o Descartes
trata essa questdo tanto na primeira como também
na segunda parte. Além disso, em suas Meditagoes
Metafisicas® (1641) essa questdo é abordada nos
dois primeiros argumentos da Terceira parte. Ja
na Quinta parte, isso serd observado como uma
forma de trazer uma solucdo para o terceiro
argumento. Além do mais, na obra Principios
da Filosofia® (1640), Descartes observa essa
problemdtica na Primeira Parte. E, por ultimo, e
ndo menos importante que as obras supracitadas,
o pensador francés também discute essa questdao
em algumas de suas correspondéncias.

E interessante ressaltar que Descartes e
Spinoza se distanciam em relacdo aos métodos.
Por exemplo, em relacdo as demonstracoes do
método geométrico’ utilizado por Spinoza, em

4 Segundo Luciano de Jesus: “subjetividade tornou-se o
novo ponto de partida de toda filosofia, e se da sobre tudo a
partir de René Descartes” (Jesus, 1997, p. 10). Entretanto,
para Urbano Zilles: “talvez nossos manuais de histéria da
filosofia tenham exagerado a originalidade de Descartes na
questdo do antropocentrismo moderno, pois, no minimo
tem um longinquo precursor no Cardeal Nicolau de Cusa
(1404-1464) [...] Todos os seus escritos tém como centro
de interesse e forca motora o homem”. (Zilles, 1993, p. 11
apud Jesus, 1997, p. 10). Acerca desse assunto, cf. JESUS,
Luciano Marques de. A questao de Deus na Filosofia
de Descartes. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997.

5 Cf. DESCARTES, René. Meditacoes. In: Descartes.
Introducéo de Gilles-Gaston Granger. Prefdcio e notas de
Gérard Lebrun. Traducdo de J. Guinsburg e Bento Prado
Junior. 1. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973b, p. 83-152.
(Colecdo Os Pensadores).

6 Cf. DESCARTES, René. Principios da Filosofia.
Traducdo de Jodo Gama. Lisboa: Edigdes 70, 1997.
(Textos Filosoéficos).

7 Acerca do More Geometrico Demonstrata, Emanuel
Fragoso defende “a hipétese de que Spinoza fazia
distincdo entre a demonstracdo pelo ‘Método Geométrico’
(More Geometrico Demonstrata) e pela ‘Ordem geométrica’
(Ordine Geometrico Demonstrata)”. (Fragoso, 2010. p. 11).
Para uma melhor compreensdo acerca dessa terminologia,
Cf. FRAGOSO, Emanuel Angelo da Rocha. Uma andlise
do “método” empregado na Etica de Benedictus de
Spinoza. Kalagatos. v. 7, n. 14, p. 11-32, 2010. ISSN 1984-
9206. DOI: 10.23845/kalagatos.v7i14.5977. Disponivel
em: https://revistas.uece.br/index.php/kalagatos/article/
view/5977. Acesso em: 26 jan. 2024.

sua Etica, esclarecemos que nosso autor utiliza
o método da sintese. Dito de outra forma,
Spinoza parte do todo, isto é, da ontologia
de Deus, para que assim, seja possivel chegar
ao homem, observando que este ¢ um modo
finito que age de forma determinada, e, que
além disso, é parte da poténcia de Deus. Em se
tratando de Descartes, o autor segue o método
da andlise, onde primeiramente, utiliza o cogito
até chegar ao conhecimento de Deus. Para
explicar sua decisdo no que diz seu método
analitico, Descartes escreve, em suas Objecoes
e Respostas®, por exemplo, que compreende
que enquanto o método analitico utiliza-se da
“andlise ou resolucdo”, o método sintético, por
sua vez, utiliza-se da “sintese ou composicao”.
Ora, segundo o pensador franceés:

[...] aandlise mostra o verdadeiro caminho pelo
qual uma coisa foi metodicamente descoberta
e revela como os efeitos dependem das causas;
[...] No entanto, o autor adverte aos leitores
que, “tal espécie de demonstragdo nao é capaz
de convencer os leitores teimosos ou pouco
atentos: pois se deixar escapar, sem reparar, a
menor das coisas que ela propde, a necessidade
de suas conclusdes ndo surgird de modo algum;
[...] A sintese, ao contrario, por um caminho
todo diverso, e como que examinando as causas
por seus efeitos (embora a prova que contém
seja amitide também dos efeitos pelas causas)
demonstra na verdade claramente o que esta
contido em suas conclusoes, e serve-se de uma
longa série de defini¢es, postulados, axiomas,
teoremas e problemas [...]. (Descartes, 1973c,
p. 176 -7).

No que diz respeito a Substincia e seus
Atributos, ainda que Deus’® seja Ginico — como
bem afirma Descartes — ndo ha somente uma
Unica Substincia, mas varias. Conforme o autor

8 Cf DESCARTES, René. Objecdes e respostas. In:
Descartes. Introducdo de Gilles-Gaston Granger.
Prefacio e notas de Gérard Lebrun. Traducdo de J.
Guinsburg e Bento Prado Junior. 1. ed. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1973c, p. 153-222. (Colegédo Os Pensadores).

9 “As provas cartesianas da existéncia de Deus ndo partem,
como as vias tradicionais, das criaturas, do mundo e do
movimento para a causa primeira. As provas cosmolédgicas
e teoldgicas pressupdem a existéncia do mundo, que neste
lugar do itinerdrio cartesiano é ainda duvidosa. O ponto
de partida das provas cartesianas serdo as conclusdes do
cogito: a existéncia dos meus pensamentos e do eu que os
possui” (Jesus, 1998, p. 348). Cf. JESUS, Luciano Marques
de. As provas da existéncia de Deus em Descartes. Revista
Veritas Porto Alegre. v. 43, n. 2, p. 347-364, 1998. DOI:
10.15448/1984-6746.1998.2.35406. ISSN: 1984-6746
Disponivel em: https://revistaseletronicas.pucrs.br/index.
php/veritas/article/view/35406. Acesso em: 29 abr. 2023.
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cita na obra Principios da Filosofia (1640), por
exemplo: “cada substancia tem um atributo
principal; o da alma é o pensamento, o do corpo
é a extensao'?”. (Descartes, 1997, artigo 53, p.
46). Além disso, para o pensador franceés, res
cogitans e res extensa sdo substdncias criadas
que podem existir de formas independentes.
Na Etica o pensador holandés inicia seu
edificio filoséfico a partir do conceito de causa
de si (causa sui) na definicdo 1 da Parte 1 do
De Deo. O autor demonstra-nos que a causa de
si é “aquilo cuja esséncia'! envolve existéncia,
ou seja, aquilo cuja natureza nao pode ser
concebida sendo existente” (ElDefl). Em
seguida, serd demonstrado na definicdo 2 o
conceito do que é finito em seu género, ou seja,
“aquela coisa que pode ser delimitada por outra
da mesma natureza. P ex., um corpo é dito finito
porque concebemos um outro sempre maior”
(E1Def2). Nessa definicdo, Spinoza estabelece
que nao pode haver superioridade da mente
sobre o corpo, mas de um pensamento sob outro
pensamento e de um corpo sob outro maior, ou
mais potente. Ora, segundo esclarece-nos na
mesma definicdo “um pensamento é delimitado
por outro pensamento. Porém, “um corpo nado
é delimitado por um pensamento, nem um
pensamento por um corpo” (E1Def2). Sendo
assim, jamais um corpo poderd ser delimitado
por um pensamento ou vice-versa. Ora, inicia-
se o percurso que desembocara nas afeccées de
seus atributos. Entretanto, para Chaui'? serd a

10 “Podemos, portanto, ter duas nocoes ou ideias claras
e distintas: uma de uma substéncia criada que pensa e
outra de uma substancia extensa, desde que separemos
cuidadosamente todos os atributos do pensamento dos
atributos da extensdo. Também podemos possuir uma
ideia clara e distinta de uma substancia nio-criada que
pensa e que é independente, isto é, de um Deus, [...]”
(Descartes, 1997, artigo 53, p. 46). i

11 No escolio da proposicdo 11 da parte 1 da Etica, o
pensador holandés esclarece-nos que a esséncia de Deus
“exclui toda imperfeicdo e envolve absoluta perfeicdo,
por isto mesmo suprime toda causa de duvidar de sua
existéncia” (E1P11S).

12 “Na tradicdo aberta por Avicena e prosseguida por
Tomas, a definicdo da esséncia ndo inclui sua existéncia,
estd vindo se acrescentar a ela pelo ato criador, havendo,
portanto, distincdo real entre ambas, seja como distin¢io
entre matéria e forma, seja como distincdo entre esséncia
e esse. Deus, como diz Tomas, € ipsum esse, atualidade
pura da esséncia existente a se (isto é, sem causa); as
criaturas, porém, recebem o ser para que suas esséncias
passem a existéncia, isto é, subsistam fora de sua
causa, pois existir € separar-se da causa, uma vez que a
perspectiva criacionista exige que a causa da existéncia

composicdo da Parte 1 da Etica o maior percurso
para demonstrar a univocidade do ser de Deus
que é causa absoluta de todas as coisas e que
todas as coisas sdo em Deus.

Em seguida, o autor esclarece-nos o
conceito de substancia na definicdo 3 que a
substancia € “aquilo que é em si e é concebido
por si, isto é, aquilo cujo conceito ndo precisa
do conceito de outra coisa a partir do qual deva
ser formado'®” (E1Def3). Posteriormente, o
autor apresenta-nos na definicdo 4 que atributo
€ “aquilo que o intelecto percebe da substancia
como constituindo a esséncia dela” (E1Def4).
Respectivamente, o autor esclarecer-nos o que
sdo os modos na definicdo 5. Conforme cita,
“por modo entendo afec¢des da substéncia, ou
seja, aquilo que é em outro, pelo qual também é
concebido” (E1Def5). Por conseguinte, Spinoza
esclarece-nos na definicdo 6 o conceito de
Deus, ou seja, “por Deus, compreendo o ente
absolutamente infinito, isto é, a substancia que
consiste em infinitos atributos, cada um dos
quais exprime uma esséncia eterna e infinita'#”

seja radicalmente extrinseca a esséncia. Antes da criacdo,
a esséncia é neutra, isto é, indiferente a existéncia. Pode-
se, porém, manter a distincdo real entre ambas apés a
criagdo? Avicena a mantém, definindo a existéncia como
um acidente da esséncia ou aquilo que, comunicado € a
esséncia possivel, acompanha a esséncia atual por toda
a duracdo; mas Tomdas ndo a conserva, pois a existéncia
ndo é acidente ou predicado acrescentado a esséncia e
sim o ato da esséncia ou o ato de existir. E isso, porém
ndo impede que as coisas existentes, deixadas a si mesma,
efetuem a propriedade caracteristica das esséncias finitas,
a vertiginosa inclinacdo para o nada, sustado apenas
pela acdo providencial de Deus, o tinico que é ipsum esse
subsistens” (Chaui, 1999, p. 389). Cf. CHAUI, Marilena
de Souza. Prolegomenos a substancia e ao modo. In: A
Nervura do Real: imanéncia e liberdade em Spinoza.
Séo Paulo: Companhia das Letras, 1999. p. 383-435.

13 “Per subtantiam intelligo id, quod in se est, & per se concipotur:
hoc est id, cujus conceptus non indiget conceptu alterius rei, a
quo formari debeat” (E1Def3, SO2, p. 45). Observa-se que na
Etica, a definicdo 3, escrita na lingua latina, no que concerne
a preposicdo in, bastante utilizada nessa lingua, a traducio
em estd no ablativo (quando empregada com “um verbo
de movimento ou permanéncia circunscrito”). No entanto,
as preposicoes podem se reger em outra forma, ou seja, no
acusativo (quando utilizada com um “verbo de movimento”.
Neste caso, o in, certamente pode ser traduzido nas seguintes
formas: para, a, contra. Para uma maior compreensio da
gramatica latina, consultar: ALMEIDA, Napoledo Mendes de.
Gramatica Latina: curso Unico e completo. 252 ed. Sao
Paulo: Saraiva, 1994, p. 144.

14 “Per Deum intelligo ens absolute infinitum, hoc est,
substantiam constantem infinitis attributis, quérum
unumquodque aeternam, & infinitam essentiam exprimit”
(E1Def6).
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(E1Def6). Na definicéo 7, o autor reflete acerca
do que ¢é a coisa livre (res libera). Sendo assim,
o autor da Etica demonstra enfaticamente aos
seus leitores que “é dita livre aquela coisa que
existe a partir da sé necessidade de sua natureza
e determina-se por si sé a agir. Porém, necessdria
ou antes, coagida, aquela que é determinada
por outro a existir e a operar de maneira certa
e determinada” (E1Def7). E, por fim, Spinoza
conceitua na definicio 8 por eternidade “a
propria existéncia enquanto concebida existir
necessariamente da s6 definicdo da coisa
eterna'”’ (E1Def8).

O conceito de Deus, conforme observado,
da-se na definicio 6 da parte 1 da Etica.
Portanto, o que o autor tratard primeiramente
serd a definicdo de “causa de si”. Dado o exposto,
lancamos a seguinte indagacao: por que Spinoza
segue esse rigor de pensamento? Ou seja, por
que o autor comeca pela definicdo do conceito
de “causa de si”? Acerca dessa questao, segundo
Deleuze, “tradicionalmente, a nocao de causa de
si é usada com muitas precaucoes, por analogia
com a causalidade eficiente (causa de um efeito
distinto). E, portanto, em um sentido apenas
derivado: causa de si significaria ‘como por uma
causa” (Deleuze, 2002, p. 62). Entretanto, no
De Deo, segundo Deleuze'é, Spinoza “desarticula
esta tradicdo e faz da causa o arquétipo de
toda a causalidade, seu sentido originario
e exaustivo!””. Da mesma forma, conforme
nos esclarece Chaui “essa definicdo cumpre a
exigéncia de comecar pela causa, fundadora de

15 Além das 8 definicoes supracitadas na Parte I da Etica
Spinoza nos traz 7 axiomas que configuram seu alicerce
filosofico em ordem geométrica. Ora, as definicbes e
axiomas sdo demonstracbes que se sustentam segundo
o rigor da matematica e geometria euclidiana, ou seja,
sdo demonstracoes autossuficientes e apoiadas per si.
Mesmo assim, nosso autor utilizara varias proposicoes,
demonstracoes, escdlios, etc., para demonstrar que suas
ideias correspondem ao rigor de seu pensamento. Por
exemplo, segundo Chaui, “no Apéndice da Parte 1 da Etica,
a matemadtica é prezada por haver trazido aos homens
uma outra norma de verdade, que os libera do peso da
supersticdo [...]. Segundo a autora, “deve haver alguma
necessidade ligando ordem geométrica e mea philosophia,
pois a expressdo norma da verdade refere-se a poténcia do
intelecto para o verdadeiro” (Chaui, 1999, p. 565).

16 ‘Ja se pode prever a transformacdo que Espinosa, contra
Descartes, vai impor as provas da existéncia de Deus. Isso
ocorre porque todas as provas cartesianas procedem pelo
infinitamente perfeito. E ndo somente procedem assim, como
também se movem no infinitamente perfeito, identificando-o
a natureza de Deus. [...]” (Deleuze, 2017, p. 75).

17 Deleuze, 2002, p. 62.

todo conhecimento verdadeiro” (Chaui, 1999,
p. 62). E, por isso, incomensuravelmente nessa
definicdo se da& a “subversdo espinosana'é,
porque, contrariando toda a tradi¢do e afastando
dificuldades e escripulos cartesianos®,
Espinosa afirma ser necessario que tudo tenha
causa e que o que é absolutamente seja causa
de si” (Chaui, 1999, p. 62). Inclusive, para Rizk,
“Spinoza considera a causa sui como a condi¢do
de toda inteligibilidade da substdncia” (Rizk,
2010, p. 29). Ora, efetivamente isso significa
que primeiro “a existéncia se desdobra como
a produtividade, a fecundidade da esséncia
concebida como poténcia, quer dizer, como
a plenitude afirmativa, infinita do ser?"”.
Retomando o pensamento de Chaui, segundo a
autora, “se nao houver causa determinada, nao
ha efeito nenhum?!”. Por exemplo, os efeitos
da Substancia absolutamente infinita sao os

18 Um grande critico da filosofia de Spinoza sera o francés
Pierre Bayle (1647-1706). Para ele, a teoria de Spinoza é
para o pensamento moral “uma abominagédo execrdvel”.
E com ele, ou seja, a partir de seu Diciondrio historico
e critico, como bem apresenta-nos Chaui, “que nasce
propriamente a tradicdo interpretativa do espinosismo”
(Chaui, 1999, p. 281).

19 Acerca desse assunto, segundo Chaui, Bayle também
observa que “os novos filésofos (os cartesianos) negam a
distincdo real e a separacdo entre substdncia e acidente, e
para marcar sua posi¢do, chamam os acidentes de modos,
modalidade e modificacdes, afirmando que ha& apenas
substancias e modos”. Entretanto, Spinoza, ainda que
cartesiano, ndo ird “empregar os conceitos de substancia e de
modo a maneira cartesiana”. Sendo assim, segundo a autora,
Bayle conclui que “tendo Espinosa definido a substancia
€omo o que existe por si mesmo, independentemente de toda
causa eficiente, de toda causa material e de todo sujeito de
ineréncia, para ele matérias e almas humanas ndo poderiam
ser substancias em sentido estrito”. Ora, afirmar que apenas
uma substancia Unica existe traz como efeito a negacio
de Deus como criador do mundo coloca-o como sendo
imanente e ndo transcendente ao mundo. Tal assertiva de
Spinoza, consequentemente, no pensamento de Bayle anula
a possibilidade de fazer o que os cartesianos explicitavam: ou
seja, “substancias criadas ou substancia em sentido lato”. Por
isso, para a pensadora spinozana, Spinoza traz como grande
subversdo colocar os modos assim como as modalidades e
modificagbes tanto para as substancias criadas como também
para os modos. Conforme cita: “em outras palavras, para
Espinosa os modos ndo se distinguem realmente de Deus,
néo existem fora Dele nem subsistem sem Ele, ndo atuam fora
Dele, pois fora de Deus néo hd nada. [...]”. Cf. Chaui, 2016, p.
54-55. Acerca desse assunto, ¢f., CHAUI, Marilena de Souza.
A nervura do real II: imanéncia e liberdade em Espinosa. In:
CHAUI, Marilena de Souza. Em busca da esséncia de
uma coisa singular. S3o Paulo: Companhia das Letras,
2016. Cap. 1, p. 51-73.

20 Rizk, 2010, p. 33.

21 Ibid., p. 29.
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modos que se exprimem através dos infinitos
atributos infinitos?> uma diversidade de coisas
determinadas e distintas.

As definicoes e os axiomas do De
Deo sdo alicerces importantissimos para
compreendermos todo o sistema filoséfico da
Etica de Spinoza. Sendo assim, vejamos mais
uma vez o que nos diz a definicdo 6 da Parte
1 do De Deo. Segundo o autor, Deus é o “ente
absolutamente infinito, isto é, a Substancia que
consiste em infinitos atributos, cada um dos
quais exprime uma esséncia eterna e infinita”
(Spinoza, 2021, p. 45). Exemplificando,
Deus € simultaneamente Natureza Naturante
(per si) e Natureza Naturada (in alio). Dessa
forma, observando a definicdo acima citada é
possivel refletir como podemos compreender
a ideia de Deus-Natureza em Spinoza a partir
da explicitacdo de Chaui. Conforme cita a
pensadora, “o que vem a garantir a identidade
Deus-Natureza é a ideia do ser absolutamente
infinito como complexidade de uma substancia
cuja esséncia € constituida por infinitos atributos
infinitos em seu género” (Chaui, 1999, p. 799).

Sendo assim, é imprescindivel observar que
na Etica® indubitavelmente a Substincia, isto &,
Deus, por ser ente absolutamente infinita e causa
sui exprime-se de maneira certa e determinada
em todos os seres existentes e porque € “causa
eficiente imanente?*” necessariamente causa todas

22 Segundo Rizk, “o ser infinito da causa de si implica
uma diversidade infinita de modos: pertence, pois, a
causalidade imanente do infinito exprimir num mesmo
processo o carater absoluto do real, bem como uma certa
alteridade de coisas singulares, as quais se explicar pela
poténcia de ser que a sua esséncia singular diversifica.
Numa palavra, a novidade absoluta da causa sui consiste
realmente em que Deus é causa de si no mesmo sentido
que ¢é causa de todas as coisas” (Rizk, 2010, p. 33).

23 A “Etica é um livro simultaneamente escrito duas vezes.
Uma vez no fluxo continuo das definicdes, proposicoes,
demonstracdes e corolarios, que explana os grandes temas
especulativos com todos os rigores do raciocinio; outra, na
cadeia quebrada dos escdlios, linha vulcanica descontinua,
segunda versdo sobre a primeira, que exprime todas as
coleras do coragéo e expdem as teses praticas de dentincia
e libertacdo. Todo o caminho da Etica se faz na imanéncia;
mas a imanéncia é o préprio inconsciente e a conquista do
inconsciente. A Alegria ética é o correlato das afirmagdes
especulativas” (Deleuze, 2002, p. 34-35).

24 Ainda sobre o conceito de causa de si, segundo Chaui,
“o principio de razdo (de tudo se deve oferecer a razdo
ou a causa; do que ndo houver causa ou razdo ndo
segue nenhum efeito e nenhuma consequéncia) coincide
com o principio dos seres (a causa de si), e por isso o
principio das ideias e o das coisas é um s6 e o mesmo.
Sustentaculo das demais definicbes e dos axiomas,

as coisas®. E, por ser livre, “existe a partir da s
necessidade de sua natureza e determina-se por si
sO a agir” (E1Def7). Ora, além da Substancia ser
“causa de si, isto é, sua prépria esséncia envolve
necessariamente existéncia, ou seja, a sua natureza
pertence existir” (E1P7). E, simultaneamente
existe em si mesma e ndo carece de nada, pois
¢ causa autoprodutora e nao transitiva, assim,
produz necessariamente infinitas coisas, pois sua
esséncia e poténcia fazem parte de sua natureza a
qual “pertence existir”.

Por certo, observa-se que a subversdo
de Spinoza em sua Etica, qual seja, de que a
esséncia de Deus envolve necessariamente
existéncia. Ora, isso ocorre porque a natureza
de Deus “pertence existir?®”. Cabe mencionar
ainda que, segundo Deleuze, “a esséncia de
Deus, isto é, sua natureza, foi constantemente
ignorada; e isso porque foi confundida com
os proprios” (Deleuze, 2002, p. 110). S6 que,
em Spinoza a esséncia ou natureza de Deus
corresponde a “composicao de relagdes” ou as
leis necessarias de causa e efeito que se ddo em
simultaneidade. Assim, podemos observar que
em Spinoza certamente ocorre o contrdrio da
tradicdo, pois a natureza de Deus ndo é ignorada.
Desse modo, compreendemos que a Substancia
por existir em si mesma, necessariamente,
ndo pode ser produzida nem pode existir
através de outra coisa, pois “toda substancia é
necessariamente infinita” (E1P8). Logo, o ser
infinito da Substéncia é sendo uma “afirmacao
absoluta da existéncia de alguma natureza”

fundamento da demonstracdo da infinitude e unicidade
da substéncia, essa definigdo sustentara a demonstracdo
da reversibilidade necessdria entre a causa de si e a causa
eficiente imanente de todas as coisas, isto €, que no
mesmo sentido em que Deus € dito causa de si deve ser
dito causa eficiente imanente de todas as coisas” (Chaui,
1999, p. 62 - 63).

25 “Somente a sexta, a definicdo de Deus, necessita de
provas e serd demonstrada nas proposicdes seguintes da
Parte I. Entretanto, a necessidade de demonstra-la nio
implica na sua exclusdo das notions communes; o motivo
citado por Spinoza para esta necessidade é devido a falta
de atencdo dos homens que ndo atentam na natureza
da substdncia e somente por isto hesitam em considera-
la como axioma ou no¢do comum oOu a preconceitos,
que fazem com que eles nio atentem na natureza da
substincia, hesitando em considerd-la como axioma ou
nogdo comum” (Fragoso, 2004, p. 14). Cf. FRAGOSO.
Emanuel Angelo da Rocha. A defini¢do de Deus na Etica de
Benedictus de Spinoza. Kalagatos - Revista de filosofia
do Mestrado académico em filosofia da UECE, Fortaleza,
v.2 n.4, 2004. p. 11-31. ISSN 1808-107X.

26 “A natureza da substancia pertence existir” (E1P7).
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(E1P8). Entretanto, a natureza da qual o autor
concerne a natureza da Substiancia, isto é, as
leis de sua natureza. Conforme cita, “[...] da
s6 necessidade da natureza divina ou (o que
¢ o0 mesmo) somente das leis de sua natureza”
seguem-se “infinitas coisas” (E1P16D). Além
do mais, na proposi¢do 15 da Parte 1 “tudo o
que é, é em Deus, e nada sem Deus pode ser
nem ser concebido” (E1P15). Sendo assim,
“Deus age somente pelas leis de sua natureza”
(E1P15S). Logo, as leis de Deus sao leis eternas
e imutaveis?’. Assim, a ideia de Deus-Natureza
se da necessariamente.

Ora, na filosofia de Spinoza, nada sem Deus
pode ser dado como existente. Conforme cita,
“além da Substidncia e dos modos nada é dado”
(E1P28D). Em vista disso, segundo o autor “tudo é
determinado pela necessidade da natureza divina
a existir e operar de maneira certa” (E1P29).
Inclusive, nao ha transcendéncia em sua filosofia,
mas uma causa eficiente e imanente para as coisas
serem como sdo. Além disso, sua filosofia esta
fundamentada sobre a fisica (causas e efeitos).
Segundo demonstra-nos, em sua Etica, “na natureza
das coisas nada é dado de contingente” (E1P29).
Portanto, tudo é producdo de Deus porque tudo
ocorre “[...] da so necessidade da natureza divina”
(E1P17D). Logo, tudo é efeito da Substancia
imanente e absolutamente infinita, Deus.

Portanto, na filosofia de Spinoza ha
apenas uma unica Substancia, isto €, Deus®,

27 Diferentemente, para o filésofo e tedlogo Tomas
de Aquino Deus age por “livre vontade”. Segundo nos
demonstra no capitulo 96 de seu Compéndio de Teologia
(1979), “Deus ndo opera por necessidade, mas em virtude
de sualivre vontade” (Aquino, 1979, p. 97). Ainda, segundo
o autor demonstra-nos no paragrafo 185 do capitulo 97,
“efetivamente, a diferenca entre o que age por necessidade
e 0 que age livremente estd no seguinte: o primeiro age
sempre da mesma forma, enquanto que o segundo age
cada vez como quer” (Aquino, 1979, p. 98). Além do mais,
o autor conclui no capitulo 100 da obra supracitada que
“Deus faz tudo em vista de um fim” (Aquino, 1979, p.
101). Por conseguinte, no capitulo 35, pardgrafo 69, da
obra supracitada, Tomas de Aquino afirma que “Deus é
uno, simples, perfeito, infinito, dotado de inteligéncia e de
vontade” (Aquino, 1979, p. 85). Em suma, em sua teologia
hd um “querer de Deus”, “vontade de Deus”, “desejo de
Deus”, etc. Inclusive, o autor aponta ainda no paragrafo
190 do capitulo 99 que “a fé catélica ndo admite nada de
eterno afora Deus” (Aquino, 1979, p. 100).

28 Na definicdo 6 da Parte I da Etica Spinoza compreende por
Deus “o Ente absolutamente infinito, isto é, é a substincia
que consiste em infinitos atributos, cada um dos quais
exprime uma esséncia eterna e infinita”. (Per Deum intelligo
ens absoluté infinitum, hoc est, substantiam constantem

como causa de todas as coisas. Seus infinitos
atributos infinitos sdo expressdes da Substancia,
dos quais nosso intelecto percebe dois: Atributo
Pensamento e Atributo Extensdo. Para o autor,
nao ha Substancias, mas a Substancia (Deus),
ou o que é o mesmo, ha univocidade do Ser.
Acerca dessa questdo, Livio Teixeira (2001) %
diz o seguinte,

Espinosa ndo pode aceitar a doutrina cartesiana
da substancia em consequéncia de sua visdo
monista da realidade, que é a intuicao
fundamental de seu sistema. Descartes,
ao contrdrio, em uma visdo pluralista da
realidade postula a pluralidade das substancias,
resultando, alids, que no seu sistema a
concepcao de substancia ndo tenha um carater
univoco. Ha a substancia divina, substancia por
exceléncia, que Descartes define em termos
semelhantes aos do préprio Espinosa, e ha
também as substancias criadas, o pensamento
e a extensdo. [...]” (Teixeira, 2001, p. 117-118).

Mas, para compreendermos melhor
esses termos, vejamos o que o préprio Spinoza
nos demonstra na obra Principios da Filosofia
Cartesiana®® e o que nos oferece acerca do

infinitis attributis, quorum unumquodque aeternam, &
infinitam essentiam gxprimit). Diferentemente, na tradugio
de Tomas Tadeu da Etica utilizaram-se os artigos indefinidos,
“um” e “uma” no lugar dos artigos definidos “0” e “a” acerca
do conceito de Deus ficando da seguinte forma, “por Deus
compreendo um ente absolutamente infinito, isto é, € uma
substancia que consiste de infinitos atributos, cada um dos
quais exprime uma esséncia eterna e infinita” (E1Def6).

29 Cf. TEIXEIRA, Livio. A doutrina dos modos de
percepcao e o conceito de abstracio na filosofia
de Espinosa. Sio Paulo: Editora UNESE 2001.

30 A presente obra de Spinoza advém de um curso de
fisica cartesiana ministrado pelo autor ao seu aluno,
Johannes Casedrio. Seu intuito era o de demonstrar maiores
explicitacdes sobre questdes ainda assaz complexas sobre a
metafisica geral e especial. Spinoza toma como norte a obra
de René Descartes (1596-1650). Principios da Filosofia (1644)
para explicar as problemadticas propostas pelo pensador
francés ao passo que ministra ao seu aluno o presente curso.
A obra serd muito importante para observarmos até onde
alcanca a forma filoséfica analitica de Descartes observada
a luz do pensamento de Spinoza, entretanto, de forma
sintética. Algumas explicitagbes, posteriormente, serdo
pensadas na Etica para, a partir de seu método sintético,
examinar “as causas por seus efeitos”. Além do mais, teremos
como observar (a titulo de pesquisa) as diferencas entre seu
pensamento e o pensamento cartesiano. Acerca da publicacdo
completa das obras de Spinoza apds seu falecimento, citamos
Luis Meyer (Lodewijk Meijer) que nascera e falecera em
Amsterdd (1629-1681). Meyer foi amigo de Spinoza e,
provavelmente, quem se encarregou de organizar os textos
para publicd-los posteriormente. Destarte, o opusculo estd
composto das Partes I e IT dos Principios da Filosofia de René
Descartes demonstradas @ maneira geométrica seguida de
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pensamento de Descartes. Conforme a definicao 6
do PPC: “a substancia em que o pensamento esta
imediatamente chama-se mente” (PPC1Def6). Em
seguida,nadefinicdo7, Spinozademonstra-nosque
“a substancia que € sujeito imediato da extensao,
como os da figura, da situacdo, do movimento
local, etc., chama-se corpo” (PPC1Def7). Por fim,
na definicdo 8 é demonstrado que “a substancia
que entendemos ser por si sumamente perfeita,
e na qual ndo concebemos absolutamente nada
que envolve algum defeito, ou seja, limitacdo de
perfeicdo, chama-se Deus” (PPC1Def 8). Além
disso, na demonstracdo da proposicdo 8 explicita
que “a mente e o corpo sdo substancias que podem
existir uma sem a outra; logo, a mente e o corpo
distinguem-se realmente” (PPC1P8D). Ora, em
relacdo a Substancia, segundo Mariana Gainza
(2011), “devido ao fato de Descartes manter a
nocdo de substancia como sujeito de ineréncia
de predicados, sua concepc¢do dos atributos e os
modos acaba sendo equivoca” (Gainza, 2011, p.
131). E, como bem podemos observar, em uma
carta de Descartes®! enviada a Elisabeth, (junho
de 1643) essa questdo de unido entre corpo e
mente é um tanto problematica. Segundo cita: “as
coisas que pertencem a unido da alma e do corpo
ndo sdo conhecidas sendo obscuramente pelo
entendimento s6, ou mesmo pelo entendimento
com o auxilio da imagina¢édo; mas sdo conhecidos
mui claramente pelos sentidos [...]3?”.

Por conseguinte, é possivel observar
no capitulo 1 da Parte 2 do Apéndice dos
Pensamentos Metafisicos®® que Spinoza®** expode

um pequeno fragmento da Terceira parte que trata sobre “o
mundo visivel” e, por fim, de dois Apéndices dos Pensamentos
Metafisicos (CM). Além disso, o prefacio é redigido por Meyer
no qual explicita-nos a importéncia da Filosofia de Descartes
no que concerne aos sélidos fundamentos das ciéncias, das
problematicas da metafisica universal e da especial, dentre
outras questOes. Para uma andlise da publicacdo da obra a
partir das correspondéncias de Spinoza, cf., Spinoza: obra
completa II: correspondéncia completa e vida. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2014. p. 84-96.

31 Cf. DESCARTES, René. Cartas. In: Descartes.
Introducédo de Gilles-Gaston Granger. Prefacio e notas de
Gérard Lebrun. Traducdo de J. Guinsburg e Bento Prado
Junior. 1. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973e, p. 307-336.
(Colecéo Os Pensadores).

32 DESCARTES, ref.138, p. 313.

33 Ademais, Spinoza apresenta-nos “as principais
questdes que vulgarmente ocorrem na parte especial da
metafisica acerca de Deus e seus atributos e da mente
humana”. (PPC2Ap).

34 “Ao mesmo tempo [...] poderiamos nédo s6 considerar os
Pensamentos Metafisicos como a apresentacdo de credenciais
filoséficas para o meio académico holandés, mostrando um

que as Substancias sdo divididas em dois
“géneros supremos, a saber, a extensdo e o
pensamento, e o0 pensamento em criado, ou seja,
a mente humana, e incriado, ou seja, Deus®”
(CMII/1). Dita essas observacgoes, demonstrar-
nos-a nos Cogitata (CM) acerca da divisdo dos
entes. Conforme cita, “cabe dividir o ente que
por sua natureza existe necessariamente, ou
seja, cuja esséncia envolve existéncia, e ente
cuja esséncia nao envolve existéncia sendo
possivel. Este ultimo divide-se em substancia
e modo” (CM1/1/12). Acerca disso, para
Marilena Chaui (1999) “o que se prepara nos
Cogitata é a alteracdo da perseidade e inseidade
substanciais” (Chaui, 1999, p. 398).

ROMPENDO COM O DUALISMO CARTESIANO

Voltando novamente a Etica de Spinoza
podemos perceber que seu edificio filoséfico
comeca pela causalidade eficiente e necessidade
absoluta de Deus conforme ja observado.
Rigorosamente, nosso autor nos esclarece que
a causa sui é causa de todas as coisas que sdo e
existem. Isso, ndo somente coloca como conceito
imprescindivel em sua filosofia para a conexao com
todas as coisas que sdo e existem, mas também ao
mesmo tempo demonstra-nos que essa causa nao
necessita de outra causa que a sustente. Sobretudo,
Deus é a tnica substancia imanente, isto é, causa
e expressao de tudo (Deus sive Natura). Portanto,
Deus “é o ente absolutamente infinito, isto €, a
substancia que consiste em infinitos atributos,
cada um dos quais exprime uma esséncia eterna e
infinita” (E1Def6).

De acordo com nosso autor “[...] além de
Deus® nenhuma substancia pode ser dada nem

autor familiarizado com as grandes questées da metafisica,
como ainda compreender o empenho do filésofo em nio
se apresentar ja tomando partido nas disputas metafisicas
do tempo” (Chaui, 1999, p. 332).

35 Deus, segundo o filésofo Descartes, estd para além da
razdo. Conforme cita: “é necessario acreditar em tudo o
que Deus revelou, embora Ele esteja para além do alcance
do nosso espirito. Assim, se Deus nos concedeu a graca de
descobrir coisas que ultrapassam o vulgar alcance do nosso
espirito, como os mistérios da Encarnacéo e da Trindade,
ndo oporemos qualquer dificuldade em acreditar neles,
apesar de ndo os entendermos talvez muito claramente.
Com efeito, ndo devemos achar estranho que na sua
Natureza, que é imensa, e naquilo que fez, haja muitas
coisas que ultrapassam a capacidade do nosso espirito”
(Descartes, 1997, artigo 25, p. 36).

36 Para Livio Teixeira, segundo Spinoza, “a ideia de um
Deus enganador sé pode vir de uma concepcdo abstrata de
Deus, isto é, uma concepcdo que separa Deus e o universo,
atribuindo substancialidade a Deus e também a coisas do
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concebida; e dai concluimos que a substdncia
extensa € um dos infinitos atributos de Deus.
[...]” (E1P15S). Da mesma forma ocorre com
o atributo Pensamento. Portanto, nio existem
duas substdncias, mas apenas a Substidncia
absolutamente infinita, Deus. Ora, “como ser
finito é deveras negacdo parcial, e ser infinito
é afirmacdo absoluta da existéncia de alguma
natureza®” podemos concluir que sO existe
uma Unica substancia necessariamente infinita.
Acerca disso, para Deleuze: “o argumento de
Spinoza passa a ser o seguinte: os atributos sao
realmente distintos” (Deleuze, 2017, p. 37), além
disso, “a distin¢do real ndo é numérica; logo, s6
existe uma substancia para todos os atributos®”.
Portanto, ndo se ddo duas ou mais substancias®’,
pois cada atributo “exprime a realidade, ou
seja, o ser da substancia. Logo, esta longe de
ser absurdo atribuir a uma substancia varios
atributos” (E1P10S). Além do mais, os atributos,
também exprimem necessidade, isto é, eternidade
e infinidade ou, como bem demonstra-nos
Carlos Wagner Benevides Gomes*: “o atributo
enquanto género determinado de existéncia
infinita exprime a existéncia de um género de
ser a partir da poténcia infinita da Substancia”
(Gomes, 2021, p. 27).

Dessa forma, “a partir desta teoria dos
atributos de uma tunica Substdncia, Spinoza
rompe com a concepcao cartesiana, ou seja, com

universo, tais como a extensdo e a alma do homem. Essa
é a concepcdo a qual se filia a ideia de criagdo, quer no
mundo, quer das verdades eternas por um ato da vontade
divina, concepcdo que por sua vez se encontra na base da
hipétese cartesiana de Deus enganador” (Teixeira, 2001,
p. 56). Cf. TEIXEIRA, Livio. A doutrina dos modos de
percepcao e o conceito de abstracio na filosofia
de Espinosa. Sdo Paulo: Editora UNESE 2001.

37 E1P7S.

38 DELEUZE, 2021, p. 37.

39 “A operacdo espinozana de subversdo das distin¢oes
cartesianas consiste, resumidamente, no seguinte: a
separacdo da distincdo real da distincdo numérica, e
a identificacdo da distincdo real com uma distin¢do
estritamente qualitativa ou formal. Gracas a isso, sua
filosofia permite pensar simultaneamente a multiplicidade
e a unidade da substdncia: é a distincdo real como
distin¢io formal aqui, levada ao absoluto, torna-se capaz
de expressar a diferenca no ser, isto é, a irredutibilidade
formal de uma infinidade de atributos em sua identidade
ontolégica” (Gainza, 2011. p. 130).

40 GOMES, Carlos Wagner Benevides. O papel da
finalidade imanente da acao humana na ética e
na politica de Spinoza. 2021. 271 f. Tese (Doutorado
em Filosofia) — Instituto de Cultura e Arte, Universidade
Federal do Cear4, Fortaleza, 2021.

o dualismo substancial de Descartes, a saber, da
substancia pensante (mente) e da substancia
extensa (corpo)*”. Portanto, diferentemente
de Descartes, Spinoza apresenta-nos em sua
filosofia a univocidade do Ser que precede
do monismo substancial e absoluto de Deus.
O que exclui qualquer dualidade substancial,
além dessa dualidade substancial apresentada
por Descartes, no artigo 23 dos Principios da
Filosofia, o autor apresenta-nos certo “querer de
Deus”. Conforme cita: “Ele ndo quer a malicia
do pecado, visto que esta constitui a privacdo
do bem” (Descartes, 1997, artigo 23, p. 35-6).
Importa ressaltar ainda na obra Principios de
Filosofia, Descartes enfatiza que “a principal
perfeicio do homem ¢é ter livre-arbitrio e é
isso que o torna digno de louvor ou censura”
(Descartes, 1997, artigo 37, p. 40). Além disso,
na obra Paixbes da Alma, III, artigo 152, é
possivel notar ainda “apenas uma coisa que nos
possa dar a justa razdo de nos estimarmos, a
saber, o uso de nosso livre-arbitrio e o império
que temos sobre nossas vontades; pois sé pelas
acoes que dependem desse livre-arbitrio é que
podemos com razao ser louvados ou censurados
e ele nos faz de alguma maneira semelhante
a Deus, [...]” (Descartes, 1973d, p. 286).
Nesse sentido, também podemos observar um
distanciamento entre o pensamento de Spinoza
e o de Descartes, isso porque, para Spinoza o
homem nao é um império num império.
Acerca desse assunto, por exemplo,
Bartuschat aponta que “o cartesianismo é,
para Espinosa, a variante de uma teoria
antropomoérfica de Deus” (Bartuschat, 2010,
p. 29). Ora, vejamos, por exemplo, uma parte
da correspondéncia entre Spinoza e Oldenburg
acerca das diferencas entre sua filosofia e a de
Descartes para observarmos com maior rigor
seu pensamento ao declarar que, suas ideias,
além de divergirem do pensamento do filésofo
francés, também divergem do pensamento do

41 Contrariamente, na filosofia de Descartes, “mesmo
que Deus tenha juntado tdo estreitamente um corpo a
uma alma sendo impossivel uni-los mais, fazendo um
composto dessas substincias assim unidas, concebemos
também que permaneceriam sempre realmente distintos
apesar dessa unido. Com efeito, independentemente da
ligacdo que Deus estabeleceu entre eles, ndo conseguiu
livrar-se do poder que tinha para separa-los, ou para
conservar uma sem a outra. Ora, as coisas que Deus pode
separar ou conservar separadamente umas das outras sdo
realmente distintas” (Descartes, 1997, artigo 60, p. 49).
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inglés Francis Bacon (1561 -1626). Portanto,
conforme esclarece ao amigo Oldenburg:

Vés me perguntais em seguida quais erros
observo na filosofia de Descartes e na de Bacon.
Embora ndo esteja acostumado assinalar os erros
cometidos por outros, me prestarei a satisfazer o
vosso desejo. O primeiro e maior erro de ambos
consiste em que estdo muitissimos distanciados
de conhecer a primeira causa e a origem de
todas as coisas. A segunda é que ndo conhecem
verdadeiramente a natureza da alma humana.
A terceira é que jamais apreenderam a causa
do erro. Ademais esses trés conhecimentos que
lhes faltam sdo sumamente necessdrios, e apenas
homens privados de qualquer cultura e saber
podem ignora-los. [...]. De Bacon direi pouca
coisa: ele fala muito confusamente sobre esse
assunto e ndo prova quase nada, limitando-se a
uma descricdo. Com efeito, em primeiro lugar
ele supde que o entendimento humano, sem
falar dos erros cujas causas sao os sentidos, esta,
por sua propria natureza, condenado ao engano,
forjando sobre todas as coisas ideias que, ao invés
de se acordarem com o universo, s se conciliam
consigo mesmas; tal como espelho que, refletindo
desigualmente os raios luminosos, deformaria
as coisas. Em segundo lugar, o entendimento
humano conduzido naturalmente em abstragao
toma por propriedades imutaveis o que nao é
sendo passageiro. E em terceiro lugar, a mobilidade
propria ao entendimento o impede de fixar-se e
jamais se deter. Essas causas dos erros e outras
que ele indica podem facilmente se reduzir a
causa Unica indicada por Descartes, a saber que
a vontade do homem ¢€ livre e mais ampla que o
entendimento ou, ainda, como diz o préprio, ver o
lance em uma linguagem mais confusa (aforismo
49). O entendimento nio é uma luz seca, mas
impregnada de vontade (notar a esse respeito que
Verulam toma o entendimento pela alma no que
se diferencia de Descartes)*. (Ep2).

De acordo com Spinoza as concepcoes
de Descartes sdo falsamente determinadas®,

42 Segundo Bartuschat, a critica de Spinoza estd relacionada
a obra Meditationes de prima philosophia (1641). Segundo
seu pensamento: “Descartes toma como ponto de partida
a mente humana e encontra nela um principio de
certeza indubitavel fundado em um ato de pensamento
autorreferente. [...]” (Bartuschat, 2010, p. 29).

43 Ora, “partindo de um eu pensante concebido como
ndo referido a Deus, Descartes chegar entdo a Deus
como aquela instincia que compensa a insuficiéncia
que o eu tem de tornar compreensivel, a partir de si
mesmo, a relacdo com o mundo. Para Espinosa isso é
um procedimento errébneo em principio, pois ele ndo
apreende o que é um principio incondicionado. Partindo
de um infinito, o incondicionado fica determinado pelo
condicionamento do sujeito humano. Tal sujeito ndo
pode jamais livrar-se de seu ponto de partida deficiente e

pois ambos, ou seja, Descartes e Bacon, “ndo
observaram que entre a vontade, de um lado,
e esta ou aquela volicdo, de outro, existe a
mesma relacdo que entre a brancura e este ou
aquele branco, ou entre a humanidade e este ou
aquele homem” (Ep2). Além do mais, segundo
Spinoza, ndo é possivel conceber “a vontade
como causa de uma volicdo determinada”
(Ep2). Posto que a vontade ¢ um modo de
pensar, isto é, “é um ser de razdo”. Dadas essas
explicita¢des, o autor holandés conclui que “as
volicOes particulares possuem uma causa de
existéncia e ndo pode ser chamada de livres,
pois sdo necessariamente tais como resultam
das causas que as determinam” (Ep2). Importa
ainda saber que o argumento utilizado por
nosso autor em sua correspondéncia concerne
ao que propriamente Descartes apresenta
sobre as volicOes particulares, a saber, que “os
erros sdo volicoes particulares”. Sendo assim,
é possivel compreender a assertiva de Spinoza
ao apontar que “segue-se necessariamente dai
que elas ndo sdo livres, mais determinadas por
causa exteriores e, de maneira alguma, pela
vontade” (Ep2).

Além do mais, segundo o pensamento
filosofico de mnosso autor, os individuos
(modos finitos) ou as coisas singulares, sendo
finitos, possuem liberdade finita. Logo, ndo ha
possibilidades de serem absolutamente livres.
Sendo assim, somente e tdo somente “Deus
¢é causa livre*. E, mais do que isso, Deus ou
a Substancia existe e age pela s6 necessidade
de sua natureza. Dito de outra forma, s6 a
Substancia ou Deus (o que é o mesmo) € causa

consequentemente o leva para dentro do incondicionado,
o qual entdo é pensado a partir do condicionado e nédo
como incondicionado. Pensado a partir do condicionado,
o incondicionado ndo é concebido a partir dele mesmo,
mas em um contetido que resulta da maxima intensificacdo
possivel daquilo que em nés, seres humanos, é imperfeito:
aquilo que o homem possui em uma medida modesta
(intelecto ou também vontade) pertence em maxima
perfeicdo a Deus, o ser incondicionado. O cartesianismo
é, para Espinosa, a variante de uma teoria antropomorfica
de Deus” (Bartuschat, 2010, p. 30).

44 Por exemplo, no Breve Tratado, Spinoza enfatiza que “a
verdadeira liberdade é apenas, e ndo outra sendo a causa
primeira, a qual ndo é de nenhuma maneira coagida ou
necessitada por outro, e apenas por sua perfeicdo é causa
de toda perfeicao”. Cf. SPINOZA, Benedictus de. Breve
tratado. Traducdo, introducdo e notas de Emanuel
Angelo da Rocha Fragoso e Luiz César Guimardes
Oliva. Belo Horizonte: Auténtica, 2012. (Colecédo Filo/
Espinosa).
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livre*” (E1P17C2). Portanto, o homem é um
modo finito em seu género. Nao é absolutamente
livre. Contudo, sua liberdade ndo precisa se
dar (manifestar) a partir de uma alegria ou
desejo imagindrio (passivo). Acerca disso, ao
questionar a livre liberdade do homem, Chaui
observa que nao faz sentido algum colocar
sobre o individuo, ou seja, modo finito ou coisa
singular, uma liberdade absoluta, antes ela pode
ser refletida, compreendida e determinada.

E interessante ainda esclarecermos que em
sua doutrina filoséfica “a esséncia do homem
ndo pertence ao ser da substdncia, ou seja, a
substancia ndo constitui a forma do homem”
(E2P10). Ora, se pertencesse ao homem,
ele existiria necessariamente. E tal hipotese,
segundo o autor, seria absolutamente absurda.
Entretanto, nosso autor afirma que o homem ao
conhecer o que pode ser, isto é, ao compreender
sua poténcia de agir e existir em ato, ainda
que nao seja absolutamente livre — pois “é
dita livre aquela coisa que existe a partir da sé
necessidade de sua natureza e determina-se por
si sO a agir*” — pode determinar-se, isto é, viver
e agir virtuosamente em sociedade a partir de
ideias e causas adequadas. Para a Chaui, por
exemplo, sobretudo, é através da razado (nocdes
comuns e ideias adequadas) que esse “processo
liberador” € iniciado*’. Em suma, para o autor

45 Também, no Breve Tratado, nosso autor opera uma
forte critica aos que acreditavam que Deus € livre porque
pode fazer algo bom ou mau. Para o autor, “apenas Deus
é a unica causa livre, [...] porque fora d’Ele nédo existe
nenhuma causa externa que o coaja ou necessite; tudo
isso ndo tem lugar nas coisas criadas”. Cf. KV/1/4/5.

46 E1Def7.

47 Acerca do processo liberador, Marilena Chaui indica-
nos as quatro primeiras proposicoes da Parte V da Etica
como partes fundamentais desse processo que se inicia
no proprio interior das paixdes. Vejamos o que nos dizem
a seguintes proposicdes, a saber, a proposicdo 1 na qual
Spinoza cita que “conforme os pensamentos e as ideias
das coisas sio ordenados e concatenados na mente,
assim também, a risca, as afeccées do corpo ou imagem
das coisas sdo ordenadas e concatenadas no corpo”. A
proposicdo 2 que nos esclarece que “se afastarmos uma
comoc¢do do animo, ou afeto, do pensamento da causa
externa e unirmos a outros pensamentos, entdo o amor ou
6dio a causa externa, assim como as flutuacdes do dnimo
que deixes se originam, serdo destruidos”. Em seguida, a
proposicdo 3 que afirma que “o afeto que é uma paixao
deixa de ser paixdo tdo logo formemos uma ideia clara e
distinta dele”. E, por fim, a proposicdo 4 que enfatiza que
“ndo ha nenhuma afecgéo do corpo de que nio possamos
formar um conceito claro e distinto”. Portanto, conforme
Chaui: “o que torna possivel essas proposicdes é processo
liberador iniciado no interior das paixdes. A medida que

da Etica, o corpo e a mente estfio unidos e agem
ou padecem em pluralidade simultanea, pois “a
mente € ideia do corpo. E, que, o corpo existe
tal como o sentimos*®”. Portanto, todas as coisas
que existem e sdo tém como causa Deus, ou seja,
tem como causa o Ente absolutamente infinito
que “consiste em infinitos atributos, dos quais
cada um exprime uma certa esséncia eterna e
infinita” (E1P10S).

CONCLUSAO

Em suma, no sistema filoséfico de Spinoza,
a Substancia (Deus) é unica e absolutamente
livrte e eterna. Logo, nao pode haver duas
ou mais substincias. Por isso que na Etica
nosso autor demonstra muito precisamente
a imprescindibilidade de se conhecer
adequadamente todas as partes de sua obra.
Néo é a toa que na Parte 1 nosso autor inicia
com DefinicOes e Axiomas para apresentar as
bases que fortalecem e esclarecem seu sistema
e s6 apds esses esclarecimentos que surgem
as proposicoes, as demonstracoes, os escolios,
os corolarios etc. De fato, sdo muito ricas e
pertinentes suas observagdes sobre Deus, seus
atributos e modos. E, o mais interessante é que
o encandeamento de ideias forma conexdes
bastante coerentes em seu sistema filosoéfico.
Disso, conclui-se a necessidade de conhecer toda
a obra, ou seja, tanto a parte que trata sobre
a epistemologia ou teoria do conhecimento
(Parte 2), como também a parte que trata
acerca da “psicofisica dos afetos” (Parte 3)
e, sobremaneira, suas ricas contribuicoes a
despeito da liberdade, da serviddo humana e da
felicidade ou beatitude (Partes 4 e 5). Isso, sem
duvidas torna sua filosofia um divisor de dguas
para grande parte do pensamento moderno.

Dito isso, o presente estudo filosofico
aponta sistematicamente o que sao as expressoes

as paixOes tristes vao sendo afastadas e alegres vao sendo
reforcadas e ampliadas, a forca do conatus aumenta, de
sorte que a alegria e o desejo dela nascido tendem, pouco
a pouco, a diminuir nossa passividade e nos prepararmos
para a atividade” (Chaui, 2011, p. 99). Cf CHAUI,
Marilena de Souza. Desejo, paixao e acdao na ética
de Spinoza. Sio Paulo: Companhia das letras, 2011.

48 Segundo Chaui: “uma vez que a unido dos atributos
constitui a substancia, a unido do corpo e da mente
constitui um modo humano singular a essa unido, por ser
constituicdo, € total, de sorte que a mente percebe tudo o
que acontece no objeto da ideia, [...]”. Cf. CHAUI, Marilena
de Souza. A Nervura do Real IT - Imanéncia e liberdade
em Espinosa. v. 2 (Liberdade). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2016, p. 206-207.
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da Substdncia e porque s6 hd uma unica
Substancia (monismo absoluto) denominada
Deus, ou seja, Natureza (Deus sive Natura)
segundo as ideias filosdficas de Spinoza. Para
o autor da Etica, os atributos exprimem o ser
da substancia divina e, portanto, exprimem
a realidade de Deus de modos distintos e
determinados. Em suma, de acordo com
seu pensamento filoséfico “é da natureza da
Substéncia que cada um de seus atributos seja
concebido por si” (E1P9S). Além disso, “visto
que todos os atributos que ela tem sempre
foram simultaneamente nela, e nenhum pode
ser produzido por outro, mas cada um exprime
a realidade, ou seja, o ser da substancia”, cada
atributo é distinto e “exprime sua existéncia
eterna” (E1P9S). Portanto, por ser Deus o
Ente absolutamente livre os individuos (modos
finitos) nado possuem liberdade absoluta, mas
somente determinada. Dessa forma, nosso autor
refuta, a partir do conceito filoséfico acerca de
Deus e de seus atributos, o dualismo cartesiano
e a ideia de livre-arbitrio.
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Homero Santiago

DOI: https://doi.org/10.52521/conatus.v16i27.14929

BoM DIA, PROFESSOR, E OBRIGADA PELA OPORTUNIDADE
DE DIALOGO COM O CENTRO DE PESQUISA “SIVE
NATURA”. GOSTARIAMOS DE COMECAR COM UM
DE SEUS RECENTES VOLUMES, ENTRE SERVIDAO E
LIBERDADE (SAo Pauro, PoLiTElA, 2019): como
O RACIOCINIO EM TORNO DOS DOIS CONCEITOS
INDICADOS NO TITULO SE DESENVOLVE?
Bom dia, eu é que agradeco por me convidarem
para esta reunido. A perspectiva geral do volume
¢é considerar os dois conceitos ndo como absolutos,
mas como relativos. O fundamental para mim € a
preposicdo “entre”, que expressa a possibilidade
de transicdo de um ponto a outro. Em Espinosa, os
afetos sdo apresentados como passagens (o termo
latino chave ¢é transitio, transitiones); a alegria,
por exemplo, é a passagem ou transicdo de uma
perfeicilo menor a uma maior, ao passo que a
tristeza é a passagem ou transicdo de uma maior
perfeicdo a uma menor. O desejo € a esséncia atual
do homem quando este, determinado por um afeto,
volta-se para a realizacdo de algo. Como esclarecido
no final da terceira parte da Etica, o desejo é
qualquer tipo de impulso em relacdo a constituicdao
variavel de um ser humano que, nesse sentido, pode
ser visto como um ser de passagem, de transicao.
A vida humana é sempre variacdo, e servidao e
liberdade s6 fazem sentido nessa variacao. Podemos
conceber a serviddo como a predominancia — e nao,
note-se, a exclusividade — de passagens para uma
menor perfeicdo, ou seja, como uma dinamica de

* A entrevista foi realizada em junho de 2023, no
momento em que eu realizava um estdgio de pesquisa
financiado pela Fapesp (projeto 2018/19880-4), por
Alessia Vanni e Margherita Bovo, pds-graduandas em
Filosofia na Universidade de Bolonha, no quadro do
projeto “Segnalibri Filosofici”, do Sive Natura, Centro
internazionale di studi spinoziani. Agradeco imensamente
a paciéncia e ao empenho das duas estudantes na
transcricdo e edicdo da gravacdo da conversa, que foi
originalmente publicada em italiano em: https://site.
unibo.it/segnalibri/it/interviste/intervista-ad-homero-
santiago

** Professor do Departamento de Filosofia da FFLCH-
USP; pesquisador do CNPgq.

diminuicao do poder humano. A liberdade, por outro
lado, pode ser entendida como a predominancia
de transicOes para uma maior perfeicdo, ou seja,
como um aumento de poténcia. Entre esses dois
polos surge um problema ético fundamental: como
podemos aumentar a nossa poténcia e evitar a sua
diminuicao? A partir desse ponto de vista, busquei
questionar qual seria a pior condicao para uma vida
humana. A resposta me pareceu ser o fatalismo:
este é o bloqueio das variacdes e, portanto, da vida
concebida em funcao dessas variagdes. Segundo uma
otica fatalista, é impossivel mudar a vida, a qual se
transforma em destino inevitdvel. Um ponto de vista
semelhante me parece derivar da supersticao, pois
ela é um sistema da tristeza, constitui um medo que
bloqueia a vida e suprime todas as possibilidades,
resultando numa constante diminui¢do da poténcia
humano.

QuAlis FORAM OS PRINCIPAIS INTERLOCUTORES EM
SUA REFLEXAO?

Além evidentemente de Espinosa, dois nomes
me acompanharam. O primeiro, curiosamente, é
Blaise Pascal. Simplificando, podemos dizer que
com ele a determinacdo e a predeterminacdo sdo
generalizadas no que concerne a salvacdo. Sua
adesdo ao jansenismo € interessante, especialmente
pela doutrina da predestinacdo, segundo a qual
Deus, desde o inicio, sabe quem sera salvo e quem
serd condenado, e somente o criador pode fazer
com que a graga toque o coracdo de uma pessoa.
Tudo indica um caminho para o quietismo e, por
conseguinte, certo fatalismo: ndo sabemos se
estamos destinados a salvacdo e, de qualquer forma,
ndo é possivel mudar esse decreto. No entanto, Pascal
desenvolve um projeto de apologética da religido
cristd, colocando um problema fundamental: o
que pode a acdo humana dentro de um sistema da
determinacdo? Somente Deus pode nos salvar, mas
nds, nio obstante, devemos trabalhar todos os dias
e a todo momento como se estivéssemos salvos e
como se todos os outros também pudessem estar.
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Para Pascal, isso € uma aposta: aposto em me salvar
para poder realmente ser salvo, sem me limitar a
esperar inerte que a escolha divina (ja feita) nos seja
favoravel; do contrario, ja estou derrotado desde o
inicio. Ele parece sugerir ignorar a determinacao,
e nos exorta a agir da melhor maneira possivel,
apesar de nossa ignorancia acerca das escolhas de
Deus, trabalhando pelo incerto como se fosse certo.
E assim que a apologética, a acdo e, finalmente, a
conversdao podem ocorrer; entendida esta como
a passagem de um estado de ndo crenca para um
estado de disposicao para se salvar, para receber a
graca divina; precisamente, a tarefa da apologética
é predispor os coracoes dos homens para a salvacao.

Ora, o mundo de Espinosa também ¢
atravessado pela determinacdo, embora neste
caso ndo se trate, diferentemente de Pascal, de
predestinacdo. Ndo havendo transcendéncia no
mundo da causa sui espinosana, tudo pode ser
conhecido; no entanto, isso ndo significa que
chegaremos a conhecer inteiramente a ordem
infinita das causas. O lugar da acdo humana
permanece independente desse conhecimento que,
do ponto de vista espinosano, € impossivel, uma
vez que nosso intelecto finito ndo pode abarcé-lo
completamente. Convivemos necessariamente com
uma parte de ignorancia que € quantitativa, porque
se deve nio a transcendéncia, mas a infinitude
do universo. Tudo isso pode facilmente levar ao
fatalismo e a inacdo devido a tendéncia de pensar
que a acdo s6 pode ocorrer e ter sucesso através do
conhecimento da determinacdo geral das coisas; é
a perspectiva de uma prdtica intelectualista. E, no
entanto, devemos viver, mesmo permanecendo na
ignorancia. Realizamos incessantemente acoes que
sdo incertas, apostamos num resultado positivo —
é o que gosto de denominar “aposta na vida”. Eis
Pascal. Nosso agir, entdo, nao deriva do puro saber
intelectual; é crucial lidar com uma ignorancia
que devemos esquecer, encarando as coisas como
possiveis.

Anocéo de possivel é um conceito fundamental
em meu trabalho, em relagdo tanto a Pascal quanto
as definicoes de contingente e possivel presentes
na quarta parte da Etica. Ambas sdo formas de
ignorancia, sé que apresentam diferencas relevantes:
a contingéncia é a ignorancia sobre a esséncia de
uma coisa; o possivel é a ignoradncia sobre as causas
que produzem a coisa. O possivel surge quando néo
sabemos se ha uma causa determinada a produzir
um efeito; é uma duvida que se volta para a causa

produtora e nos apresenta o que chamo de “forma
da determinabilidade”: ignorando a determinacdo,
a causa surge como determindvel e podemos,
entdo, tentar determind-la, adquirindo assim a
possibilidade de realizar acbes que exigem esquecer
a integralidade das causas. Se formos ao Tratado
teologico-politico (TTP), notaremos que, no quarto
capitulo, Espinosa afirma que, para a pratica da
vida, é melhor, na verdade necessario, considerar
as coisas como possiveis. O fatalismo impede esse
tipo de atitude. Precisamente essas coisas possiveis
sdo os elementos decisivos no “entre”, ou seja, na
dinamica da vida. O dialogo entre Espinosa e Pascal
foi fundamental para tentar entender o que podemos
fazer dentro de um sistema de determinacao, e um
dos capitulos do livro esta de fato intitulado “Por
uma teoria espinosana do possivel”.

Outro interlocutor importante do volume
é Antonio Negri, cuja obra foi extremamente
importante no Brasil entre 2000 e 2015. Em
particular, me interessei por seus trabalhos com
Michael Hardt, ou seja, a trilogia Império, Multiddo
e Comum, util para pensar politicas do possivel que,
mesmo na auséncia de certeza de resultado, podem
abrir um campo de transformacéo da sociedade. Aqui
fica bem claro por que a interpretagao de servidao e
liberdade como termos ndo absolutos é importante:
se a liberdade for assumida como a meta final de
um processo de conhecimento e um estado de
sabedoria, haverad pouco espaco para avaliar a agéo
politica, especialmente aquela que nao estd baseada
no saber; é diferente do que acontece quando a
liberdade é entendida como a predominancia de
transicoes que levam a libertacdo. Entdo a liberdade,
em vez de um estado, é um processo, o qual pode ser
desencadeado por politicas que ampliem o campo
do possivel e tornem os individuos e a sociedade
mais predispostos — retomo a ideia pascaliana — a
propria liberdade. Também me perguntei o que o
espinosismo pode dizer com relacdo a importéancia
de pensar o possivel e os conceitos de servidao
e liberdade de maneira a tornd-los aplicdveis
a determinadas situacOes sociais e a politicas
publicas. Um capitulo de meu livro é dedicado a um
programa de renda minima do governo brasileiro,
chamado Bolsa Familia, criado na metade dos
anos 2000 sob a gestdo Lula. Tentei sugerir como
uma renda regular para as pessoas € um elemento
capaz de promover a disponibilidade a liberdade,
pois abre o campo do possivel, prepara para as
mudancas e amplia o espectro das esperancas. Nada

156

REVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024



SANTIAGO, HOMERO. ATRAVES DO ESPINOSISMO (ENTREVISTA CONCEDIDA A PESQUISADORAS DO SIVE NATURA,
CENTRO DE ESTUDOS ESPINOSANOS DA UNIVERSIDADE DE BOLONHA), p. 155-161.

disso garante que a liberdade vird; s6 que, sem isso,
ndo hd como pensar nela de maneira politicamente
relevante. De certa forma, o livro foi uma tentativa,
partindo de Espinosa, de refletir sobre um periodo
de importantes transformacdes no Brasil. Pena que o
final foi melancélico. O processo se encerrou, de fato,
com o impeachment de Dilma Rousseff e a vitdria
de Jair Bolsonaro. Noutras palavras, seguindo o
esquema que estabeleci, partimos de uma condicdo
de liberdade (predominancia das transicOes em
direcdo a uma maior perfeicdo social) e caimos na
serviddo (predominancia do medo e da tristeza,
fechamento das possibilidades de transformacoes
sociais).

NoTAMOS EM VOCE UM FORTE INTERESSE POR
ESPINOSA PRECISAMENTE NO CONTEXTO DA REALIDADE
BRASILEIRA ATUAL. DE QUE MANEIRA O PENSADOR EM
QUESTAO PODE DIALOGAR NESSE CAMPO?

Meu trabalho Entre serviddo e liberdade néo é
exatamente um livro sobre Espinosa, mas sobre o
momento em que no Brasil ocorria o que se passou
a denominar “lulismo”; tentei usar as categorias
espinosanas para entender as transformacdes do
pais e as possibilidades que se abriam (embora
publicado em 2019, o livro foi escrito entre 2005 e
2015). E importante lembrar o desenvolvimento do
espinosismo no Brasil e, em geral, na América Latina.
Muitas vezes, ele se apresenta como uma filosofia
fortemente envolvida em discussdes politicas,
ao lado de suas interpretacOes académicas. Um
detalhe curioso que fornece uma ilustracdo desse
contexto: apds os anos mais duros da ditadura, os
chamados “anos de chumbo” (assassinatos, tortura,
extradi¢Oes, etc.), entre 1976 e 1977, pela primeira
vez, um coletivo de estudantes ousou ir para as
ruas pedindo o fim do regime; bem, esse grupo se
chamava “Liberdade e luta”, e parece que o nome fora
sugerido por alguns estudantes que frequentavam
um curso sobre Espinosa ministrado pela professora
Marilena Chaui, no qual se afirmava que a liberdade
depende da luta e é algo a ser conquistado. A figura
de Chaui, alids, foi fundamental para permitir que
Espinosa dialogasse com os movimentos sociais
e a politica. Ela também foi uma personalidade
importantissima do PT (Partido dos Trabalhadores),
alémde ter desempenhado um papel como intelectual
militante no periodo de redemocratizacdo e como
Secretdria de Cultura da cidade de Sdo Paulo por
quatro anos, no primeiro governo de esquerda da
cidade. Espinosa sempre esteve presente em seus
discursos, em suas reflexdes (por exemplo, sobre a

centralidade dos direitos na democracia); portanto,
sempre me pareceu natural fazé-lo dialogar com a
situacdo brasileira. Nao que ele fosse considerado
um profeta; sua contribuicdo vinha no sentido de
Merleau-Ponty: o cldssico nunca esgota o que tem
a dizer, sempre nos ensina a pensar a partir de
perspectivas inesperadas o que nos é habitual.

Para isso, outra figura importante — e dai o
meu interesse tedrico por sua obra, como relatado ha
pouco — foi também Antonio Negri. Nos anos em que
a América do Sul enfrentava um processo de intensa
transformacdo (estavam envolvidos nisso Brasil,
Uruguai, Argentina, Bolivia, Equador, Venezuela),
nos anos do lulismo, Negri foi uma presenca
constante. Lembro-me das ‘Jornadas Negri”, com
a PUC-Rio, realizadas no Rio de Janeiro e em Sio
Paulo, ou ainda dos trés dias de coléquio intitulados
“Didlogos com Negri”, realizados em 2016 em Sao
Paulo, com a participacdo dos movimentos sociais.
Negri serviu a guisa de modelo de como pensar, a
partir da histdria da filosofia e principalmente de
Espinosa, a contemporaneidade politica.

Do PONTO DE VISTA ACADEMICO, QUAL FOI A
RECEPGAO DO ESPINOSISMO NO BRrasiL?

De maneira mais sistematica, os estudos sobre
Espinosa comec¢am nos anos 50 e 60. Antes disso,
havia leitores que se dedicavam a escrever algumas
coisas ou a traduzir Espinosa (é de notar que nos
anos 30 apareceu a primeira traducdo da Etica no
Brasil, um trabalho admiravel de Libio Xavier); os
estudos regulares comecam, porém, mais tarde.
Quanto a isso, vale a pena recordar um pouco da
histéria da minha universidade. A Universidade
de Sao Paulo nasceu em 1934 com a agregacao de
algumas escolas tradicionais (medicina, direito,
engenharia) e a criacdo de uma faculdade nuclear
englobando filosofia, ciéncias e letras. Para funda-
la, foram convidados varios professores europeus,
alguns que se tornariam deveras famosos. Tomemos
como exemplo Lévi-Strauss, que quando jovem
foi professor de antropologia em Sado Paulo,
ou Giuseppe Ungaretti, que ensinava literatura
italiana. Foi também determinante a presenca da
escola francesa de histéria da filosofia, como no
caso de Martial Gueroult, professor por alguns anos
em Sao Paulo; seu assistente, Livio Teixeira, um
estudioso de Descartes e Espinosa, redigiu uma tese
de livre-docéncia sobre os modos de percepcao que,
se ndo me engano, foi a primeira obra de andlise
sistemadtica sobre Espinosa no Brasil, publicada em
1957 (reedicdo: A doutrina dos modos de percep¢do
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e o conceito de abstragdo na filosofia de Espinosa,
Sdo Paulo, Ed. da Unesp, 2001). A partir desse
momento, uma tradicdo de estudos espinosanos
acabou se estabelecendo no pafs. E importante
lembrar novamente o nome de Chaui, que dedicou
seu doutorado e livre-docéncia a Espinosa nos anos
70, tornando-se assim o nome mais importante na
interpretacao do espinosismo no Brasil. Hoje existem
centros de estudos espinosanos em Sao Paulo, no
Rio de Janeiro, no Nordeste assim como em outras
regides do pais.

UM TEMA EM QUE VOCE SE CONCENTROU E O DA
SUPERSTIGAO, CENTRAL TANTO EM ESPINOSA QUANTO
NUM DISCURSO RELACIONADO A ATUALIDADE. NA suA
OPINIAO, COMO A SUPERSTIGAO SE DELINEIA NOS
GOVERNOS AUTORITARIOS CONTEMPORANEOS?

7

O tema da supersticdo é central em minha
producdo e no volume ora considerado porque se
vincula a producgdo determinada da transcendéncia
dentro da imanéncia. A imanéncia radical exige que
a transcendéncia seja concebida como seu produto.
Se nao ha um Deus, de onde vem a transcendéncia?
Com essa pergunta em mente, trabalhei o apéndice
da primeira parte da Etica e o prefacio do TTP. Ndo h4
transcendéncia na realidade, mas ela emerge a partir
de algo que acontece dentro da imanéncia e, mais
precisamente, dentro de nosso préprio ser. Sempre
me impressionou a afirmacdo espinosana de que
todos somos naturalmente propensos a supersticao;
embora nem todos o facamos da mesma forma, ha
algo em nossa natureza que nos impulsiona para
ela. Espinosa parte de dois dados fundamentais:
em primeiro lugar, todos nascemos ignorantes das
causas; em segundo, estamos cientes de procurar o
que nos é util. Dessas duas coisas surge a supersticao,
que se configura como a combinacdo de ignorancia
(que pode ser maior ou menor, mas sempre presente
em nds, ja que nao podemos conhecer tudo) e desejo.
Quando desejamos algo, estamos em geral cientes
de desejar e sabemos o que estamos desejando,
mas é muito raro entender por que desejamos
o que desejamos. Assim nasce o finalismo. Nao
conhecemos todas as determinacOes e pensamos,
entdo, que nossas acoes dependem de causas finais,
formando uma doutrina cujo apice € a figura de
um Deus criador e transcendente que teria criado o
mundo segundo certos fins que sdo insondaveis para
o homem, uma vez que derivam de um ser infinito.
Surge a doutrina finalista, segundo a qual o mundo
é estruturado tal como esta porque é a vontade de
Deus. As consequéncias para os afetos humanos séo

nefastas; resulta dai um sistema de tristeza e medo
(o medo de punig¢des, o medo do inferno, e assim por
diante) que abre um campo onde a supersticdo se
torna uma questao de poder, poder teolégico-politico.
Aquele que se arroga intérprete dos fins divinos (o
tedlogo, o padre, o pastor, tanto faz) obtém poder
sobre outras pessoas, unindo em si teologia e politica,
dando vida a forma mais perfeita, conforme Espinosa,
de dominar uma multiddo. Hoje ainda a supersticao
age produzindo transcendéncia, sob todas as formas
imagindveis. Um bom exemplo de autoritarismo que
adotou esse paradigma apresentou-se recentemente
na politica brasileira: quando sdo propostos borddes
como “o Brasil acima de tudo” ou “Deus acima de
tudo”, insiste-se na transcendéncia da patria e da
divindade e, ato continuo, produz-se a figura do
inimigo a ser destruido. Evidentemente, muitas
mediagbes sdo necessarias; para resumir, direi que o
problema da supersticdo, o aspecto que me interessa
especialmente, é constituir ela um produto de nosso
proprio desejo.

EM RELAGAO A 1SSO, RECENTEMENTE VOCE SE
INTERESSOU PELO TEMA DAS FAKE NEWS. PODERIAM
SER CONSIDERADAS UMA FORMA DE SUPERSTIGAO
CONTEMPORANEA?

Eu diria que sim, no que diz respeito a
dois aspectos principais: a falta de critérios
compartilhados e o descrédito da racionalidade, o
que culmina na impossibilidade de comunicar um
mundo comum. Voltando ao apéndice da primeira
parte da Etica, Espinosa diz 14 que quando os
homens decidem que tudo, o mundo, a natureza e
os préprios seres humanos sdo guiados por causas
finais, a pergunta pelos fins divinos se torna entdo
a mais relevante. Quando surge a figura de um ser
transcendente, cujos fins sdo insondaveis, nossa tinica
certeza é que ndo podemos ter certeza de nada, pois
jamais conheceremos esses fins; os critérios comuns
entdo desaparecem e deixam o campo aberto para
qualquer um pensar qualquer coisa, o resultado é
s6 confusao. Nessa situagdo de auséncia de critérios
compartilhados, uma base da racionalidade, o campo
estd aberto para o surgimento da figura do teélogo,
isto é, aquele que manipula, que interpreta o mundo
para a humanidade, que pretende revelar os fins da
divindade. O discurso teoldgico se aproveita disso
porque confere aos homens critérios pretensamente
divinos, de modo que possa exercer poder sobre os
homens, comanda-los.

Pensemos nas fake news e na falta de
critérios: chegamos ao cumulo de achar que néao
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ha verdade, mas s6 diferentes versoes das mesmas
coisas. Nao precisamos de uma teoria da verdade
para reconhecer a mentira e os efeitos nefastos da
auséncia do verdadeiro. Para piorar, as fake news
ndo sdo simplesmente mentiras ou falsidades.
Se uma fake news fosse uma falsidade, a verdade
bastaria para tornd-la impotente. Nao vemos isso
acontecer. E quase sempre inttil apelar para a
verdade. Lembremos a proposicio 1 da quarta
parte da Etica: “Nada do que uma ideia falsa tem
de positivo € suprimido pela presenca do verdadeiro
enquanto verdadeiro”. A verdade é indice de si e do
falso; na presenca da verdade, o falso é suprimido;
porém o falso, além da negatividade, também
possui algo de positivo que ndo é removido pela
verdade enquanto verdade. Esse positivo do falso
€ o que torna possivel que uma falsidade se torne
uma mentira (a mentira é diferente da falsidade) e
se dissemine. As fake news parecem envolver algo
positivo, o mesmo positivo do falso que também esta
presente no discurso teolégico. Do que se trata? E o
que me interessa entender. Por enquanto, arrisco:
a capacidade de imitar a verdade, um trabalho da
imaginacdo, um poder de camuflagem e simulacao;
uma fake news ndo é uma mentira ou uma falsidade;
sdo essas descricOes negativas; positivamente é um
simulacro da verdade.

Em conclusdo, o discurso teoldgico, como
aparece no TTP, me parece ter uma semelhanca
crucial com o discurso das fake news. O que acontece
nos dois casos é o mesmo. A verdade ndo elimina as
fake news, pois estas tém a capacidade de atender
ao nosso desejo: elas funcionam porque ndo as
recebemos passivamente, mas as desejamos. Todos
SOMOS propensos a isso.

SuAa oBRA AMOR E DESEJO (SAo Pauro, WMF
MARTINS FONTES, 2011) £ MOVIDA PELA QUESTAO
DE UMA POSSIVEL DISTINGAO ENTRE AMOR E DESEJO,
CUJA RESPOSTA E BUSCADA ATRAVES DO CONFRONTO
COM VARIOS FILOSOFOS. COMO ISSO SE RELACIONA
com EspiNosa?

A pergunta é um pouco dificil e ndo faz sentido
racionalizar muito a resposta. O livro — um livrinho
na verdade — nasceu do convite para uma série que
se propunha apresentar conceitos filosoficos a alunos
do ensino médio, jovens a partir dos 15 anos. Logo,
primeiro ponto, eu nao escolhi o tema. No entanto,
decidi aceitar o convite e escrever por uma razao
espinosana, mas nao s6. Sempre me incomodou certa
exaltacdo do que eu chamaria de “desejo puro”, ou
seja, o desejo tout court; parece-me errOnea a ideia

de que considerar o objeto do desejo sempre nos
leva a uma concepgao negativa dele. Pelo contrario,
¢é preciso admitir que Espinosa fala muito de amor
e do objeto de nosso afeto. No Tratado da emenda
do intelecto, ele diz que nossa felicidade depende da
qualidade do objeto que amamos; portanto, o objeto
do desejo é fundamental. Existe desejo sem objeto?
Acredito que nao. Espinosa nunca fala de um desejo
puro; para ele, o amor é dado pela combinacdo de
desejo, objeto e alegria. Isto me interessava: pensar
o objeto do desejo, o objeto do amor, e com essa
pergunta comecei a ler alguns textos classicos. O
percurso de Amor e desejo parte de Platdo e chega a
Freud, passando por Sao Paulo, Descartes e Espinosa,
tocando também em poetas como Catulo e Dante.

Minha questdo guia era entender por que
tantas vezes se diz que hd sexo com amor e sexo sem
amor. Em ambos os casos, ha desejo, mas nao amor;
o elemento distintivo deve ser o que chamamos
de amor, a diferenca especifica do amor. Muito
brevemente, propus o seguinte: podemos conceber
o desejo como um movimento vertical de um ser
humano que desperta para o mundo, que se lanca
para algo no mundo (como diz Espinosa, buscamos o
util) e que é consciente de desejar (todo ser humano
é um ser desejante). Agora, esse voltar-se para algo
no mundo pode acabar logo, como seria o caso do
sexo sem amor. O que é diferente quando falamos de
sexo com amor? Exprimimos a persisténcia do desejo,
um desejo que ndo termina imediatamente assim
que € satisfeito, mas que perdura, que permanece (e
isso vale também para outras coisas humanas, nao
apenas para o sexo). Logo, podemos ainda conceber
um movimento horizontal subsequente ao vertical;
0 amor, pois, parece abarcar um duplo movimento.
Imaginemos que o movimento desejante emerge;
as vezes, ele avanca, persiste e reaparece. O desejo
se transforma assim em amor porque dura e tem
uma histéria. Eis como busquei definir o amor: a
histéria de um desejo; a temporalidade prolongada
de um desejo que é pensado positivamente e que é
inseparavel de seu objeto, é isso o amor. Em suma,
parti de Espinosa, mas a minha conclusdo ndo é
exatamente espinosana.

QuAL £ O PERCURSO FILOSOFICO QUE O LEVOU
A EsPINOSA? QUAIS FORAM SEUS AUTORES DE
REFERENCIA?

Me dediquei a Espinosa desde a graduacao,
fiz uma primeira pesquisa que continuei durante
o mestrado. Sem duvida, Descartes foi o primeiro
autor que estudei realmente e, até certo, ponto,

EQ
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foi a partir dele que primeiramente me orientei ao
abordar Espinosa. O problema central para mim
era o da imanéncia; nunca consegui acreditar em
Deus e isso me incomodou durante algum tempo na
adolescéncia; quando li Espinosa pela primeira vez,
pareceu-me algo diferente de tudo o resto e isso me
apaixonou. Merleau-Ponty é um autor que sempre
li, em alguns momentos mais, noutros menos,
mas sempre leio e releio, tentando acompanhar a
publicacdo pdstuma de seus textos. Um primeiro
motivo decisivo é que tive a sorte de ter professores
que ofereceram excelentes cursos sobre ele. Em
segundo lugar, a professora que me formou,
orientando minhas teses de mestrado e doutorado,
foi Marilena Chaui, sempre interessada no pensador
em questdo (ela defendeu um mestrado sobre
Merleau-Ponty em 1966; acredito que foi o primeiro
trabalho sobre o filésofo no Brasil). Por conta dela,
a mim o espinosismo veio naturalmente junto com
Merleau-Ponty. Explicitamente, este ultimo fala
pouco de Espinosa, e quando o faz afirma néo
compartilhar seu pensamento. Na tltima nota d’O
visivel e o invisivel, ele diz claramente que ndo quer
assumir o enquadramento tradicional (homem,
natureza, Deus) que seria o de Espinosa; as vezes fica
a impressdo de que sua leitura do espinosismo nao
vai muito além daquela de um estudante de ensino
médio, algo meio manualesco. Pudera. Espinosa ndo
era um nome que a fenomenologia, nem francesa
nem alemad, apreciava; ndo o vemos aparecer de
maneira relevante em Husserl, em Heidegger ou
Sartre. No entanto, a questdo da linguagem, o
problema da leitura (aprender a pensar com oS
outros), essa maravilhosa ideia da carne do mundo,
a alma e o corpo como dimensdes de um indivisivel
que os precede... Pode-se dizer que meu mestrado e
doutorado nasceram ambos de questdes inspiradas
em Merleau-Ponty.

GOSTARIAMOS DE SABER MAIS SOBRE A SUA FORMAGAO
FILOSOFICA. PODERIA FALAR MAIS DETALHADAMENTE
SOBRE O SEU MESTRADO?

No meu mestrado, estudei Espinosa como
leitor de Descartes nos Principios da filosofia
cartesiana, mais especificamente o problema da
ordem geométrica presente na obra. O trabalho
foi publicado como Espinosa e o cartesianismo. O
estabelecimento da ordem nos Principios da filosofia
cartesiana (Sao Paulo, Humanitas, 2004), e s6 pelo
titulo ja se percebe que era um trabalho bastante
técnico, buscando discutir (e oxalda resolver) um
problema da interpretacdo critica espinosana. Ainda

assim, de maneira mias ampla, tentei demonstrar
que o livro de Espinosa era um exercicio de
formacao filoséfica a partir dos textos cartesianos.
Muito me interessava pensar o lugar que a histdria
da filosofia ocupa na formacéo filoséfica. De inicio,
ha duas atitudes possiveis: rejeitar a histéria da
filosofia, pensar que ela ndo faz mais do que repetir
o que os filésofos ja disseram, ou entédo fazer algo
rigoroso, mas anodino, chato, que ndo nos leva a
lugar nenhum. E, no entanto, talvez seja possivel
ler de outra forma, ler para aprender a pensar; em
suma, uma alternativa aqueles extremos inférteis.

Para considerar a relacdo de Espinosa
com Descartes, foi-me importante uma ideia de
Merleau-Ponty a qual a professora Marilena Chaui
me conduziu: aprendemos a pensar a partir do
outro, ndo para repetir o que ele diz, mas porque
um autor nos ensina a expressar o que queremos,
nos mostra um estilo e nos abre possibilidades, nos
faz refletir, ndo tanto pelo que conseguiu deixar a
maneira de doutrinas, como pelo que enfrentou
e deixou como problema, o que Merleau-Ponty
chama de “impensado”. Bem, eu diria que o esforco
de Espinosa nos Principios da filosofia cartesiana,
gracas ao método geométrico empregado, é o de
acertar as contas com quem tinha sido seu mestre
em filosofia. Quando o jovem Espinosa comeca a se
interessar por filosofia, Descartes é o grande nome;
ser moderno era, de certa forma, ser cartesiano.
Sempre pensei que entre os dois houvesse uma
relacdo semelhante a que existe entre Marx e Hegel:
Marx néo é um hegeliano tout court, mas aprende a
raciocinar com Hegel, internaliza o hegelianismo de
tal modo que reivindica aqui e ali também o direito
de ser hegeliano. Como diz o espanhol Fernando de
Rojas no genial La Celestina: “Que coisa miseravel
pensar ser mestre quem nunca foi discipulo”.

E QUANTO A SUA TESE DE DOUTORADO?

No doutorado, estudei o Compéndio de
gramdtica da lingua hebraica de Espinosa; a tese
foi parcialmente publicada sob o titulo Geometria
do instituido: estudo sobre a gramdtica hebraica
espinosana (Fortaleza, Ed. UECE, 2014). O que me
interessava era entender como o espinosismo (um
determinismo e uma filosofia da substincia unica)
podia voltar-se para a histéria, ou melhor, para as
coisas atravessadas pela historicidade e para os
objetos de cultura. Ali, o método geométrico ocupa
um lugar importante, pois nas Obras Pdstumas de
Espinosa € dito que ele queria apresentar a gramatica
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hebraica more geometrico demonstrata. No entanto,
surge um problema: que o método geométrico e todo
o aparato da filosofia classica se apliquem a seres
como a substincia, Deus, os atributos, etc., é normal;
como, porém, aplicd-los a um objeto histérico cuja
forma muda ao longo do tempo? E o caso da lingua
hebraica. Ademais, era de suma importancia levar a
sério a afirmacdo espinosana de que pretendia fazer
a gramdtica da lingua hebraica e ndo a gramadtica
das Escrituras. A tradicdo sempre assumiu o
hebraico como uma lingua sagrada cujo estado de
perfeicdo é o que aparece no Antigo Testamento;
fazer a gramdtica do hebraico significava fazer a
gramatica de seu uso escrituristico, de uma lingua,
portanto, embalsamada, praticamente morta.
Pelo contrario, fazer a gramatica da lingua, como
pretende Espinosa, implica considerar o hebraico
uma lingua viva, uma lingua que tem uma histdria
determinada ligada a um povo determinado e que
estd vinculada a uma cultura determinada. O uso
escrituristico é apenas um entre muitos possiveis.
Desse modo, a perspectiva sobre a lingua e sua
gramdtica muda completamente. Alguns exemplos:
Espinosa menciona a pronuncia particular do
hebraico dos judeus ibéricos, os sefarditas; ele
conecta o sistema verbal hebraico a maneira peculiar
como o povo judeu concebe o tempo (e afirma que
os usos hebraicos ndo devem ser medidos a partir
dos usos latinos). Nao € dificil compreender a
importancia de tudo isso para o método critico de
leitura da Biblia formulado e aplicado no TTP. Logo,
o primeiro ponto da minha tese de doutorado era
concluir que o espinosismo é capaz de abordar um
objeto histdrico.

A segunda questdo, por sua vez, era: isso pode
ser feito geometricamente? Tentei demonstrar que
sim. Espinosa se afasta de um projeto de gramatica
universal e racional como o de Arnauld e Nicole na
chamada Gramdtica de Port-Royal. O hebraico é a
lingua de um povo especifico, um objeto singular. O
espinosismo estabelece o conhecimento das coisas
singulares como o ponto mais alto da prépria ciéncia;
neste caso, um singular que tem uma histdria. Como
se pode apreender geometricamente a histéria
de um singular? Para simplificar muito: ndo se
pode capturar a inteira histéria de um singular,
mas se pode conhecer sua esséncia e entender
os modos como ele se desdobra na histéria. Pode
haver uma compreensdo rigorosa disso. Pensemos
n’O capital: Marx ndo nos apresenta a completa
histéria do capitalismo, mas a esséncia mais intima

do capital, e a partir disso podemos entender seu
desenvolvimento.

Além disso, vale a pena lembrar que,
apos me formar em filosofia, fui estudar letras
simultaneamente ao mestrado, pois estava muito
interessado em linguistica. Quando consideramos
a formacdo dessa disciplina nos séculos XIX e
XX, percebemos como um tratamento rigoroso e
“matemadtico” das linguas é possivel. Basta lembrar
que Lévi-Strauss, se ndo me engano na Antropologia
Estrutural II, dird que as leis fonéticas promovem
uma revolucdo no campo das ciéncias humanas ao
permitir que estas assumam um estatuto “galilaico”.
Como se chega a esse resultado? Através da
dessubjetivacdo e da postulacdo da determinacdo
dos fatos e de seu desdobramento (as pessoas
ndo escolhem mudar uma lingua a vontade, tal
como Espinosa no TTP diz que ninguém muda
arbitrariamente a lingua), através da supressdo de
toda filosofia da histéria (as linguas ndo conhecem
um progresso determinado por um fim), etc. Isso
permite pela primeira vez, conclui o antropoélogo,
conceber leis no campo da cultura assim como se
fala de leis no campo da natureza. Bem, tentei
mostrar como ja no século XVII o projeto gramatical
de Espinosa estava muito proximo disso. Por esse
motivo, a conclusio da tese afirmava incisivamente
que podiamos considerar Espinosa um precursor das
ciéncias humanas como as conhecemos pelo menos
desde meados do século XX.

Mais importante do que isso, é claro, para
mim foi a perspectiva que se abre para entender o
trabalho de Espinosa sobre politica, as Escrituras,
as leis e as instituicOes, ou seja, tudo o que resulta
do trabalho humano sobre a natureza; uma vez que
ndo ha ruptura com a natureza, o campo da cultura
no espinosismo deve ser entendido como o campo
da natureza trabalhada pelos seres humanos.

BEM, ABORDAMOS TODOS OS PONTOS QUE MAIS
NOS INTERESSAVAM. AGRADECEMOS MUITO PELA
ENTREVISTA E PELO TEMPO QUE NOS DEDICOU.

Obrigado a vocés.

o
o
o

REvVISTA Conatus - FILOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 16 - NUMERO 27 - ANO DE 2024






RESuUMOS DOS ARTIGOS

EL DETERMINISMO DE SPINOZA, EL. CONTROL DE LA ORIENTACION Y LA RESPONSABILIDAD
MoraL
Abraham Garcia Casillas

RESUMEN

El determinismo de Spinoza es frecuentemente considerado como uno que no
considera la responsabilidad moral. Este articulo se enfoca en establecer ese
sentimiento como incorrecto. El determinismo de Spinoza es derivado de su
concepto de Dios, y este concepto no niega la responsabilidad. En establecer
la responsabilidad moral considerando el determinismo, este articulo usara
lo que John Fischer nombra el ‘control de la orientacién.’” Este control, el
que se supone que Spinoza estaria de acuerdo, establece la responsabilidad
moral.

PALABRAS CLAVE

SpiNOzA. DETERMINISMO. D10s. RESPONSABILIDAD IMORAL.

Resumo

O determinismo de Spinoza é frequentemente considerado como aquele que
ndo considera a responsabilidade moral. Este artigo se concentra em estabelecer
esse sentimento como incorreto. O determinismo de Spinoza deriva do seu
conceito de Deus, e este conceito ndo nega a responsabilidade. Ao estabelecer
a responsabilidade moral considerando o determinismo, este artigo utilizara o
que John Fischer chama de “controle da orientacao”. Este controle, com o qual
Spinoza presumivelmente concordaria, estabelece a responsabilidade moral.
PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Determinismo. Deus. Responsabilidade Moral.
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O coNATUS DO SAMBA
Alex Leite
Diana Calasans

REesumo

O objetivo deste trabalho é apresentar o samba como mais uma experiéncia
apropriada a vida sabia, conforme elencado por Spinoza em E4P45S. Trata-
se de experimentar um efeito que permite que cada um se refaca através de
uma pratica comum (communi praxi), orientada pelo principio da alegria. O
samba, portanto, é um recurso capaz de afirmar a vida em comum e sera
analisado em todos os seus atos: desde a sua composi¢do até o encontro
festivo, momento no qual € afirmado o principio da alegria e dissipado os
efeitos do 6dio e da consequente divisdo do corpo social. Através do samba,
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serd evidenciado como os escravos estavam organizados na libertacdo de
sua existéncia, pois tanto quanto celebracéo, culto as divindades e lazer, o
samba também era uma alternativa de vivéncia da liberdade, no qual o corpo
rememorava a liberdade outrora furtada. Sendo assim, a associacdo entre o
conatus pensado por Spinoza e a pratica histérica do samba reside no ponto em
comum de que a criagdo da vida coletiva requer a afirmacdo de lagos sociais,
que expressam a reciprocidade e o reconhecimento do outro, evitando assim
a instrumentalizacdo que retira a dignidade humana. Portanto, o propdsito,
desse estudo, é demonstrar uma articulacdo entre o conceito de conatus e o
samba enquanto uma tatica emancipatdria.

PALAVRAS-CHAVE
Samba. Conatus. Alegria. Encontro. Afirmacao.

RESUMEN

El objetivo de este trabajo es presentar la samba como una experiencia mds
propia del vivir sabio, tal como lo enumera Spinoza en el E4P45S2. Se trata
de experimentar un efecto que permita a cada persona rehacerse a través de
una prdactica comun (communi praxi), guiada por el principio de la alegria.
La samba, por tanto, es un recurso capaz de afirmar la vida en comtn y sera
analizada en todos sus actos: desde su composicion hasta el encuentro festivo,
momento en el que se afirma el principio de la alegria y los efectos del odio y
la consiguiente divisién del cuerpo social si disipan. A través de la samba se
mostrard cdmo se organizaban los esclavos en la liberacidn de su existencia,
porque mucho mads alld de la mera celebracién y culto a deidades la samba
era una forma alternativa de experimentar la libertad, en la que el cuerpo
recordaba la libertad robada.

PALABRAS-CLAVE

Samba. Conatus. Alegria. Celabracion. Afirmacion.
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ACLARACIONES SOBRE EL CONCEPTO DE CONATUS EN SPINOZA
ANGEL VICENS SERANTES

RESUMEN

Este trabajo tiene el propdsito de probar dos tesis fundamentales acerca del
conatus en Spinoza, a saber: primero, que E3P6 no es ni afiade nada distinto
a E3P4 y E3P5; y segundo, que el conatus no es aquello que determina
a las cosas a hacer lo que sirve para su conservacién. Para probarlas, la
investigacién comienza con un repaso sucinto de las principales tesis
de algunos de los mas destacados defensores de la ya consuetudinaria
interpretacién del conatus, asi como de los méas célebres reproches que
a dicha nocién se dirigen, tales como el suicidio, la inconsistencia del
argumento del conatus o la incompatibilidad de éste con un sistema
filoséfico eminentemente antiteleolégico. Se mostrard que la lectura sobre
la que se elevan estas criticas es erronea, para terminar presentado la
aqui defendida como mds coherente con el conjunto del pensamiento del
hispanojudio, e inmune a los problemas mencionados.

PALABRAS CLAVE

Spinoza. Esfuerzo por perseverar. Teleologia. Suicidio. Ontologia.
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REesumo

Este artigo tem como objetivo provar duas teses fundamentais sobre o conatus
em Spinoza, a saber: primeiro, que E3P6 nao € e nao acrescenta nada diferente
de E3P4 e E3P5; e segundo, que o conatus néo é aquilo que determina as coisas
a fazerem o que serve a sua preservacdo. Para prova-las, a investigacdo comeca
com uma sucinta revisdo das principais teses de alguns dos mais proeminentes
defensores da agora costumeira interpretacao do conatus, bem como das mais
famosas censuras dirigidas a essa no¢do, como o suicidio, a inconsisténcia do
argumento do conatus ou sua incompatibilidade com um sistema filoséfico
eminentemente antiteleolégico. Mostrar-se-a que a leitura em que se baseiam
essas criticas é errOnea, para terminar apresentando a que aqui se defende
como mais coerente com o conjunto do pensamento de Spinoza e imune aos
problemas mencionados.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Esforco para perseverar. Teleologia. Suicidio. Ontologia.
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A CRITICA DO LIVRE ARBITRIO EM DEUS E NO HOMEM SEGUNDO BENEDICTUS DE
Sprinoza NA ETica
APARECIDA AGUIAR MORAES TORRES

Resumo

Neste artigo propomos apresentar uma introdugdo a ontologia de Benedictus
de Spinoza (1632-1677), destacando alguns de seus principais conceitos a
partir de sua obra Etica — demonstrada em ordem geométrica, tais como: o
rigor do sistema spinozano, a defini¢do de substancia, de atributo e de modos,
o conceito de homem, a relacdo entre a mente e o corpo, o conceito de conatus
e de Deus, enquanto substancia absoluta. Além disso, apresentaremos a
critica spinozana ao conceito de livre arbitrio, a partir do conceito de Spinoza
de liberdade. Nosso objetivo é construir uma argumentacdo que possibilite
compreender porque Spinoza refuta o livre arbitrio para o homem e quais os
elementos que apresenta para esta recusa.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Etica. Liberdade. Livre Arbitrio. Homem.

ABSTRACT

In this article we propose to present an introduction to the ontology of Benedictus
de Spinoza (1632-1677), highlighting some of his main concepts from his work
Ethics — demonstrated in geometric order, such as: the rigor of the Spinoza
system, the definition of substance, of attributes and modes, the concept of man,
the relationship between mind and body, the concept of conatus and God, as
an absolute substance. Furthermore, we will present Spinoza’s critique of the
concept of free will, based on Spinoza’s concept of freedom. Our objective is to
build an argument that makes it possible to understand why Spinoza refutes
free will for man and what elements he presents for this refusal.

KEYWORDS

Spinoza. Ethics. Freedom. Free will. Man.
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O LIVRE-ARBITRIO NA FILOSOFIA DE SPINOZA E O PERCALGO COM O ESTOICISMO
Bruno ALONSO

Resumo

A disposicao dos homens na natureza é um tema fulcral para a filosofia de
Spinoza. A Etica constréi uma visio totalizante da natureza, de uma unidade
indissoltuvel, a substancia una que coincide com o préprio Deus. Os homens
sdo partes da natureza, entrepostos em um arranjo de coisas que dirime o livre-
arbitrio. Entretanto, o panteismo metafisico de Spinoza revela uma peculiar
afinidade com a fisica dos estoicos. Nesse sentido, é oportuno apurar a relacdo
de Spinoza com o estoicismo, um ingrediente elementar, que permite explorar
as fronteiras e o alcance da liberdade dos homens. O presente artigo realiza um
estudo aprofundado da Etica de Spinoza para, em suma, confrontar os diversos
pontos de sintonia e atrito entre a sua filosofia e o estoicismo.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Livre-arbitrio. Etica. Metafisica. Estoicismo.

ABSTRACT

The disposition of men in nature is a central theme for Spinoza’s philosophy.
Ethics builds a totalizing view of nature, of an indissoluble unity, the one
substance that coincides with God Himself. Men are parts of nature, placed
in an arrangement of things that would dictate free will. However, Spinoza’s
metaphysical pantheism reveals a peculiar affinity with the physics of the
Stoics. In this sense, it is opportune to ascertain the relationship of Spinoza
with stoicism, an elementary ingredient, which allows exploring the boundaries
and the scope of human freedom. This paper conducts an in-depth study of
Spinoza’s Ethics to, in short, confront the various points of attunement and
friction between his philosophy and Stoicism.

KEYWORDS

Spinoza. Free will. Ethics. Metaphysics. Stoicism.
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DEUS ENQUANTO FIM ETICO: UMA ANALISE SOBRE A FELICIDADE NA FILOSOFIA DE SPINOZA
CARLOS WAGNER BENEVIDES GOMES

REesumo

A felicidade é um dos temas mais relevantes para a metafisica e para a ética
filosofica remontando desde a antiguidade grega, com a nogao de eudaimonia
aristotélica. Na modernidade, o filésofo seiscentista holandés Benedictus de
Spinoza (1632-1677) apresentou uma concepcao sui generis sobre felicidade
ou beatitude (beatitudo) a partir de uma ontologia segundo a qual Deus aparece
como uma causa imanente e autoprodutora da realidade. No pensamento
spinozano, Deus e Felicidade tornam-se fins éticos imanentes para o homem,
uma vez que este deve reconhecer sua necessdria unido com Deus, a substancia
absolutamente infinita, e, nesse sentido, ele pode ser feliz ao conhecer a causa
de todas as coisas. Neste artigo, analisaremos a questao da felicidade segundo a
leitura e perspectiva de trés obras do pensador holandés: Breve Tratado, Tratado
da emenda do Intelecto e Etica.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Deus. Etica. Felicidade.
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ABSTRACT

Happiness is one of the most relevant themes for metaphysics and philosophical
ethics, dating back to ancient Greece, with the Aristotelian notion of eudaimonia.
In modern times, the seventeenth-century Dutch philosopher Benedictus
de Spinoza (1632-1677) presented a sui generis conception of happiness or
beatitude (beatitudo) based on an ontology according to which God appears
as an immanent and self-producing cause of reality. In Spinoza’s thought,
God and Happiness become immanent ethical ends for man, since he must
recognize his necessary union with God, the absolutely infinite substance,
and, in this sense, he can be happy by knowing the cause of all things. In this
paper, we will analyse the question of happiness according to the reading and
perspective of three works by the Dutch thinker: Brief Treatise, Treatise on the
Emendation of the Intellect and Ethics.

KEYWoORDS

Spinoza. God. Ethics. Happiness.
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SISTEMAS AUTO-ORGANIZADOS E CONATUS: PARALELOS ENTRE HENRI ATLAN E SPINOZA
CLAupio DE Souza RocHA
Erainy Costa DA Siiva

Resumo

Este trabalho estabelece um didlogo entre o biofisico Henri Atlan e o fil6sofo
seiscentista Benedictus de Spinoza. A andlise traca um paralelo entre a teoria
de autoconservacao de Atlan e o conceito spinozano de conatus, considerado
a esséncia atual da prépria coisa, ou melhor, o esforco para perseverar em
seu ser. Ao fazer uso de um referencial multiplo, Atlan investiga a relacdo
entre a auto-organizacdo, no sentido moderno, e o processo de perseverar
no ser em Spinoza. Os sistemas auto-organizados sdo um modo de descrever
uma das propriedades dos organismos, ou seja, sua capacidade de auto-
organizarem-se. O que implica dizer que o organismo humano, assim como
outros organismos vivos, é um sistema auto-organizado. Posto isto, ousa-se
afirmar que a auto-organizacdo, aqui pensada como a natureza inteira, nada
mais € que a causa de si mesmo, ou como diria Spinoza, a prépria esséncia
das coisas enquanto inseparaveis uma das outras. O esforco de perseveracao
no ser em Spinoza consiste na conservacdo da capacidade de ser ativo do
individuo, o que implica em um esforco de aumento da sua poténcia de agir
e de pensar (conatus). Portanto, seguindo as percepcoes de Atlan (2003),
o conatus, enquanto desejo de devir ou desejo de perseverar no ser, é um
esforco de permanecer em um estado dindmico que, por sua vez, desenvolve-
se por meio da dindmica dos encontros. O mesmo ocorre nas estruturas de
funcionamento e desenvolvimento dos organismos.

PALAVRAS-CHAVE

Sistemas auto-organizados. Teoria da autoconservacdo. Conatus. Atlan.
Spinoza.

ABSTRACT

This work establishes a dialogue between the biophysicist Henri Atlan and
the 17th century philosopher Benedictus de Spinoza. The analysis draws a
parallel between Atlan’s theory of self-preservation and Spinoza’s concept of
conatus, considered the current essence of the thing itself, or rather, the effort
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to persevere in its being. By using a multiple framework, Atlan investigates
the relationship between self-organization, in the modern sense, and the
process of persevering in being in Spinoza. Self-organizing systems are a
way of describing one of the properties of organisms, that is, their ability
to self-organize. This implies that the human organism, like other living
organisms, is a self-organized system. Having said this, we dare to affirm
that self-organization, here thought of as the entire nature, is nothing more
than the cause of itself, or as Spinoza would say, the very essence of things
as inseparable from one another. The effort to persevere in being in Spinoza
consists of conserving the individual’s capacity to be active, which implies an
effort to increase their power to act and think (conatus). Therefore, following
the perceptions of Atlan (2003), conatus, as a desire to become or desire
to persevere in being, is an effort to remain in a dynamic state which, in
turn, develops through the dynamics of encounters. The same occurs in the
functioning and development structures of organisms.

KEYWORDS

Self-organizing systems. Self-preservation theory. Conatus. Atlan. Spinoza
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A FUNDAGCAO DA POLITICA E A INSTITUIGAO DO DIREITO A PARTIR DA CRIiTICA DE
ESPINOSA AO UNIVERSALISMO MORAL KANTIANO
Francisco YraLryrs Mota CHAGAS

REesumo

A filosofia de Baruch de Espinosa (1632-1677), filésofo holandés do século
XVII, é oposta a filosofia de Immanuel Kant (1724-1804), filésofo aleméao
do século XIX. Dentre outras razoes, a filosofia espinosana refuta qualquer
perspectiva que se baseie em fundamentos universalmente validos para o
ajuizamento das condutas humanas, como defendia Kant. O objetivo deste
trabalho é expor a critica de Espinosa ao universalismo moral kantiano e,
partindo das premissas defendidas pelo fil6sofo, indicar parametros que torne
possivel defender uma teoria politica e uma teoria do direito compativeis com
o sistema filoséfico espinosano.

PALAVRAS-CHAVE

Conatus. Poténcia. Direito. Universalismo Moral. Etica.

ABSTRACT

The philosophy of Baruch de Spinoza (1632-1677), a Dutch philosopher of
the 17th century, stands in opposition to the philosophy of Immanuel Kant
(1724-1804), a German philosopher of the 19th century. Among other reasons,
Spinoza’s philosophy rejects any perspective that relies on universally valid
foundations for judging human conduct, as Kant advocated. The aim of this
paper is to present Spinoza’s critique of Kantian moral universalism and, based
on the premises defended by the philosopher, to outline parameters that make
it possible to defend a political theory and a theory of law compatible with the
Spinozist philosophical system.

KEYWORDS

Conatus. Power. Law. Moral Universalism. Ethics.
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“NAO E DO PODER DO PRINCIPE EXAMINAR OS SEGREDOS DA ALMA”: CRITICAS AOS
REGIMES TEOLOGICO-POLITICOS IBERICOS E DEFESA DA LIBERDADE DE PENSAMENTO E
DE CRENCA EM BARUCH DE SPINOZA E MANUEL FERNANDES DE ViLA REAL

HanNAH DE GREGORIO LEAO

Resumo

O presente artigo possui o objetivo de analisar as convergéncias e divergéncias
sobre a defesa da liberdade de pensamento e de crenca por Manuel Fernandes
de Vila Real e Baruch de Spinoza, ambos com histérico familiar sefardita e
criticos dos regimes teoldgico-politicos ibéricos. Em um primeiro momento, sera
abordada a influéncia do marranismo em Spinoza a partir de Uriel da Costa e
Juan de Prado. Posteriormente, analisar-se-4 o caso de Manuel Fernandes de
Vila Real, cristdo-novo e diplomata extraoficial de D. Jodo IV, atuando na Franca,
que foi processado e morto pela Inquisicdo de Lisboa em 1652. Vila Real, em sua
obra “El Politico Cristianissimo”, critica a Inquisicdo e a supersticdo, defendendo
que a liberdade de crenca dos suditos ndo € prejudicial para a estabilidade do
reino, o que evidencia interessantes ressonancias com a defesa da liberdade
de pensamento e a critica ao teoldgico-politico feita por Spinoza no “Tratado
Teoldgico-Politico”.

PALAVRAS-CHAVE

Liberdade de pensamento e de crenca. Baruch de Spinoza. Manuel Fernandes de
Vila Real. Tratado Teoldgico-Politico. Inquisi¢do de Lisboa.

ABSTRACT

This article aims to analyse the convergences and divergences regarding the
defence of freedom of thought and belief by Manuel Fernandes de Vila Real
and Baruch de Spinoza, both with Sephardic family history and critical of the
Iberian theological-political regimes. Initially, the influence of Marranism on
Spinoza will be addressed from Uriel da Costa and Juan de Prado. Subsequently;,
we will analyse the case of Manuel Fernandes de Vila Real, a New Christian
and unofficial diplomat of D. Jodo IV working in France who was prosecuted
and killed by the Lisbon Inquisition in 1652. Vila Real, in his work “El Politico
Cristianissimo”, criticizes the Inquisition and superstition, arguing that the
subjects’ freedom of belief is not harmful to the stability of the kingdom, which
highlights interesting resonances with the defence of freedom of thought and
the criticism of the theological-political made by Spinoza in the “Theological-
Political Treatise”.

KEYWORDS

Freedom of thought and belief. Baruch de Spinoza. Manuel Fernandes de Vila
Real. Theologico-Political Treatise. Lisbon Inquisition.
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A FELICIDADE NA COMPREENSAO DE BENEDICTUS DE SPINOZA: DA SERVIDAO A
LIBERDADE UMA PASSAGEM DA PASSIVIDADE PARA A ATIVIDADE
JOCILENE MATIAS MOREIRA

Resumo

Benedictus de Spinoza (1632-1677), filésofo holandés, ao escrever sua
Etica Demonstrada Segundo a Ordem Geométrica (Ethica Ordine Geometrico
Demonstrata), obra que serd nosso arcabouco tedrico, rompe com a tradicio
filosofica por diversas vezes. Uma destas rupturas é anunciada no axioma 3
da parte II, quando os afetos do animo sdo categorizados como modos de
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pensar (E2Ax3). Porém, é a parte III que ele dedica a natureza e a virtude
dos afetos (affectus), sendo a sua definicdo uma das mais significativas para a
compreensao da natureza humana. Assim, afeto é compreendido por Spinoza
como as afeccdes (affectio) do corpo que aumentam ou estimulam, diminuem
ou refreiam sua poténcia de agir e, a0 mesmo tempo, as ideias dessas afeccoes
(E3Def3). Estes afetos podem ser ativos e passivos (E3Def3Exp). Os afetos
passivos sdo as paixdes quando somos causa adequada de nossas afeccoes,
enquanto os afetos ativos sdo as acoes, quando somos causa adequada das
afeccoes. Quando os afetos estdo relacionados com a imaginacdo, primeiro
género de conhecimento, segundo Spinoza, eles sdo as paixdes. Estas fazem
com que sejamos causa inadequada de nossos desejos, pois somos apenas
parcialmente causa daquilo que sentimos, fazemos e desejamos, o que nos leva
a serviddo. O conceito de serviddo é entendido como a impoténcia humana
de regular e refrear a forca dos afetos, de modo que o homem submetido a
ela ndo domina a si mesmo, ficando & mercé da Fortuna. Assim, constatada
a naturalidade dos afetos e sua inevitabilidade, como podemos ser causa
adequada, mais potentes? Resumidamente, podemos constatar, com Spinoza,
que nos podemos deixar de viver sob o dominio das paix0es e se afastar da
serviddo a partir do conhecimento da rede causal dos afetos, encontrando meios
para evitar as paixOes tristes, buscando as paixOes alegres e o afeto desejo,
alcancando, assim, a tdo almejada felicidade. Concluimos que a nossa tarefa
€ nos esforcarmos para ser essa causa adequada que eleva nossa poténcia e
fortalece nosso conatus, por conhecer as causas das quais somos determinados
a agir, e dessa forma, possamos ser felizes.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Afetos. Felicidade. Liberdade. Servidao.

ABSTRACT

Benedictus de Spinoza (1632-1677), a Dutch philosopher, when writing his
Ethics Demonstrated According to the Geometrical Order (Ethica Ordine
Geometrico Demonstrata), a work that will be our theoretical framework, broke
with philosophical tradition on several occasions. One of these ruptures is
announced in axiom 3 of part I, when the affects of the soul are categorized as
modes of thinking (E2Ax3). However, it is part III that he dedicates to the nature
and virtue of affects (affectus), and its definition is one of the most significant
for understanding human nature. Thus, affect is understood by Spinoza as
the affections (affectio) of the body that increase or stimulate, decrease or
restrain its power to act and, at the same time, the ideas of these affections
(E3Def3). These affects can be active and passive (E3Def3Exp). Passive affects
are passions when we are the adequate cause of our affections, while active
affects are actions, when we are the adequate cause of affections. When affects
are related to imagination, the first kind of knowledge, according to Spinoza,
they are passions. These make us the inadequate cause of our desires, since
we are only partially the cause of what we feel, do and desire, which leads us
to servitude. The concept of servitude is understood as the human impotence
to regulate and restrain the strength of affects, so that the man subjected to it
does not dominate himself, remaining at the mercy of Fortune. Thus, having
confirmed the naturalness of affects and their inevitability, how can we be an
adequate cause, more powerful? In short, we can see, with Spinoza, that we
can stop living under the dominion of passions and move away from servitude
by knowing the causal network of affects, finding ways to avoid sad passions,
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seeking joyful passions and affection as desire, thus achieving the much-desired
happiness. We conclude that our task is to strive to be this adequate cause that
raises our power and strengthens our conatus, by knowing the causes that
determine us to act, and in this way, we can be happy.

KEYWORDS

Spinoza. Affects. Happiness. Freedom. Servitude.
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MATERIALISMO HISTORICO-DIALETICO ESPINOSANO
Kisskl, GoLDBLUM

Resumo

O método reflexivo do autor da Etica é considerado uma anomalia na
constelacdo filoséfica de seu tempo. Ao negar o estatuto da transcendéncia
e recusar qualquer privilégio gnoseoldgico do cogito cartesiano, inaugurou
uma matriz tedrica inédita, que rejeita “qualquer dissociacdo entre direito
e poder” (Montang, 1998, p. 17). Este artigo é um ensaio, que pretende
contribuir com a histdria da filosofia materialista, nas palavras de Negri, ainda
pouco divulgada, ao identificar algumas estruturas tedrica-metodolégicas da
obra de Espinosa que, como propomos, sdo uma chave que nos auxiliam a
compreender a novidade espinosana, como “antecessora do materialismo
dialético” (Deborin, 1952, p. 14).

PALAVRAS-CHAVE

Espinosismo. Marxismo. Materialismo, Dialética, Materialismo historico-
dialético.

ABSTRACT

The reflective method of the author of the Ethics is considered an anomaly
in the philosophical constellation of his time. By denying the status of
transcendence and refusing any gnoseological privilege of the Cartesian
cogito, he inaugurated an unprecedented theoretical matrix that rejects “any
dissociation between rights and power” (Montang, 1998, p. 17). This article
is an essay that aims to contribute to the history of materialist philosophy,
in Negri’s words, which is still little known, by identifying some theoretical-
methodological structures in Spinoza’s work which, as we propose, are a key
to helping us understand Spinoza’s novelty as “the predecessor of dialectical
materialism” (Deborin, 1952, p. 14).

KEYWORDS

Spinoza. Marxism. Materialism, Dialectics, Historical-dialectical materialism.
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SPINOZA EXPLICADO PARA MINHA TURMA DE ENsiNo MEDIio
NirroN PEREIRA

REesumo

O artigo explora a Etica de Spinoza, criando um relato sobre os aspectos
principais da filosofia do pensador. Trata-se de abordar, de maneira especulativa
e exploratdria, a ideia de Deus, seus infinitos atributos e modos de existir; de
perceber como os modos de existir se encontram e se afetam; e uma nocao
dos trés géneros do conhecimento. A ideia do texto é oferecer uma leitura da
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Etica para estudantes do Ensino Médio, de maneira que possam compreender
a consisténcia da filosofia pratica de Spinoza em suas vidas.

PALAVRAS-CHAVE

Afetos. Encontros. Univocidade. Imanéncia. Ensino Médio.

RESUMEN

El articulo explora la Etica de Baruch Spinoza, dando cuenta de los principales
aspectos de la filosofia del pensador. Se trata de acercarse, de manera especulativa
y exploratoria, a la idea de Dios, sus infinitos atributos y formas de existir;
comprender cémo las formas de existir se encuentran y se afectan entre si; y
una nocion de los tres géneros de conocimiento. La idea del texto es ofrecer una
lectura de la Etica para estudiantes de secundaria, para que puedan comprender
la consistencia de la filosofia practica de Spinoza en sus vidas.

PALABRAS CLAVE

Afectos. Encuentros. univocidad. Inmanencia. Escuela Secundaria.

&S

ANOTAGOES PARA UMA CLINICA DO IMPROVISO COM BARUCH SPINOZA
Tais CARVALHO SOARES
LucienE DE FATIMA ROCINHOLI

Resumo

Neste ensaio trataremos de pensar a pratica clinica a partir da esquizoanalise
a luz de Benedictus de Spinoza, com o intuito de compreender as influéncias
epistemolodgicas da esquizoanalise e pensar em suas possiveis implicagcdes na
clinica psicolédgica. Construimos um percurso de pensamento sobre a clinica
no encontro com a imanéncia, em especial, na pratica de improvisar na danca,
constituindo o que chamamos de “clinica do improviso”. A improvisacao
na danca como um fazer estético-politico se mostra de grande importancia
para a pratica clinica psicoldgica, pois permite ordenar a vida e compor sem
deformar. Possibilita encontrar no outro algo que faz diferenciar a prdpria
poténcia, considerando que improvisar é compor relacbes com outros corpos
exteriores e interiores.

PALAVRAS-CHAVE

Psicologia Clinica. Esquizoanalise. Danca. Improvisacdo. Spinoza.

RESUMEN

En este ensayo intentaremos pensar la practica clinica desde la perspectiva del
esquizoanalisis a la luz de Benedictus de Spinoza, con el objetivo de comprender
las influencias epistemoldgicas del esquizoanalisis y pensar en sus posibles
implicaciones en la psicologia clinica. Construimos un camino de pensamiento
sobre la clinica en el encuentro con la inmanencia, en particular, en la practica
de la improvisacién en la danza, constituyendo lo que llamamos la “clinica
de la improvisacién”. La improvisacién en la danza, cémo crear un proceso
estético-politico, es de gran importancia para la préctica clinica psicolégica, ya
que permite ordenar la vida y componer sin deformarse. Posibilita encontrar
en el otro algo que hace diferenciar la propia potencia, considerando que
improvisar es componer relaciones con otros cuerpos exteriores e interiores.
PALABRAS CLAVE

Psicologia Clinica. Esquizoanalisis. Danza. Improvisacién. Spinoza.
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A REFUTACAO DO DUALISMO CARTESIANO E DO LIVRE-ARBITRIO NO PENSAMENTO
FILOSOFICO DE BENEDICTUS DE SPINOZA

VIVIANE SIIVEIRA MACHADO

Resumo

O presente trabalho, através de uma andlise sistemadtica filosdfica, explicita
as principais diferencas entre as ideias do pensador holandés, Benedictus de
Spinoza (1632-1677), e do pensador francés, René Descartes (1596-1650) a
despeito de Deus e da liberdade humana sobretudo no que diz respeito a no¢ao
de livre-arbitrio. Nossa hipdtese é a de que para demonstrar o conceito de Deus
de forma filosofica Spinoza o concebe como o Ente absolutamente infinito, e,
fundamentalmente, como tnica Substancia. E, por ser a Substancia causa nao
transitiva e causa que se autoproduz, ao mesmo tempo, produz e causa todas
as coisas de forma determinada. Conclui-se que Spinoza ao apresentar uma
filosofia alicercada em um monismo substancial e absoluto, além de refutar a
ideia do dualismo cartesiano também refuta a nogéo de livre-arbitrio.
PALAVRAS-CHAVE

Deus. Descartes. Imanéncia. Substancia. Spinoza.

REsumE

Le présent ouvrage, a travers une analyse philosophique systématique, explique
les principales différences entre les idées du penseur néerlandais Benedictus
de Spinoza (1632-1677) et du penseur francais René Descartes (1596-1650)
malgré Dieu et les humains. liberté, notamment en ce qui concerne la notion
de libre arbitre. Notre hypothese est que pour démontrer le concept de Dieu
de maniere philosophique, Spinoza le cong¢oit comme une Entité absolument
infinie et, fondamentalement, comme la seule Substance. Et parce que la
Substance est a la fois une cause non transitive et une cause auto-productrice,
elle produit et cause toutes choses d'une maniere déterminée. On conclut que
Spinoza, en présentant une philosophie basée sur un monisme substantiel et
absolu, en plus de réfuter I'idée du dualisme cartésien, réfute également la
notion de libre arbitre.

Mors-cLES

Dieu. Descartes. Immanence. Substance. Spinoza.
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ATRAVES DO ESPINOSISMO
HoMERO SANTIAGO

REesumo

Na entrevista, concedida a pesquisadoras do Sive Natura, Centro de estudos
espinosanos da Universidade de Bolonha, o autor busca apresentar, em linhas
gerais e de maneira clara para um publico ndo-especialista, o seu trajeto de
pesquisa no interior da obra de Espinosa e, sob inspiracdo espinosana, noutros
campos e autores.

PALAVRAS-CHAVE

Espinosismo. Servidao. Liberdade.

REsumE
Interview accordée a chercheuses de Sive Natura, Centre d’études spinozistes
de I'Université de Bologne ; 'auteur cherche a présenter, de maniere générale
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et claire a un public non spécialisé, son parcours de recherche a l'intérieur de
I'ceuvre de Spinoza et, sous I'inspiration spinoziste, dans d’autres domaines et
auteurs.

MorT-CLES

Spinozisme. Servitude. Liberté.
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Como PUBLICAR

ARevisla Conatus - Filosofia de Spinoza 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. O texto pode ser 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
entrevistas que tenham interesse e se enquadrem no perfil editorial da revista,
bem como artigos ja publicados noutras revistas que ndo 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 Revista Conatus - Filosofia de Spinoza 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 Revista Conatus - Filosofia de Spinoza como local
original de publicacao.

No caso de traducodes 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 pE FEVEREIRO DE 1998, que
preve no Capitulo III, Artigo 29, inciso IV a necessidade de autorizagao prévia e
expressa do autor para a utilizacdo da obra, por quaisquer modalidades, como
por exemplo, a tradugéo para qualquer idioma. O Artigo 41, do mesmo Capitulo
I1I, 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 Revista Conatus - Filosofia de Spinoza sdo
integralmente disponibilizados ao publico, solicita-se que os mesmos sejam
utilizados apenas em aplica¢des educativas, de pesquisa e absolutamente nao
comerciais. Além disso, solicita-se também que seja sempre citada a fonte, bem
como o(s) autor(es).

&S
PERIODICIDADE E PRAZOS PARA SUBMISSAO DE TEXTOS

A Revista Conatus - Filosofia de Spinoza serd editada anualmente,
no més de janeiro a marco do ano seguinte. Os textos recebidos e aprovados
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até o nia 31 pE DEZEMBRO serdo incluidos na edicdo da Revista Conatus -
Filosofia de Spinoza do ano em que foram recebidos. Os textos recebidos
apos esta data serdo incluidos na edi¢cdo do ano seguinte.

&S

PROCESSO DE SUBMISSAO DE ARTIGOS/TRADUGCOES/RESENHAS/ENSAIOS

Os textos devem ser submetidos através do site da Revista Conatus
- Filosofia de Spinoza <https://revistas.uece.br/index.php/conatus/
about/submissions>, seguindo as instrucdes ali descritas. Na eventualidade de
qualquer dificuldade na submissao, pode-se entrar em contato com os Editores
nos seguintes enderecos eletronicos: revistaconatus@terra.com.br ou
conatus@uece.br

As submissoes serao enviadas pelo Editor, apos andlise prévia pela Comissio
EbrToriaL, aos membros do ConseLHO EpiToriaL, que irdo ler, podendo recomendar
ou ndo a sua publicac¢do, solicitando ou nao corregoes.

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

&S
FORMATAGAO DO TEXTO A SER SUBMETIDO

Visando seguir uma padronizacao, e facilitar o trabalho de editoracao final
da Comissdo Editorial, solicitamos aos autores que irdo submeter seus textos
a Revista Conatus - Filosofia de Spinoza, que adequem seus artigos as
seguintes orientagdes, conforme preconizam as Normas da ABNT:

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

2 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 citacdes 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, citacdes, etc., porventura empregados, deve-se
consultar as normas da ABNT pertinentes.

3 Os artigos ndo devem exceder as 20 pdginas e devem incluir na primeira
pagina um rResumo 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 ou Resumen e Mots-Clés ou Keywords ou Palabras clave com as
mesmas formatacdes.

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

5 Para a citagdo das obras de BenepicTUs DE SpiNozA recomendamos para a Etica
indicar as Partes em algarismos arabicos 1, 2, 3, 4 ou 5, seguida pela abreviatura das
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divisdes internas destas, como por exemplo, Der para definicoes, AX para axiomas,
P para proposicao, S para escolio, C para coroldrio, etc. acompanhado dos nimeros
das mesmas também em algarismos ardbicos. Para as outras obras de Spinoza,
recomenda-se citar o numero dos capitulos e/ou dos paragrafos, conforme o caso.
Por exemplo, para citar o escdlio 2 da proposicio 40 da parte trés da Etica, 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 vinganca.” (E3P40S2).

6 Deve-se também acrescentar as REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS, conforme os modelos
a seguir:

6.1 Livro
FREUDENTHAL, Jacob. Die Lebensgeschichte Spinoza’s. Leipzig: Verlag
von Veit & Comp., 1899.

6.2 ARTIGOS EM PERIODICOS
FERREIRA, Maria Luisa Ribeiro. Espinosa a partir de um poema. Revista
Conatus - Filosofia de Spinoza, Fortaleza, v. 1, n. 2, p. 61-68, Dez. 2007.

~ 6.3 LivRos ORGANIZADOS OU COLETANEAS
TATIAN, Diego (Comp.). Circulo Spinociano de la Argentina - Spinoza:
Segundo Coloquio. Cérdoba (Argentina): Altamira, 2006.

6.4 CAPITULO DE LIVROS SEM AUTOR ESPECIFICO
DELEUZE, Gilles. Spinoza e as Trés Eticas. In: DELEUZE, Gilles. Critica e
Clinica. Traducao de Peter Pal Pelbart. 1. ed. Rio de Janeiro: 34, 1997. (Colecao
Trans). p. 156-170.

6.5 CAPITULOS DE LIVRO COM AUTOR ESPECIFICO
FERREIRA, Maria Luisa Ribeiro. Spinoza, Descartes y Elisabeth. Una misma
pregunta sobre el gobierno de los afectos. In: FERNANDEZ, Eugenio; CAMARA,
Maria Luisa de la (Ediciéon de). El1 gobierno de los afectos en Baruj
Spinoza. Prélogo de Juan Manuel Navarro Cordén. Madrid: Editorial Trotta,
2007. (Coleccién Estructuras y Procesos). p. 495-508.

6.6 TEXTOS CONSULTADOS NA INTERNET
COLERUS, Jean. Vida de Spinoza: por Colerus. Traducdo de Emanuel
Angelo da Rocha Fragoso. Disponivel em: <http://benedictusdespinoza.pro.
br/biografias-de-spinoza-colerus.html>. Acesso em: 18 dez. 2023.

6.7 PREFACIO E OUTRAS PARTES COM AUTOR ESPECIFICO
KOYRE, Alexandre. Prefécio e Notas. In: SPINOZA, B. Tratado da Reforma
do Entendimento. Edicdo Bilingue Latim-Portugués. Traducdo de Abilio
Queirds. Lisboa: Edicoes 70, 1987. (Textos Filoséficos). p. 11-19.
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