e
e
‘e

C Revista
ONATU

FILOSOFIA DE SPINOZA

e
e
‘%o



Revista
ConartuS
FILOSOFIA DE SPINOZA

VorLuME 17 - NUMERO 28 - ANo DE 2025
ISSN: 1981 - 7509 (ELETRONICA)

Q\Y%}%§,__H ;55 ‘-.I ;ﬁzﬁ'ﬁﬁp-)-dkil._h._.'.’;n:ﬁ'-ir, Ed
A A LETRAFIL é
."'-.!l"' &S 4 1;.1. C
&fbu'*}ig .Hﬁ"h’.'ulu |.-|1\1:‘-""#a U E E

© 2025 EAUECE/PPGFil/LETRAFIL/GT BENEDICTUS DE SPINOZA

A Revista Conatus ESTA CADASTRADA NO DIRETORIO DO SiSTEMA LATINDEX
(SisTEMA REGIONAL DE INFORMACION EN LiNEA PARA REVISTAS CIENTIFICAS DE
AwmrRIicA LATINA, EL CARIBE, ESPANA Y PORTUGAL).

DIRECTORY OF
D O (A J OPEMW ACCESS
JOURMALS

A Revista Conatus EsTA INDEXADA NO DOAJ - DIRECTORY OF OPEN ACCESS JOURNALS:
HTTP://WWW.DOAJ.ORG/ E NO INDEXADOR EBSCO PUBLISHING: HTTP://WWW.EBSCOHOST.COM/

[ Dialnet

A Revista Conatus TAMBEM ESTA INDEXADA NO INDEXADOR DIALNET:
HTTP://DIALNET.UNIRIOJA.ES/SERVLET/REVISTA?CODIGO=15937

S

F1ILOSOFIA DE SPINOZA

ta
ONATU

18

Rev

C

DISPONIVEL EM
https:/ /revistas.uece.br/index.php/conatus/index

DOI: urrps://po1.0rG/10.52521/conATUs.v17128.17038

FicHuA CATALOGRAFICA PREPARADA PELA
BiBLIOTECARIA THELMA MARYLANDA - CRB - 3/623

Revista Conatus: Filosofia de Spinoza/Universidade Estadual do Ceara,
Centro de Humanidades. —v. 1, n. 1, (jul./dez. 2007). — Fortaleza: Ed. da
Universidade Estadual do Ceari, 2007 —

Anual
ISSN: 1981 - 7517

1. Filosofia - Periédicos. 1. Universidade Estadual do Ceari, Centro
de Humanidades.
CDD: 100




LR R

C Revista
ONATU

F1LOSOFIA DE SPINOZA

Revista anual publicada pelo GT BENEDICTUS DE SPINOZA
Aroio:
LaBORATORIO DE TRADUCAO EspEciALizaDpA EM Firosoria - LETRAFIL
ProGRAMA DE PAs-GRADUAGAO EM FiLosoria - PPGFiL - UECE
EpiTorA DA UNIVERSIDADE ESTADUAL DO CEARA - EDUECE

VoLuME 17 - NUMERO 28 - Ano DE 2025
ForTtaLEZA, CEARA



Revista
ConaTtuS

FILOSOFIA DE SPINOZA

VoLuME 17 - NUuMmERO 28 - ANo DE 2025
ISSN: 1981 - 7509 (ELETRONICA)

PUBLICAGAO/ PUBLISHED BY

EprTrora pA UNIVERSIDADE ESTADUAL DO CEARA EM COEDICAO COM O
ProGramA DE Pos-Grabuacio EM Firosoria (PPGFiL) pa UECE E com o GT
BENEDICTUS DE SPINOZA

CAPA /GRAPHICS EDITOR

EmaNUEL ANGELO DA RocHA FraGOSsO

EDITORAQAO/ DESKTOP PUBLISHING

BreNa KATIA XAVIER DA SiLva
EMANUEL ANGELO DA RocHA FrAGOSO

REVISAO GERAL

EMANUEL ANGELO DA RocHA FrAGOSO
GERCINA ISAURA DA COSTA BEZERRA

las

18

IMAGEM DA cAPA: BENEDICTUS DE SPINOZA EM SEU GABINETE DE TRABALHO
COM A PENA NA MAO E LIVRO ABERTO.

Rev

IMAGEM GERADA POR IA PELO APP MYSTYLIST (CANVAS) A PARTIR DA IMAGEM
DO QUADRO DE SPINOZA NO WOLBUTTEL (HAMBURGO) EM SETEMBRO DE
2025.

ONATU
F1ILOSOFIA DE SPINOZA

C

LOCAL DO PROGRAMA GERADOR: HTTPS://WWW.CANVA.COM/DESIGN/

CORRESPONDENCIA / TO CONTACT US

Revista Conatus - Filosofia de Spinoza

Pror. Dr. EMANUEL ANGELO DA RocHA FRAGOSO
gt spinoza@terra.com.br

FaBioLA SOARES GUERRA
fabiolasoaresguerra@gmail.com

FranciscA JOELMA DE OLIVEIRA FERREIRA
joelma.sorte@yahoo.com.br

Tel./Fax.: 55 - 085 - 3101 2033
Av. Luciano Carneiro, n. 345 - Bairro de Fatima
CEP 60.410-690 - Fortaleza - CE - Brasil



Revista
Conatvu

FILOSOFIA DE SPINOZA

VorLuME 17 - NUMERO 28 - Ano DE 2025
ISSN: 1981 - 7509 (ELETRONICA)

UNIVERSIDADE ESTADUAL DO CEARA

REITOR
HIDELBRANDO DOS SANTOS SOARES

J

Vice-REITOR
DARrcio ItarLo ALves TEIXEIRA

PRrRO-REITORA DE POs-GRADUAGAO E PESQuIsSA
ANA Paura RiBEIRO RODRIGUES

VZONIdS dd VIJOSO L
NIV¥NO
V)SIAY

S

CENTRO DE HUMANIDADES
Kapma MARQUES RODRIGUES (DIRETORA)

PROGRAMA DE POs-GRADUAGAO EM FiLosoFiA - PPGFIL
VIceNTE THiaGo FREIRE Brazil, (COORDENADOR)

EpUECE
CLEUDENE DE OLIVEIRA ARAGAO (DIRETORA)

GT BENEDICTUS DE SPINOZA

EMANUEL ANGELO DA RocHA FraGoso (COORDENADOR)



S

Revista
ONATU

FILOSOFIA DE SPINOZA

C

Revista
ConaTuS

FILOSOFIA DE SPINOZA

VorLuME 17 - NUMERO 28 - ANo DE 2025
ISSN: 1981 - 7509 (ELETRONICA)

EDITOR CIENTIFICO/SCIENTIFIC EDITOR
EMANUEL ANGELO DA RocHAa FraGcoso

COMISSAO EDITORIAL/EDITORIAL BOARD

ADRIELE DA COSTA SiivA EMANUEL ANGELO DA RocHA FrAGOSO JoAo EMILIANO FORTALEZA DE AQUINO
ArareCIDA AGUIAR MORAES TORRES EsTenio EricsoN BOTELHO DE AZEVEDO JOCILENE MATIAS MOREIRA
ARLENE BARBOSA FELIX Fasiora pa Siva CALDAS KARINE VIEIRA MIRANDA
BreNA KATiA XAVIER DA Stiva FaBior.A SOARES GUERRA Kaut FERREIRA Stiva
BruNA NOGUEIRA FERREIRA DE SOUZA Frora BEzERRA DA RocHa FrAaGOsO RENATA DE OLIVEIRA SIIVA
CARLOS WAGNER BENEVIDES GOMES Francisca JuLiaNA Barros Sousa Liva SamyLA MAYARA StivA AGUIAR ALMEIDA
DANIELA RIBEIRO ALVES HENRIQUE LiMA DA SIvA VIVIANE SIIVEIRA MACHADO
Eramny CosTa DA Siva JaymME MartHIAS NETTO WANDEILSON StivA DE MIRANDA

CONSELHO EDITORIAL/EDITORIAL ADVISORS

A1EX LEITE - UNIVERSIDADE ESTADUAL DO SUDOESTE DA BaHIA - UESB (VITORIA DA CONQUISTA-BA, BRASIL)
AYLTON BARBIERI - UNIVERSIDADE FEDERAL DE SANTA CATARINA - UFSC (FLORIANGPOLIS-SC, BRASIL)
CARLOS BALzI - UNIVERSIDAD NACIONAL DE CORDOBA - UNC (CORDOBA, ARGENTINA)

CARrLOS CASANOVA - DocTORADO DE FiLosoFfA - UNIVERSIDAD DE CHILE (BEca CoNIcyYT)

CESAR MARCHESINO - UNIVERSIDAD NACIONAL DE CORDOBA - UNC (CORDOBA, ARGENTINA)
DiaNa CoHEN - UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES (BUENOS AIRES, ARGENTINA)

DieGo TATIAN - UNIVERSIDAD NACIONAL DE CORDOBA - UNC (CORDOBA, ARGENTINA)

EMANUEL ANGELO DA RocHA FraGoso - UNiv. EsT. Do CEARA - UECE (FortaLEZA-CE, BRasIL)
EmiLIANO DE AQUINO - UNIVERSIDADE ESTADUAL DO CEARA - UECE (FortaLEZA-CE, BRASIL)
ENti1as FORLIN - PROFESSOR DO DEPT. DE FiLosoFIA DA UNicaMP (CAMPINAS-SP BRASIL)

EstENIO EricsoN BoTELHO DE AZEVEDO (FORTALEZA-CE, BRASIL)
HELio REBELLO - UNIVERSIDADE ESTADUAL PAuLISTA - UNESP (SA0 PAULO-SP. BRASIL)

HoMERO SANTIAGO - DEPARTAMENTO DE FiLosoFiA pA USP (SAo PauLo-SBE BrasiL)

Jose Ezcurpia - Universidad Nacional Auténoma de México - UNAM (México-D.E)
JULIANA MERGON - UNIVERSIDAD VERACRUZANA - UV (Xalapa, México)

LOURENGO LEITE T - UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA - UFBA (SALVADOR-BA, BRASIL)

MariA Lufsa RiBEIRO FERREIRA - UNIVERSIDADE DE LisBoA, FAC. DE LETRAS (LisBOA, PORTUGAL)
MARILENA CHAUf - PROFESSORA DO DEPARTAMENTO DE Fi.0soFIA DA USP (SAo PauLo-SE BRrasiL)
Mauricio RocHaA - PonTiriciA UNIVERSIDADE CatéLica - PUC-RJ (Rio pE JANEIRO-RJ, BRAsSIL)
ObiL1o AGUIAR - UNIVERSIDADE FEDERAL DO CEARA - UFC (FortaLEZA-CE, BRASIL)

Pauro DomENECH ONETO - UNIv. FEp. DO Ri0o DE JAaNEIRO - UFRJ (Rio DE JANEIRO-RJ, BRASIL)
PauLo VIEIRA NETO - UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARANA - UFPR (CurITIBA-PR, BRASIL)
JEFFERSON AIVES DE AQUINO - UNIV. ESTADUAL VALE DO ACARAU - UVA (SoBraL-CE, BrasiL)
JORGE VASCONCELLOS - UNIVERSIDADE FEDERAL FLUMINENSE - UFF (R10 DE JANEIRO-RJ, BRASIL)
ROBERTO LEON PONCZEK - UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAIVADOR (SAIVADOR-BA, BRASIL)
SEBASTIAN TORRES CASTANOS - UNIV. NACIONAL DE CORDOBA - UNC (CORDOBA, ARGENTINA)
StrGIo Lufs PERscH - UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAfBA - UFPB (JoAo PEssoa-PB, BRrasiL)
WANDE{LSON SitvA DE MIRANDA - UNIVERSIDADE FEDERAL DO MARANHAO - UFMA (SAo BERNARDO-MA)
XESUs BLANCO ECHAURI - UNIVERSIDADE SANTIAGO DE COMPOSTELA (GALIZA, ESPANHA)



Revista
ConaTuS

FILOSOFIA DE SPINOZA

VoLuME 17 - NUumERO 28 - ANo DE 2025
ISSN: 1981 - 7509 (ELETRONICA)

DOI: urrps://po1.orG/10.52521/conatus.v17128.17038

EDITORIAL
EMANUEL ANGELO DA RocHA FraGoso, p. 9-11

PsicopELIA CLiNIicA E EXPERIENCIA NARRATIVA: SPINOZA E A JORNADA DE
APRENDIZAGEM DOS AFETOS
ALESSANDRO GONGALVES CAMPOLINA, p. 13-21

SprinozA E A CriTicA Aos LipErRes RELiGiosos: Uma ABORDAGEM PoLiTicA DO
FanATISMO
BreENA KATIA XAVIER DA Sitva, p. 23-28

RELACAO ENTRE ALEGRIA E APRENDIZAGEM: UM DIALOGO ENTRE ESPINOSA E
VYGOTSKY
FATiMA MARIA ARAUJO BERTINI, p. 29-34

AsS PAIXOES ALEGRES COMO CAMINHO PARA UMA AFETIVIDADE ATIVA
Fravio Luiz bE CASTRO FREITAS

ZILMARA DE JESUS VIANA DE CARVALHO

IsnArA FrazAo, p. 35-45

J

UM BREVE ESTUDO SOBRE ESTATUTO ONTOLOGICO DA LIBERDADE NO LIVRO I pa
ETica pE EspiNOzA
Francisco GABRIEL MARQUES DE ALMEIDA CAROBA, P. 47-51

O pEBiTo DE HANS JONAS A SPINOZA: A TEORIA DO ORGANISMO JONASIANA
ENQUANTO DEPENDENTE DA ONTOLOGIA SPINOZANA

Francisco VALE LimMa

CrEver Luiz FERNANDES, p. 53-64

S

VZONIdS dd VIJOSO L
NILIV¥NO
V)SIAY

SPINOZA E TEORIA DOS SISTEMAS
GioNaTaN CARLOS PACHECO, p. 65-67

A AMIZADE COMO RESISTENCIA: SPINOZA E LA BOETIE DIANTE DAS RELAGOES SERVIS
HENRIQUE LiMA DA Stva, p. 69-73

SpriNozA, A EpucacAo E sEus LiMITES: DA APRENDIZAGEM AO EXERCICIO DA
DOCENCIA CURATIVA

KARINE VIEIRA MIRANDA

DanieLA RiBEIRO AlLVES, p. 75-79

RazA0, CoNATUS E AFETOS: O CAMINHO SPINOZANO PARA A LIBERDADE
Kivina DE OLIVEIRA RIBEIRO, p. 81-87

As TRES LINGUAGENS DA ETicA DE SPINOzZA

Rais Busom ZABALA
(TraDUGAO DE EMANUEL ANGELO DA RocHA FraGOSO E WANDELSON Stiva DE MIRANDA), p. 89-95

Resumos pos ARTIGOS, p. 97-105
Cowmo PuBLICAR, p. 107-109






EDITORIAL

DOI: urrps://po1.0rG/10.52521/coNATUs.v17128.17037

Homo liber nunquam dolo malo
sed semper cum fide agit.!

BENEDICTUS DE SPINOZA
(Ethica, Pars IV, Prop. LXXII)

Devido as consideracoes dos critérios editoriais de nossa revista e visando
um alinhamento com a organizacdo administrativa-editorial do Setor de
Periddicos da UNivErsIDADE EstabpuaL po CearA - UECE, retornamos nesta edicao
de 2025 da Revista Conatus - FiLosoFiA DE SpiNoza a periodicidade anual.
E, visando a melhoria do fluxo editorial, passamos a adotar o sistema de “fluxo
continuo” com periodicidade anual, no qual os textos vao sendo publicados a
medida em que a avaliagao for finalizada e o texto aprovado. No inicio do ano
seguinte, publicaremos uma edicdo integral com todos os textos publicados no
ano anterior.

Neste nimero de nossa Revista Conatus - FiLOSOFIA DE SPINOZA, estamos
publicando onze (11) textos, sendo dez (10) artigos e uma (1) tradugéo.

O primeiro texto, de autoria de Alessandro Gongalves Campolina, intitula-
se PsicopeLIA CLINICA E EXPERIENCIA NARRATIVA: SPINOZA E A JORNADA DE
APRENDIZAGEM DOS AFETOS, no qual o autor descreve a “experiéncia psicodélica”
como uma “aprendizagem experiencial que atravessa estdgios de preparagao,
experimentacdo e integracdo, marcados por variacoes de intensidade afetiva”,
visando demonstrar que a “psicodelia clinica” pode se afirmar como arte do
encontro e cartografia do desejo, em consonancia com a ética de Spinoza, na
qual pensar é aumentar a poténcia de existir em interseccOes narrativas.

A seguir, Brena Kdtia Xavier da Silva, com o texto intitulado Spinoza E A CriTica
Aos Liperes REeLiciosos: UmaA ABORDAGEM Poritica po Fanatismo, analisa
a relacdo entre religido, poder politico e fanatismo a partir da filosofia de
Benedictus de Spinoza, especialmente do Tratado Teoldgico-Politico. Partindo
da tese spinozana de que o medo e a esperanca sao os principais afetos que
alimentam a supersticdo e a serviddo humana, investigamos como lideres
religiosos e agentes politicos instrumentalizam a fé para produzir obediéncia,
silenciamento do dissenso e enfraquecimento da democracia. Para tal,
demonstra que a fusdo entre religido e governo favorece a proliferacdo do
fanatismo, transforma dogmas em dispositivos de controle social e compromete
principios fundamentais como a liberdade de expressdo e a laicidade do
Estado, concluindo que a atualidade do pensamento spinozano reside em sua
capacidade de desvelar os mecanismos afetivos e politicos que sustentam o
obscurantismo religioso, oferecendo instrumentos conceituais para a defesa

1 Traducéo: “O homem livre néio age nunca com dolo mau, mas sempre de boa fé.” (Etica,
Parte 4, Proposicio 72).
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da autonomia do pensamento, da separagdo entre religido e poder civil e da
liberdade como fundamento da vida democratica.

No terceiro texto, Fdtima Maria Aratijo Bertini, em seu artigo intitulado ReLa¢Ao
ENTRE ALEGRIA E APRENDIZAGEM: UM DIALOGO ENTRE EsPINOsA E VYGoTsky aborda
a relacao entre o afeto de alegria e a aprendizagem, estabelecendo um didlogo
entre as perspectivas filoséficas de Espinosa e a teoria de Vygotsky. Destacando
a importancia de compreender os proprios afetos de forma clara e distinta,
associando a alegria ao conhecimento intuitivo e ao amor a Deus em Espinosa,
e, enfatizando a afetividade, incluindo a alegria, como elemento central no
processo de aprendizagem e desenvolvimento em Vygotsky, propondo que a
educacao deve ser um espaco de encontros alegres, que aumentem a poténcia
de agir e promovam aprendizagens significativas.

A seguir, Flavio Luiz de Castro Freitas, Zilmara de Jesus Viana de Carvalho
e Isnara Frazdo, com o texto As paixOes alegres como caminho para uma
afetividade ativa, objetivam apresentar o problema das paixdes alegres em
Espinosa a partir da leitura proposta por Gilles Deleuze, adotando o método
de andlise textual, tendo como principais referéncias a obra-prima de Espinosa
Etica demonstrada segundo a ordem geométrica, bem como Espinosa: Filosofia
Prdtica (1972) e Espinosa e o problema da expressdo (1968) de Gilles Deleuze.

No quinto texto, Francisco Gabriel Marques de Almeida Caroba, com o artigo
intitulado UM BREVE ESTUDO SOBRE O ESTATUTO ONTOLOGICO DA LIBERDADE NO
uvro I pa Erica pe Espinoza, partindo da consideracdo da liberdade como
um conceito central da Etica filoséfica e da defesa de Spinoza em sua Etica da
liberdade como indissocidvel de sua propria explicacdo sobre o Real em sua
totalidade, explicar a relagdo intima entre a ontologia e a ética ou da relacdo
fundamental e fundante do primeiro com relacdo a segunda que encontramos
na Etica nos auxiliard a compreender como o conceito de liberdade em seu
estatuto fundamentalmente ontoldgico, a partir das nocoes de “Substancia” e
“Modos”, se diferencia da nogao de libertas indifferentiae.

A seguir, no sexto artigo, Francisco Vale Lima e Cléver Luiz Fernandes, com o
artigo intitulado O pEBito DE HANS JONAS A SPINOZA: A TEORIA DO ORGANISMO
JONASIANA ENQUANTO DEPENDENTE DA ONTOLOGIA SPINOZANA, pretendem demonstrar
como a “teoria do organismo” de Hans Jonas é, em sua esséncia, dependente da
ontologia de Baruch Spinoza, estabelecendo um paralelo entre esta teoria e a
doutrina da substancia de Spinoza, evidenciando as herancgas diretas da teoria
spinozana presentes na teoria jonasiana do organismo.

Na sequéncia, Gionatan Carlos Pacheco, com o artigo intitulado SrinozA E
TEORIA DOS SISTEMAS, busca mostrar que, em certa medida, Spinoza antecipou
principios de teorias atuais sobre sistemas, e como estas nos servem para
jogar luz acerca de principios utilizados por Spinoza, mas nao explicitamente
definidos. Buscamos na Etica principios como do limiar de entropia, da
interdependéncia, da nao-linearidade de propagacdo, da homeostase, da
entropia e da hierarquia de dependéncia.

A seguir, no oitavo texto, Henrique Lima da Silva, com o artigo intitulado A
AMIZADE COMO RESISTENCIA: SPINOZA E LA BOETIE DIANTE DAS RELACOES SERVIS,
analisa a nocdo de amizade em Etienne de La Boétie e Benedictus de Spinoza
como alternativa ética e politica as relagcoes de servidao, por meio de uma leitura
comparada entre os dois autores, destacando como a amizade pode operar
como uma forma de resisténcia ativa contra a domina¢do e um fundamento

10
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positivo da liberdade coletiva. Em sua obra Discurso da Serviddo Voluntdria,
La Boétie apresenta a amizade como vinculo entre iguais que preservam a
memoria da liberdade, em contraposicdo as relacoes servis que sustentam o
poder do tirano, baseando-se na reciprocidade e na virtude, e ndo em idolatria
ou submissao. Spinoza, por sua vez, compreende a amizade como um afeto
alegre que fortalece os homens por meio da razdo e da utilidade comum,
fundando-se na firmeza e na generosidade: a primeira, voltada a conservacao
racional de si; a segunda, ao auxilio mttuo e a unido entre os semelhantes.

A seguir, no nono artigo, Karine Vieira Miranda e Daniela Ribeiro Alves, com
o texto intitulado SpiNozA, A EDUCAGAO E SEUS LIMITES: DA APRENDIZAGEM AO
EXERCICIO DA DOCENCIA CURATIVA, Objetivam explorar o lugar do ensino em
sua filosofia, acompanhando a jornada do pensador holandés Benedictus de
Spinoza de discente a docente, de aprendiz a mestre — com destaque para o
pioneirismo desse viés pedagdgico spinozano na obra Spinoza como Educador
de William Louis Rabenort — culminando com a apresentacdo da filosofia
spinozana como um projeto pedagodgico e curativo, focado na “emenda do
intelecto” e na “cura da mente” por meio da razao.

No décimo artigo, Kivina de Oliveira Ribeiro, em seu artigo intitulado RazAo,
CoNATUS E AFETOS: O CAMINHO SPINOZANO PARA A LIBERDADE, investiga a
concepcdo spinozana de liberdade e beatitude, destacando o aperfeicoamento
do intelecto e a ordenacdo dos afetos a partir da consideragdo spinozana de
que a verdadeira liberdade nao é escolha arbitrdria, mas compreensao racional
da ordem necessaria da Natureza, afastando-se dos afetos passivos.

Por fim, encerramos este numero com a traducdo do artigo escrito pelo
pesquisador cataldo Rais Busom Zabala? intitulada ELs TRES LLENGUATGES DE
LEETica pE SpiNozA (As TRES LINGUAGENS DA ETica pE Spinoza), realizada por
Emanuel Angelo da Rocha Fragoso e Wandeilson Silva de Miranda, publicado
originalmente na Revista Anuari de la Societat Catalana de Filosofia em seu
numero 3, p. 65-73, no ano de 1989.

Reiteramos o convite aos/as Colegas que se interessam pelo fildsofo 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 publicacéo.

Boa leitura!

Emanuel Angelo da Rocha Fragoso (Editor)

S
e
‘e

2 Aproveitamos para agradecer ao autor Rais Busom Zabala por gentilmente nos ter concedido
permissdo para traduzirmos seu texto.
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PsicoDpELIA CLiNIcA E EXPERIENCIA NARRATIVA:
SPINOZA E A JORNADA DE APRENDIZAGEM DOS AFETOS

A1LESSANDRO GONCALVES CAMPOLINA *

DOI: urrps://po1.orRG/10.52521/conaTus.v17128.15508

INTRODUCGAO

Aexperiéncia psicodélica pode ser vista como
uma jornada através do fluir de afetos que
delineiam a conexao entre ideias pertinentes e
acoes apropriadas. Uma experiéncia expandida
de vida, que se confunde com uma longa
aprendizagem experiencial em que é possivel
identificar estagios que perpassam a “infancia”,
a “adolescéncia” e a “maturidade” de um
processo de transformacao’.

O mais fundamental desses estagios é
conhecido como a “preparacdo”, sendo que a
primeira tarefa preparatoria, nesta que poderia
ser chamada a “infancia psicodélica”, é estar a
altura das travessias mais exigentes, destacando
as perspectivas a serem contrastadas. Toda
experiéncia psicodélica deveria comecar e
terminar na exploracdo do territério existencial
e de seus contornos, muitas vezes identificados
com o conceito de “set and setting”?. “Elaborar o
mapa de um territdrio, considerar suas estradas,
contornos, geologia, clima, e a relacdo com os
arredores, talvez ensinara mais sobre histéria
e geografia do que qualquer conhecimento
genérico de um determinado lugar”'. Neste
sentido, este estdgio é a verdadeira idade para
a exploracdo e romantizacdo da vida. Uma
aventura movida pelo interesse que prepara
o manifestar da mente como um processo de

* Médico, pesquisador e professor no Instituto do Cancer
do Estado de Sdo Paulo/Faculdade de Medicina da
Universidade de Sédo Paulo (USP). Participou de diversos
treinamentos em Medicina Mente-Corpo no Brasil e no
exterior (Centro Mente Aberta da Universidade Federal
de Sao Paulo - Unifesp, Associacio Brasileira de Hipnose,
Centro de Musicoterapia Benenzon - Brasil, Instituto
Félix Guattari - Brasil, Benson-Henry Institute - Harvard
Medical School) e possui certificacdo internacional em
Terapia Psicodélica pelo California Institute of Integral
Studies (CIIS, EUA) e pela Multidisciplinary Association
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concrescéncia®. Um estudo cuidadoso do lugar
exato da exploracdo, durante o estagio de
“preparacdo”, assemelha-se a aventura de um
romance, sem a qual, no melhor dos casos, se
obtém apenas conhecimento inerte e, no pior
dos casos, desprezo pelas ideias e auséncia de
conhecimento®.

Apos o estagio de “preparacdo”, a conquista
progressiva da precisdo é a marca de um novo
estagio nesta jornada: a “experiéncia” ou o que
poderiaser chamado de “adolescéncia psicodélica”.
Marcado pela administracio da substancia
psicoativa propriamente dita, este estagio
pressupOe processos de precisdo que também
representam uma adicdo ao conhecimento.
Nesse estagio, a ampliddo das relacdes contidas
em uma dada perspectiva estd subordinada ao
carater exato da formulagdo explorada no estagio
anterior. Os fatos explorados, que inicialmente
mostraram ideias com possibilidades de
significacdo ampla, sdo entdo organizados em
uma ordem sistemadtica, formando tanto uma
revelacdo quanto uma andlise da matéria geral
da exploracao inicial. O estdgio da “experiéncia”
é a ascensdao e a apreensdao dos principios
da aquisicdo de um conhecimento preciso
dos detalhes muitas vezes imperceptiveis na
experiéncia ordindria. Durante este estdgio, a
exploracgdo constitui o pano de fundo. O palco é
dominado pelo fato inexordvel de que existem
caminhos retilineos e caminhos tortuosos, em
suas verdades transitdrias; mas o romance
continua vivo, e a arte da clinica psicodélica
estd em anima-lo em meio as compreensdes que
emergem das percepcoes implicadas.

O estdgio final pode ser considerado
um estdgio de “integracdo”; uma espécie de
grande sintese alcancada através de um modo
transformador de conexdo da experiéncia
psicodélica com a matriz sociocultural em
que se estd inserido. O estdgio de integracdo

REVISTA Conatus - F1LOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 17 - NUMERO 28 - ANO DE 2025 13

z



CaMPOLINA, ALESSANDRO GONCALVES. PsicODELIA CLINICA E EXPERIENCIA NARRATIVA:
SPINOZA E A JORNADA DE APRENDIZAGEM DOS AFETOS, p. 13-21.

pressupOoe processos de generalizacdo que
caracterizam um periodo de “maturidade
psicodélica”. Um estdgio em que a consciéncia
descarta detalhes em favor da aplicacdo ativa
de principios, transformando estes detalhes em
habitos subconscientes. De certa forma, é um
retorno a exploracdo com a vantagem de se levar
consigo novas conexOes de ideias e técnicas
relacionais relevantes. E o desfrute da finalidade
da experimentacdo precisa, que pode conduzir
a um éxito final nas mais diversas dimensoes
do existi. O processo de generalizacdo que
ocorre neste estigio é, portanto, a aquisicdo
da arte de utilizar os conhecimentos, pondo
de lado detalhes em favor de principios, em
uma espécie de “consenso especial” entre os
mundos ordindrios da preparacao e os mundos
ndo ordindrios da experimentacao psicodélica.
Assim, o ideal de uma integracdo nao € tanto o
conhecimento, mas a forca das tendéncias. Sua
finalidade é transformar o que se apreende com
a experiéncia em forca de mudanca, a partir da
poténcia das conexdes ampliadas.

Enfim, pode-se dizer que em um estagio
de preparacdo, o “experimentante” eleva-se
com dificuldade do particular para vislumbres
de ideias gerais; ja no estdgio de integracao,
partindo de ideias gerais, procura estudar suas
aplicacoes a casos concretos. Uma experiéncia
psicodélica bem planejada nao deixa de ser, de
alguma forma, um estudo da grande extensdo
da generalidade, sem perder de vista a efetuacédo
desta generalidade em fatos concretos.

A singularidade deste processo reside em
desvelar neste caminho imprevisivel, o delicado
equilibrio entre liberdade e disciplina, o compasso
exato que conduz ao dpice do progresso sobre
todos os enigmas a serem desdobrados. O
segredo do éxito se revela na cadéncia, na batida
que pulsa; e o segredo dessa batida reside na
entrega total a “jornada do afeto”.

LoaGica Do ENCONTRO E A POTENCIA DE AFETAR E
SER AFETADO

O afeto “é o efeito do encontro entre corpos
e, como tal, envolve aumento ou diminuicao da
poténcia de agir e da poténcia de afetar e ser
afetado dos modos por ele implicados.”. Para
Spinoza, o corpo emerge da forca dos encontros
com outros corpos que compdem ou decompdem
sua estrutura. O corpo estd em interacao com o
universo na medida em que afeta e é afetado.

Um corpo pode ser afetado de muitas maneiras,
pelas quais sua poténcia de agir € aumentada ou
diminuida, enquanto outras tantas nao tornam
sua poténcia de agir nem maior nem menor. No
postulado 1 da terceira parte da Etica, Espinoza
afirma que o corpo humano pode sofrer
muitas mudancas, sem deixar, entretanto, de
preservar as impressdes ou tracos dos objetos
e, consequentemente, as imagens das coisas
(E3P1)°.

Neste sentido, o aumento da poténcia
de agir do corpo constitui um afeto alegre,
enquanto que sua diminuicdo, um afeto triste.
Como estabelece Espinosa na proposicdo 28 da
terceira parte da Etica “tudo o que imaginamos
que conduz a alegria, esforcar-nos-emos por
fazer de modo a que se produza; mas tudo o
que imaginamos que lhe é contrario ou conduz
a tristeza, esforcar-nos-emos por afasta-lo ou
destrui-lo” (E3P28)°. Tal proposicdo “recorre
justamente a igualdade e a simultaneidade entre
a poténcia de pensar da mente e a poténcia de
agir do corpo”™.

A filosofia da acdo de Spinoza pressupoe,
portanto, que o sujeito tenha uma atitude ativa
no sentido de se esforcar para propiciar bons
encontros, que produzam alegrias, aumentem
a poténcia de agir, afastem-no das tristezas
que a diminui. Para Spinoza, agir livremente
ndo consiste em submeter-se a uma finalidade
transcendente, movido por paixdes como o
medo ou a esperanca, mas em exercer a poténcia
de selecionar e organizar os encontros que
compdem a experiéncia, de modo a aumentar
a propria capacidade de existir e compreender.
A liberdade, nesse sentido, nao é uma escolha
arbitrdria, mas a expressdo ativa da razdo
ao reconhecer as causas que nos afetam e ao
integra-las numa ordem proépria, imanente aos
préprios encontros®.

Assim, na filosofia de Espinoza, podemos
encontrar o conceito de “conatus” que traduz
o esforco para experimentar alegria, ampliar a
poténcia de agir, imaginar e encontrar o que é
causa de alegria, o que mantém e favorece essa
causa; mas é também esforco para exorcizar a
tristeza, imaginar e encontrar o que destrdi, a
causa de tristeza. Quanto maior é a alegria de
que somos afetados, tanto maior é a perfeicao.
Segundo Espinoza, o conatus é o esforco
de “perseverar em seu ser por uma duragido
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indefinida, e estar consciente desse seu esforco”
(E3P7)°%, pois “cada coisa esforca-se, tanto
quanto estd em si, por perseverar em seu ser’
(E3P6)°.

Na ldgica dos afetos, a interioridade
psicolégica ndo é distinta da exterioridade
corpdrea, ou seja, os afetos sdo concebidos como
uma modalidade de pensamento que nao passa
pela representacdo. Segundo Silva, os afetos sdo
o registro mental dos efeitos das intensidades
sobre o corpo*. Os afetos manifestam de modo
privilegiado a simultaneidade entre o que se
passa no corpo e na mente e seu estudo propicia
a Espinosa a ocasido de descartar a impressdo
de uma alternadncia ou de uma correspondéncia
em que houvesse uma defasagem temporal (e,
portanto, uma prioridade de um dos termos)*.

A filosofia de Espinoza mostra, assim, que
o corpo pode ser afetado de muitas maneiras ao
mesmo tempo. Neste sentido, a capacidade de ser
afetado relaciona-se a possibilidade de tornar-se
ativo e livre. “Por outro lado, tal capacidade deixa-
nos vulneraveis porque sujeitos as oscilagdes que
dependem do acaso, da fortuidade dos encontros
com corpos que podem ora nos afetar de alegria,
ora de tristeza”>.

EsTIiLO DE APEGO E JORNADA DO AFETO

Na “jornada do afeto”, podemos nos
deparar com o conceito de apego, desenvolvido
pelo psiquiatra inglés John Bowlby em 1969,
logo tornando-se uma das ideias mais influentes
da psicanalise moderna. Segundo a teoria de
Bowlby, o apego é um sistema comportamental
inato que se ativa em situacoes de ameaca
ou desconforto’. Nessas circunstiancias, uma
crianca busca protecdo e seguranca junto a seus
cuidadores, em especial os pais. Conforme a
teoria, o tipo de resposta que a crianca recebe
na interacdo com os cuidadores influencia
diretamente a qualidade de seu vinculo
emocional e sua forma de se relacionar com
outras pessoas ao longo da vida.

Seoscuidadoresoferecem suporte constante
e confiavel, a crianca tende a desenvolver o
que Bowlby descreveu como “apego seguro”.
Esse tipo de apego permite a crianga explorar
o mundo ao seu redor com confianca, sabendo
que pode retornar a uma base segura quando
necessario. Por outro lado, em situacOes onde
essa protecdo ndo é adequadamente oferecida,

a crianca desenvolve um “apego inseguro”. Por
exemplo, ao comecar a engatinhar ou dar os
primeiros passos, a crianca precisa sentir que
pode se afastar fisicamente do cuidador, mas que
este estara disponivel para protegé-la e acolhé-
la caso algo dé errado. Sem essa seguranga, a
crianca pode desenvolver medos profundos,
dificuldades de exploracdo e desconfianca em
relacdo ao ambiente e as pessoas. A auséncia
dessa base segura, portanto, pode comprometer
ndo apenas o bem-estar emocional da crianga,
mas também sua capacidade de construir relacoes
saudaveis navida adulta. Uma experiéncia afetiva
estabelecida a partir de um tipo de vinculo que
gerainseguranca e desconfianca, sentimentos que
muitas vezes acompanham o individuo durante
toda a vida, influenciando negativamente seus
relacionamentos interpessoais®.

Segundo Bowlby, o vinculo estabelecido
na infancia também exerce profunda influéncia
sobre a autoimagem da crianca’. Quando
uma crianca ndo se sente amada pelos pais,
muitas vezes nao consegue compreender
a falta de afeicdio como uma limitacdo dos
proprios cuidadores. Em vez disso, ela tende
a internalizar essa rejeicdo, acreditando que
estd agindo de forma errada ou insuficiente.
Essa percepcdo leva a um esforco constante
para tentar “merecer” o amor dos pais; um
processo que, na maioria das vezes, resulta em
frustracdo. Em termos psicodindmicos, esse
esforco pode marcar profundamente a infancia
e criar um padrdo de busca por validacdo
externa, além de dificuldade para estabelecer
limites saudaveis em relacbes futuras. A
crianca cresce tentando desvendar os motivos
da falta de amor parental; mas muitas vezes,
suas tentativas de compreensdo nao chegam a
resultados satisfatdrios®.

De uma maneira geral, a Teoria do
Apego proposta por Bowlby enfatiza que o
desenvolvimento psicolégico e emocional
saudavel depende de a crianca estabelecer uma
relacdo estdvel, confidvel e duradoura com
pelo menos um cuidador nos primeiros anos de
vida’. Com base nos fundamentos desta teoria,
os pesquisadores Bartholomew e Horowitz,
em 1991, ampliaram a compreensdo sobre os
impactos desse vinculo inicial, desenvolvendo
um sistema de classificacdo para os estilos de
apego na vida adulta®. Esses estilos, derivados
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das experiéncias biograficas na infancia,
influenciam como os individuos estabelecem
relacionamentos interpessoais e sociais e foram
divididos em quatro tipos principais:

1 APEGO SEGURO

Individuos com apego seguro tiveram
experiéncias de cuidado consistentes, afetuosas
e previsiveis na infancia. Essas pessoas
desenvolvem uma autoconfianca sélida e
uma visdo positiva dos outros, sentindo-se
merecedoras de afeto e capazes de confiar
em suas relacoes. Elas equilibram bem suas
necessidades de afeto e independéncia, sentindo-
se confortaveis para pedir e receber ajuda
quando necessario. Em seus relacionamentos,
mostram-se abertas a intimidade e capazes de
resolver conflitos de forma saudavel.

2 AprrGco PrEOCUPADO

Esse estilo é formado em contextos onde
o cuidado foi inconsistente, alternando entre
presenca e auséncia de suporte emocional,
embora sem abusos explicitos. Criancas que
vivenciaram esse tipo de cuidado tendem
a crescer com baixa autoestima e uma
necessidade constante de validacdo externa.
Como adultos, esses individuos frequentemente
se tornam excessivamente dependentes de
seus parceiros, priorizando as necessidades
dos outros em detrimento das proprias. Eles
apresentam alta sensibilidade ao medo de
rejeicdo ou abandono, o que pode levar a
comportamentos como ciimes excessivos,
ansiedade nas relacOes e estresse constante.
Muitas vezes, sua vida emocional é marcada
pela tentativa de evitar conflitos e agradar aos
outros, mesmo que isso signifique renunciar a
seu proprio bem-estar.

3 Aprego EviTAaTIVO

O estilo evitativo surge em situacdes onde
as necessidades emocionais da crianca foram
ignoradas ou negligenciadas. Isso ocorre, por
exemplo, em contextos onde os cuidadores
enfrentam dificuldades como vicios, transtornos
psicologicos ou outras condicoes que osimpedem
de responder adequadamente as demandas
emocionais dos filhos. Adultos com esse estilo
de apego desenvolvem uma autossuficiéncia
exagerada, confiando apenas em si mesmos
e evitando depender de outras pessoas. Eles
costumam enxergar o afeto como um sinal de

fraqueza e tém dificuldade em compreender ou
atender as necessidades emocionais dos outros.
Embora muitas vezes sejam ambiciosos e bem-
sucedidos profissionalmente, podem apresentar
uma falta de empatia e uma tendéncia a evitar
intimidade emocional.

4 AreEGo TEMEROSO

Esse estilo é associado a experiéncias
de abuso, negligéncia grave ou violéncia na
infancia. Individuos com apego temeroso
possuem uma visao negativa tanto de si mesmos
quanto dos outros. Apesar de desejarem contato
social, tém um medo profundo de rejeicdo, o que
os impede de se conectar verdadeiramente com
as pessoas. Em relacionamentos, essas pessoas
tendem a se afastar quando a intimidade cresce,
priorizando metas individuais como forma de
proteger-se emocionalmente. Sua infancia é
muitas vezes marcada pela busca incessante
de explicacbes para o abuso ou negligéncia
sofridos, mas essa busca raramente resulta em
respostas satisfatdrias.

As classificacOes propostas por Bartholomew
e Horowitz, assim como os fundamentos da Teoria
do Apego de Bowlby, destacam a profunda relacéo
entre os padroes emocionais desenvolvidos na
infancia e os estilos de relacionamento na vida
adulta’®. Individuos com visao negativa dos outros
(como no apego evitativo e temeroso) tendem a
evitar pedir apoio e a manter distancia emocional.
Por outro lado, aqueles com visdo negativa de si
mesmos (como no apego preocupado) muitas
vezes sacrificam suas proprias necessidades para
agradar aos outros, o que pode gerar sofrimento
emocional e financeiro. Assim, a Teoria do
Apego ndo apenas ilumina a dinamica dos
primeiros vinculos, mas também fornece uma
estrutura poderosa para compreender como as
experiéncias afetivas iniciais moldam os padroes
de relacionamento ao longo da vida’.

ExPERIENCIA NARRATIVA E TONALIDADES AFETIVAS

No cinema, um dos grandes desafios para os
roteiristas é enxergar as formas narrativas como
variacOes afetivas da construcao de personagens
de modo flexivel e adaptavel'>. Na contagdo
de histdrias, ndo se trata de simplesmente
escolher um molde pré-definido — como uma
tragédia ou uma farsa — e aplicd-lo a estrutura
narrativa, mas sim de explorar os dilemas do
cotidiano com profundidade e criatividade. A
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elaboracdo de um roteiro cinematografico se
depara com questdes imagéticas, mas também
investiga as questoes humanas que permeiam
a vida, buscando angulos tnicos de reflexao e
abordagens que revelem aspectos mais amplos
ou ocultos da experiéncia'.

Essa tarefa exige experimentacdo continua e
atencdo a uma questao decisiva: quais tratamentos
narrativos podem ampliar a compreensao do tema
central? Um recurso valioso nesse processo € a
variagdo afetiva ao longo da estrutura do enredo.
Uma comédia, por exemplo, pode se enriquecer
ao incorporar elementos explosivos e absurdos da
farsa, dialogar com a intensidade emocional do
melodrama ou até criar momentos que toquem
na gravidade da tragédia, onde o confronto
com um limite irreversivel parece inevitavel 2.
Essa exploracdo de afetos ndo apenas amplia a
complexidade da narrativa, mas também desafia
o roteirista a equilibrar diferentes registros sem
perder a coesdo da obra.

Para tanto, a construcdo de personagens
que encarnem a complexidade afetiva dos
diferentes estilos de apego que caracterizam
os relacionamentos humanos faz com que
a poténcia clinica do cinema se apresente,
ao mesmo tempo em que se torna grande o
entusiasmo pela incomensurdvel contribuicdo
das artes para uma perspectiva de trabalho
em psicodelia clinica. Assim, cabe destacar
a tipologia ética, estética e clinica de 4
personagens que remontam nao s6 a histoéria
do cinema, mas da prépria dramaturgia de uma
maneira geral'?.

O PERSONAGEM COMICO

O personagem cOmico ndo apenas
entretém ou provoca risos, mas desempenha
um papel essencial na narrativa ao explorar e
solucionar conflitos de maneira que harmonize
as tensdes. A comédia, enquanto forma
narrativa, se diferencia de outros géneros pela
sua capacidade de promover reconciliacoes
provisorias e destacar as relacées humanas de
forma inclusiva e flexivel.

O personagem coOmico, com seu olhar
realista e habilidade de transitar entre diferentes
perspectivas para alcancar a conciliacéo,
guarda uma relacdo interessante com o estilo
de apego seguro. Assim como individuos com
apego seguro tém confianca em suas relagdes
e equilibram intimidade e independéncia,

o personagem cOmico demonstra uma
capacidade similar de conectar-se com outros
personagens e compreender seus pontos de
vista, promovendo a harmonia necessaria para
o desenlace da histéria. Sua atuagcdo nao é
impulsionada por conflitos irreconcilidveis ou
pela busca de vinganca, mas pela crenca de que
¢ possivel resolver os dilemas de forma pratica
e criativa, refletindo uma postura confiante e
aberta que ressoa com a estabilidade emocional
e a flexibilidade das pessoas com apego seguro.

Tonalidades Afetivas do Personagem
Comico:

1 FLEXIBILIDADE E ADAPTABILIDADE:

O personagem comico é capaz de se mover
entre diferentes pontos de vista, ajustando sua
abordagem para superar conflitos sem rupturas
definitivas. Ele simboliza a capacidade humana
de negociar e improvisar diante de desafios.

2 Busca PELA CONCILIAGAO:

Em vez de confrontar diretamente as
contradicdes da vida ou dramatiza-las como
em uma tragédia, o personagem cémico
trabalha para dribla-las. Seu objetivo final
é estabelecer um equilibrio, ainda que
tempordrio, que permita a continuidade da
vida e das relagoes.

3 PERSPECTIVA RELACIONAL:

O personagem comico € apresentado
“em situacdo”, ou seja, suas acoes sao sempre
influenciadas pelo olhar e pelas reacoes de
outros personagens. Ele ndo é um individuo
isolado, mas parte de uma rede social em
constante interacao.

4 ExpPLORAGAO DO COTIDIANO:

O personagem comico lida com problemas
comuns e universais, tornando sua jornada
acessivel e identificavel. Ele transforma questdes
ordindrias em oportunidades para o humor,
reflexdo e empatia.

O PERSONAGEM TRAGICO

O personagem tragico se define por sua
agéncia ativa e por enfrentar uma contradicao
insoluvel que o conduz a destruicdo. Ele ndo
¢é vitima de um destino caprichoso ou de uma
conspiracdo cdsmica, mas arquiteto de seu
proprio desfecho. Suas decisdes e agdes sdo o
motor de sua ruina, e a narrativa tragica, ao
contrario de ironias ou conciliacoes habilidosas,
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busca expor e explorar as forcas sociais ou
existenciais que sustentam esse desfecho.

O personagem tragico, cuja acdo irreparavel
e conflito interno o conduz a destruicdo, pode
ser relacionado ao estilo de apego evitativo,
pois ambos tendem a fugir da vulnerabilidade
emocional e da conexdo profunda com os
outros. Assim como individuos com apego
evitativo evitam a intimidade e a dependéncia.
O personagem tragico frequentemente se
isola emocionalmente, tomando decisdes que
o afastam dos outros e, ao mesmo tempo, o
condenam. Sua tragédia surge, em grande parte,
da incapacidade de lidar com suas préprias
emocOes e de buscar apoio, levando-o a um
confronto solitario com o destino, onde suas acoes
tém consequéncias devastadoras, refletindo a
autossuficiéncia exagerada e a dificuldade de
lidar com as relacOes interpessoais caracteristicas
do apego evitativo.

Tonalidades
Tragico:

Afetivas do Personagem

1 AginNciA E AcAo:

O personagem tragico age de forma
decisiva, impulsionado por valores, crencas ou
paixOes que desafiam as ordens estabelecidas.
Essas acOes, irreparaveis e desmedidas,
desencadeiam uma cadeia de eventos que
podem culminar em sua destruicao.

2 CoNrLITO INSOLUVEL:

O herdi tragico enfrenta uma situacio
que nao pode ser resolvida sem um sacrificio
extremo. Essa contradicio ndo decorre de
coincidéncias ou acasos, mas de tensoes
profundas na ordem social, cultural ou moral
em que vive.

3 REVELAGAO E REFLEXAO:

O percurso tragico frequentemente revela
verdades ocultas sobre o mundo ou sobre o
proprio personagem. Essa catarse pode surgir
de um reconhecimento tardio de suas falhas,
mas a consequéncia é sempre inevitavel.

4 IsOLAMENTO E DESTRUIGAO:

A dimensdo tragica se manifesta no
isolamento final do personagem, tanto em
relacdo aos outros quanto ao mundo. A morte do
herdi trdgico ndo é um fim gratuito, mas parte de
um movimento maior que expde as contradicoes
da sociedade ou da condicdo humana.

O PERSONAGEM MELODRAMATICO

O personagem melodramdtico é uma
figura central nas narrativas que exploram
emocdes exacerbadas e dilemas existenciais
intensos. Sua identidade é construida em torno
de uma luta constante contra forcas opressivas
que o isolam e o colocam em um estado de
sofrimento continuo.

O personagem melodramatico, marcado
por uma forte sensagdo de vitimizacdo e excesso
de emocdo, pode ser associado ao estilo de
apego preocupado, que se caracteriza pela
constante busca por aprovacéo e inseguranca em
relacdo aos outros. Assim como individuos com
apego preocupado tendem a se sentir ansiosos
e excessivamente dependentes nas relacoes.
O personagem melodramatico é consumido
por seus dilemas emocionais, frequentemente
se colocando como vitima de forcas externas
e sendo incapaz de lidar com suas emogoes de
forma equilibrada. Esse tipo de personagem
busca incessantemente a validacdo dos outros e
teme a rejeicdo; o que o leva a entrar em ciclos
de sofrimento, sempre a espera de uma resolucdo
que, no fundo, parece distante, refletindo a
dependéncia emocional e anecessidade constante
de “reassurance” do apego preocupado.

Tonalidades Afetivas do Personagem
Melodramatico

1 IsoLAMENTO E SOLIDAO EXAGERADOS:

O personagem melodramadtico estd sempre
desconectado do “mundo”, que surge como
uma entidade impessoal, cadtica e indiferente.
Ele é o sofredor por exceléncia, separado
de qualquer apoio genuino, o que reforca a
sensacdo de desamparo e vulnerabilidade.
Esse isolamento simbdlico ndo é apenas uma
condicdo narrativa, mas uma amplificacdo da
percepcdo de abandono emocional tipica do
apego preocupado.

2 HipERBOLE EMOCIONAL:

Nomelodrama, asemoc¢oes do protagonista
transbordam, atingindo o espectador com
intensidade. O sofrimento é elevado a uma
dimensdo quase mitica: o protagonista nao
apenas sente a dor, mas vive para expressa-la
em cada gesto e palavra. Essa dramatizacdo
reflete o hiperfoco emocional do individuo com
apego preocupado, cuja ansiedade e angustia
dominam suas interacdes e escolhas.
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3 OrosiGAo A0 Munpo CRUEL:

O mundo do melodrama ¢é cruel,
imprevisivel e repleto de forcas que conspiram
contra o protagonista. Cada desafio, traicdo
ou adversidade reforca a narrativa de que o
herdi estd sozinho em sua luta por validacdo
e sobrevivéncia emocional. Essa visdo de
um universo hostil encontra eco no apego
preocupado, onde o individuo interpreta a
inconsisténcia alheia como um reflexo de sua
inadequacdo, sentindo-se constantemente em
conflito com os outros.

4 Busca DE RECONHECIMENTO E PUREZA IMIORAL:

O  protagonista  melodramdtico é
frequentemente apresentado como uma figura
moralmente superior, cuja dor o eleva acima
das banalidades do mundo. Ele busca, através
do sofrimento, validar sua pureza de coracdo
e dignidade. Esse traco dialoga com o apego
preocupado, onde o individuo, embora se sinta
inferior, tenta incessantemente conquistar a
aceitacdo dos outros por meio de sacrificios e
submissdo emocional.

5 SOFRIMENTO cOMO IDENTIDADE:

No melodrama, o sofrimento nido ¢é
apenas um estado transitorio; ele é a esséncia
do personagem. Cada desafio enfrentado é
uma reafirmacao de sua condicao de vitima do
destino ou das circunstancias. Essa caracteristica
se assemelha ao apego preocupado, onde o
sofrimento emocional se torna parte integral
da identidade do individuo, alimentado pela
necessidade constante de aprovacédo e medo do
abandono.

6 ReLACAO0 DraMATICA com 0 OUTRO:

O personagem melodramatico
frequentemente  constréi  relacbes  que
amplificam sua dor: amores impossiveis, traicoes
devastadoras e decepgdes que reafirmam sua
visdo de um mundo hostil. Da mesma forma,
o individuo com apego preocupado estabelece
vinculos marcados por dependéncia, ansiedade
e medo, perpetuando ciclos de sofrimento
emocional que reforcam sua visdo negativa de
si mesmo e dos outros.

O PERSONAGEM FARSEScO

O personagem farsesco ¢ uma figura
que, em sua esséncia, desestrutura a seriedade
do mundo ao seu redor por meio do exagero,

do absurdo e da caricatura. Diferentemente
do melodrama, que convida a identificacdo
emocional, a farsa gera distanciamento,
permitindo que os espectadores riam das falhas,
infortunios e contradicoes do protagonista.

Opersonagem farsesco, caracterizado por um
comportamento exagerado, descompromissado
e muitas vezes repleto de acdes impulsivas e
irracionais, pode ser relacionado ao estilo de
apego temeroso, que envolve uma estranha
mistura de desejo de intimidade e medo de
rejeicdo ou abandono. Assim como o individuo
com apego temeroso oscila entre a busca por
aproximacao e o receio de ser ferido ou rejeitado;
o personagem farsesco utiliza do humor, do
exagero e de comportamentos excéntricos para
encobrir suas insegurancas e medos, muitas
vezes criando uma fachada de autossuficiéncia
ou despreocupacdo. Esse personagem evita
confrontar diretamente suas vulnerabilidades,
recorrendo a distracdo e a fuga por meio
de comportamentos teatrais, como forma
de proteger-se das ameacas emocionais que
percebe, refletindo o medo e a ambivaléncia
tipicos do apego temeroso.

Tonalidades Afetivas
Farsesco

do Personagem

1 EXAGERO E CARICATURA:

O personagem farsesco é construido a
partir de tracos exagerados de personalidade,
comportamento ou aparéncia, que o tornam
risivel e, muitas vezes, tragicomico. Essa énfase
no ridiculo reflete o apego temeroso, onde
a visdo negativa de si mesmo é amplificada,
projetando uma autoimagem que pode parecer
absurda e contraditéria até para o préprio
individuo.

2 O Munpo como Caos:

Na farsa, o caos reina. As situacOes se
desdobram sem ldégica ou consequéncia, criando
um universo onde tudo é possivel, mas nada é
previsivel. Esse cendrio reflete a experiéncia
emocional do individuo com apego temeroso,
que enxerga as relacbes como perigosas e
instaveis, repletas de armadilhas emocionais
imprevisiveis.

3 INCONSEQUENCIA DAS AGOES:

O protagonista farsesco pode enfrentar
desventuras intermindveis, mas o sofrimento
nunca é duradouro ou significativo. Ele levanta
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apds cada queda, pronto para a préxima
confusdo. [Essa inconsequéncia narrativa
contrasta com a realidade do apego temeroso,
mas também serve como um comentdario irénico:
o afastamento emocional desses individuos
pode ser visto como uma tentativa de minimizar
as consequéncias das conexdes profundas.

4 DiISTANCIAMENTO EMOCIONAL:

O riso gerado pela farsa depende do
distanciamento emocional entre o espectador
e o personagem. Esse distanciamento espelha
a propria dificuldade do individuo com apego
temeroso em estabelecer vinculos profundos.
Ao evitar a intimidade, o personagem farsesco
mantém os outros — e a audiéncia — a uma
distancia segura, transformando suas dores e
defeitos em entretenimento.

5 REevERsAO DA TrAaGEDIA EM COMEDIA:

Situacdes que poderiam ser tragicas no
melodrama sdo transformadas em eventos
comicos na farsa. Essa inversdo pode ser lida
como uma manifestacdo da luta interna do
individuo temeroso: a necessidade de proteger-
se da dor emocional pode levar a uma atitude
cinica ou autocondescendente, onde até as
experiéncias mais dolorosas sdo tratadas com
humor ou indiferenca aparente.

6 Cicros DE FALHAS E FRUSTRACOES:

O personagem farsesco é constantemente
pego em situacoes que refor¢cam sua impoténcia,
incompeténcia ou inadequacdo. Ele se torna
um reflexo das insegurancas do individuo
com apego temeroso, que, apesar de buscar
conexao, se sente preso em um ciclo de falhas e
frustracoes nas relagoes.

CONSIDERAGOES FINAIS

A finalidade de  contrastar o
desenvolvimento de estilos de apego e a
construcdo de personagens em diferentes
estruturas narrativas é frisar o carater de
“jornada do afeto” da experiéncia psicodélica.
A concatenacdo de processos ao longo destas
experiéncias caracteriza o seu aspecto de
vitalidade que pode ser marcado pela expressao
“aprendizagem experiencial”. Deste modo,
uma experiéncia psicodélica se assemelha
aos estagios mais elevados da consciéncia,
colocando o despertar inicial, a disciplina e o
desfrute no plano mais alto. Neste caminho, a

estrada que leva a aprendizagem psicodélica
¢ a liberdade em presenca da “sabedoria
pratica”’; mas o Unico meio que conduz a
esta “sabedoria prética” é o da disciplina na
conexdo de acontecimentos emergentes, com
sua consequente aplicacdo nas atividades
ordindrias. Liberdade e disciplina sdo, assim,
os dois elementos essenciais da experiéncia em
estados nao ordindrios de consciéncia.

Em termos narrativos, uma ética que
conjugue liberdade e disciplina pode fazer
da farsa uma vivéncia de cardter andrquico,
enquanto a tragédia pode ser vista como
revolucionaria, o melodrama como um reduto
assistencialdamoralidade e acomédiacomouma
representacdo da democracia formal'?. Embora
essas categorizacbes tenham uma conotacgdo
politica, é importante perceber que, dentro da
experiéncia narrativa, elas desempenham um
papel fundamental na maneira como as histérias
se desdobram e se conectam, especialmente em
experiéncias psicodélicas.

Indo além, durante uma jornada em estado
intensificado de consciéncia, a experiéncia de
percepcao fragmentada e alterada do mundo
pode se alinhar com a necessidade de se explorar
multiplos pontos de vista, como na comédia,
onde o foco narrativo é descentralizado e
a compreensdo das perspectivas externas €
essencial. Nesse contexto, as narrativas nao
apenas se desdobram de maneira multifacetada,
mas também se tornam um meio vital para
integrar a complexidade das experiéncias
sensoriais e emocionais, fornecendo uma
estrutura de compreensio que pode auxiliar
na exploracdo do préprio eu em conexdo
permanente com o mundo ao seu redor.

Em resumo, pode-se dizer que na jornada
psicodélica, osestagios se conjugamem processos
de exploracdo, precisdo e generalizacdo; e
isso é suficiente para tracar os trés compassos
da unidade ritmica do desenvolvimento das
conexOes psicodélicas nas fases de preparacao,
experimentacdo e integracdo. Em termos
mais amplos, o tempo das experiéncias de
intensificacdo da consciéncia é comandado por
essa triade de ritmos da danca psicodélica do
aprendizado.

Nesse sentido, o conceito de afeto em
Spinoza oferece uma chave ontoldgica e ética
para compreender a dindmica da jornada
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psicodélica. Para o filésofo, os afetos ndo sdo
meras emocoes subjetivas, mas variacoes na
poténcia de existir do corpo e da mente —
aumentos ou diminuicoes de nossa capacidade
de agir. Como ele define na Etica, “por afeto
entendo as afeccoes do corpo pelas quais a
poténcia de agir do corpo é aumentada ou
diminuida, estimulada ou refreada, e a0 mesmo
tempo as ideias dessas afeccbes” (E3,Def3)°.
Quando aplicamos esse entendimento a
experiéncia psicodélica, vemos que ela opera
como um campo de intensificacdo afetiva, onde
a poténcia de ser ¢ modulada por encontros com
narrativas, sensagoes, memorias e imagens que
emergem de forma ndo linear. A liberdade e a
disciplina, articuladas no texto como elementos
essenciais da jornada psicodélica, podem ser
pensadas, a luz de Spinoza, como modos de
afetar e ser afetado que aumentam nossa
poténcia de agir — isto é, nossa capacidade
de compreender, integrar e transformar os
encontros que compoem a experiéncia. Assim, a
aprendizagem experiencial que marca os estados
ndo ordindrios de consciéncia é inseparavel
de uma ética dos afetos, onde a expansdo da
consciéncia corresponde ao cultivo de modos
mais potentes de existir em relacdo.

‘e
‘e
‘e

REFERENCIAS

1- WHITEHEAD, A. N. Os fins da educacao.
1. ed. Sao Paulo: Editora da Universidade de
Sao Paulo, 1969.

2 - HARTOGSOHN, 1. Constructing drug effects:
A history of set and setting. Drug Science,
Policy and Law, v. 3,n. 1, 2017, p.1-17.

3 - WHITEHEAD, A. N. Process and Reality
(Gifford Lectures Delivered in the University of
Edinburgh During the Session 1927-28). New
York: Free Press, 1979.

4 - SILVA, C. V. Corpo e Pensamento: Aliancas
conceituais entre Deleuze e Espinosa. Campinas:
Editora da Unicamp, 2013.

5 - SPINOZA, Benedictus de. Etica. Trad. De
Tomaz Tadeu. Belo Horizonte: Auténtica, 2007.

6 - DOS SANTOS, V. R.; RIBEIRO, W. L. Spinoza,
uma filosofia da imanéncia dos afetos. Kinesis,
v. 12, n. 33, 2020, p. 198-212.

7 - BOWLBY, J. Attachment and loss, v. 1:
Attachment. London: Hogarth Press, 1969.

8 - GARCfA-CAMPAYOA, J.; NAVARRO-GILB,
M., DEMARZO, M. Attachment-based compassion
therapy. Mindfulness & Compassion, v. 1,
2016, p. 68-74.

9 - BARTHOLOMEW, K., HOROWITZ, L. M.
Attachment styles among young adults: A test of a
four-category model. Journal of Personality
and Social Psychology, v. 61, n. 2, 1991, p.
226.

10 - FIELD, S. Manual do Roteiro: os
fundamentos do texto cinematografico. Rio de
Janeiro: Objetiva, 2001.

11 - SEGER L. Como Criar Personagens
Inesqueciveis. Trad. de Marisa Lopes, Maria
Silvia Junqueira. Sao Paulo: Bossa Nova, 2006.

12 - SARAIVA I, CANNITO N. Manual de
Roteiro: ou manuel, o primo pobre dos

manuais de cinema e TV. Sdo Paulo: Conrad
Editora do Brasil, 2004.

S
e

&

REVISTA Conatus - F1LOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 17 - NUMERO 28 - ANO DE 2025 21






SriNozZA E A CRriTicA A0S LiDERES RELIGIOSOS:
UMA ABORDAGEM PoLitTicA po FANATISMO®

BreNA KATIA XAVIER DA Sitva **

DOI: urrps://po1.0rG/10.52521/conaTus.v17128.15953

persisténcia da  supersticdo e do

anatismo religioso em nossas sociedades
contemporaneas revela a atualidade do
pensamento spinozano. Benedictus de Spinoza
— o filésofo excomungado, assombrado pela
intolerancia de seu tempo — erguia na Amsterda
do século XVII a bandeira da liberdade
de pensar e de falar por meio do Tratado
Teologico-Politico' e de sua magnum opus, a
Etica. Ele denunciava que o “preconceito dos
tedlogos” era o maior impedimento a dedicacdo
filoséfica do homem. Essa luta pela autonomia
intelectual atravessa séculos para encontrar,
no Brasil de hoje, contornos assombrosos. A
instrumentalizacdo da fé por lideres politicos
populistas ergue muros de silenciamento
sobre vozes dissonantes e corrdi o tecido da
democracia. Spinoza apontou, hd quase quatro
séculos, que o medo e a esperanca ensandecem
os homens e ddo origem a supersticio, que,
por sua vez, engendra um poder religioso
subserviente ao Estado autoritdrio. Ao
retomarmos essa licdo, enxergamos que o
obscurantismo religioso alimentado pelo medo
continua a ser a fundacao soturna sobre a qual
se erguem prisoes do pensamento e da liberdade
social. Nesta reescrita critica, aprofundaremos
a andlise filoséfica spinozana em trés eixos
principais — liberdade de expressdo, separacdo
entre religido e governo e fanatismo religioso
— relacionando cada um a realidade politica e
religiosa contemporéanea.

* Uma verséo resumida desse trabalho foi apresentada no
XX Encontro ANPOF em 2024.

** Doutoranda em Filosofia pela UNIVERSIDADE FEDERAL DO
CearA (UFC), bolsista CAPES e membro do GT Benedictus
de Spinoza.

1 Utilizamos esta obra e a citamos conforme a seguinte
abreviatura e sigla: por exemplo, TTP 7, p. 222 [98] =
Tratado Teolégico-Politico (Tractatus Theologico-Politicus),
Capitulo 7, pagina 222 da traducio de Diogo Pires
Aurélio vide referéncias e [6] para a numeracdo da pagina
equivalente na edicdo de referéncia de Gebhardt.

F£ E PopERr: Uma Fusio PERiGOsA

Spinoza ja observava com olhar critico
a tendéncia humana de misturar religido e
politica em um amalgama que alimenta o
fanatismo. Em seu Tratado Teoldgico-Politico,
escrito em 1670, o filésofo denunciou a forma
como lideres religiosos e governantes astutos
exploravam a supersticao e o medo para manter
as massas subjugadas. O prefacio dessa obra ja
traz um alerta sombrio

Se os homens pudessem, em todas as
circunstancias, decidir pelo seguro, ou se a
fortuna se lhes mostrasse sempre favoravel,
jamais seriam vitimas de alguma supersticao.
Mas, como se encontram frequentemente
perante tais dificuldades que ndo sabem que
decisdo hio-de tomar, e como os incertos
beneficios da fortuna que desenfreadamente
cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes,
entre a esperanca e o medo, estdo sempre
prontos a acreditar seja no que for. (TTPR
Prefacio, p. 127 [5]).

Nessa instabilidade de crencas, fruto de paixodes
confusas, floresce a supersticio que — como
o proprio Spinoza sublinha - “ndo hd nada
mais eficaz que a supersticio para governar a
multidao” (TTB Prefacio, p. 129 [6]). A ironia é
caustica: uma religido que se diz fundamentada
na verdade e no amor pode converter-se em
ferramenta de tirania quando manipulada por
mentes ambiciosas.

Spinoza viu de perto como a fusdo entre fée
poder politico gera terrores e violéncias. Para ele,
a credulidade cega e a inconstancia emocional
das multiddes formam um campo fértil onde
politicos inescrupulosos e profetas do engano
semeiam o medo, colhendo obediéncia servil.
A condicdo humana, em sua visdo, é marcada
por essa vulnerabilidade — queremos esperanca
em meio ao caos e tememos o desconhecido,
e assim nos agarramos as promessas dos
autointitulados salvadores. Nesse cendrio, a
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religido organizada, quando captura o Estado,
torna-se um instrumento de dominacdao, uma
poténcia obscura que sufoca a razao.

SUPERSTIGAO E MIEDO coMO ARMAS DE CONTROLE

Na andlise spinozana, a supersticdo
nasce do medo e da esperanca® desenfreados.
Quando as pessoas oscilam entre a expectativa
de beneficios divinos e o pavor de castigos
sobrenaturais, perdem o equilibrio racional e
tornam-se presa facil de quem sabe explora-las.

[...] os homens s6 se deixam dominar pela
supersticdo enquanto tém medo; todas essas
coisas que alguma vez foram inutilmente
objecto de culto religioso ndo sdo mais do
que fantasmas e delirios de um animo triste e
amedrontado; finalmente, era quando o Estado
se encontrava em maiores dificuldades que
os adivinhos detinham o maior poder sobre a
plebe e eram mais temidos pelos seus reis. (TTB
Prefacio, p. 128 [6]).

Lideres autoritarios compreendem bem essa
dindmica psicoldgica coletiva: ao incutir temor
— seja do inferno, do demonio ou do “inimigo”
politico — e simultaneamente prometer salvacao
milagrosa ou prosperidade, eles mantém o povo
em perpétuo estado de dependéncia emocional.
O resultado é um rebanho de fiéis prontos a
sacrificar o préprio julgamento critico em troca
da ilusdo de seguranca e sentido.

Spinoza, lembra que nada ¢é mais
conveniente a um tirano do que sujeitos que se
ajoelham voluntariamente. Regimes despoéticos
se apoiam em manter os homens enganados,
“disfarcar, sob o especioso nome de religido,
o medo em que devem ser mantidos, para que
combatam pela serviddo como se fosse pela
salvacdao” (TTRB Prefécio, p. 129 [7]). A férmula
da tirania € travestir a opressdao de devocao,
fazendo da obediéncia cega uma suposta
virtude. Sob a capa da fé, fanatizam-se coracdes
e justificam-se violéncias. Institui-se um poder
2 Ambas as paixdes, a esperanca e o medo, devem ser
compreendidas como formas inconstantes de afeto, cuja
natureza é, por definicdo, transitéria e incerta. Tais afetos
surgem da faculdade da imaginagdo, especificamente
quando esta se ocupa de um evento futuro, ou mesmo
passado, cujo desfecho nio se apresenta com clareza. A
esperanca, com efeito, fundamenta-se em uma imagem
a qual se associa uma alegria possivel, enquanto o
medo, inversamente, ancora-se na representacdo de
uma tristeza igualmente possivel. Elas estdo ligadas a
imaginacio e a inseguranca, sendo afetos passivos que
indicam nossa dependéncia da fortuna e da ignorancia
sobre as verdadeiras causas.

teocratico nao declarado, em que dogmas
servem de lei e dissidéncias sdo tratadas como
heresia ou traicio. A luz da Etica, podemos dizer
que tais paixoes tristes (como o medo servil, o
6dio ao diferente e a esperanca passiva por um
milagre) diminuem a poténcia de agir do ser
humano e o mantém em serviddo voluntdria. O
fanatico, movido por afetos confusos, acredita
servir a Deus quando na verdade serve aos
designios bem terrenos de seu suposto guia
espiritual.

FaNATISMO E PODER NO Brasi. CONTEMPORANEO

A critica de Spinoza ressoa de forma
alarmante no cendrio brasileiro atual. Nas
ultimas décadas, assistimos a ascensao de
lideres religiosos que adentram a esfera
politica clamando possuir mandato divino, do
parlamento ao executivo. Templos transformam-
se em palanques eleitorais; sermoes dominicais
viram comicios inflamados, repletos de “inimigos
de Deus” a serem derrotados e de promessas
de redencdo nacional. O fenémeno ndo é
casual: uma parcela significativa da populacéo,
fragilizada por desigualdades sociais e medo da
violéncia, busca na religido nao apenas conforto
espiritual, mas solucdes politicas milagrosas.
Esse caldeirao emotivo é explorado por pastores-
deputados e apdstolos das redes sociais que, sob
o verniz da moralidade, promovem uma agenda
de poder e intolerancia.

A “bancada evangélica” e outros grupos
fundamentalistas empunham a Biblia como
arma politica, buscando impor dogmas sectdrios
a legislacdo de um Estado teoricamente laico.
Assim como Spinoza observou na Holanda do
século XVII, também no Brasil do século XXI a
supersticao é instrumentalizada para governar as
multidées. O medo do “mal” —reembalado agora
em figuras contemporaneas como o comunista,
o herege secularista, ou minorias vistas como
ameacadoras — é agitado incessantemente,
enquanto se promete uma era de prosperidade
e ordem sob leis pretensamente divinas. Nessa
narrativa fandtica, adversarios politicos nao sio
apenas opositores legitimos, sdo emissarios do
diabo; a pluralidade democrética é retratada
como caos pecaminoso a ser banido pela “guerra
santa” cultural.

As consequéncias para a democracia sdo
nefastas. A liberdade de expressao e de crenca
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comecam a minguar quando uma tnica visdo
religiosa busca ditar as normas sociais. Surgem
censuras morais a arte e a ciéncia, perseguicoes
veladas ou abertas a minorias dissidentes,
e um ambiente de medo em que muitos se
autocensuram para ndo incorrer na ira dos
novos inquisidores mididticos. A paz que esses
pretendidos “governantes de almas” trazem é
apenas a paz dos cemitérios: a aparente ordem
baseada na supressdo violenta do dissenso e
da diversidade. Tal ordem € insustentavel, pois
estd edificada ndo na harmonia racional, mas
nas areias movedicas das paix0es irracionais.

LIBERDADE DE EXPRESSAO

Um dos pilares dessa critica é a defesa da
liberdade de opinido e expressdo. Isso porque
¢ impossivel controlar os animos, assim como
as linguas: as crencas e opinides pertencem ao
“direito individual” de cada um, do qual ninguém
pode legalmente eximir-se. Assim, qualquer
poder que busque coagir a consciéncia privada
é, evidentemente, “violento”. Porém, nem toda
expressdo pode correr solta sem restricoes
sociais; a questdo crucial € estabelecer limites
racionais entre falar e agir. Todos devem ter o
direito de pensar, julgar e dizer o que quiser
— desde que a manifestacdo se limite a expor
razbes, sem apelar a fraude, cdlera ou édio,
nem invocar sua autoridade pessoal para impor
ideias sobre o corpo social. Em outras palavras,
admite-se o dissenso tdcito, o puro debate de
ideias, mas condena-se o discurso de 6dio que
procura transformar crencas subjetivas em
mandamentos oficiais.

Essa distincdo € ilustrada no capitulo XX
do TTP: se alguém demonstra racionalmente
que uma lei é injusta e pede sua revogacio
de modo pacifico, submetendo sua opinido ao
arbitrio do poder civil e mantendo-se legalmente
dentro dos parametros, é considerado um
“bom cidadao”. Por outro lado, se esse mesmo
individuo age de modo sedicioso — acusando
magistrados sem provas ou convocando revolta
contra a autoridade civil — torna-se a sombra
do fanatismo, o “agitador” ou “rebelde. Com
fina ironia, Spinoza mostra que os “verdadeiros
agitadores” ndo sdo os que propagam ideias
contrdrias ao estabelecimento, mas sim aqueles
que desejam cercear a liberdade de expressdo
em nome de um suposto bem comum. Os

censores e inquisidores, afinal, desempenham
aqui o papel de agitadores do pensamento
humano, mantendo o povo na ignorancia e na
serviddo pela proibi¢do do debate racional.
Essa defesa da expressdao livre possui
enorme atualidade. Em terras brasileiras, a
retérica do “combate a cristofobia” tem sido
usada para desacreditar criticos da alianca entre
poder civil e liderancas religiosas conservadoras.
Spinoza alertaria que tais discursos procuram
afastar justo o contrario do que dizem pretender:
ao restringir quem pode falar contra o arbitrio
teocrdtico, eles denunciam seu préprio medo
da razao alheia. Pois, ndo se deve “mandar nas
linguas”; ao contrario, a prova do vigor politico
de uma republica é a pluralidade de opinides
sustentadas pela razdo, garantidas até o limite
da acdo — pois a verdadeira paz social exige
apenas que as palavras ndo sigam acgoes ilicitas.

SEPARAGAO ENTRE RELIGIAO E GOVERNO

Outro tema central em Spinoza é a
independéncia do Estado em relacdo as
doutrinas religiosas. No TTE ele advoga uma
separacdo nitida entre o poder secular e o
espiritual, equiparando isso a separacdo entre
razdo e fé. Essa ideia é sintetizada no capitulo
XV, “nem a teologia estd a servico da razdo, nem
arazao dateologia” (TTP 15, p. 315 [180]). Essa
maxima rejeita tanto a submissido do Estado as
autoridades religiosas quanto o modelo inverso
em que a religido fosse mero instrumento do
Estado. Em termos politicos, cada esfera deve
cumprir sua funcdo: a religido ndo deve impor
obstaculos a investigacdo racional, nem a razao
limitar a fé auténtica, mas o Estado soberano
precisa manter o monopdlio sobre as estruturas
publicas de poder.

Segundo o capitulo XIX do TTB em uma
republica legitima, todas as prerrogativas do
“direito religioso” pertencem as autoridades
civis soberanas. Em outras palavras, ele admite
que o Estado possui autoridade para regular
ritos e cultos, nomear intérpretes e vigiar
pregacdes — mas somente em virtude de um
pacto social original, ndo por um mandato
divino independente. Alids, o préprio conceito
de direito divino se torna dependente da
decisdo humana: o direito divino sé existe
enquanto suspensao tacita do direito natural
pelo consentimento dos governados, ou seja,
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que até o suposto designio divino depende,
afinal, da vontade das autoridades politicas.
Isso ndo significa que o soberano possa criar
doutrinas dogmaticas de onde bem entender.
Ao contrério, fora do pacto civil nenhum direito
existe sendo o natural: ninguém pode estabelecer
uma religido ou excomungar cidaddos a nao
ser por autorizacbes do poder civil. Assim, ele
chancelou formalmente o laicismo estatal ao
garantir que qualquer direito fora do natural é
mediado por um acordo comum - e, portanto, a
Igreja institucional ndo possui poder autbnomo
sobre o Estado, nem vice-versa.

No Brasil atual, essa tese ecoa em debates
sobre laicidade e moral publica. A suposta
“defesa do cristianismo” pelas autoridades tende
a confundir destino individual com projeto
estatal, chegando-se a um paradoxo: enquanto
afirmam preservar “o povo escolhido de Deus”,
tais governantes usurpam a autonomia civil e
misturam o foro intimo com a lei civil. As anélises
contemporaneas apontam que a administracdo
do pais caminha perigosamente para uma nova
teocracia, em que o discurso religioso se articula
a autoridade politica, erodindo a clareza da
separacdo. A Filosofia Teoldgico-Politica nos
ensina que a saude de uma republica depende
justamente de limitar a interferéncia reciproca
entre Igreja e Estado: cada um cumprindo
seu oficio, sem que o fanatismo ou o apelo
sentimental distorcam as instituicdes do outro.

FanATisMO RELIGIOSO, SUPERSTIGAO E SERVIDAO

Spinoza encontra no fanatismo e na
supersticdo os maiores entraves a liberdade
politica e ao progresso social. No prefdcio do
TTE ele caracteriza a supersticdo como produto
direto do medo: o homem sujeito a incertezas
sobre o futuro alterna compulsivamente
esperanca e medo, tornando-se “propenso a
crer em qualquer coisa”. Em sua formulagdo
contundente: “o medo é a causa que origina e
alimenta a supersticao”. A supersticido, por sua
vez, ndo surge de uma ideia errada de Deus, mas
¢ a propria fonte da ignorancia religiosa — ela é
“ndo um efeito, mas uma causa da ignorancia
sobre o divino”. Na pratica politica, isso se traduz
em um circulo vicioso: ao se sentir impotente
diante da Fortuna (a contingéncia, os eventos
naturais e sociais que escapam ao controle),
o homem busca narrativas sobrenaturais que

o tranquilizem. Mas tais narrativas apenas o
mantém num estado passivo de “servo” ao
medo. Assim, ndo ha instrumento mais eficaz
de dominacdo do que manter os homens nos
afetos de medo e esperanca.

Os lideres religiosos — ou qualquer
autoridade espiritual — exploram esse mecanismo
instintivamente. Delegam as Escrituras e
aos profetas a tarefa de fixar as paixdes
mutantes dos fiéis: eles prometem beneficios
terrenos em troca de obediéncia, acreditando
representar a vontade de um Deus que pune
e recompensa. “Oficiais de culto, senhores da
moral dos fiéis e intérpretes autorizados da
revelacdo” agem assim para dar consisténcia
as “formas transitérias e contetidos incertos
dos bens e males” da vida humana. A eficacia
desse controle aumenta justamente quando a
revelacdo € percebida como vontade explicita
de um Deus transcendente — quanto mais os
crentes acham que qualquer sofrimento ou
bonanca decorre de um decreto divino, menos
questionam e mais se submetem. Spinoza
aponta ainda que a monolatria exacerbada
(o fanatismo pelo “povo eleito” e pelo “Deus
revelado”) produz o quadro mais poderoso de
submissdo: numa religido monoteista, quando
fiéis se consideram povo escolhido de um deus
que lhes promete fortuna e salvacao, torna-se
um matiz de fanatismo dificil de romper. Em
suma, o fanatismo religioso passa a ser um dos
mais eficazes pilares do poder autoritario: ele
origina a servidao dos suditos pela fé, em cuja
couraga de certeza se imobiliza toda vontade
autonoma.

Spinoza vincula diretamente a supersticao
a serviddo humana. Homens supersticiosos
nao sao apenas crédulos, mas dominados
pelas paixoes tristes; vivem “como bestas ou
autoOmatos” submetidos ao exterior. A unica
politica verdadeira, argumenta, deveria romper
esse ciclo liberando o entendimento. No capitulo
XX do TTB é mostrado que o papel do poder
civil ndo é transformar homens em “bestas ou
autoématos”; ao contrdrio, o soberano legitimo
deve promover a liberdade natural de todos.
Logo,

[...] dos fundamentos da republica [...] resulta

com toda a evidéncia que o seu fim ultimo

ndo é dominar nem conter os homens pelo
medo e submeté-los a um direito alheio; é,
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pelo contrdrio, libertar o individuo do medo a
fim de que ele viva, tanto quanto possivel, em
seguranca, isto é, a fim de que ele preserve o
melhor possivel, sem prejuizo para si ou para os
outros, o seu direito natural a existir e a agir. O
fim da republica, repito, ndo é fazer os homens
passar de seres racionais a bestas ou autématos,
é, pelo contrdrio, fazer com que a sua mente e o
Seu Corpo exercam em seguranca as respectivas
funcoes, que eles usem livremente da razédo
e que ndo se digladiem por ddio, colera ou
insidia, nem sejam intolerantes uns para com
os outros. O verdadeiro fim da republica é, de
facto, a liberdade. (TTP 20, p. 385 [240-241]).

Ou seja, uma republica nao existe para subjugar,
mas para permitir que cada individuo exerca
seu “direito natural a existir e agir” de forma
racional, sem sofrer caltinia ou violéncia por
pensar diferente. Caso contrdrio, a humanidade
permanecerd em impoténcia: incapaz de
dominar sequer seus medos, tende a conviver
resignada sob tiranos que se valem de sua
fraqueza.

Em termos contemporaneos, o fanatismo
religiososereflete, porexemplo,natransformacao
de debates éticos em confrontos maniqueistas,
onde qualquer critica a praticas religiosas é
rotulada como heresia politica. O discurso
da “cristofobia” no Brasil ilustra bem isso: ao
acusar de perseguicdo qualquer contestacdo da
pregacdo conservadora, bolsonaristas reforcam
uma construcdo polarizante de “nds versus
eles”, colocando minorias sociais como inimigas
da fé majoritaria. Essa retdrica camufla um
“governo cristdo” que favorece apenas uma
fatia social, usando o termo “liberdade” para
autorizar censura. Com isso, a ideia de liberdade
de religido torna-se estratégia discursiva onde
em nome da liberdade de um tunico grupo,
restringe-se a de todos os demais.

Além disso, os vicios inerentes ao fanatismo
religioso adquirem, na contemporaneidade, uma
projecdo global. Relatos académicos recentes,
como os de Joanildo Burity, demonstram que
o conservadorismo religioso transcende as
fronteiras nacionais, articulando-se em um
movimento politico transnacional. Burity
identifica uma “inflexdo crescente no perfil dessa
emergéncia pentecostal”, que abandona uma
postura pragmatica para assumir “um perfil de
confrontacdo com a agenda de ampliacao dos
direitos das minorias”. Este fend6meno, centrado
em uma “direita cristd” neopentecostal, ndo

se restringe a um contexto local, mas emula
modelos internacionais, como o “Tea Party”
americano, para impor uma “representacdo
totalizante do povo sobre os demais grupos
em nome de uma ldogica majoritdria crista”.
Tal movimento, que segundo estimativas ja
congrega centenas de milhdes de seguidores,
tem sido instrumental na elevacdo de figuras
como Trump e Bolsonaro ao poder, propondo
uma “cruzada global” por uma ordem moral
ultraconservadora.

Trata-se, em esséncia, da mundializacdo de
uma mentalidade espiritualista-autoritdria, na
qual se promete a salvacio eterna enquanto se
instaura, na Terra, o dominio politico de poucos.
Em todos esses casos, reencontramos a dinamica
que Espinosa descreveu com precisdao no TTP:
num sistema de crenca onde a revelacao € tida
por absoluta, quem afirma falar em nome de um
Deus unico e se apresenta como seu intérprete
exclusivo, promete tudo e, em contrapartida,
exige controle absoluto. O fanatismo, nesse
arranjo, converte o medo e a esperanca em
combustivel para a acao politica, e qualquer crime
perpetrado em nome dessa agenda é justificado
como uma “obra de Deus”, um designio da
providéncia contra os inimigos da fé.

A Etica sugere que a Unica saida real seria
a formacdo de individuos sabios, dedicados ao
conhecimento verdadeiro das causas naturais
e ao conhecimento das prdprias paixoes.
Mas tal sdbio ndo nasce facilmente em solos
fanaticos: exige uma educagdo e uma politica
que alimentem o pensamento critico, pois,
quem procura viver “como um sabio” escapa
a oscilacdo ansiosa entre medo e esperanca,
pois ndo mais cré em fantasmas exteriores, mas
entende as leis naturais por tras dos eventos. Para
a maioria, contudo, a supersticdo é sedutora:
pois, até o rico — por sentir-se seguro quanto aos
bens da fortuna — pode tornar-se supersticioso
em outra forma, deixando de procurar as causas
das coisas e age pela vontade prépria como se
“soubesse tudo”.

Diante disso, Spinoza nos legou algumas
armas conceituais. FEle defende que um
bom governo deve diminuir a exposicao dos
cidaddos a incerteza — por exemplo, pela
garantia de seguranca material e de leis estaveis
— para desviar a atencdo do calvdrio interior
que gera crendices. E, sobretudo, advoga a
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critica filoséfica como forma de desmontar
racionalmente a supersticdo, apontando suas
falacias e frustragdes. Em uma sociedade onde
vozes discordantes sdo silenciadas sob pretexto
de proteger “os valores cristdos” ou a “seguranca
espiritual”, ndo ha pulverizacao de supersticao;
ao contrdrio, fortalece-se o mito de que a
verdade politica esta engessada em dogmas.

CoONSIDERAGCOES FINAIS

Ler Spinoza hoje exige tal densidade e
atencdo quanto ele dedicou a desmontar as
ilusdes de sua época. Sua andlise rigorosa do
medo e da dindmica social da supersticdao
oferece um espelho implacdvel: revela que
liderancas religiosas servas do poder secular
dao-se menos aos ensinamentos de amor e mais
a manutencdo de hierarquias por terror moral.
Enquanto os homens permitirem que o medo
lhes dite condutas — crendo no sobrenatural
como unica explicacdo plausivel — continuardo
politicamente impotentes. A saida, segundo
ele, ndo esta em mais autoridade divina, mas
no inverso: na expansdo da razao individual.
A maior ironia spinozista é que o “certo”
Deus revelado, onipotente e iracundo, sera
inutil se continuarmos escravos dos préprios
sentimentos.

No Brasil contemporaneo, € possivel
identificar varias manifestacbes dessas tramas
denunciadas por Spinoza: do estimulo ao
6dio eleitoral por pregadores mididticos, a
mitificacdo de lideres como ungidos de Deus
para impor leis puritanas, passando pelo receio
paranoico de uma suposta perseguicio aos
“verdadeiros cristdos”. Cada uma delas reduz a
nossa poténcia de agir de acordo com o proprio
juizo, transformando o corpo politico em
massa dominada por “paixdes tristes” (como
inveja, cllera e supersticdo) em vez de forcas
vitais criativas. A tarefa, entdo, é, cultivar o
pensamento livre e a investigacdo critica como
antidotos contra a servidao religiosa. Isso
implica, na prdtica, defender que a liberdade
de expressdo permaneca irrestrita até o nivel
da razdo pura, e que o laicismo do Estado seja
respeitado, impedindo que qualquer instituicio
abuse do medo metafisico para se perpetuar.
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A ALEGRIA ESPINOSANA

Espinosa, considerado o filésofo da Alegria,
acreditava no alcance da felicidade, uma
vez que esta pode ser alcancada pelo ser
humano a partir da compreensdo do lugar
na ordem natural no exercicio de também
compreender pela razdo os seus proprios
afetos de maneira adequada. A alegria, para o
filésofo, é o aumento da perfeicdo, portanto,
o aumento da existéncia, da poténcia do ato e
do pensamento. Juntamento com o sentimento
de eternidade e unido com Deus, agimos no
conhecimento intuitivo do terceiro género, dai a
felicidade. Paula (2017) cita uma comunicacio
de Espinosa com Willen van Blijenbergh: “[...]
eu gozo e busco passar a vida, ndo na aflicdo
e no lamento, mas na tranquilidade, na alegria
e no contentamento, com o que ascendo um
grau mais” (Ep 21, G IV, 127). O autor coloca
que Espinosa vivia aquele momento em meio
a guerra e a praga e, ainda assim, optava por
buscar viver a alegria e o contentamento, sendo
a sua luta e resisténcia.
A busca pela alegria, por Espinosa, torna-
se a busca pela evitacdo do que lhe levava a
infelicidade que a incerteza do bem incerto e da
supersticao, do medo e a tristeza, o que resulta
da escolha do bem incerto. (Breve Tratado e
Tratado da emenda do Intelecto):
Depois que a experiéncia me ensinou ser
vas e futeis todas as coisas o que ocorre
frequentemente na vida comum, e vi que todas
as coisas que temia e me fazia temer ndo tinham
em si nada de bom nem de mau, a ndo ser
enquanto o animo é movido por elas, decidi

enfim perguntar se haveria algo que fosse um
verdadeiro bem e pudesse comunicar-se, e
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que, rejeitados todos os outros, fosse o tinico
a afetar o animo. Mais ainda, se haveria algo
que, descoberto e adquirido, fizesse-me fruir
para sempre uma alegria continua e suprema
(TIE §1)

Desde antes da Etica e ja a
preparando, Espinosa diz no Tratado da Emenda
do Intelecto sobre o caminho da alegria, sendo
esta o desejo da existéncia de todos nds enquanto
positividade de existéncia, enquanto permaneéncia
na vida e busca de expansao. Esta € a busca por um
intelecto perfeito que leva a perfeicio da mente.
Para Espinosa, perfeicdo é o mesmo que realidade,
portanto, poténcia, existéncia. (E2Def.6).

A busca desse bem verdadeiro apontado
no tratado da Emenda do Intelecto é tal que
de um lado e de outro todos nds tentamos
considerar como sendo a alegria, considerando
a busca incessante de aumento de poténcia do
corpo e da mente para a existéncia.

Apesar dos bens incertos serem sempre
presentes, Espinosa propdem essa busca do
bem verdadeiro e afirma ser possivel na leitura
da Etica. Cito Espinosa E5P4S:

Nao ha nenhuma afec¢édo do Corpo de que nédo
possamos formar um conceito claro e distinto.

E, desta maneira, todos os apetites ou Desejos
sdo paixOes apenas enquanto se originam de
ideias inadequadas; ao passo que 0s mesmos
sdo associados a virtude quando excitados ou
gerados por ideias adequadas. Com efeito, todos
os Desejos pelos quais somos determinados
a agir podem originar-se tanto de ideias
adequadas quanto de inadequadas (ver prop.
59 da parte IV). E (para voltar ao ponto de
onde fiz a digressdao) nao se pode excogitar
para os afetos nenhum outro remédio, que
dependa de nosso poder, mais excelente do que
este que consiste no conhecimento verdadeiro,
visto que ndo se d4 nenhuma outra poténcia
da Mente além da de pensar e formar ideias
adequadas, como mostramos acima (pela prop.
3 da parte III).
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A capacidade de todos nds de
reordenarmos os nossos afetos e resinificd-los
nos levando a uma ideia adequada do que nos
acontece é o que Espinosa nos fala quando nos
diz quando explica-nos que ndo ha nenhuma
afeccdo do corpo sobre a qual a mente néo
possa formar uma ideia clara e distinta —
(E5P4) “Nao ha nenhuma afeccao do Corpo de
que ndo possamos formar um conceito claro e
distinto.”

Essa garantia, Espinosa nos d4 na Etica
V, quando nos diz que quando entendemos
clara e distintamente os nossos afetos e a nds
mesmos mesmos, as imagens das coisas podem
se referir a Deus (E5P15): “Quem intelige clara
e distintamente a si e a seus afetos ama a Deus,
e tanto mais quanto mais intelige a si e a seus
afetos”. E em (E5P15D)

Quem intelige clara e distintamente a si e a seus
afetos alegra-se (pela prop. 53 da parte III), e
isso conjuntamente a ideia de Deus (pela prop.
preced.); e, assim (pela 62 def. dos Afetos), ama
Deus, e (pela mesma razao) tanto mais quanto
mais intelige a si e a seus afetos.

Para Espinosa, a felicidade consiste na
virtude de manter-se forte, ativo e livre para
conseguirmos moderar as nossas paixoes,
conseguirmos ter uma imagem clara e distinta
do que nos acontece, tem a ideia de Deus
como causa, se alegra. Conhecer a causa das
nossas paixoes e referir as nossa ideia tendo
deus como causa ¢ se alegrar é levar a mente
a um conhecimento ativo da compreensao das
proprias afeccdes do corpo. Cito (ESP16) “Este
Amor a Deus deve ocupar a Mente ao maximo.”
(E5P16D): “Com efeito, este Amor é unido a
todas as afeccoes do Corpo (pela prop. 14 desta
parte), por todas as quais é fomentado (pela
prop. 15 desta parte); por isso (pela prop. 11
desta parte) deve ocupar a Mente a0 maximo”.
Nesta parte da Etica, Espinosa nos fala da Suma
Alegria, que é na demonstracao da proposicao
27 (E5,P27D):

A suma virtude da Mente é conhecer Deus (pela

prop. 28 da parte IV), ou seja, inteligir as coisas

pelo terceiro género de conhecimento (pela

prop. 25 desta parte); virtude que decerto é

tanto maior quanto mais a Mente conhece as

coisas por esse género de conhecimento (pela
prop. 24 desta parte); e por isso quem conhece

as coisas por esse género de conhecimento passa
a suma perfeicdo humana e, consequentemente

(pela 22 def. dos Afetos), é afetado pela suma
Alegria, e isso (pela prop. 43 da parte II)
conjuntamente a ideia de si e de sua virtude,
e portanto (pela 252 def. dos Afetos) desse
género de conhecimento origina-se o sumo
contentamento que pode ser dado.

Esse maior contentamento € 0
que Espinosa nos diz no Escélio da Proposicao
31 da mesma parte V da Etica (E5P31S): “Assim,
quanto mais cada um € forte neste género de
conhecimento, tanto mais € consciente de si
e de Deus, isto é, tanto mais é perfeito e feliz
[...]".

E uma diferenca aqui entre o conceito de
alegria e de suma alegria, a felicidade. Alegria
como passagem de uma realidade menor para
uma realidade maior e a felicidade como
realizacdo mdxima.

Segundo Teixeira:“Na Etica, a felicidade
aparece como sinénimo para a maior satisfacdo
da mente que pode existir, da maior alegria
possivel e de uma beatitude que consiste na
mente estar dotada de sua propria perfeicao,
porque a felicidade é a realizacdo perfeita
do conatus.”

Na Proposicio 42 da parte V da Etica
(E5P42) vemos que:

A felicidade consiste no amor a Deus. Amor
que certamente se origina do terceiro género
de conhecimento, e, portanto, esse Amor
deve ser referido a Mente enquanto ela age;
por isso, ele é a prépria virtude, o que era
primeiro. Em seguida, quanto mais a Mente
goza deste Amor divino ou felicidade, tanto
mais entende, tanto maior poténcia tem sobre
os afetos, e tanto menos padece dos afetos
que sdo maus. E assim, porque a Mente goza
deste Amor divino ou felicidade, ela tem o
poder de coibir a lascivia. E como a poténcia
humana para coibir os afetos consiste no sé
intelecto, logo ninguém goza da felicidade
porque coibiu os afetos, mas, ao contrario,
o poder de coibir a lascivia origina-se da
prépria felicidade.

A felicidade é o extremo da alegria quando
um conhecimento claro e distinto de nossa
esséncia e das coisas. Assim, ndo é recompensa
nem estado passivo, mas expressdo ativa
da mente enquanto age e compreende,
coincidindo com a prépria virtude. Quanto
mais a mente entende, mais livre ela se torna
das paixoes tristes, por fortalecimento de sua
poténcia de existir.
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ALEGRIA E APRENDIZAGEM PARA EsSPINOSA E
VYGOTSKY

A alegria é fundamental tanto na filosofia
de Spinoza quanto na teoria de Vygotsky para
a aprendizagem e o desenvolvimento. Para
Spinoza, a alegria é um estado que aumenta a
poténcia do individuo, tornando-o mais capaz
de compreender e interagir com o mundo. Ja
para Vygotsky, a afetividade, incluindo a alegria,
€ crucial para o processo de aprendizagem,
impulsionando o desenvolvimento cognitivo
e a tomada de consciéncia. A alegria, para
ambos os autores, constitui um fator ativo que
impulsiona o aprendizado e o desenvolvimento
humano. Faco abaixo uma comparacao:

EspPINOSA E A ALEGRIA comO PoOTENCIA:

« Para Spinoza, a alegria é um afeto que
aumenta a poténcia do individuo, ou seja,
sua capacidade de agir e compreender o
mundo.

o A alegria é um estado de maior perfeicdo
da mente, contrastando com a tristeza,
que a leva a uma perfeicdo menor.

oA alegria ¢é essencial para o
desenvolvimento humano, pois aumenta
nossa capacidade de pensar, agir e
entender a realidade.

« Em sua filosofia, a alegria é o estado
que acompanha o aumento do poder do
ser, tornando-o mais forte e capaz de lidar
com as dificuldades.

VYGOTSKY E A AFETIVIDADE NO APRENDIZADO:

e Vygotsky destaca a importancia da
afetividade, incluindoaalegria, noprocesso
de aprendizagem e desenvolvimento.

e A emocdo é um elemento fundamental
que acompanha a experiéncia humana e
que influencia a forma como aprendemos
e interagimos com o mundo.

e As emocOes positivas, como a alegria,
impulsionam o aprendizado e a tomada de
consciéncia, tornando o processo mais eficaz.

o A alegria de aprender algo que faz
sentido para o individuo é um fator
importante para o desenvolvimento, pois
aumenta a motivacdo e o interesse pela
aprendizagem.

e Vygotsky, em sua teoria, destaca
que a educacdo deve potencializar os
afetos, incluindo a alegria, para acoes
transformadoras.

CONVERGENCIAS E APLICACOES:

e« A teoria de Vygotsky se alinha com
a filosofia de Spinoza ao enfatizar a
importanciadaafetividade e daexperiéncia
subjetiva no processo de aprendizagem.

e Na prdtica, a alegria pode ser cultivada
na escola por meio de atividades que
despertam o interesse e a curiosidade
dos alunos, que promovem a interacdo e
o trabalho em grupo, e que valorizam a
experiéncia subjetiva de aprender.

A partir do didlogo entre Spinoza e
Vygotsky pode inspirar a criacdo de ambientes
de aprendizagem que sejam mais afetivos e que
valorizem a alegria de aprender, contribuindo
para o desenvolvimento integral dos alunos.

VYGOTSKY E A AFETIVIDADE NA EDpucAcAo

A afetividade é fundamental para o
desenvolvimento humano e a aprendizagem,
influenciando a relagéo entre professor e aluno.
Teoéricos como Piaget, Wallon e Vygotsky
destacaram a indissociabilidade entre cognicdo
e afetividade no processo educativo. Vygotsky
argumenta que a vida emocional estd conectada
a outros processos psicoldgicos e que as reagoes
emocionais influenciam o comportamento e a
aprendizagem.

A afetividade é vista para o autor como uma
funcdo psicoldgica superior. A vida emocional
estd ligada a outros processos psicoldgicos.
Pensamento e sentimento se interconectam,
influenciando a vontade. A educacido deve
promover encontros que potencializem acoes
criativas e criticas, aumentando a poténcia de
agir implica em maior consciéncia e felicidade
na aprendizagem e promover encontros alegres
para emancipar alunos e professores, tornando
a escola um espaco de prazer e aprendizado.

A teoria histdrico-cultural de Vygotsky,
enfatizando a importancia das interacoes sociais
nodesenvolvimento humano enaaprendizagem,
entende a construcdo do conhecimento como
um processo mediado por interacOes culturais
e sociais, sendo influenciado por interacoes
sociais e contextos histdricos e culturais.
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A construcdo do conhecimento ocorre
através da mediacao social, por meio da qual a
aprendizagem se efetiva. A mediacdo docente é
essencial para o desenvolvimento das funcoes
psicoldgicas superiores. Constitui um conceito
central na teoria de Vygotsky, que descreve
como as interagdes sociais e 0s instrumentos
culturais facilitam a aprendizagem. O professor
desempenha um papel crucial na mediagédo
entre o aluno e o conhecimento. A mediacio é
o processo que conecta o individuo ao mundo
através de instrumentos e signos.

O CONCEITO DE VIVENCIA EM VYGOTSKY

A vivéncia é uma categoria central na
psicologia sécio-historica, que explica como
experiéncias se transformam em consciéncia e
afetam a relacdo do individuo com o mundo.
A vivéncia envolve tanto aspectos racionais
quanto afetivos.

e A vivéncia é a unidade dindmica da
consciéncia.

e A vivéncia permite a compreensao
dos afetos e a atribuicdo de sentido as
experiéncias.

A vivéncia é influenciada pela situacdo
social e pelas especificidades do individuo.

“Vivéncia” (perejivdnie) é uma experiéncia
emocional significativa, distinta de mera
experiéncia. Vigotski utiliza o conceito para
explicar a relacdo entre consciéncia e meio
social no desenvolvimento infantil. A vivéncia
¢ uma unidade de andlise que integra aspectos
emocionais e cognitivos. Vivéncia e afetacdo sdo
mediadores do desenvolvimento da consciéncia
em atividades de ensino.

Vygotsky propde que a vivéncia é uma
unidade indissoluvel de elementos internos
e externos ao sujeito, refletindo um carater
monista. Essa vivéncia é composta por um
interjogo entre aspectos internos e externos, que
se influenciam mutuamente. A vivéncia é um
interjogo entre aspectos internos e externos. Os
processos psiquicos sao formados por sentidos
subjetivos no espaco de vida. A psique e o
comportamento sdo interdependentes e formam
uma unidade. Vygotsky critica a dicotomia
entre cognicdo e emocado, propondo que ambas
estdo interligadas e sdo essenciais para a vida
emocional e o desenvolvimento da consciéncia.

A ALEGRIA E A RELAGAO COM A APRENDIZAGEM

Nesta parte da nossa reflexdo, vamos
tentar compreender a relacdo entre a Alegria
e a relacdo com a aprendizagem a partir da
perspectiva Espinosana da Alegria e de Vygotsky
como ponto de referéncia da compreensdo
historica-social do desenvolvimento.

Segundo Oliveira (2019), Espinosa nos
aponta a educacdo para o desenvolvimento
inteiro:

No capitulo 27, um pouco mais
adiante, Espinosa reafirma que a utilidade
das coisas exteriores ao ser humano se aplica,
sobretudo, para a conservacdo do corpo; as
coisas mais Uteis para a manutencdo da vida
corporal sdo tiradas daquilo que pode “alentar
e nutrir o corpo para que todas as suas partes
consigam cumprir corretamente suas funcoes”.
Ao nutrir por igual todas as partes do corpo,
continuamente, o ser humano estara apto
a ser afetado por outros corpos e a afetar
também outros corpos de multiplas maneiras;
consequentemente, tanto mais apta sua mente
sera para pensar. Portanto, conclui o filésofo, é
preciso nutrir o corpo com “muitos alimentos de
natureza diversa”, de tal maneira que ele tenha
todas as suas muitissimas partes igualmente
satisfeitas, bem como uma mente igualmente
apta a conceber muitas coisas.

Uma educacao libertaria que que produza
encontros e que o professor é um “legitimo
mediador”, onde aja a cooperacdo mutua, que
conecte os educandos entre sim e ao processo
no processo do conhecimento motivados pela
liberdade do conhecer. A liberdade no processo
do aprender, de forma que a educacdo seja
um organizador dos nexos afetivos para a
permanéncia do aumento da poténcia do
corpo e da mente, favorecendo o processo de
aprendizagem.

Essa formacdo de nexos decorre do papel
importante do professor como o legitimo
mediador no processo de aprendizagem quando
leva os alunos a interagirem com o social, nas
trocas e na busca de uma compreensdo das
coisas de forma ampla, a partir da compreensao
do contexto, portanto, além do conteudista.
Vygotsky acentua o papel do professor enquanto
mediador do processo do conhecimento e dos
processos de aprendizagem. Para Vygotsky, o
professor, como figura de mediador, em situacoes
de aprendizagem, também motiva o aluno para
a construcao do seu ser. Podemos dizer também
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para a sua liberdade e para a conexdo com as
ideias mediante o alcance de um conhecimento
mais amplo: uma educacdo libertdria, no mesmo
sentido Espinosista, citado por Oliveira.

Sendo a Alegria, uma passagem de
uma realidade menor para uma realidade
maior, essa educacdo libertaria, que envolve
os individuos no processo do aprender de
forma ativa, produz alegria, na medida em
que potencializa o ser, aumenta a nocdo de
si, a identidade, a capacidade de acreditar em
si e superar a situacdo do nao ter aprendido
algo para continuar tentando acertar, seja o
problema de matematica, seja a palavra que
ainda ndo consegue escrever corretamente.
Assim, a poténcia de agir é influenciada pela
capacidade de afetar e ser afetado, essencial
para o processo educativo. Encontros alegres
na sala de aula aumentam a poténcia de
agir de alunos e professores, promovendo
aprendizagens significativas.

O papel do professor, além de mediador
posto por Vygotsky, poderd também se realizar
como mediador da conexdo dos nexos causais
afetivos no processo de aprendizagem. Isto seria
a proposicdo de um didlogo que a motivasse
a pensar sobre a prdpria alegria ou a propria
tristeza, quando sentidas. A alegria, como
sendo o afeto que aumentamos a existéncia, a
tristeza como o afeto que diminuimos a nossa
existéncia.

O professor atua como mediador no
processo de aprendizagem, influenciando os
alunos por meio de suas atitudes e sentimentos.
A maneira como o professor se comporta e se
comunica afeta diretamente a motivacao e o
desempenho dos alunos.

A aprendizagem dos nexos afetivos causais
proporcionada pelo professor como mediador
serd mediante a acdo de promover a reflexdo
no aprendiz de forma que se compreenda que
a alegria consiste em alcancar o aprendizado
ou a boa nota pelo reconhecimento no sujeito
como um ser capaz de pensar e agir ou no
crédito da propria capacidade da mesma ter
alcancado um objetivo. Assim, o estudante sera
levado ao costume de pensar, de refletir, desde
a tenra infancia, a depositar ou a procurar a
alegria ndo em algo externo a ela, mas no que
ela é como poténcia de vida e de existéncia.
Assim, como a mediacdo da compreensao acerca

da tristeza sentida. Mediar um processo de
compreender a tristeza, é permitir ao estudante
vivenciar esse afeto, sem censurd-lo em nega-
lo, mas ajudéa-lo a compreender as saidas da
sua tristeza, a potencializa-lo para isso, sendo
mediador da compreensao da sua capacidade
de conexao ou reconexao dos afetos.

CONSIDERAGOES FINAIS

Findo aqui este texto usando a expressdo
de Oliveira (2014), levantando a bandeira
Espinosana da educacdo libertdria. Somando
também a perspectiva da aprendizagem
mediada nos ensinada por Vygotsky.

A educacgdo para liberdade se constitui
também quando nos propomos como ajudantes
nesta organizacdo dos nexos afetivos para a
permanéncia do aumento da poténcia do corpo
e da mente. De fato, este exercicio do pensar
sobre 0s nossos afetos e se somos causa adequada
ou ndo no incessante transito das afeccoes em
nos, da passagem continua dos afetos ativos
e passivos (que a cada momento vivenciamos
como ser por toda a duracao da nossa poténcia
de existir) é um exercicio continuo por toda a
nossa existéncia.

E o que vai nos levar a um estado de
tristeza ou de alegria ou de suma alegria. Esta,
possivelmente quando, um dia, tenhamos a
felicidade como estado de compreensao maxima
do que nos ocorre, no corpo, mente e todas as
afeccOes em nos.

o
o
o
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1 INTRODUGAO

filosofia de Espinosa constituiu uma das
ais originais concepcoes de afetividade
na histéria do pensamento. Espinosa néao
reduz os afetos a meros estados psicolégicos,
mas os insere em uma dindmica imanente a
prépria estrutura do ser, onde o afeto exprime,
de modo singular, a variacdo da poténcia
de existir de um modo finito. Portanto, a
investigacao filoséfica acerca das paixoes exige
uma abordagem que alie ontologia e teoria
do conhecimento, pois as paixdes, na tradi¢cdo
inaugurada por Espinosa, ndo se limitam a
um dominio psicolégico ou subjetivo, mas
dizem respeito a forma como os individuos
sdo afetados no seio da realidade.

Na ontologia Espinosana, tudo o que
existe é expressdo da substdncia tnica, Deus
ou Natureza (Deus sive Natura), cuja imanéncia
implica que os modos finitos nao existem
separadamente, mas como determinacoes da
poténcia divina. Nesse sentido, os corpos e as
mentes sdo afetados continuamente por outros
corpos e ideias, e € nesse entrelacamento
que se constituem as afeccdes e os afetos. As
paixdes, como afetos dos quais o individuo nao
¢é causa adequada, resultam de ideias confusas
e revelam a passividade do ser humano diante
de sua prépria condi¢do ontoldgica.

Nesse contexto, as paixOes alegres
ocupam um lugar conceitualmente ambiguo,
pois, embora derivem de causas externas e,
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portanto, impliquem passividade, sdo também
capazes de aumentar a poténcia de agir do
individuo. Essa ambivaléncia suscita uma
indagacdo fundamental: em que medida essas
paixoOes, ainda que passivas, podem contribuir
para a formacdo de uma afetividade ativa?

E precisamente a partir dessa problematica
que este trabalho se desenvolve, guiado pela
leitura de Gilles Deleuze, cuja interpretacdo
da filosofia espinosana acentua a positividade
das paixdes alegres sem que isso implique uma
oposicdo a razdo. Para tal empreendimento,
adota-se o método de analise textual, com énfase
na obra central do pensador holandés, Etica
demonstrada segundo a ordem geométrica,
em articulagdo com as obras Espinosa: Filosofia
Prdtica (1972) e Espinosa e o Problema da
Expressdo (1968) de Gilles Deleuze, que
iluminam a atualidade e a forca conceitual da
filosofia espinosana.

O percurso argumentativo que propomos
tem inicio com a elucidacdo do conceito de
paixao, tal como formulado no livro III da Etica,
destacando sua origem em ideias inadequadas
e a condicdo passiva do corpo diante da acdo
de causas exteriores. Em seguida, o problema
das paixOes alegres sera situado no ambito
da gnosiologia espinosana, evidenciando a
intrincada relacao entre teoria do conhecimento
e modulacdo dos afetos. Por fim, destacaremos
como as paixOes alegres, ainda que passivas,
dettm uma  potencialidade  afirmativa,
sendo capazes de inaugurar trajetérias de
transformacdo subjetiva que culminam em
uma afetividade ativa, ndo mais determinada
por forcas externas, mas constituida a partir
de encontros e composicOes que elevam a
poténcia de existir e de pensar. Desse modo,
as paixoOes estdo longe de serem obstaculos a
razdo, na verdade existem paixoes, as alegrias
passivas, que podem condicionar caminhos

zE

REVISTA Conatus - F1LOSOFIA DE SPINOZA -~ VOLUME 17 - NUMERO 28 - ANO DE 2025 do



FREITAS, Fravio Luiz bE Castro; CARVALHO, ZILMARA DE JESUS VIANA DE; FRAZAO, IsNARA.
As PAIXOES ALEGRES COMO CAMINHO PARA UMA AFETIVIDADE ATIVA, p. 35-45.

potentes para uma afetividade ativa. Contudo,
buscaremos examinar o problema das paixoes
alegres em Espinosa com base na leitura
deleuziana enfatizando a possibilidade de
passagem da passividade a atividade por meio
do fortalecimento da poténcia de agir através
de alegrias passivas.

2 CONCEITO DE PAIXAO NO Livro III pa ETica

Tratar acerca das paixdes requer um
estudo ontoldgico e gnosioldgico visto que,
a paixdo pressupOe uma condicdo ontoldgica
afetiva' e uma inadequacédo? do ponto de vista
gnosioldgico. Espinosa pensa a totalidade
ontoldgica a partir da imanéncia, ela é o nexo
entre a causa e o efeito. Deus é imanente ao
mundo, é causa eficiente que produz e se
diferencia dos seus efeitos sem se separar
deles, assim tudo é em Deus. “Todo caminho
da Etica se faz na imanéncia” (Deleuze, 2002,
p. 35). Os modos expressam de forma definida
e determinada a poténcia de Deus, por meio
da qual ele existe e age (E1P6D). Assim, os
modos finitos participam em graus diversos
dessa ontologia total, através da sua esséncia
que consiste em um grau de poténcia, dessa
forma, as coisas particulares produzem efeitos

1 Na base ontoldgica Espinosana, Deus € causa primeira e
eficiente de todas as coisas; e se expressa a partir de seus
modos, sejam eles modos infinitos imediatos ou mediatos
e modos finitos. O conjunto infinito de corpos e ideias
consiste no modo infinito mediato de Deus. Os diferentes
modos explicam a producdo das coisas singulares,
estas tém sua esséncia e existéncia determinadas por
Deus, além disso uma coisa singular passa a existir pela
determinacdo de outra, pois todas as coisas finitas sdo
determinadas a existir e operar por outra coisa finita e
determinada (E1P28). Dado esta condicdo ontoldgica
enquanto ser existente e finito as coisas singulares
estdo necessariamente passivas a sofrer acdo de outros
corpos externos a ela. Contudo, a partir do momento
em que um modo finito passa a existéncia entdo ele é
necessariamente determinado pelo conjunto infinito de
corpos e ideias, isto é a sua poténcia varia de acordo com
as afecgbes que sofre.

2 Considerando nossa condi¢do ontoldgica podemos
compreender facilmente o fato de que os modos finitos
tém uma perspectiva parcial acerca das coisas pois
compreendem, em sua perspectiva particular, a partir
da forma como sdo afetados. Portanto, quanto mais
sdo capazes de experimentar afetos, sua capacidade de
compreensdo da realidade de modo menos fragmentado
aumenta simultaneamente. Entretanto as coisas
particulares padecem justamente devido ao fato de
que elas consistem apenas em uma parte da natureza,
sédo finitas, assim ndo podem ser explicadas a partir de
si mesmas. Dado essa condicdo o homem estd sempre,
necessariamente submetido a paixdes (E4P5c).

imanentes proporcionais ao seu grau de
poténcia.

Os modos finitos sdo determinados de
duas formas: pela sua esséncia, pois expressa
um grau de poténcia da substancia; e pelo
entrelace necessdrio com os outros modos
finitos. Entretanto, a medida que consideramos
apenas a propria coisa e nao as causas exteriores,
ndo poderemos encontrar nela nada que possa
destrui-la, assim, nenhuma coisa pode ser
destruida sendo por uma causa exterior, pois a
definicdo de uma coisa qualquer afirma a sua
esséncia; ela ndo a nega. Ou seja, ela poe a
sua esséncia; ela ndo a retira (E3P4). Dado ao
encontro necessario com outros corpos e ideias,
a poténcia das coisas singulares se configura
como conatus, ou seja, como esfor¢o que explica
nossa perseveranca na existéncia.

Cada coisa esforca-se, tanto quanto esta em si,

por perseverar em seu ser. Demonstra¢do. Com

efeito, as coisas singulares sdo modos pelos
quais os atributos de Deus exprimem-se de uma
maneira definida e determinada (pelo coroL

da prop. 25 da P 1), isto é (pela prop. 34 da P

1), sdo coisas que exprimem de uma maneira

definida e determinada a poténcia de Deus,

por meio da qual ele existe e age. E nenhuma
coisa tem em si algo por meio do qual possa ser
destruida, ou seja, que retire a sua existéncia

(pela prop. 4); pelo contrario, ela se opde a

tudo que possa retirar a sua existéncia (pela

prop. prec.). E esforca-se, assim, tanto quanto

pode e estd em si, por perseverar em seu Ser.
C. Q. D. (Spinoza, 2013, p. 173-175).

Dessa forma, buscamos preservar nossa
esséncia, que € constantemente atualizada
pelo encontro necessario com outros modos
finitos. Essa rede afetiva que conecta todas as
coisas singulares, expressam diversos graus
de poténcias, formam um unico plano de
imanéncia. Assim, a afetividade se apresenta
como uma condicdo ontolédgica do ser humano,
visto que estamos em conexao necessaria com
outros modos finitos, a medida que afetamos
e somos afetados por outros que determinam
nossa existéncia.

Nesse sentido, os efeitos dos outros corpos
sobre o0 nosso, chamamos de afec¢des, estas sdo
efeitos dos corpos em suas relacoes, sao aquilo
que um corpo imprime sobre o outro, em um
encontro, essa imagem envolve néo sé o estado
em que o corpo afetado se encontrava, mas
também o estado daquele que afetou, o corpo
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afetado em sua ideia acerca do objeto que lhe
afetou, considera somente a modificacdo que o
outro corpo lhe causou e ndo a sua natureza.
Desse modo, é também, impossibilitado de
conhecer seu corpo adequadamente, pois tem
apenas uma ideia parcial, estando passivo nesta
relacdo, assim, nds s6 sofremos as paixoes a
medida que imaginamos.

Sobre o conceito de imagem, Espinosa
afirma: chamaremos de imagens das coisas as
afeccoes do corpo humano, cujas ideias nos
representam os corpos exteriores como estando
presentes, embora elas ndo restituam as figuras
das coisas. E quando a mente considera os
corpos dessa maneira, diremos que ela os
imagina (E2P17s). As imagens sdo produzidas
pelos encontros entre os corpos, sdo a marca de
um corpo sobre o outro, assim elas representam
0s corpos exteriores como presentes a nés. E
somente através das ideias das afecces de
seu préprio corpo, que a mente pode perceber
0os corpos exteriores, dizemos que a mente
humana imagina quando ela considera os
corpos externos através das ideias das afecgoes
de seu préprio corpo (E2P26). Entretanto,
essas imagens estdo sempre ligadas ao nosso
primeiro género de conhecimento, imaginativo
no qual s6 temos ideias confusas e parciais, que
envolvem a natureza dos corpos, mas nao as
explicam. As imagens derivam do embate entre
0s corpos, e mantém a imagem acerca desse
corpo, considerando o objeto externo a partir
da sua relagdo com ele. Contudo, as afecces do
nosso corpo fazem com que a nossa capacidade
de existir no mundo varie, esta variacdo
chamamos de afeto. Espinosa define os afetos
da seguinte forma:

Por afeto compreendo as afec¢des do corpo,
pelas quais sua poténcia de agir é aumentada
ou diminuida, estimulada ou refreada, e,
ao mesmo tempo, as ideias dessas afeccoes.
Explicacdo. Assim, quando podemos ser a
causa adequada de alguma dessas afecgoes,
por afeto compreendo, entdo, uma agdo; em
caso contrdrio, uma paixao (Spinoza, 2013,
p. 163).

Nessa perspectiva, as afeccdes consistem
nos efeitos dos outros corpos sobre o nosso e
quando essas afeccOes, fazem a nossa poténcia
de existir variar, chamamos essa atualizacdo em
nosso corpo de afeto. E ainda, quando nossas
afec¢des s6 dependem de nds, temos uma agao,

um afeto ativo, e quando somos causa apenas
parcial, nds temos uma paixdo, um afeto passivo.
Portanto, os afetos podem ser ativos ou passivos,
quando somos causa adequada dos nossos efeitos,
dizemos que o corpo age, € ativo e tem afetos
agoes, ja quando € causa parcial dos seus efeitos,
dizemos que o corpo padece, é passivo e tem
afetos paixoes. Dessa forma, a nossa poténcia é
efetivada através dos afetos que podem favorecer
ou desfavorecer a nossa poténcia.

Além disso, quando a poténcia de agir, de
existir é aumentada temos o afeto de alegria, que
vai de encontro com o esforco de perseverar na
existéncia, quando nosso desejo é constrangido
passamos a uma menor perfeicdo, temos assim
a tristeza, esta é contrdria a nossa natureza,
visto que ndo nos esforcamos para nos limitar e
sim para nos expandir, ou seja, nos esforcamos
por aquilo que nos alegra, que nos traz um
ganho de poténcia e nao por aquilo que nos
entristece, que nos traz uma perda de poténcia,
sendo assim, a tristeza, e todos os afetos que
derivam deste, contrarios a nossa natureza.
Portanto existem trés afetos primitivos, o desejo
que € nossa propria esséncia, a alegria, que é
o favorecimento da nossa esséncia e a tristeza
que é o enfraquecimento dela.

Portanto, no ambito das paixdes, ou
seja, daquele afeto do qual eu ndo sou causa,
estamos sujeitos ao acaso dos encontros e
podemos experimentar paixdes tristes, mas
também paixdes alegres. A alegria e todos os
afetos que derivam deste, vdo de encontro com
o nosso esforco em perseverar, fortalecem nossa
poténcia de agir e existir, isto significa que
mesmo uma paixdo, hd oportunidades de nos
tornar ativos. Entretanto, as paixoes consistem
sempre na passividade do corpo tomado por
forcas externas a ele, trata-se de um corpo que
estd afastado da sua prépria poténcia de agir.
As paixOes decorrem exclusivamente de ideias
confusas, nas quais o corpo é constantemente
afetado por causas externas, tal condicdo torna
o individuo sujeito a contingéncia, uma vez que
sua poténcia de agir pode ser ampliada gerando
alegria, ou reduzida resultando em tristeza.

3 PRESSUPOSTOS GNOSIOLOGICOS

Para Espinosa, ndo hd oposicdo entre
mente e corpo, tampouco uma hierarquia entre
razao e afeto. A poténcia da mente é diretamente
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proporcional a poténcia do corpo, de modo
que o aperfeicoamento das relagdes afetivas
implica, necessariamente, em um refinamento
da forma de pensar. A razdo e os afetos nao
se opdem, pois a acdo, no ambito afetivo, esta
intrinsecamente vinculada a atividade racional.
Portanto, o préprio conhecimento resulta da
elaboracdo de nocoOes afetivas derivadas das
interacdes fisicas entre os corpos.

Nessa perspectiva, se existem afetos que
mesmo sendo passivos, podem nos encaminhar
a atividade, é porque para Espinosa, ndo ha
cisdo entre razdo e afetividade, tal como
observa Gleizer: “se o conhecimento intelectual
pode interagir com as paixdes, moderando-
as e transformando nossa vida afetiva é
exatamente porque ele tem a mesma raiz que
as paixoes, a saber, o desejo” (Gleizer, 2005,
p. 51). Desse modo, o desejo que impulsiona
as coisas singulares a realizarem encontros
que lhes favorecam, é o mesmo desejo pelo
qual a mente busca conhecer através de ideias
adequadas.

As ideias adequadas® sdo a expressao da
nossa poténcia de pensar, na medida em nos
tornam causa adequada de nossos préprios
efeitos, uma vez que emerge exclusivamente
da nossa poténcia. Por conseguinte, os afetos
correspondentes a essas ideias ndo se opdem
com a esséncia do individuo. Em contraposicao,
as paixOes originam-se unicamente das ideias
inadequadas, ou seja, da passividade frente as
afeccOes externas. Assim, a reducdo das paixoes
exige, necessariamente, a superacdo dessas
ideias inadequadas que lhes dao origem.

A passagem as ideias adequadas ¢é
um problema central tendo em vista nossa
condicdo enquanto modos finitos pois somos
constantemente marcados pela forca das
paixdes, logo, questionamos: como chegamos
a formar ideias adequadas, nds que parecemos
condenados as ideias inadequadas? O problema
das alegrias passivas esta intimamente ligado
a essa questdo, pois embora resultem da
passividade diante das afeccOes externas, elas
representam o primeiro esfor¢o ético e racional
para nos aproximar daquilo que podemos,
segundo nossa propria poténcia.

3 “Por ideia adequada compreendo uma ideia de que,
enquanto considerada em si mesma, sem relagdo com
0 objeto, tem todas as propriedades ou denominacoes
intrinsecas de uma ideia verdadeira” (E2D4).

Dentre os trés géneros de conhecimento*,
apenas o primeiro nos fornece ideais inadequadas.
As ideias que surgem do segundo e terceiro
tipo de conhecimento, sdo ideias adequadas. O
conhecimento de primeiro género € a Unica causa
de falsidade, enquanto o conhecimento de segundo
género e o de terceiro sdo necessariamente
verdadeiros (E2P41). Nessa perspectiva, a mente
tem ideias inadequadas a medida que o corpo ¢é
determinado pelo acaso dos encontros tal como
esclarece Espinosa:

[...] a mente ndo tem, de si propria, nem
de seu corpo, nem dos corpos exteriores,
um conhecimento adequado, mas apenas
um conhecimento confuso, sempre que
percebe as coisas segundo a ordem comum da
natureza, isto é, sempre que estd exteriormente
determinada, pelo encontro fortuito com
as coisas, a considerar isto ou aquilo. E nédo
quando estd interiormente determinada, por
considerar muitas coisas a0 mesmo tempo, a
compreender suas concordancias, diferencas
e oposicOes. Sempre, com efeito, que esta,
de uma maneira ou outra, interiormente
arranjada, a mente considera as coisas clara e
distintamente (Spinoza, 2013, p 123).

Sendo assim, para nao estarmos sujeitos
ao acaso dos encontros, € necessario termos
ideias adequadas que nos habilite a agenciar
nossos encontros de forma ativa. Nessa
perspectiva, trataremos aqui da relevancia
das ideias adequadas para alcancar afeccOes
ativas, logo apresentaremos como as ideias

4 O primeiro género de conhecimento é a opinido
ou imaginacdo, esta deriva das coisas singulares que
percebemos de forma confusa e parcial. Neste género de
conhecimento s6 somos capazes de perceber os efeitos,
por isso nos leva a ilusdo acerca do mundo. O nosso
corpo é modificado por outro, sem sermos capazes de
ter um conhecimento adequado dos corpos envolvidos
nesse encontro, dado que sé é considerado os efeitos da
confusa relacdo entre esses corpos. O segundo género de
conhecimento chamado de razdo, é construido por nog¢des
comuns, que sdo o fundamento da nossa capacidade de
raciocinio, no qual temos ideias adequadas da propriedade
das coisas comuns na parte e no todo, ou seja, ainda ndo se
trata de conhecer os objetos em sua singularidade, mas de
compreendé-lo como uma instancia particular de uma lei
geral da natureza. Neste segundo género de conhecimento
podemos nio s6 conhecer pelas causas, mas também
visualizar o nexo necessario que ha entre as ideias. O
terceiro género de conhecimento ou ciéncia intuitiva é
um conhecimento direto que parte da ideia adequada da
esséncia formal de certos atributos de Deus para chegar
ao conhecimento da esséncia das coisas singulares. O
conhecimento do segundo e terceiro género s6 envolvem
ideias adequadas, e sdo necessariamente verdadeiros.
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inadequadas passam as ideias adequadas,
consequentemente dando lugar a afetos ativos.
Contudo, enfatizaremos o segundo género de
conhecimento, que consiste na razao ou nogoes
comuns, sobretudo para identificar a passagem
de ideias inadequadas as ideias adequadas. Dito
isto, apresentaremos esse percurso das ideias
adequadas e sua relevancia do ponto de vista
afetivo para experimentarmos afec¢des ativas.

O salto para ideias adequadas depende
de condicbes externas que sejam favoraveis ao
exercicio da nossa poténcia de agir. Tal transicao
exige que o individuo ndo esteja afetivamente
enfraquecido, pois os afetos tristes implicam
uma diminuicdo de poténcia de existir e, por
conseguinte, da capacidade de pensar com
clareza. Nesse contexto, as nocdes comuns
constituem as primeiras ideias adequadas
das quais a mente é capaz, e representam o
aspecto pratico da ética espinosana, uma vez
que pressupdem a experiéncia de encontros que
fortalecem a poténcia do corpo e da mente. Por
meio dessas nogoes, torna-se possivel apreender
0 que é comum entre os corpos, estabelecendo
relacoes que nos conduzem a atividade.

Nesse sentido, podemos observar que a
razdo ndo é instantanea, seu primeiro esforco
consiste em experimentar o maximo de alegrias
com o intuito de fortalecer a poténcia da mente,
para que o individuo tenha conhecimento
adequado acerca das relacoes fisicas entre
0s corpos, isto o torna apto a organizar seus
encontros de forma ativa. Portanto, o estudo
fisico é central para comecarmos a ter ideias
adequadas através das nog¢Oes comuns, pois
esses elementos que sdo comuns a todas as
coisas, e que existem igualmente na parte e
no todo, ndo podem ser concebidos sendo
adequadamente (E2P38). Existem certas ideias
ou nocdes comuns a todos os homens, todos os
corpos estdo em concordancia quanto a certos
elementos, os quais devem ser percebidos todos
adequadamente, ou seja, clara e distintamente
(E2P38c). Nesse sentido:

Serd adequada na mente, além disso, a ideia
daquilo que o corpo humano e certos corpos
exteriores pelos quais o corpo humano costuma
ser afetado tém de comum e proprio, e que
existe em cada parte assim como no todo de
cada um desses corpos exteriores. Coroléario.
Segue-se disso que a mente é tanto mais capaz
de perceber mais coisas adequadamente quanto

mais propriedades em comum com outros
corpos tem o seu corpo (Spinoza, 2013, p. 129).

Desse modo, o segundo género de
conhecimento corresponde a apreensdo das
relacOes pelas quais os corpos se compdem
entre si, jd nao se trata mais da parcialidade das
afeccoes de um corpo, como ocorre nas ideias
inadequadas, mas na forma como as relacoes
caracteristicas de um corpo se compde ou se
decompdéem com outro. Quanto maior for a
correspondéncia entre as propriedades dos
corpos em intera¢do, maior serd a capacidade
da mente de formar ideias adequadas acerca
desses corpos.

Portanto, através do conhecimento
dos corpos, das relagOes corporais, saimos
das ideias inadequadas para o segundo tipo
de conhecimento do qual derivam ideias
adequadas. Contudo, as noc¢Oes comuns em
Espinosa consistem em identificar a relacdo
entre os corpos e a forma pela qual participamos
da ontologia total.> As ideias adequadas
advindas das nocoes comuns levam o individuo
a reconhecer que cada singularidade esta
integrada a natureza inteira, esta composicio
entre os corpos realiza o objetivo inicial da
filosofia de Espinosa.®

Além disso, reconhecer a realidade
de forma necessdria consiste em uma ideia
adequada que expande a poténcia de agir

5 E importante ressaltar que, as nog¢des comuns nao sao
abstratas. Na verdade, compreender a partir de ideias
abstratas € préprio das ideias inadequadas, que recolhe
apenas efeitos e julga que a todo realidade funciona com
base em uma perspectiva parcial. Espinosa critica as ideias
universais, pois elas desconsideram as coisas singulares,
a ideia universal de homem, por exemplo, ndo explica os
corpos singulares. Além disso, Espinosa néo diferencia os
seres por género ou espécie mas pela sua poténcia, assim,
a razdo ou as nocOes comuns sdo aqueles elementos que
sdo comuns a todas as coisas, e que existem igualmente
na parte e no todo, ndo podem ser concebidos sendo
adequadamente (E2P38), ndo sdo ideias parciais que
generalizam um efeitos, mas sdo ideias que através de
um exercicio afetivos buscam o que ha de comuns entre
0s corpos, e a partir dai reconhecem a perfeicdo que ha
no conhecimento da unido com a natureza inteira. As
ideias universais sdo a generalizacdo de um ponto de
vista particular, portanto sdo inadequadas.

6 O fortalecimento da poténcia humana se da através da
unido da mente com toda a natureza, tal como Espinosa
afirma no Tratado da Emenda do Intelecto: “o conhecimento
da unido da mente com a natureza inteira” (TdIE [13]).
Neste trecho, Spinoza destaca que a busca pelo bem
consiste em alcancar, junto com outros, o conhecimento
dessa unidade essencial com o todo natural.
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dos individuos pois reduz a possibilidade de
sofrer paixoes, estas estdo atreladas ao que é
contingente imparcial, nesse sentido afirma
Espinosa:
Vemos, assim, que as paixoes so estdo referidas
a mente enquanto ela tem algo que envolve uma
negacdo, ou seja, enquanto ela é considerada
como uma parte da natureza, a qual, por
si s0, sem as outras partes, ndo pode ser
percebida clara e distintamente. Pelo mesmo
raciocinio, poderia demonstrar que as paixoes
estao referidas as coisas singulares da mesma
maneira que estdo referidas a mente, e que ndo

podem ser percebidas de outro modo (Spinoza,
2013, p. 173).

Por outro lado, quanto mais ideias
adequadas, mas compreendemos de forma
necessdria as nog¢des comuns que regem OS
corpos, nos percebendo como parte da ontologia
total pois é da natureza da razdo considerar
as coisas nao como contingentes, mas COmMo
necessarias (E2P44). Através da razdo a
natureza é compreendida de forma necessdria,
e os afetos ndo flutuam’ com a incerteza da
contingéncia. Portanto, a medida que a mente
compreende as coisas como necessdrias, ela tem
um maior poder sobre os seus afetos, ou seja,
deles padece menos (E5P6). Para esclarecer
esta proposicdo, Espinosa apresenta o seguinte
exemplo pratico:

Com efeito, vemos que a tristeza advinda

da perda de um bem diminui assim que o

homem que o perdeu dé-se conta de que nédo

havia nenhum meio de poder conserva-lo.

Vemos, igualmente, que ninguém sente pena

de uma crianca por ela ndo saber falar, andar,

raciocinar e, por viver, enfim, tantos anos como
que inconsciente de si mesma. Se, por outro

7 Estamos nos referindo ao termo latino anima fluctuans,
Anima: alma, mente, espirito. Fluctuans: participio
presente de fluctuare, que significa flutuar, vacilar, oscilar,
estar em agitacdo se remete a algo instavel, em movimento
incerto. Seu sentido filoséfico é mais especifico pois
refere-se a um estado de instabilidade afetiva, onde a
mente oscila entre diferentes afetos, movida por forcas
contraditdrias. Esta expressdo aparece explicitamente
na Etica, na proposicdo 17, Escélio (E3P17s) onde
Espinosa estd tratando das situacdes em que a mente
(mens) é afetada por impulsos opostos (ex: amor e
o6dio por um mesmo objeto), produzindo um estado
de vacilagdo afetiva, um conflito interno que impede a
mente de se afirmar com clareza, pois a poténcia de agir
é enfraquecida pela indecisdo e confusio. Portanto, trata-
se de um momento de paix@o intensa em que a mente
ndo é causa adequada de seus afetos e esta a mercé da
contingéncia de forcas externas.

lado, os homens, em sua maioria, nascessem
ja adultos e apenas alguns nascessem criancas,
entdo todos sentiriam pena das criangas, pois,
nesse caso, a infincia seria considerada nao
como algo natural e necessdrio, mas como um
defeito ou uma falta da natureza. Poderiamos,
ainda, fazer muitas outras observacoes desse
tipo (Spinoza, 2013, p. 375).

Portanto, muitos afetos tristes decorrem
da forma contingente de perceber a realidade,
quando consideramos as coisas como
contingentes julgamos que elas poderiam ser
diferentes do que é, em ultima instancia, esta é
a causa de entristecimentos como: falta, culpa,
ansiedade, arrependimento, entre outros.

Doravante, o cerne da Etica consiste na
relacdo entre razdo e alegria ativa. Arazio é avia
pelaqual podemos ter alegrias ativas, entretanto,
sdo as paixoes alegres que possibilitam a razao.
Através da razdo, toda alegria passiva pode
se tornar uma alegria ativa, tendo em vista a
mudanca de causas. A todas as acdes as quais
somos determinados, em virtude de um afeto
que é uma paixao, podemos ser determinados,
sem esse afeto, pela razdo (E4P59). Assim, ser
ativo € operar segundo nossa propria natureza,
tendo ideias adequadas acerca das coisas e
sendo causa adequada dos nossos afetos. Nessa
perspectiva, Espinosa afirma:

Por isso, se um homem afetado de alegria
fosse levado a uma perfeicdo tamanha que
concebesse adequadamente a si préprio e as
suas acgoes, ele seria capaz, e até mesmo mais
capaz, dessas mesmas acoes as quais é, agora,
determinado por afetos que sdo paixodes. Ora,
todos os afetos estdo relacionados a alegria,
a tristeza ou ao desejo (veja-se a explicacdo
da def. 4 dos afetos), e o desejo (pela def. 1
dos afetos) ndo é sendo o préprio esforco por
agir. Logo, a todas as agdes as quais somos
determinados, em funcao de um afeto que é
uma paixdo, podemos ser conduzidos, sem
esse afeto, exclusivamente pela razdo (Spinoza,
2013, p. 333-334).

Sendo que as paix0es tém raiz no
conhecimento inadequado, quando passamos
a ter ideias adequadas suprime-se também as
paixoes, nessa perspectiva afirma Espinosa:

Todos os apetites ou desejos sdo paixdes apenas
a medida que provém de ideias inadequadas,
enquanto os mesmos desejos sdo considerados
virtudes quando sdo suscitados ou gerados por
ideias adequadas. Com efeito, todos os desejos
que nos determinam a fazer algo podem provir
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tanto de ideias adequadas quanto de ideias
inadequadas (veja-se a prop. 59 da P 4). E, por
isso (voltando ao ponto em que estdvamos antes
dessa digressao), ndo se pode imaginar nenhum
outro remédio que dependa de nosso poder que
seja melhor para os afetos do que aquele que
consiste no verdadeiro conhecimento deles,
pois ndo existe nenhuma outra poténcia da
mente que ndo seja a de pensar e de formar
ideias adequadas, tal como, anteriormente
(pela prop. 3 da P 3), demonstramos (Spinoza,
2013, p. 373).

Doravante, para Espinosa, ndo ha cisédo
entre sua teoria do conhecimento e teoria
da afetividade para uma vivéncia ativa. O
itinerdrio ético tem inicio nas paixdes, uma vez
que o individuo amplia sua poténcia de agir a
medida que aumenta suas alegrias passivas.
A composicdo com outros corpos contribui
para esse fortalecimento, pois estes encontros
envolvem sempre um ganho de alegria. Em
contrapartida, a tristeza emerge quando ha
decomposicao parcial do individuo, resultante
de um encontro que desfaz ou enfraquece sua
constituicao.

Nessa perspectiva, o pensamento se
desenvolve de forma mais eficaz quando a
poténcia de agir do individuo estd favorecida. A
alegria, neste contexto, ndo apenas intensifica
a capacidade de compreender, mas consiste
também no afeto que impulsiona o exercicio
da razdo e direciona para a afetividade
ativa. Deleuze destaca a forma radical com
que Espinosa denuncia as paixOes tristes:
“Espinosa nao é daqueles que pensam que as
paixdes tristes tém algo de bom” (Deleuze,
2002, p. 32), portanto, Deleuze juntamente
com Espinosa denunciam as paixdes tristes e
indicam a alegrias ativas como caminho ético
e politico.

O fortalecimento proporcionado pelas
paixOes alegres é o que nos capacita a,
simultaneamente, fortalecer nossa mente
para que tenha ideias adequadas e produzir
alegrias ativas, tornando-nos causa adequada
dos nossos proprios afetos. No entanto, o
problema das paixdes alegres estd intimamente
vinculado ao esforgo ético e racional em regular
as paixdes, pois mesmo as alegrias passivas
contribuem para o aumento da poténcia de
agir e abrem caminho para a transicao rumo a
uma afetividade ativa.

Portanto, esta passagem pressupde a busca
pelo maximo de paixdes alegres pois € na alegria
que conseguimos reconhecer a realidade, isto
é, a perfeicdo que existe em todas as coisas
(E2D6). A possibilidade do conhecimento,
em Espinosa, estd diretamente enraizada na
condi¢do humana enquanto seres de afetos, a
mente sé pode formar ideias porque o corpo é
continuamente afetado. Assim, é pela alegria,
enquanto afeto que expressa um aumento de
poténcia, que o individuo realiza composicoes
que favorecem o pensamento, revelando o
aspecto afetivo inerente a toda ideia. Contudo,
sem a alegria, ndo ha verdadeira compreensao,
pois, compreender exige a capacidade de se
compor com aquilo que nos afeta de modo
positivo, ou seja, que aumenta nossa poténcia
de agir e nos permite formar ideias adequadas
sobre os objetos.

Entre todos os afetos que estao relacionados
a mente a medida que ela age ndo ha nenhum
que ndo esteja relacionado a alegria ou ao desejo
(E3P59), os afetos ativos sdo sempre alegres, s6
a alegria nos encaminha as ideias adequadas,
logo, sempre que temos ideias adequadas,
somos ativos, ndo experimentamos nenhum
afeto triste. Desse modo, para todos os afetos
de alegria e desejo que experimentavamos
enquanto paixdo, hd outro afeto de alegria e
desejo que estdo relacionados a nés a medida
que agimos (E3P58). Portanto, a alegria ativa é
de outra espécie, diferente da alegria passiva, o
que as diferencia o sentimento ativo do passivo
sdo as qualidades das nossas ideias, um afeto
que é uma paixao pode ser uma acao assim que
formamos uma ideia clara e distinta (E5P3).
Portanto, tomamos posse dos nossos afetos
quando melhor o conhecemos. Trata-se também
da mudanca da causa dos afetos:

Chamo de causa adequada aquela cujo efeito

pode ser percebido clara e distintamente por

ela mesma. Chamo de causa inadequada ou
parcial, por outro lado, aquela cujo efeito ndo
pode ser compreendido por ela sé. 2. Digo que
agimos quando, em nds ou fora de nds, sucede

algo de que somos a causa adequada, isto é

(pela def. prec.), quando de nossa natureza se

segue, em nos ou fora de nds, algo que pode ser

compreendido clara e distintamente por ela s6.

Digo, ao contrario, que padecemos quando, em

nos, sucede algo, ou quando de nossa natureza

se segue algo de que ndo somos causa sendo
parcial (Spinoza, 2013, p. 163).
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Assim, as afeccOes ativas e passivas se
distinguem pela sua causa. As paixOes alegres
decorrem da composi¢cdo com um objeto que
convém com 0 Nosso corpo, aumentando nossa
poténcia de agir, porém é um afeto do qual ainda
ndo temos uma ideia adequada, nao sendo causa
adequada desses afetos. J4 as alegrias ativas,
se seguem de ideias adequadas, elas decorrem
da nossa prépria poténcia de agir. Assim, a
mente a medida que tem ideias adequadas, ela
necessariamente age; a medida que tem ideias
inadequadas, ela necessariamente padece. Desse
modo, quanto mais temos ideias adequadas,
tanto mais agimos e somos causa adequada dos
nossos afetos.

Contudo, sempre que um individuo é
atravessado por afetos tristes como o ddio, a
inveja ou a magoa, encontra-se sob o dominio
das paixdes pois ndo é o caso que alguém
possa sentir tristeza sendo causa adequada
de seus afetos. Portanto, os afetos agdes sdo
necessariamente positivos, afirmativos, alegres
e necessarios, isto porque é impossivel que uma
coisa seja causa de algo que lhe enfraqueca ou
destrua a si mesmo, nenhuma coisa pode ser
destruida sendo por uma causa exterior (E3P4).
Desse modo, a medida que um individuo é causa
adequada de seus afetos, possui apenas afetos
positivos, que afirmam sua existéncia e ampliam
a sua capacidade de agir e compreender.

4 O PROBLEMA DAS PAIXOES ALEGRES

Do ponto de vista afetivo, a capacidade
de reconhecer as nocdes comuns entre 0s
corpos depende de um individuo nutrido de
alegria, pois a alegria, enquanto afeto que
expressa o aumento da poténcia de agir do
individuo, estd associada a composicdo entre os
corpos®. Em contrapartida, a tristeza resulta da
decomposicdo ou desarmonia entre os corpos, o
que acarreta um afastamento do conhecimento
adequado do corpo que produziu o afeto.
Assim, a constituicdo do conhecimento parte de
uma dinamica afetiva em que a alegria funciona
como condicdo propicia para a formacdo de
ideias adequadas, especialmente no que diz

8 A composicdo é sempre alegre pois ela surge da
conveniéncia entre 0s corpos, quanto mais alegria,
mais poténcia temos pois mais integrados, estamos
com a natureza inteira. A alegria nos torna capazes de
reconhecer o que ha de comum entre os corpos, sendo
assim, ela realiza a meta do conatus pois a poténcia é
expandida através das composicoes.

respeito as no¢des comuns. Nessa perspectiva,
afirma Deleuze:

Quando encontramos um corpo que convém a
nossa natureza e cuja relacdo se compde com
a nossa, dirfamos que sua poténcia se adiciona
a nossa: as paixOes que nos afetam sdo de
alegria, nossa poténcia de agir é ampliada ou
favorecida. Essa alegria é ainda uma paixao visto
que tem uma causa exterior; permanecemos
ainda separados de nossa poténcia de agir, ndo
a possuimos formalmente. Essa poténcia de agir
ndo deixa de aumentar de modo proporcional,
“aproximamo-nos” do ponto de conversdo, do
ponto de transmutac¢ao que nos tornara senhores
dela, e por isso dignos de acdo, de alegrias ativas
(Deleuze, 2002, p. 33-34).

Nesse sentido, um encontro alegrador
ocorre quando ha a conveniéncia entre dois
corpos, sempre que se experimenta alegria,
mesmo que passiva, é favorecida a formacao da
ideia adequada daquilo que é comum entre o
corpo afetado e o corpo que afeta. Isso explica
porque, no livro V da Etica, Espinosa é levado
a reconhecer o privilégio das paixdes alegres
na formacdo das noc¢des comuns, no segundo
género de conhecimento, a razao:

Enquanto ndo estamos atormentados por

sentimentos contrdrios & nossa natureza,

sentimentos de tristeza provocados por objetos
contrarios que ndo nos convém, durante esse
tempo a poténcia do espirito, pela qual ele

se esforca para compreender as coisas, néo é

impedida, e, por conseguinte ele tem, durante

esse tempo, o poder de formar ideias claras e
distintas (Spinoza, 2013, p. 379).

Portanto, as paix0es alegres caracterizam-
se pelas diferentes maneiras pelas quais sdo
experimentadas, seja no modo como afetam com
tristeza, ou com alegria. Nos afetos passivos,
ainda que haja variacdo na poténcia de agir —
por aumento (alegria) ou diminuicao (tristeza)
—, permanece-se no ambito da paixdo, uma vez
que o individuo nao é a causa adequada do afeto
experimentado, mas padece a acdo de outro
corpo. No entanto, quando hd um aumento da
poténcia de agir, ainda que passivamente, isso
indica um menor distanciamento da propria
esséncia, na medida em que a alegria estd em
conformidade com o conatus, isto é, com o
esforco de perseverar no ser.

Contudo, as alegrias passivas nos servem
como um trampolim para termos ideias menos
parciais, e assim sermos causa adequada dos
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nossos afetos. Sobre como as alegrias passivas

podem se converter em alegrias ativas, afirma

Deleuze:
Na medida em que as alegrias passivas
aumentam nossa poténcia de agir, elas convém
com a razdo. Mas, sendo a razao a poténcia de
agir da alma, as alegrias supostamente ativas
nascem da razao. Quando Espinosa sugere
que aquilo que convém com a razdo também
pode nascer dela, ele quer [254] dizer que
toda alegria passiva pode dar lugar a uma
alegria ativa que sé se distingue dela pela causa
(Deleuze, 2017, p. 307).

Portanto, o que determina se uma alegria
€ ativa ou passiva, € a sua causa. No caso das
alegrias passivas, elas derivam unicamente
do género imaginativo, elas pressupdem um
padecimento, portanto, a alegria passiva ocorre
quando somos causa parcial dos nossos efeitos.
Para sermos preenchidos por alegrias ativas,
€ necessario ser causa adequada dos nossos
afetos, fazendo uso da razdo para alcangar um
conhecimento adequado acerca dos seus afetos.

As paixoes alegres possuem a capacidade
de aumentar a poténcia de agir do individuo,
ao mesmo tempo em que favorecem o exercicio
da poténcia de compreender. Nesse sentido, as
paixOes alegres mostram-se compativeis com
a razdo, uma vez que conduzem o individuo
a uma melhor compreensdo da realidade.
Em termos praticos, observa-se que, quando
dominados por afetos tristes, nossa capacidade
de compreender e de reconhecer a ordem
e a necessidade imanentes a realidade se
encontra significativamente reduzida. No
escélio da proposicido 10 da parte V da Etica,
Espinosa apresenta o seguinte exemplo: “Da
mesma maneira, também os que foram mal
acolhidos pelas suas amantes ndo pensam
sendo na inconstancia, na perfidia e nos outros
proclamou defeitos das mulheres, todos os
quais sdo imediatamente esquecidos tdo logo
sdo de novo acolhidos pela amante” (Spinoza,
2013, p. 381).

Portanto, o pensamento se exercita de
modo mais eficaz quando a poténcia de agir
encontra-se favorecida, isto é, sob o dominio
dos afetos alegres. A alegria, enquanto afeto
que aumenta a poténcia do corpo e da mente,
torna o individuo mais apto a compreensao,
revelando-se como o caminho privilegiado tanto
da razao quanto da ética. Espinosa € radical em

sua denuncia das paix0des tristes “Espinosa nao
é daqueles que pensam que as paixoOes tristes
tém algo de bom” (Deleuze, 2002, p. 32).
Dessa forma, é por meio do fortalecimento
proporcionado pelas paixOes alegres que o
individuo se torna capaz de, simultaneamente,
consolidar a razdo e transitar para alegrias
ativas, tornando-se causa adequada dos afetos
que o constituem.

Contudo, as paixoes decorrem
exclusivamente das ideias inadequadas; por isso,
sua reducdo exige a supressao ou reconfiguracdo
dessas ideias, que lhes sdo causa. A medida que
diminuimos o dominio das ideias inadequadas,
tornamo-nos mais capazes de compreender
os afetos que nos atravessam. No entanto, a
passagem as ideias adequadas constitui um
problema central na filosofia de Espinosa,
dada a nossa condicdo de modos finitos,
sempre expostos a acdo de causas externas.
Assim, somos incessantemente afetados pelas
paixdes, o que nos leva a questionar: como
chegamos a formar ideias adequadas, nds que
parecemos condenados as ideias inadequadas?
E nesse ponto que as alegrias passivas ganham
importancia, pois, embora ainda sejam paixdes,
representam o primeiro esforco ético e racional
de aproximacao daquilo que efetivamente
podemos. Elas tornam-se, portanto, um ponto
de partida possivel para a transicdo a atividade
e para a constituicio de uma causalidade
adequada em relacdo aos nossos préprios afetos.

Por fim, podemos caracterizar as paixoes
alegres a partir das diferentes formas de
experimentar os afetos, isto €, segundo aquilo
que nos entristece ou nos alegra. Ainda que
a alegria, enquanto afeto passivo, represente
um aumento de poténcia, ela permanece no
dominio da paixdo na medida em que decorre
da acdo de uma causa externa — o que implica
que nao somos a causa adequada desse afeto.
Do mesmo modo, a tristeza, ao diminuir nossa
poténcia, também evidencia essa condicdo
de passividade. No entanto, quando somos
afetados por uma alegria, mesmo que passiva,
aproximamo-nos de nossa poténcia de agir, pois
esse aumento de poténcia estd em consonancia
com o conatus, o esforco em perseverar no ser.
Nesse sentido, as alegrias passivas, servem como
trampolim ético e cognitivo: sdo um primeiro
passo em direcao a formacgdo de ideias menos
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inadequadas e, portanto, a possibilidade de nos
tornarmos causa adequada dos nossos préprios
afetos.

CONSIDERAGOES FINAIS

A andlise desenvolvida ao longo deste
trabalho permitiu compreender que, as paixoes
alegres consistem no ganho de poténcia
de agir, ainda que sob condicdo passiva. A
partir da leitura de Deleuze, torna-se possivel
reposicionar essas paixd0es nao como meros
efeitos externos, mas como forcas afirmativas
fundamentais no processo de constituicdo de
uma afetividade ativa. Portanto, demonstrou-
se que a alegria, mesmo enquanto paixao,
pode funcionar como um modo de passagem:
um afeto que, ao elevar a poténcia do corpo e
da mente, propicia o ambiente ideal para que
o individuo alcance conhecimento adequado e
atividade, do ponto de vista afetivo.

Nesse sentido, a transicio do estado
passivo ao ativo nao se da por uma negacao das
paixdes, mas por sua transformacdo interna,
orientada por uma racionalidade imanente
a prépria vida afetiva. Deleuze, ao destacar a
poténcia das paixoes alegres, oferece uma chave
de leitura que valoriza ndo apenas a superac¢ado
das paixoes tristes, mas a afirmacdo de modos
de existir mais potentes e criativos, nos quais o
desejo nao é reprimido, mas elaborado. Assim,
as paixoes alegres, longe de serem descartadas
por sua passividade inicial, revelam-se como
recurso para a producdo de uma vida ética,
fundada na expansao da capacidade de afetar e
ser afetado de maneira ativa.

Conclui-se, portanto, que a alegria, mesmo
quando passiva, carrega em si uma positividade
que, sob determinadas condicOes, pode servir
de alicerce para a formacao de afetos ativos. Tal
constatacao nos convida a repensar as fronteiras
entre passividade e atividade, entre paixdo e
acdo, a luz de uma ética da poténcia, na qual
a transformacdo dos afetos é insepardvel do
proprio exercicio do pensamento.

As paixdes, enquanto afetos passivos
derivados de ideias inadequadas, ndo apenas
exprimem o estado do corpo afetado, mas
também limitam sua capacidade de agir.
No entanto, a mesma estrutura que expde o
individuo a passividade contém os elementos
para sua superacdo: a alegria, enquanto

aumento da poténcia, mesmo quando passiva,
pode funcionar como vetor para a atividade.

Dessa forma, a proposta Espinosana ndo
se limita a um diagndstico da condicao afetiva
humana, mas aponta para um caminho ético.
Através do conhecimento adequado, que rompe
com o primeiro género de conhecimento,
baseado na imaginacdo e na experiéncia
confusa, o individuo pode tornar-se causa
adequada de seus afetos, transformando-os em
manifestacdes ativas da sua poténcia. Assim,
ao analisarmos o problema das paixdes alegres
em Espinosa a partir da leitura Deleuziana,
identificamos a proposta de uma concepg¢ao
rigorosa e inovadora da afetividade, segundo
a qual o ser humano nao estd encerrado a
passividade das forcas externas, mas pode, a
partir da prépria dinamica afetiva, efetivar sua
poténcia de agir de forma ativa uma vez que
as alegrias passivas contribuem para o aumento
da poténcia e, assim, favorecer a transi¢do para
uma vivéncia ativa dos afetos.

‘e
e
‘e
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1 INTRODUGAO

No campo da Etica, o tema da liberdade e
seu conceito é o nucleo de suas discussoes.
Ao refletirmos sobre a acdo humana, somos
compelidos necessariamente em nossa
investigacdo a busca do motor da acdo. Ou
seja, nos fazemos a pergunta sobre o que
compele o homem agir. Note-se que, nesse
sentido, ndo se trata de uma problematizacao
sobre uma fundamentacdo moral da acéo.
Nao se trata de uma discussao sobre o dever,
o sobre o como devemos agir. A questdo
aqui se refere a determinacdo do homem
enquanto ser livre, ou ao que determina a
acdo humana como livre. Em contrapartida,
nao se trata de qual seja o conteudo desta
acdo. Tendo isso em vista, o que estd em
jogo aqui é saber o que caracteriza o homem
enquanto ser livre.

Tratando-se do cardter ou dimensao
estrutural da acdo humana, e nao de
sua dimensdo normativa ou teleoldgica,
encontramos muitas posicoes sobre esta
questdo na tradicdo filoséfica. Dentre elas,
a que predomina ndo sé no pensamento
filoséfico, mas também na civilizacdo
ocidental, é a que considera a liberdade
humana enquanto vontade. Esta posicédo
quanto a liberdade humana é mais conhecida
na sua nomenclatura mais corrente
intitulada de livre-arbitrio. O livre-arbitrio se
caracterizaria pela completa indeterminacao
da vontade humana de agir, sendo o homem,
assim, um ser capaz de agir completamente
por si mesmo, sem ser determinado ou
condicionado por nada em suas escolhas.
Muitos filésofos rebateram esta posicao, e um
dos seus mais notdveis rebatedores é Baruch

%
BACHAREL E MESTRE EM FILOSOFIA PELA UNIVERSIDADE ESTADUAL
po CeArRA (UECE).

de Spinoza, filésofo holandés do séc. XVII
cuja reflexao contribuiu em muito para nossas
discuss6es no campo da Etica.

Anocdospinozanadeliberdade se distancia
em muito da nocdo da liberdade humana
enquanto livre-arbitrio. O principal motivo
desta distancia é posi¢cdo de Spinoza no tocante
a definicdo de liberdade ou do que é algo livre.
Para que se veja qual é a definicao spinozana de
liberdade, precisamos ver onde ela se encontra
dentro do contexto do pensamento do filésofo
holandés. A obra que sintetiza o sistema do
pensamento do fildsofo e que indispensavel e
primordial para empreendermos um estudo
sobre o fildsofo é a sua obra intitulada Etica.

Nesta obra, encontramos o todo
do pensamento do filédsofo, tendo como
fundamento de seu sistema a sua ontologia,
que é apresentada no Livro I desta obra. Dentro
do seu itinerdrio argumentativo, podemos ver
que o conceito de liberdade para Spinoza estd
envolvido ou estd intrinsecamente ligado a sua
ontologia. A razdo disto é que a sua definicdo
de liberdade que estd presente ja nas primeiras
paginas estd conectada a sua consideracdo
acerca do Real enquanto identificada com
Deus. Desse modo, o conceito de liberdade
em Spinoza é indissocidvel de suas categorias
ontolédgicas, em especial, as de substancia e
modos.

Vista deste ponto de vista, ao tratarmos do
estatuto daliberdade humana em Spinoza somos
levados as vezes a ter conclusoes precipitadas.
Sua discussdo neste ambito tem vdrias nuances
proprias que devem ser vistas mais a fundo para
que ndo cheguemos a consideracbes que se
distanciem do pensamento do autor presente na
obra, pois ele tem suas particularidades, tanto
metodoldgicas, quanto conteudistas no que diz
respeito as suas posicoes, principalmente no
que diz respeito a sua ontologia.
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Pensando esta relacdo entre as categorias
ontoldgicas e a liberdade humana, em suma,
entre ontologia e ética, o objetivo deste trabalho
é elucidar acerca do fundamento ontolégico da
liberdade humana no primeiro livro da Etica de
Spinoza. Para que facamos isso principiaremos
acerca de sua ontologia, explicitando o que
seja o Real para Spinoza com suas categorias
correspondentes, vendo como entende a liberdade
em sua relacdo intrinseca com sua discussdo
sobre o Todo da realidade, fundamento de todo
o seu sistema. Derivada desta discussdo, veremos
subsequentemente a diferenca que o o filésofo faz
entre liberdade e vontade, distincdo importante
que nos esclarece sobre o real carater da liberdade.
Em suma, empreenderemos, na conclusdo, a
explicitacdo do estatuto ontoldgico da liberdade
em Spinoza, onde se fard possivel enxergar
que a tratativa sobre o estatuto da liberdade é
indissocidvel da discussio de sua ontologia.

2 A SUBSTANCIA E OS MODOS: A RELAGAO ENTRE
O CONCEITO DE LIBERDADE E AS CATEGORIAS
ONTOLOGICAS

Seguindo o método geométrico de
demonstracdo, se partird de axiomas, que sdo
nocdes autoevidentes e apoditicas, e por isso
ndo tem a necessidade de serem demonstradas,
por ja serem verdades das mais claras possiveis.
O carater dessas proposicoes autoevidentes
serdo a base para as demonstracoes em seu
pensamento, sendo o fundamento de todo o seu
Sistema. Porém, antes de tratar dos Axiomas,
seguindo a risca o método geométrico, Spinoza
comeca sua obra com noc¢des comuns que sao as
Definicbes. Em uma delas, nés encontramos a
definicao spinozana do que seja uma coisa livre.
Assim, afirma o fildsofo:

Diz-se livre o que existe exclusivamente pela

necessidade de sua natureza da sua natureza

e por si sO é determinado a agir; e dir-se-a

necessdrio, ou mais propriamente, coagido,

o que é determinado por outra coisa a existir

e a operar de certa e determinada maneira
(Spinoza, 1989, p. 12-13).

E importante notar aqui, como afirma
Emanuel Angelo da Rocha Fragoso (2006, p.
26-27), que esta passagem ¢ remontada em
outros textos de Spinoza, atestando que esta
definicdo de “liberdade” ou de algo livre é
fundamental. Esta caracteristica fundamental
desta Definicdo se vé também nesta mesma

obra, a qual serd retomada em Proposicoes
subsequentes como em E1P23' que trata da
diferenciacdo ou identificacdo da liberdade em
relacdo a vontade, como veremos mais a frente.
Para o momento, o importante a ser observado
é que, nesta Definicdo, os termos principais, a
saber, livre e necessdrio/coagido se referem a
duas categorias ontoldgicas introduzidas ja no
Axiomas: a Substéncia e os Modos.

No primeiro Axioma nds encontramos
uma simples proposi¢do que resume, de certo
modo, o que é o Real para Spinoza, onde o
filésofo afirma: “Tudo o que existe, existe em
si ou noutra coisa” (E1Ax1) Ibid., 1989, p.
13). O que é causa sui, o ser, e 0 Unico ser, cuja
esséncia envolve a existéncia (E1Defl), que é a
Substancia (E1P7), ou melhor, Deus (E1P11), é
o tnico ser que pode ter o predicado “livre”. Da
mesma forma, os Modos, que sdo modificacoes
dos atributos da Substincia Infinita e Absoluta,
tem por caracteristica existirem em outra e por
outra coisa, sendo necessario que, para existirem
e serem o que sdo, precisem de outra coisa, pois
ndo sao “autocausadas” (E1P1D2,3)2.

Definindo a Substancia e os Modos, fica
mais claro saber a que se referem os termos
“livre” e “necessdrio” de E1Def7. O termo livre
cabe somente a Substancia, pois sé ela, por ser
causa sui, pode agir segundo a necessidade de sua
prépria natureza (Como veremos de forma mais
precisa no préoximo toépico). Enquanto que, os
Modos, por terem como fundamento necessario
de sua esséncia e existéncia a Substancia, existindo
assim por outra e em outra coisa, ndo agem por

1 Em relacéo as referéncias das secdes internas da Etica,
indicaremos a parte mencionada utilizando numeros
ardbicos, acompanhados da letra ou abreviatura
correspondente para identificar as definicées (Def),
axiomas (Ax), proposi¢des (P), prefacios (Pref), corolérios
(C), escolios (S), demonstracoes (D), explicacdes (Ex),
lemas (L), postulados (Post), introducdes (I) e apéndices
(A), com seus respectivos nimeros também em algarismos
arabicos.

2 Essa € a diferenca entre Natureza Naturante e Natureza
Naturada (E1P31), como nos explicita Marilena Chauf
sobre essa diferenca: “[...] & substincia e seus atributos,
enquantoatividade infinitaque produzatotalidade doreal,
[...] d4 o nome de Natureza Naturante. A totalidade dos
modos produzidos pelos atributos, da o nome de Natureza
Naturada.” (Chaui, 1995, p. 47). Desse modo, temos de
um lado a Substéncia que subsume em si a totalidade do
Real infinita e absolutamente em contraposicio ao seus
Modos que, segundo o primeiro axioma, existe em outra
coisa ou ndo existe pela necessidade de sua natureza,
mas por aquela da Substéncia.
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si mesmas, mas sao determinadas a agir de certo
modo.

Deste modo, vemos que o termo “livre” da
Definicao VII aplica-se somente a Deus, pois s
ele, enquanto Substancia, é um ser que é causa de
si mesmo, agindo apenas por si. Liberdade, neste
sentido, seria autodeterminacdo, ou a poténcia de
determinar-se a si mesmo?®. A partir disto, pode ser
observado que esta concepciao (como o préprio
filosofo discutira e criticara) de um Deus dotado
de vontade absoluta, enquanto causa transiente
do mundo, que pode fazer tudo ou fazer de forma
diferente com relacdo ao que ja fez, é muitissimo
diferente nocéo de liberdade em Spinoza.

O conceito de liberdade para o filésofo
em E1Def7, implicada as categorias ontolédgicas
fundamentais de Substincia e Modos, ndo tem
a ver com vontade, e nem pode o ser. Pois, para
o filésofo, vontade implica ser determinado a
agir de certa maneira, e logo, implica ter como
causa da acdo uma outra coisa, uma causa
externa a si. Em outras palavras, implica coacao,
necessidade. Vejamos entdo como Spinoza trata
da diferenca entre Liberdade e Vontade, ou,
pelo menos, como ele descaracteriza a liberdade
enquanto liberdade da vontade, enquanto livre-
arbitrio. Isto é importante para entendermos a
implicacdo das nogdes ontoldgicas fundantes
de Substancia e Modos, ou seja, da no¢do da
totalidade do Real em relacdo a liberdade.
Pois a critica a liberdade enquanto vontade
(ou simplesmente livre-arbitrio) sera aplicada
ou estendida tanto para com relacdo a Deus,
quanto para seus modos.

3 A CRITICA DA LIBERDADE ENQUANTO VONTADE

Sabendo da aplicagdo spinozana do
conceito de “liberdade” e “coacdo” a Deus e seus
modos, respectivamente, vejamos agora como o
fildsofo, a partir disso, trata da dissociacdo da
liberdade enquanto relacionada ou estando em
funcdo da vontade.

Como visto acima, Deus, enquanto Unico
ser que pode portar o predicado “livre”, ndo
pode ser coagido por nada exterior a si para
agir, tendo como razao disto a sua caracteristica
unica de ser causa de si mesmo e que,
consequentemente, somente Deus age segundo

3 FRAGOSO, Emanuel Angelo da Rocha Fragoso. “O
conceito de liberdade na Etica de Benedictus de SpInoza”,
in Revista Conatus. Fortaleza, v.1, n.1, p. 27-36, julho
de 2007. p. 29.

a necessidade de sua prépria natureza, a partir
do qual se conclui que nada o constrange ou o
coage a agir. Por outro lado, liberdade (como ja
se pode ver a partir das implica¢des da Definicao
7) também ndo diz respeito a uma vontade
absoluta e incondicional de decidir sobre o que
fazer. E é aqui que se insere a critica spinozana
da liberdade em funcdo da vontade

Deus, enquanto ser que é causa de si,
unico ser cuja esséncia envolve a existéncia,
ndo é livre por ter uma vontade absoluta de
agir, por exemplo, no caso de um ser legislador
e todo-poderoso, ele teria capacidade de fazer
tudo de outro modo. Para Spinoza, isto nao
cabe em sua posicdo quanto ao Real, ou seja,
ndo se aplica nem a Substdncia (Deus), nem
as coisas singulares (Modos). Deus, enquanto
algo que existe em si e por si mesmo, age por
livre necessidade de sua esséncia, segundo suas
proprias leis. Ou seja, ndo é constrangido por
nada a agir (E1S1P17). Se tudo existe nele e
por ele, entdo as coisas sdo determinadas a ser
e existir de certa maneira determinada. Nao
havendo contingéncia (E1S1P33) todas as coisas
sdo determinadas a agirem de determinado
modo, no qual tudo que foi produzido por Deus
ndo podem existir de outro modo, pois foram
produzidas pela perfeicdo de Deus (E1S2P33),
ndo podendo serem de outro modo. Assim, vé-se
que a vontade néo se aplica a no¢éo de liberdade
spinozana. E isto se vé também em relacdo ao
Modos. As coisas singulares nao detém vontade,
pois vontade implica agir indeterminadamente
em relacdo ao objeto de suas escolhas. Contudo,
se tudo existe necessariamente em Deus, entdo
as coisas sdo determinadas, e determinadas a
agirem e existirem de certo modo (E1P26-29).

Logo, vontade ndo se aplica a liberdade,
pois vontade tem a ver com existir ou agir
tendo por causa uma outra coisa (E1P32), o
que ¢é impossivel. Pois, para o filésofo, liberdade
implica agir somente pela necessidade de
sua natureza. Se tudo o que existe tendo sua
razao de ser em Deus e por Deus, as coisas sao
determinadas agirem de determinada maneira,
nado sendo elas, portanto, dotadas de vontade,
tanto em relacdo a elas quanto ao préprio Deus,
sendo ele causa de si, produzindo todas as coisas
de modo necessdrio, pois todas as coisas tém
como causa eficiente de sua esséncia e existéncia
a Substancia, da sua suma perfeicdo de Deus.
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4 O ESTATUTO ONTOLOGICO DA LIBERDADE

Apds empreendermos uma discussdo
sobre as categorias ontoldgicas em relacdo ao
conceito de liberdade e, subsequentemente,
sobre dissociacdo spinozana da liberdade
em relacdo a vontade, resta, cumprindo o
itinerario argumentativo deste trabalho,
concluir explicitando o fundamento ontolégico
da liberdade no Livro I da Etica, tomando como
foco principal a liberdade humana.

O homem, como todas as coisas
singulares, sdo também modos da Substancia.
Enquanto, também, modificacdo dos atributos
de Deus, os seres humanos existem e agem de
determinada maneira. Da mesma forma, assim
como tudo que é determinado por Deus, por
provir necessariamente de sua esséncia, o ser
humano nao age ou produz nada a partir de uma
pretensa vontade que ela possa ter, entendendo
“vontade” enquanto uma capacidade volitiva
incondicional e indeterminada de agir sem ser
constrangido por nada.

Isto fica ainda mais claro em E1P29. Ali
afirma o filésofo: “Na Natureza nada existe
de contingente; antes, tudo é determinado
pela necessidade da natureza divina a existir
e a agir de modo certo” (Ibid., 1989, p. 41).
Se tudo o que existe tem por causa de sua
esséncia e existéncia a Substancia, existindo
necessariamente segundo a necessidade na
natureza de Deus ou de sua esséncia, entdo
o ser humano, da mesma forma, também é
determinado a agir ou produzir de determinada
maneira, pois existem de forma determinada
por Deus.

Desta forma, o ser humano nao pode ser
livre ou a ele ndo pode ser atribuido a liberdade,
pois s6 Deus pode ser livre, sendo o tunico
ser que agir apenas pela necessidade de sua
natureza. Se Deus nao tem livre-arbitrio, muito
menos as coisas singulares, ou, neste caso, o
ser humano tem. Donde se segue que, somente
Deus enquanto Substancia, sendo causa sui,
pode ser de fato livre.

Por estarmos limitados ao Livro I da Etica,
ndo somos autorizados a falar, em especifico,
da liberdade humana enquanto tal. Porém, o
conceito de liberdade da Definicao 7 implicados
nas categorias ontologicas fundamentais
de Substiancia e Modos, com todas as suas
implicacdes no Livro I desta obra, nos permitem

explicitar acerca do fundamento ontolégico da
liberdade, onde se conclui que liberdade tem
a ver com autodeterminacdo, com agir pela
necessidade da propria natureza, e assim sé
Deus é livre. O ser humano, por seu lado, sendo
um ser determinado, age e existe de certo modo,
tendo como causa eficiente de sua esséncia e
existéncia a Substancia, ou Deus, ndo pendendo
também ser dotado de vontade

5 ConcLusAo

Como viu-se acima, o conceito de liberdade
nao pode ser entendido, em Spinoza, dissociado
das categorias ontoldgicas de Substancia e
Modos, ou seja, dissociado para posicao de
Spinoza quanto ao Real, que é fundamento e
pressuposto de todo o seu Sistema. Desta forma,
liberdade, enquanto a capacidade de agir
apenas por si mesmo, pela necessidade de sua
propria natureza, estd dissociada de vontade,
pois a liberdade de vontade, ou livre-arbitrio,
por definicdo, significa agir tendo por causa
uma outra coisa, e esta por outra, e assim por
diante. Logo, Deus nao é dotado de vontade,
e muito menos os seus Modos. O conceito de
liberdade, portanto, para Spinoza, aplica-se
somente a Deus.

o
o
o
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INTRODUGAO

Hans Jonas apresenta ao longo de toda a sua
construcao tedrica uma profunda critica a
Descartes. Tal critica se d4, sobretudo, pelo fato de
Jonas considera-lo enquanto fundador do dualismo
e do mecanicismo modernos. Para o pensador
alemao estas duas teorias trazem em seu bojo a
pecha de: i) pela validacdo do mecanicismo ter
construido uma visao de mundo (leia-se, natureza)
destituida de interioridade; ii) em decorréncia disto
a matéria inerte fora convertida no objeto ideal de
leitura da natureza e a vida, em contrapartida,
transformara-se no problema a ser resolvido;
ili) uma vez que a natureza fora destituida de
interioridade, ndo possuiria também valor moral;
iv) isto posto, ndo compete ao homem leva-la em
consideracido em suas formulagdes morais.

Em sua critica ao dualismo cartesiano,
Jonas apresenta o impasse suscitado pela
consideracao que o pensador francés fizera ao
apresentar a realidade enquanto um composto
formado a partir da res cogitans e da res extensa.
Ora, se se compreende por substancia aquilo que
Descartes apresenta nos Principios da Filosofia
I, 51 “[...] uma coisa que, para existir, ndo tem
necessidade de outra coisa sendo de si mesmo”,
como compatibilizar a unido entre corpo e mente,
visto se tratarem de duas substancias distintas
que ndo possuem nada em comum entre si?

Para responder a este questionamento
Descartes se vale, grosso modo, da seguinte
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argumentacdo: i) sim, a unido pode ser
compreendida; ii) ela é compreendida através
dos sentidos, mas ndo do intelecto (porque a
unido aqui questionada é uma nocdo primitiva
e, como tal, é imediata e irredutivel; ora, uma
nocdo imediata ndo pode ser explicada por
outra mais simples ou mais evidente que ela);
iii) como a constatacdo da distincdo (entre
as substancias) dada pelo intelecto entra em
conflito com a da unido dada pelos sentidos,
existe um aspecto da unido que nao pode ser
compreendido; iv) apesar disso, a unido deve
ser aceita por ser uma evidéncia imediata.

Ainda que aceitemos a tese apresentada
por Descartes de que tal unido seja apreendida
de forma imediata pelos sentidos, isto nao
resolve o problema da unido e da distincdo das
substancias (que, apesar de se encontrarem
unidas exclusivamente no humano, permanecerao
separadas para o restante do universo). Em
primeiro lugar, porque o pensador afirma que
compreendemos ou alcancamos a verdade
acerca da unido e da distincdo por caminhos
diferentes. Sendo assim, tais verdades nao
podem ser pensadas simultaneamente, dado que
a verdade da unido concerne a experiéncia e a
da distincdo ao intelecto, tornando dificil pensa-
las conjuntamente. Tal problema ensejou uma
série de criticas a Descartes por parte de seus
interlocutores, bem como suscitou uma série de
respostas alternativas ao problema ali apresentado
(que extravasa a relacdo mente corpo e toca na
(im)possibilidade da unido/interacdo entre as
substancias). Dentre as vozes alternativas destaca-
se, sem sombra de duividas, a de Spinoza.

O argumento spinozano ao problema da
substancia suscitado por Descartes (que resultou
na formulacdo da doutrina dualista deste
ultimo) é, por assim dizer, abracado por Hans
Jonas, o qual percebe no monismo substancial
(ou irrestrito) de Spinoza um aporte seguro
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para a formulacdo de sua teoria do organismo
e, por consequéncia, para a fundamentacdo
de sua Filosofia da Biologia. Contudo,
antes de adentrarmos na andlise da teoria
supramencionada, convém que esbocemos
rapidamente a doutrina da substidncia em
Spinoza® para que, desta forma, possamos
perceber com maior clareza a influéncia da
mesma no pensamento jonasiano.

1 SPINOZA E A DOUTRINA DA SUBSTANCIA: BREVE
ESBOGO CONCEITUAL

Spinoza, em sua ética, realiza o
movimento contrdrio de Descartes em sua
duvida metddica. Este tultimo apresenta Deus
enquanto argumento final para salvaguardar a
existéncia de um mundo externo ao sujeito que
duvida. Spinoza, diversamente, parte da reflexdo
acerca da natureza de Deus para, a partir deste,
fundamentar a natureza de tudo quanto existe.
De modo geral pode-se afirmar que a metafisica
spinozana se sustenta a partir de trés conceitos
gerais: substancia, atributos e modos, sendo que
a substancia por exceléncia seria Deus.

Exatamente por conta disso Spinoza
apresenta Deus enquanto a substdncia por
exceléncia. Na E1Def 6, afirma que 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”.
Ora, se se entende por substancia o que consta
na E1Def3, ou seja, “[...] aquilo que é em si e é
concebido por si, isto é, aquilo cujo conceito de
outra coisa a partir do qual deva ser formado”,
segue-se dai que Deus deve ser tido enquanto
a substancia que possui todos os atributos, o
que excluiria a possibilidade de existéncia de
uma outra substincia, como assevera na E1P14
“Além de Deus nenhuma substancia pode ser dada
nem concebida”.

Ora, se Deus possui em si todos os
atributos, a coisa pensante e a coisa extensa nao
sdo substancias independentes, mas atributos ou
afeccoes dos atributos de Deus E1P14C2. Mais
adiante (E2P7S) afirma categoricamente que a
substancia pensante e a substdncia extensa sdo
uma s6 e mesma substancia, que é compreendida
ora sob um atributo, ora sob outro.

1 Aqui nos centraremos na doutrina da substancia tal
como contida na Etica de Spinoza sem, contudo, nos
aprofundarmos nos debates acerca dos conceitos ali
contidos, haja vista a pluralidade e complexidade da mesma.

Por atributo, define na ElDef 4 que
seja “[...] aquilo que o intelecto percebe da
substdncia como constituindo a esséncia dela”.
E, na E2P47, Spinoza afirma que possuimos um
conhecimento adequado da esséncia eterna e
infinita de Deus. Desta forma, o que o intelecto
percebe acerca dos atributos o faz de modo
adequado (cf E2Def4). Exatamente por conta
disso na E1P10S Spinoza afirma que os atributos
sdo concebidos realmente como distintos. Se sdo
realmente distintos e os percebemos de forma
adequada hda, entdo, uma distin¢do essencial
dos infinitos atributos.

Afirmar que os atributos sejam aquilo que o
intelecto percebe enquanto esséncia da substancia
ndo nos permite concluir disto que atributo e
substancia sejam a mesma coisa. Isto porque
na E1P14C1 Spinoza afirma existir uma unica
substancia e esta substancia € indivisivel E1P12,
ao passo que existem infinitos atributos, apesar
de nosso intelecto ser capaz de apreender apenas
dois destes (pensamento e extensao) cf. E2P1-22.

Apreender distintamente estes dois
atributos ndo implica, também, em dizer que se
esteja a tratar de dois entes distintos. Descartes
nos Principios 1,6, afirma que uma distincao
real implicaria numa distingdo numérica e vice-
versa. Tal proposicao se define por entender que
coisas que podem ser concebidas separadamente
constituem entes distintos, o que implicaria na
existéncia de substancias distintas.

Spinoza, ao contrario, afirma que apesar
dos atributos serem realmente distintos isto ndo
implicaque possamelesexistirem separadamente.
Desta forma, a distincdo real ndo pode ser
numérica, mas tratar-se-ia de uma distincao
modal. Em E1Def5, Spinoza afirma que modos sdo
“[...] afeccOes da substancia, ou seja, aquilo que
é em outro, pelo qual também é concebido”. Dito
isto, é possivel pressupor a existéncia de infinitos

2 A este respeito Roberto Ponczek diz: “Para o intelecto
humano finito, apenas destes dois atributos seriam
perceptiveis, a extensdo (forma, volume, densidade,
posicdo, repouso, movimento dos corpos, etc.) e o
pensamento (paixdes, volicOes, intuicdes, ideias, vontade
etc.). Se, pelo contrario, a mente humana fosse capaz
de perceber a substidncia em toda a sua infinitude e
plenitude, a estaria determinando, e assim negando-a.
Portanto, o pensamento e a matéria extensa sdo as
Unicas coisas que percebemos da substancia pelo fato de
que uma inteligéncia finita ndo pode definir algo que é
infinito”. In: PONCZEK, Roberto Leon. Deus ou seja
natureza: Spinoza e os novos paradigmas da Fisica.
Salvador: EDUFBA, 2009. p. 70.
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modos enquanto atualizacées da substancia.
Segundo o filésofo sé os modos finitos de um
mesmo atributo sdo numericamente distintos
um do outro. Assim, hd apenas uma unica
substancia para todos os atributos do ponto
de vista da quantidade. Uma pluralidade de
atributos conceitualmente independentes nao
implicaria numa pluralidade de substancias.
Até porque segundo E1P4D, E1P6C, e E1P15D,
Spinoza afirma categoricamente que fora da
substancia e de seus modos nada é dado. Desta
feita, o atributo ndo poderia se configurar num
ente propriamente dito. E, como os atributos
ndo sdo entes, ndo podem existir fora do
intelecto, até porque o atributo é a forma como a
substancia se expressa e, por isso, é a forma pela
qual compreendemos a substancia. Esta forma
de apresentacdo da substéncia pelo atributo nao
se da por deficiéncia do entendimento humano
(visto que o intelecto percebe a substancia
adequadamente). Desta maneira, pode-se inferir
que os atributos podem ser compreendidos
adequadamente como distintos sem que isto
implique numa multiplicidade de substancias.

Mas qual seria a esséncia dos modos
finitos? Segundo Spinoza, tais modos possuiriam
uma esséncia eterna a qual se identifica com o
conceito de conatus?, ele seria, por assim dizer, a
poténcia do ser da coisa. Contudo, por estarmos
tratando da nocao de esséncia em Spinoza, faz-
se necessario apresentar a distin¢do spinozana
entre esséncia formal, esséncia objetiva e
esséncia atual (apesar de tais esséncias estarem
entrelacadas). i) as esséncias formais existem
nos atributos de Deus. Estas esséncias existem
também, por participacdo, na coisa dada*
enquanto existentes na duragao; ii) as esséncias
objetivas seriam a mera representacdo da coisa
e seriam eternas enquanto contidas no modo
infinito; iii) as esséncias objetivas se atualizam
no tempo enquanto coisa dada e, nesta condicao,
¢ dada como parte do modo infinito.

Convém que se distinga, ainda, a esséncia
humana da esséncia das coisas finitas. A esséncia
humana pode ser identificada como intelecto,
razdo, parte da mente que age (ativa), parte da

3 Por conatus Spinoza identifica por meio da E3P7
como “[...] o esforco pelo qual cada coisa se esfor¢a para
perseverar em seu ser”, sendo assim, ele seria a esséncia
atual da coisa.

4 Algo dado pode ser entendido enquanto algo colocado
na existéncia como modo.

mente que possui as ideias adequadas e que é livre,
por isso, compoOe o campo das virtudes humanas.
Ja a esséncia das coisas finitas pode ser tida como
aquilo que existe quando a coisa é dada e que
deixa de existir quando a coisa é retirada. Pode ser
tida, ainda, como aquilo que existe enquanto ideia
no intelecto infinito de Deus e, por isso, como algo
contido no atributo infinito de Deus.

Uma vez isto posto convém que nos
detenhamos na reflexdo spinozana acerca das
coisas singulares. Na E2Def7, afirma Spinoza:

Por coisas singulares entendo coisas que sdo

finitas e tém existéncia determinada. Se vdrios

individuos concorrem para uma tnica acdo de
maneira que todos sejam simultaneamente causa

de um unico efeito, nesta medida considero-os
todos como uma Unica coisa singular.

Ou seja, coisas singulares podem ser
compreendidas enquanto coisas finitas e
determinadas. Sdo modos°. Coisas finitas sdo
aquelas determinadas por outras de mesma
natureza. Possuem, portanto, numero e
diversidade. A determinacdo, neste caso, sO se
aplica aos modos finitos, as coisas singulares ou
as representacoes das mesmas.

Spinoza na E1P25C afirma que “as coisas
particulares nada sdo sendo afeccdes dos
atributos de Deus, ou seja, modos pelos quais
os atributos de Deus se exprimem de maneira
certa e determinada”. Por forca do principio de
causalidade defendido por Spinoza (E1AX3-4),
ascoisas definidas e determinadas causam outras
coisas definidas e determinadas. Desta forma, a
ordem causal do universo se dd entre as coisas
finitas no tempo, interagindo causalmente umas
com as outras, compondo uma cadeia infinita
de causas, onde os modos finitos formam um
complexo de causas que corresponderdo a
totalidade das coisas existentes na duracdo. Esta
cadeia causal, em termos absolutos, seria uma
modificacdo da substancia. Dado que os modos
existem em outros e s6 podem ser concebidos
por meio destes outros e eles compdem e
existem na natureza, e visto que o conceito de
natureza se adequa perfeitamente ao postulado
da E2Def 7, qual seja, de que “[...] se vdrios
individuos concorrem para uma unica acdo
de maneira que todos sejam simultaneamente
causa de um unico efeito, nesta medida [...]”,

5 Modos podem ser entendidos enquanto algo definido,
que limita ou determina algo.
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esta pode ser compreendida como um todo,
como uma coisa singular, um individuo e a ideia
deste individuo também é um individuo que
contém em si infinitas ideias de infinitas coisas,
esta grande ideia seria o intelecto infinito de
Deus (E2P11C1).

Pelo exposto vimos que toda espécie de
composicdo, transformacdo ou alteracdo diz
respeito aos modos. O mesmo nao se aplica
aos atributos divinos porque estes sdo simples,
indivisiveis e imutaveis (E1P12, E1P13). Disto se
segue que seria a imagina¢do quem conceberia
a substancia e seus atributos como divisiveis.
Dizemos a imaginacdo porque o intelecto
compreende a substancia adequadamente e, em
sua compreensdo adequada, tem-na enquanto
Unica e indivisivel.

Visto estarmos tratando dos atributos de
Deus, qual seria, entdo, a esséncia destes atributos?
Spinoza afirma que a estes subjazem uma esséncia
formal, porque indefinida, indeterminada e ndo
possui limites ou negacdo. Como esta esséncia esta
contida no atributo de Deus e este € indivisivel, ela
nao pode ser entendida enquanto uma parte, um
elemento de algo maior. Ndo pode existir ali como
algo conceitualmente diferente do atributo. Ela se
difere, porém, das ideias ndo existentes contidas
em Deus porque, como a ideia de Deus € eterna, e
por ser Ele intelecto infinito, nele se compreendem
todas as coisas que existem, existiram ou virdo
a existir. Ora, enquanto a coisa nao existe, sua
esséncia também ndo existe a ndo ser enquanto
contida no intelecto infinito de Deus.

Desta feita, pode-se afirmar que as
esséncias formais estdo contidas nos atributos
de Deus de modo indefinido e indeterminado.
Assim: i) quando a coisa é dada na duracdo e
atualizada no tempo, a esséncia formal é dita
atual; ii) quando a coisa é dada no intelecto
divino a esséncia formal é dita objetiva. Desta
maneira, assim como a existéncia de Deus é
pré-condicdo para a existéncia de todas as
coisas (ja que todas as coisas existem em Deus),
as esséncias formais sdo pré-condicOes para a
existéncia das coisas dadas, ainda que nao se
confundam com os modos finitos, caso contrario
discordaria do disposto na E1P28, onde o
pensador holandés escreveu, “[...] qualquer
coisa que € finita e tem existéncia determinada,
ndo pode existir nem ser determinado a operar
a ndo ser que seja determinado a existir e operar

por outra causa [...]”. Assim, tudo existe nos
atributos de Deus. Porém, as coisas particulares
(as que podem ser contadas isoladamente) sdo
modos dos atributos. Ou seja, sdo os atributos
modificados. Por conta disso, pode-se dizer que
aqui se tem a passagem da substancia para o
modo e a transformacdo do uno em multiplo
(sem que se perca a nocao de unidade).

Ora, aquilo que existe apenas enquanto
contido nos atributos de Deus nado possui
delimitacOes nem propriedades proprias. Como
tudo que existe manifesta a esséncia de Deus
de maneira definida e determinada, todas as
coisas devem estar contidas em Deus (e Deus
nelas). E a isto que podemos entender enquanto
relacdo estabelecida entre substancia e modo:
o modo é aquilo que existe em outra coisa
e € apenas a partir desta coisa que ele pode
ser pensado. Porém, ele s6 pode ser pensado
enquanto transformado em modos, até porque
antes de serem modificacbes ndo poderiam ser
coisas singulares ou distintas entre si. E nesta
relacdo (substdncia-modo) que se caracteriza
a causalidade imanente de Deus e isto nao é
idéntico a relacdo parte-todo.

Logo, a esséncia formal é a prépria
realidade da coisa, ela esta diluida no atributo
sem se diferenciar das outras esséncias, nem
do proprio atributo. Porém, os atributos se
modificam nos modos infinitos e as esséncias
contidas nos atributos se modificam em
esséncias finitas determinadas.

Desta feita, pode-se dizer que pensar nos
atributos ou nas esséncias neles contidas é
pensar nas coisas antes de sua transformacio
em modos. A esséncia se d4 quando a substancia
se modifica nesta ou naquela coisa singular
e s6 é possivel tal modificacio porque nela
existe a esséncia formal da coisa. Até porque
ndo é possivel pensar em esséncia sem sua
devida existéncia (apenas enquanto contida no
atributo como esséncia formal porque ali ela
nao estara singularizada, mas diluida). Isto nos
permite concluir que todas as coisas existem
contidas nos atributos de Deus, mas enquanto
indeterminadas, indefinidas.

Quanto a esséncia dada (E2Def2) Spinoza
afirma que esta ndo possui uma existéncia
separada da coisa, ja que ela existe somente na
coisa propriamente dita. Aqui a esséncia ganha
existéncia quando ela é dada como um modo
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e, como tal, ela pode ser pensada como algo
definido e determinado. Assim surge o modo
finito da coisa singular e, neste, a esséncia existe
presente na coisa.

Apesar disso, a esséncia dada difere
da coisa existente, uma vez que apenas Deus
possui uma esséncia que € igual a sua existéncia.
Quanto as esséncias das coisas ndo existentes,
estas existem objetivamente no intelecto infinito
de Deus e ndo em seus atributos. Isto porque
apesar de estarem nele contidas (como todas
as outras coisas), ndo podem ser observadas ou
concebidas a ndo ser que a coisa esteja dada seja
na duracdo, seja no intelecto infinito de Deus.

Disto ndo se pode depreender que
esséncia seja o mesmo que possibilidade.
Porque, em Spinoza, as coisas de um ponto
de vista ontoldgico ndo sdo possibilidades
uma vez que tudo que existe, existe
necessariamente. Até porque, Deus e as
coisas por ele compreendidas, sdo uma e a
mesma coisa. Assim, toda a realidade, toda a
existéncia redunda em um sé e tnico ser. Tudo
é Deus e Deus é tudo. Por isso, nada existe
enquanto poténcia (em termos aristotélicos).
Até porque, neste caso, criador e criagdo
sao como faces de uma mesma moeda.
Disto se depreende o vocdbulo spinozano
que compreende Deus enquanto natureza
naturante e a criacdo enquanto natureza
naturada.

Neste sentido, pode-se inferir que a
esséncia de Deus e seu poder sdo a mesma coisa.
Por isso, as coisas produzidas por Deus nao
diferem de Deus. Contudo, faz-se necessario
entender que Deus se transforma (se modifica)
mas nado transfere ser (até porque tudo é
Deus). Tendo isto em vista, pode-se afirmar
que o mundo é uma constante transformacado
da natureza divina. Por isso, todas as coisas
existem sempre de alguma forma (ainda que
como esséncia formal contida no atributo de
maneira indefinida). Esta esséncia formal néo
é a mesma coisa que possibilidade, ja que ela
existe eterna e necessariamente nos atributos
divinos e aquilo que estad no atributo nado é um
modo esperando ser colocado na existéncia, mas
ja é um pré-modo que sera posto na existéncia
quando a cadeia de causas assim determinarem.

Por isso, considerando a natureza como
um todo, tudo existe eterna e necessariamente,

nada existe enquanto poténcia, esta s6 pode ser
pensada do ponto de vista da duracao.

Ainda em se tratando de esséncias, pode-
se dizer que estas compreendem um conjunto
de ideias. Tais ideias existem na coisa da mesma
maneira que existem em Deus. Este conjunto de
ideias (que é eterno, pois corresponde a parte
eterna da mente) pode ser categorizado entre
ideias adequadas e ideias inadequadas.

As ideias adequadas correspondem aquelas
que provém exclusivamente da natureza que lhes
€ propria. Neste sentido, a existéncia compreende
maior conjunto de propriedades, sendo
determinada por causas externas em constante
processo de mutacao e que deixa de existir quando
deixa de possuir duragao e é composta de ideias
formadas pela esséncia. A esséncia da mente
consiste exatamente no conjunto de suas ideias
adequadas o qual lhe impulsiona a agir. Desta forma,
sua poténcia (poder de agir) € definida pelas ideias
adequadas que possui. Ora, se as ideias adequadas
afirmam a poténcia da coisa, quanto mais a coisa
as possui, tanto mais perfeita ela o serd. Quanto
mais perfeita for a coisa mais realidade esta possui
(portanto, mais ideias adequadas), sendo assim,
pode-se dizer que as ideias adequadas compoem
aquela parte da mente que é eterna e que, de
certo modo, esta contida no intelecto infinito de
Deus. Convém que se esclareca, por fim, que ideia
adequada e ideia verdadeira ndo sdo a mesma coisa.
A ideia verdadeira refere-se aquilo que concorda
com seu ideato. Ja a ideia adequada volta-se para
aquilo que é considerado em si mesmo, ainda que
ndo se relacione ao objeto; apesar disto, ela possui
todas as propriedades intrinsecas de uma ideia
verdadeira.

Ja as ideias inadequadas nado estdo
contidas na esséncia das coisas, mas na
existéncia completa da coisa, visto que sdo
um misto composto pelas coisas provindas
da mente bem como de coisas externas a ela.
Elas sdo causadas, portanto, pela associacdo
da i) natureza do homem; ii) com as coisas
existentes na cadeia infinita das causas. Elas
estdo em Deus apenas enquanto ele concebe a
natureza humana em conjunto com as outras
coisas. Isto implica em dizer que a mente é
composta e nio simples. E ela um conjunto de
ideias adequadas e inadequadas. E esta mente
deixa de existir quando deixa de ser afetada
pelas causas externas. Assim, ela perde as partes
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inadequadas que a compoOe e mantém sua parte
adequada na ideia infinita de Deus.

Da reflexdo acerca da ideia adequada
e inadequada se deriva a reflexdo acerca das
acgoes e das paixOes. Para tanto, faz-se necessario
elucidar dois pontos: i) do conceito de ideia
adequada se deriva o de causa adequada, o qual
pode ser entendido como aquilo que produz um
efeito que é percebido apenas por ela mesma;
ii) do conceito de ideia inadequada se deriva o
de causa inadequada o qual pode ser entendido
como aquilo que produz um efeito que precisa
de outra coisa para ser compreendido. Dito isto,
Spinoza deriva o conceito de agdo humana como
algo consequente das ideias adequadas, ao passo
que o conceito de paixdes se deriva das ideias
inadequadas oriundas da relacdo entre a esséncia
com aquilo que advém de fora da esséncia.

O homem seria, entdo, um conjunto de
varias coisas singulares do tipo: esséncia + coisas
externas. Isso significa que ele é constantemente
afetado e que sua existéncia esta em constante
transformacdo (mas sua esséncia permanece a
mesma).

Por fim (ao menos para o que nos interessa
nesta reflexdo), convém abordarmos o conceito
de conatus (o qual ja fora apresentado acima,
ainda que brevemente). Spinoza entende por
conatus como sendo a forca pela qual cada
coisa afirma sua esséncia. Ou seja, seria o
poder que a coisa possui para manter a sua
existéncia. O conatus da existéncia se configura
enquanto um principio de preservacdo das leis
internas da coisa que a mantém na duracao.
Ele pode aumentar ou diminuir dependendo
do aumento ou da diminuicdo da poténcia das
causas externas em relacdo a poténcia de nossa
existéncia. J4 o conatus da esséncia ndo pode
aumentar nem diminuir visto que a esséncia
nao se altera.

Neste sentido, pode-se inferir que o conatus
se volta para a preservacao ou ampliacao de
nossas ideias adequadas (e, por conseguinte, de
nossa poténcia) em face das ideias inadequadas,
uma vez que esta ultima resvala na dimensao
passiva do sujeito diante das coisas que lhes sao
externas (as quais podem diminuir o poder de
acdo do sujeito dependendo da intensidade com
que afetam este sujeito de forma contraria a sua
natureza). Desta forma, quanto mais passivo,
menos ideias adequadas possui e, quanto menos

ideias adequadas, menos sua existéncia podera
ser explicada por sua esséncia.

Cremos que o discorrido até o momento
nos seja suficiente para estabelecermos o
paralelo conceitual para o qual nos dispusemos
desde o inicio. Convém, doravante, elucidar
como 0s conceitos aqui abordados, de certa
forma, se apresentam diluidos na teoria do
organismo de Hans Jonas e, por assim dizer, em
sua Filosofia da Vida.

2 A TEORIA DO ORGANISMO DE HANS JONAS: PONTOS
DE CONFLUENCIA COM SPINOZA

O tema do dualismo perpassa como uma
constante no pensamento jonasiano. De fato,
desde o inicio de sua producao filosoéfica que
tematizava o gnosticismo ocidental antigo até os
artigos posteriores ao Principio Responsabilidade
(1979), sua obra capital, a preocupacdo com
tal questdo se mostra como evidente. J4 em
sua incursdo nos estudos gnosticos antigos®
Jonas vé o dualismo enquanto problemadtico,
posto que este se configura enquanto hostil ao
mundo, uma ruptura absoluta, uma perversao
da cadeia do ser que atinge as raizes da vida
humana. Neste mundo hostil e mal o homem

6 Hans Jonas concede que existam leituras diversas acerca
do gnosticismo antigo. Contudo, admite que exista um
traco comum a todas estas leituras, a presenca do dualismo
radical estabelecido em duas vertentes: primeiro na relagio
eu-mundo; segundo, na relacio mundo-Deus. Nao se
trata de dualismos de grandezas complementares, mas
contrarias e, apesar disso, sdo um s6 e mesmo dualismo,
posto que a visdo dual entre ser humano e mundo repete no
plano da experiéncia o dualismo homem-Deus, o primeiro
se derivando do segundo uma vez que este ultimo lhe
serve enquanto fundamento tedrico. Ora, em seu aspecto
teolégico a doutrina dualista assevera que o divino é
completamente alheio ao mundo (posto que sagrado, santo,
perfeito), ndo possuindo nenhuma parte no universo fisico
(corruptivel, imperfeito). Sendo assim, o verdadeiro Deus é
completamente transmundano, é o totalmente inverso ao
mundo, o outro por exceléncia. No d&mbito antropoldgico,
a doutrina dualista apresenta o eu interior como pneuma
(=espirito em oposicdo a psyche, alma). Este ndo pertence
ao mundo, a criacdo, por isso, ndo € parte da natureza e,
por isso, ele é impossivel de ser conhecido pelas categorias
mundanas assim como Deus é impossivel de ser conhecido
a partir da criacdo. Nesta condicdo, o homem se vé a mercé
dos espiritos cosmicos que ddo vasdo ao sentimento interior
de sua alienacdo neste mundo. Apenas a gnose poderia
salvar o homem de uma tal situacgéo. Esta lhe daria o poder
do redentor (capaz de dominar os espiritos cdsmicos),
bem como o poder do conhecimento capaz de robustecer
o espirito a ponto de lhe permitir encontras as sendas do
cosmos, libertando-lhe das amarras deste mundo. Cf.
JONAS, Hans. O principio vida: fundamentos para uma
biologia filoséfica. Petrépolis: Vozes, 2004. p. 238-242.
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se vé solitario, como um exilado no mundo
e, por isso, busca refugio no ser divino. A
consequéncia mais danosa oriunda do dualismo
homem/mundo tal como apontado consiste
exatamente no niilismo que este carrega consigo
visto que, por se vé enquanto um apatrida neste
mundo, ndo ha porque buscar valorar o que
quer que seja neste mundo, restando-lhe no
maximo relegar indiferenca ao que quer que
seja mundano. Esta visdo niilista ali pujante
faz-nos recair num ceticismo moral (o qual se
configura enquanto a pior das consequéncias
emergentes do niilismo). Desta feita, percebe-
se que, num primeiro momento, a critica de
Jonas ao dualismo é, na verdade, uma critica
as suas consequéncias (niilismo e ceticismo
moral). Disto se depreende que uma das tarefas
de Jonas ao estabelecer tal critica consiste
em encontrar um ponto comum que vincule
homem e mundo sem, contudo, reduzir um ao
outro e, desta forma, eliminar as consequéncias
indesejadas que aquela visao dual traz consigo.

Ha, porém, uma segunda forma de
dualismo contra a qual Jonas se insurge. Trata-
se do dualismo espirito-matéria (ou dualismo
psicofisico). Este fora retomado no periodo
moderno por René Descartes a partir da
separacao radical entre res cogitans e res extensd.
Contra esta separacdo substancial impetrada
por Descartes, Spinoza também se manifesta
como vimos. O grande problema, para Jonas,
na visdo dual cartesiana consiste no fato de que
ao se reduzir de um lado a natureza objetivante
e, de outro, o espirito subjetivante tal separacdo
precisaria dar conta de explicar a emergéncia
do organismo vivo, visto que neste, espirito e
matéria encontram-se unidos’.

7 Contra isto se poderia recorrer a tese do automato de
Descartes. Ocorre que esta ndo servird a contento, visto que
a mdquina, ao ser formulada atende a fins. Admitir uma
tal tese implicaria na assunc¢io das causas finais enquanto
vélidas em ambito de explicacdo do real. Além disso, diz-
nos Jonas: “[...] a prépria imagem da maquina poderia
ser descartada. Aqui devemos notar uma das limita¢des
inerentes dessa imagem, para além da questao psicofisica.
O modelo - referido, desde o inicio, aos animais e néo as
plantas — prevé: a) uma estrutura conexa de partes moveis,
tais como alavancas, dobradicas, barras, rodas, tubos,
valvulas; e b) a geracdo de movimento a partir de alguma
forca, tal como a tensdo de uma mola em um relégio, ou o
calor do fogo em uma mdquina a vapor. Embora a tltima, ou
qualquer outra maquina de combustio, fosse desconhecida
por Descartes, ele antecipou o modelo ao pensar o calor
como sendo a forca motriz na maquina animal, e como
sendo gerado pela queima de alimentos. Assim, a teoria

Tendo em vista superar aquela proposta
cartesiana (objeto de nosso estudo posto que ao
enfrentar o dualismo cartesiano seria possivel
encontrar, por conseguinte, aquele ponto comum
capaz de conectar homem-mundo e, assim
superar o dualismo gnéstico e, desta forma,
combater as consequéncias dele decorrente),
Jonas formula sua teoria do organismo (a qual
encontra-se sistematicamente posta em seu
Principio Vida (1966). No auge da producédo do
mesmo, Jonas publica em 1965 um pequeno
artigo intitulado Spinoza e a teoria do organismo®.
Dada a proximidade temporal da publicacdo das
duas obras e dado o escopo conceitual presentes
em ambas depreende-se que, na formulacio
daquela teoria, fora Jonas leitor de Spinoza
e muito bebeu da fonte deste ultimo para a
elaboracéo de sua teoria, como veremos.

Diz-nos Jonas naquele artigo que no
momento em que se conseguiu explicar a
mecanica do funcionamento do corpo, a relacdo
entre as duas substdncias (como apresentara
Descartes) fez com que aquela explicacdo
tornasse a explicagdo sobre o fendmeno da vida
em algo sumamente complexo ou insoluvel. As
explicagdes antropocéntricas’ precedentes ao
dualismo cartesiano perderam seu sentido pois
o homem, suposto beneficidrio das criaturas
vivas era agora ele préprio uma inexplicavel

da combustdo do metabolismo complementa a teoria da
mdquina de estrutura anatémica. Mas o metabolismo é
mais do que um método de geracdo de poder, ou, se preferir,
comida é algo mais que combustivel: muito além e de
forma mais fundamental do que fornecer energia cinética
para o funcionamento da maquina (o caso ndo se aplica
de modo algum as plantas), seu papel é originalmente
constituir e substituir continuamente as muitas partes
da maquina. O metabolismo €, portanto, constante vir-a-
ser da prépria maquina — e este préprio vir-a-ser € uma
realizacdo da maquina: mas nada ha de andlogo no mundo
das maquinas que se compare a essa realizacdo. Em outras
palavras, uma vez que o metabolismo seja entendido como
ndo apenas um dispositivo de producdo de energia, mas
como 0 processo continuo de autoconstituicdo da prépria
substancia e da forma do organismo, o modelo da maquina
cai por terra” (grifos do autor). Cf. JONAS, Hans. Spinoza
e a teoria do organismo. In: Ensaios filosodficos: da
crenca antiga ao homem tecnoldgico. Sdo Paulo: Paulus,
2017. p 332 - 333).

8 Artigo publicado em 1965 para Journal of the History
of Philosophy, o qual foi incluido na antologia organizada
por Stuart E Spicker publicada pela Quandragle Books de
Chicago em 1970.

9 Jonas ataca, neste ponto, diretamente a figura humana
visto ser a ela que Descartes busca salvar enquanto
composto no qual as duas substancias incidem valendo-
se do contorcionismo da glandula pineal.
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combinagdo entre mente e corpo, combinacdo
esta em que o corpo ndo apresentava qualquer
relevincia para a existéncia da vida interior
do espirito (e vice-versa). Assim, ainda que se
apresentasse uma tese capaz demonstrar que a
existéncia do mundo orgéanico fosse necessaria
para a existéncia do corpo, nao se seguiria de tal
demonstracdo que a existéncia do corpo fosse
necessdria para a existéncia do homem enquanto
“eu pensante”. Com isto, todo o reino da vida
tornou-se incompreensivel tanto em relacdo ao
seu fim quanto no que tange a sua origem.

Ouseja, a principal imperfeicdo dadoutrina
cartesiana consiste no fato da mesma negar a
realidade organica aquilo que ela apresenta em
cada caso particular: uma interioridade, um
impulso a propria existéncia, em suma, nega a
assertiva de que a vida quer a si mesma. Ocorre
que cada ato psicofisico por nés realizado (ou
por qualquer organismo que seja) contradiz
de forma obstinada a divisdo dualista. E é em
vistas desta contradicdo que emerge a poderosa
critica de Spinoza que, em muito auxiliou Jonas
na formulacdo da sua filosofia do organismo.

Jonas assume que o interesse central
de Spinoza ndo consistia em formular uma
“doutrina do organismo”, mas em apresentar
uma fundamentacao metafisica para a psicologia
e para a ética. Contudo, as consequéncias de sua
fundamentacdo metafisica permitiram pensar
as caracteristicas do organico para além do que
o dualismo e o mecanicismo poderiam permitir.

Primeiro, porque Spinoza ndo estava
inclinadoaentenderoorganicoapartirdomodelo
mecanico isto porque todas as mdquinas sao
formuladas a partir de um propdsito e este fora
substituido por Spinoza pelo seu necessitarismo
que tem Deus como causa primaz. Dito de outra
maneira, o organismo passa a ser entendido
enquanto modo da substancia infinita. Enquanto
modo finito daquela substancia, sua perfeicao
ndo sera avaliada tendo em vista a realizacdo
do fim para o qual foi criada (como no caso
da maquina), mas a partir da sua capacidade
de existir e interagir com o resto da existéncia.
Ele é uma parte do todo, ¢ a realizacdo de uma
das possibilidades intrinsecas da substancia
que conjuga em si matéria e espirito, ja que
nela tais atributos ndo estdo separados e,
como realizacdo da substancia, compartilha do
processo de autoafirmacao do Ser.

Segundo, porque a propria imagem da
maquina pode ser descartada tendo em vista
que ela ndo possui a acdo metabdlica. Ora,
tal acdo no organico ndo tem a funcdo de
gerar forca ou poder para o organismo, assim
como a energia aplicada ao automato. A acgédo
metabdlica consiste numa troca ininterrupta
do organismo com o meio permitindo-lhe uma
constante mutacdo sem que, para tanto, este
perca sua identidade. Ela renova e substitui
continuamente diversos componentes do corpo
organico e concede vitalidade ao espirito a ele
subjacente. Isto ndo estd presente na maquina.
Acerca disto, diz-nos Jonas (2017, p. 333):

[...] o organismo vivo existe como uma troca

constante de seus préprios constituintes, e

tem sua permanéncia e identidade apenas na

continuidade desse processo, ndo na persisténcia

de suas partes materiais. Esse processo é,

na verdade, sua vida, e em ultima instincia,

a existéncia organica nao significa ser um

corpo definido, composto de partes definidas,

mas ser uma continuidade do processo com
uma identidade sustentada além e através do
fluxo de componentes. A determinacdo do

arranjo (configuracdo), junto, entdo, com a

continuidade do processo, fornecerd o principio

de identidade que a “substancia” como tal ndo
fornece. (Grifos do autor).

Do exposto percebe-se uma confluéncia do
argumento jonasiano com a tese spinozana. De
fato, a substancia (na ontologia de Spinoza) nao
fornece identidade ja que ela ndo é individual
e o organismo é um individuo. Os modos sim,
enquanto afec¢des da substancia, sdo individuais.
Convém ressaltar que Spinoza utiliza o termo
individuo e ndo “coisas vivas” em particular para
se referir ao organismo. Ocorre que qualquer
modo da substancia universal ¢ um individuo
por definicdo (ja que ser um modo corresponde
a ser uma ocorréncia distinta no eterno processo
de autorrevelacdo da substédncia) e ele o é em
todos os atributos. Desta forma, no atributo da
extensdo isso corresponderia a ser um Ccorpo
distinto de outros corpos. Como esta distin¢cdo
nao pode ser estabelecida substancialmente,
ela se dd a partir das determina¢des modais e
em sua interacdo com as demais determinacoes
presentes no mesmo atributo.

A continuidade da determinagcdo que
caracteriza aquele individuo evidencia seu conatus
autoafirmador. Assim, a forma da determinacdo
e o conatus que visa a continuacdo do individuo
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em face de seu carater relacional com as demais
coisas existentes definirdo o que é um individuo.
Porém, o modo de relacao causal deste individuo
com as coisas externas, ao afetar e ser afetado,
depende do tipo de determinacdo (corpo)
envolvida: corpos simples afetardo e serdo
afetados de formas diferentes dos complexos,
envolvendo maior ou menor grau de interaciao na
tessitura das relacOes causais. Isto nos permitira
novamente diferenciar tais corpos daquela visao
do autémato, visto que o poder relacional do
mesmo que, apesar de interagir com o meio a
partir de suas programacodes, ndo se dd a partir de
uma dimensao relacional com o todo.

Jonas afirma que este carater relacional do
individuo (pertencer a um todo) estd fundado
em sua natureza formal e, retomando Spinoza
na E2Def7, entende o individuo enquanto um
composto que pode ser, a0 mesmo tempo, um todo
de suas préprias partes e um unico de muitos. A
unido destes diversos individuos que comporao a
coisa singular € mais do que um mero ajuntamento,
visto que sua associacdo engendra uma ordem de
interacdo de tal forma que a determinacdo dos
multiplos individuos ali presentes constituirdo
a forma da determinacdo do que sera a coisa
singular (o individuo composto). Ou seja, este
corpo composto por intimeros corpos pode, de
fato, ser entendido enquanto um individuo caso
a forma assumida se mantenha funcionalmente
mediante a interacdo dos compostos com o mundo
externo evidenciando que aquele composto possui
um conatus a ele subjacente.

Esta reflexdo nos leva a possibilidade da
assuncao de uma identidade a ser atribuida
ao composto. Se este composto é o padrao de
composicdo e funcdo que dard consisténcia
a individualidade, entdo sua identidade néao
esta sediada nos corpos mais simples que o
compodem. A conservacao de sua identidade
dependerd da conservacdo do padrdao com o
passar do tempo mais do que das alteracoes
diversas pelas quais passa a cada instante.
Se a relacdo dos corpos que o compoe se da
mediante aquele padrao havera, entdo, uma
compatibilidade entre estes e o todo, inclusive
com aqueles corpos que sdo incorporados ao
todo a cada nova mudanca. E a isto que Jonas
(2017, p. 336) se refere quando afirma que
“A identidade do todo é, portanto, compativel
com a mudanca das partes”.

Ao reler a teoria da individualidade de
Spinoza, Hans Jonas afirma que a identidade
do todo permanece idéntica ainda que as partes
mudem continuamente. E, ja que o individuo é
a forma da unido, existem graus qualitativos e
quantitativos de individualidade. Os primeiros
dependerdo do grau da ordem de diferenciacao;
os seguintes dependerao da extensao numérica.
Mas ambos pertencem a escala do todo e
tendem a coincidir. Desta forma, no Todo
haverd uma hierarquia de individualidades (ou
totalidades) e, neste escalonamento, a partir
da complexidade de organizacdo qualitativa e
quantitativa, se apresentarao asindividualidades
que chamamos de orgénico (estes possuem aqui
apenas um grau diferenciado no escalonamento
das individualidades da natureza visto que, por
principio, toda a natureza estd viva).

Os corpos especificamente organicos
seriam totalidades menores altamente compostas
por individuos menores que, por sua vez, sdo
compostos por individuos ainda menores e assim
por diante. Percebe-se que nesta composicao
existe uma variabilidade de ser cumulativa mais
elevada a cada novo estrato de composi¢do de
modo tal que o nivel mais elevado representaria
a totalidade do composto e seria o beneficiario
de todos os seus membros inferiores.

Se observarmos o fendmeno da vida para
além do atributo da extensdo e a refletirmos,
também, a partir do atributo do pensamento
(apesar destes dois atributos estarem presentes
na mesma substancia), veremos que a partir
do paralelismo spinozano'® qualquer individuo
no mundo dos corpos tem sua contrapartida
no mundo do pensamento. Isto ndo quer dizer
que se esta retomando a tese dualista platonica,
mas que existe uma simultaneidade entre
exterioridade e interioridade que permeia toda
existéncia. Por este principio, toda a natureza
é, entdo, animada. Apesar disto (tendo em
vista a argumentacdo acima exposta acerca
da hierarquia das individualidades), hd uma

10 O conceito paralelismo pode ser compreendido como
uma solucdo para questdo do dualismo cartesiano, para
aprofundar esse debate veja o artigo O conceito de
paralelismo na Etica de Benedictus de Spinoza, escrita pelo
pesquisador Emanuel Fragoso. DA ROCHA FRAGOSO, E.
A. O conceito de paralelismo na Etica de Benedictus de
Spinoza. Kalagatos, [S. L], v. 6, n. 11, p. 27-39, 2021.
DOI: 10.23845/kalagatos.v6i11.5933. Disponivel em:
https://revistas.uece.br/index.php/kalagatos/article/
view/5933. Acesso em: 14 maio. 2025.
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distincao real entre ser vivo e nao vivo, entre
seres sensiveis, seres vegetativos e o homem
enquanto ser racional.

Pelo paralelismo psicofisico, Spinoza
consegue solucionar o problema cartesiano da
relacdo entre res cogitans e res extensa sem que,
para tanto violasse o principio de nédo interacdo
entre os dois lados. A saida apresentada fora a
de uma pertenca mutua entre matéria e espirito
ndo dando preferéncia causal nem a uma nem
a outra, mas estabelecendo sua inter-relacdo
no fundamento comum do qual ambas sdo
dependentes.

Em uma releitura desta tese spinozana,
Jonas chega a formulacdo de que nenhum
denominador comum permite unir extensdo
e consciéncia em uma teoria de campo
homogénea, apesar de sua relacdo demonstravel.
Contudo, elas existem juntas, ndo uma ao lado
da outra, mas de forma interdependente, uma
interagindo com a outra na matéria de forma
inseparavel. Desta feita, a hipostasia sustentada
por Descartes nao resiste nem a analise logica,
nem ao escrutinio fenomenolégico. Nao resiste
logicamente porque o postulado de uma
substancia pensante independente, que nao
pode ser demonstrada em sua independéncia
seria um argumento do tipo deus ex machina.
Nao resiste fenomenologicamente porque o
conteudo da propria vida animica se opde aquela
desvinculagdo tornando inconcebivel a existéncia
de uma consciéncia purificada de tudo.

Aprofundando mais ainda sua defesa a
confluéncia das duas substancias indaga Jonas:
pode algo que é menos do que o espirito ser a
causa primeira do espirito? Disto se depreende
sua intencdo em apresentar 0 monismo, aos
moldes spinozano, integrando matéria e
espirito em toda a criacdo sem o que se tornaria
impossivel analisar o vivente e, mais ainda, o
ser que reflete.

E importante salientar que toda essa
reflexdo leva em conta a visdo monista em
termos substanciais de Spinoza. Decorrente
desta visdo Jonas ird elaborar o seu monismo
integral. Por conta disso, Jonas ira ler a E21.4!
como sendo uma referéncia ao metabolismo.

11 E214 diz: “Se de um corpo que é composto de vdrios
corpos, ou seja, de um Individuo, sdo separados alguns
corpos, e simultaneamente tantos outros da mesma
natureza ocupam o seu lugar, o Individuo manterd a sua
natureza de antes, sem nenhuma mudanga de sua forma”

Ja o constante na E2lema5'? faria referéncia ao
crescimento, ao passo que o disposto na E2L6%
estaria voltada para o movimento dos membros,
enquanto o enunciado na E2L7* se referiria
a locomocao. Todos estes aportes conceituais
aparecerao diluidos em seu Principio vida, obra
em que sistematiza sua teoria do organismo.
Nédo a toa, no capitulo 4 desta obra,
intitulado “Harmonia, equilibrio e devir”
emprega o conceito de ontologia com o
objetivo de responder a seguinte questdo: “em
que sentido os objetos vivos — os organismos
individuais ou os seres vivos coletivos — podem
ser descritos como sistema?” (Jonas, 2004, p.
76). A resposta dada a esta pergunta advém
das premissas: i) sistema é algo multiplo; ii)
o sentido de conjunto presente na ideia de
sistema consiste no fato do multiplo possuir um
principio eficaz de sua unidade; iii) as coisas que
compOem o sistema se determinam mutuamente
de modo a garantir a manutencao do conjunto;
iv) toda determinacdo é uma forma de atuar e
toda atuacdo implica em certa transformacao;
v) desta forma, a conservacao do sistema se da
mediante a mudancga. O argumento apresentado
ndo responde plenamente a pergunta. Por isto,
a este acrescentou a reflexdo acerca do devir.
Em seguida retoma o argumento de corpo
spinozano'. Retoma, posteriormente, o conceito
de automato de Descartes (para refutd-lo por

12 E2L5: “Se as partes componentes de um Individuo se
tornam maiores ou menores, mas em propor¢do tal que,
como dantes, todas conservam umds com das outras a
mesma propor¢do de movimento e de repouso, da mesma
maneira o Individuo manterd a sua natureza de antes sem
nenhuma mudanga de forma”.

13 E2L6: “Se alguns corpos, componentes de um Individuo,
s@o coagidos a mudar a direglo de seu movimento de um
lado para outro, mas de maneira tal que possam continuar
seus movimentos e comunicd-los entre si com a mesma
propor¢do de antes, igualmente o Individuo manterd sua
natureza sem nenhuma mudanga de forma”

14 E2L7: “Além disso, um Individuo assim composto
mantém a sua natureza, quer se mova por inteiro, quer
esteja em repouso, quer se mova em dire¢do a este, ou aquele
lado, contanto que cada parte mantenha o seu movimento e
que o comunique ds outras como dantes.”

15 Afirma Jonas: “A ontologia da ciéncia moderna
modificou inteiramente esta concepcdo, tanto em grande
quanto em pequena escala, ao substituir o conceito de
matéria passiva, pelo de corpo, que como portador de
forcas positivas (por exemplo, do movimento), e por
conseguinte, como substincia real e independente,
traz em si mesmo o fundamento de determinagdo das
configuracdes em que a soma dos corpos em cada caso
representa o ser”. Cf. (Jonas, 2004, p. 80).
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conta de seu fechamento). Uma vez refutada
a tese precedente apresenta o metabolismo
como contrapartida. Por fim, trata novamente
da conservacdo do sistema, afirmando que a
mesma dependerd de sua atividade (a atividade
de autoconservar-se através da renovacio de
equilibrios em vistas da harmonia pujante em
seu vir-a-ser; desta forma, a conservacdo de
si enquanto atividade continua seria o fator
que garantiria a existéncia do sistema). Ainda
assim, tal argumentacao, segundo Jonas, apesar
de basilar, carece de maior aprofundamento.
Contudo, as bases argumentativas estdo ali
lancadas.

3 CONSIDERAGOES FINAIS

Nosso intento, desde o inicio, consistiu
em apresentar a teoria do organismo de Jonas
enquanto devedora da filosofia spinozana. O
ponto de confluéncia basilar que permite tal
aproximacao, e consequente dependéncia (por
parte de Jonas), consistiu exatamente no fato
de ambos rejeitarem ao dualismo substancial
cartesiano.

Em Spinoza tal rejeicio culminard na
formulacdo de seu monismo irrestrito, a partir
do qual lhe permitira encarar todo o real como
sendo constituido por uma tnica substancia que,
em si, possui todos os atributos. Dentre estes,
estdo o da extensao e do pensamento, os Uinicos
que apreendemos enquanto humanos. Esta
substincia tnica, causa (necessdria e suficiente)
de si e do real, é Deus. Por isto, tal substincia
é eterna, infinita, dotada de plena poténcia e,
assim, de plena perfeicao e de realidade. Esta
substancia é, ainda, indivisivel E1P13. Com isto,
Spinoza salva a tese da unicidade da substancia
destinando a pluralidade para os atributos e,
por conseguinte para seus modos.

Sdo os modos que possuem numero e
diversidade, eles existem e siao concebidos
pelos e nos atributos. Serd mediante eles (ou
da associacdo de diferentes coisas singulares
no processo de composicdo dos corpos) que
alcancaremos a nocao de individuo e, por
conseguinte, a de natureza viva.

Este monismo irrestrito de Spinoza
auxiliarda Hans Jonas na composicdo de seu
monismo integral em que conjugard, no
fenémeno da vida, as dimensdes espiritual e
material. Sua filosofia da biologia, fundara

uma nova ontologia na qual espirito e matéria
ndo constituem duas formas independentes e
separadas, mas duas dimensdes do mesmo ser.

Sua estratégia consistia em demonstrar
que a vida (ou o organismo vivo) contradiz
radicalmente a separacdo supramencionada,
porque ela ndo pode ser reduzida a mera
res extensa. O organismo demonstra um
comportamento teleolégico quando troca matéria
com o meio ambiente por meio do metabolismo.
Em face dos desafios de morte dispostos pelo
meio externo, os organismos (do mais simples
ao mais complexo) lutardo (ainda que de forma
inconsciente) para conservar sua vida.

Do exposto, percebe-se que os conceitos
spinozanos (monismo substancial, atributos,
modos, conatus, esséncia, causalidade, dentre
outros) estdo amplamente diluidos na teoria do
organismo jonasiana (monismo integral, natureza,
metabolismo, subjetividade...), demonstrando o
quao enraizada na filosofia de Spinoza se encontra
a filosofia da vida de Hans Jonas.
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1 INTRODUGAO

ideia de que o homem n&o é um “império
um império” (Prefdcio da Parte III) estd na
base do pensamento desenvolvido por Spinoza
em sua Etica. Por outro 4ngulo, esta ideia é a
expressao do anti-aristotelismo spinozano, pois
afirma basicamente que nao hd substdncia dentro
da substdncia — tudo o que ha sdo modificacoes
constituidas de modificagbes de uma ordem
anterior. Em outras palavras, o que existe sdo
sistemas de sistemas — no que tomamos sistemas
simplesmente como totalidades organizadas
que recebem (input) e respondem (output) a
modificacdes (cf. Straussfogel & von Schilling,
2009).

2 LIMIAR DE TOLERANCIA A ENTROPIA

Spinoza define as “coisas singulares” de
modo a capturar essa natureza sistémica.

Por coisas singulares entendo coisas que sdo
finitas e tém existéncia determinada. Se varios
individuos concorrem para uma tinica acao de
maneira que todos sejam simultaneamente
causa de um unico efeito, nesta medida
considero-os todos como uma unica coisa
singular. (2def7?).

As coisas singulares sdo causas
(modificacoes) determinadas em um nexo
infinito de causas determinadas. Dai que,
com base em 2def7, podemos postular uma
invariancia causal como necessdria para
definir uma coisa que permanece em seu
existir, isto é, que dura (2def5). De acordo

* ESTA PESQUISA FOI REALIZADA COM O APoio bo CNPo (PDJ).
** Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal de
Santa Maria (UFSM). )

1 Utilizamos aqui a edicdo da Etica da EAUSP (2015a),
citando as passagens de maneira abreviada, na qual o
primeiro numeral corresponde a Parte da obra em questao,
a letra adjunta a natureza da passagem (ax: axioma, def:
definicdo, dem: demonstracio, p: proposicéo, s: escélio), e
o numeral posterior € o da prépria passagem em questéo.
P ex., 2def7, leia-se: sétima definicdo da Parte 2 da Etica.

com o que chamamos invariancia causal ou
singularizacdo, modifica¢does ndo devem alterar
relacOes causais essenciais do sistema original.
Elas devem sempre concorrer para o efeito
singular, e o singular sempre é definido por seu
esforco de perseveracdo (3p7), de sorte que se
seus componentes deixam de expressa-lo como
efeito, o singular colapsa®. Dessa maneira,
temos um limiar de tolerdncia a entropia,
segundo o qual todo sistema tem um limite de
modificacoes simultaneas antes de degradar ou
colapsar®. Esse limiar pode também ser chamado
de ponto de bifurcagcdo, no qual “o sistema se
reorganiza espontaneamente em um Sistema
imprevisivelmente diferente, definido por
diferentes mecanismos internos” (Straussfogel
& von Schilling, 2009, p. 155, traducdo nossa;
cf. Prigogine & Stengers, 1984).

3 INTERCONEXAO

Por interconexdo entendemos aqui a ideia,
presente em varios campos de estudos, de que: o
impacto de uma modificacdo externa (um input)
é determinado pelo grau de interdependéncia
e de propriedades compartilhadas entre os
sistemas. Quanto mais um sistema tem em
comum com o outro, mais resiliente e capaz de
compreender e integrar a modificacgéo ele sera.

A interconexdo dos sistemas é elaborada
por Spinoza de maneira mais clara através
do lax5: “Coisas que nada tém em comum
uma com a outra também nao podem ser
entendidas uma pela outra, ou seja, o conceito
de uma nao envolve o conceito da outra”;
complementado pela 1p3 “De coisas que
nada tém em comum entre si, uma nao pode
ser causa da outra”. Ademais, podemos ver o
principio de interconexao na chamada doutrina

2 Um exemplo relativo a um software: uma atualizacdo
néo pode quebrar a légica central do algoritmo.

3 Sobre a nogédo de entropia aplicada: a biologia, cf. AOKI,
1991; a psicologia organizacional, cf. Jia & Wang, 2024.
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das no¢oes comuns. Segundo o 2p38c, pelo fato
de todos os corpos convirem em certas coisas,
as ideias dessas conveniéncias sdo nogoes
comuns a todos os homens, “devem ser por
todos percebidas adequadamente, ou seja, clara
e distintamente”. Enfim, no 2p39c, Spinoza
estabelece que a aptiddo da mente para perceber
adequadamente aumenta com a capacidade de
seu objeto de interagir com outros: “a Mente é
tanto mais apta para perceber adequadamente
muitas coisas, quanto mais seu Corpo tem
muitas coisas em comum com outros corpos”.

4 NAO-LINEARIDADE DA PROPAGAGAO

Sistemas complexos sdo aqueles “cujas
partes interagem de forma nao-linear” (Gleria,
Matsushita & Silva, 2004, p. 99). A dinamica
interna dos sistemas complexos, como a mente
humana, é marcada pela nao-linearidade.
Na 2p36 Spinoza estabelece que “Ideias
inadequadas e confusas se sucedem com amesma
necessidade que ideias adequadas, ou seja, claras
e distintas”. Isso significa que as associacbes
de ideias e afetos se propagam por cadeias
causais complexas. Em um sistema complexo
como a mente humana as ideias se propagam
por associacdo: se algo nos alegra, passamos
ndo somente a deseja-lo, mas a desejar todas
as circunstancias que associamos aquela alegria
(3p36%). Uma pequena experiéncia positiva
ou negativa pode, portanto, desencadear uma
vasta rede de associacOes emocionais, alterando
completamente nosso estado e comportamento.
Este é o que podemos chamar de principio
da ndo-linearidade da propagac¢do aplicado a
mente, segundo o qual efeitos de modificacoes
podem se propagar de forma desproporcional
ao seu escopo inicial.

5 HOMEOSTASE

Em resposta a tais modificagoes,
os sistemas apresentam um principio de
conservagdo de estabilidade, ou principio de
homeostase (Cannon, 1939), segundo o qual
sistemas tendem a resistir a modificacoes
que reduzam sua estabilidade global. Este é
contemplado, de maneira mais explicita, por
Spinoza na 3p9: “A Mente, tanto enquanto tem
ideias claras e distintas como enquanto as tem

4 3p36: “Quem recorda uma coisa com que se deleitou
uma vez, deseja possui-la com as mesmas circunstancias
em que pela primeira vez deleitou-se com ela”.

confusas, esforca-se para perseverar em seu ser
por uma duracdo indefinida e é conscia deste
seu esforco”. Este esforco (conatus) é uma
tendéncia intrinseca de resistir a mudancas
que reduzam sua poténcia de agir e de buscar
aquelas que a aumentem. Enfim, poderiamos
chama-lo de sistema “auto-eco-organizador”
(Morin, 2005, p. 33).

6 ENTROPIA

Contudo, a reversdo de modificacbes
negativas € assimétrica. O principio da
assimetria de reversibilidade, ou entropia, afirma
que reverter uma modificacdo pode ser mais
complexo do que propaga-la. Este principio
estd presente na causalidade divina do nexo
infinito de causas finitas, e na combinacao de
constata¢des como: “Néo pode acontecer que o
homem nao seja parte da Natureza e que nao
possa padecer outras mudancgas a ndo ser as que
podem ser entendidas por sua sé natureza e das
quais é causa adequada” (4p4); “A forca de uma
paixdo ou afeto pode superar as demais acoes
ou a poténcia do homem de tal maneira que o
afeto adere pertinazmente ao homem” (4p6).
Nossa poténcia de agir é limitada, ao passo que
uma paixao que nos acomete remete a inimeras
causas. Reverté-la, no entanto, muitas vezes
exige contra-atacar ndo apenas a modificacio
inicial, mas também todas as causas exteriores
que a sustentam — uma tarefa intrinsecamente
mais dificil do que simplesmente sofrer o
afeto passivamente. A reversdo €, portanto,
assimétrica e mais complexa.

7 HIERARQUIA DE DEPENDENCIA

Em contrapartida, Spinoza associa certas
paixdesapartesdo corpo (gula, luxtria),aopasso
que associa acdes a esséncia do corpo enquanto
todo (4p44s; 5p4s). Nisso, esta implicito o que
podemos chamar de principio da hierarquia
de dependéncia, segundo o qual modificacbes
em componentes hierarquicamente superiores
afetam mais o sistema do que em niveis
inferiores. Assim, uma modificacdo que force
o sistema a operar a partir de uma parte (um
componente de nivel inferior) em detrimento
do todo (o nivel superior de regulacdo) tem
um efeito desproporcionalmente negativo,
rebaixando a operacdo holistica para uma
funcao fragmentada e obsessiva. A emenda seria
uma modificacdo no sentido inverso: restaurar
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o governo do todo sobre as partes através do
conhecimento adequado, gerando afetos ativos
que reorganizem todo o sistema.

8 ConcLusAo

Pelo exposto acima, vemos como a filosofia
de Spinoza pode ser relacionada ao pensamento
sistémico. Ela oferece uma estrutura para
entender a complexidade, a interdependéncia
e a dindmica de transformacdo de sistemas
complexos como a mente humana.
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A AMIZADE COMO RESISTENCIA:
SPINOZA E LA BOETIE DIANTE DAS RELAGOES SERVIS
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DOI: urrps://po1.0rRG/10.52521/coNaTus.v17128.16107

E, em verdade, um belo nome e digo da maior
afeicdo o nome de irmdo; e por isso La Boétie e eu
0 empregamos quando nos tornamos amigos; mas
na realidade, a comunidade de interesses, a partilha
dos bens, a pobreza de um como consequéncia da
riqueza de outro, destemperam consideravelmente
a unido formal. Em devendo os irmdos, para vencer
neste mundo, seguir o mesmo caminho, andar com
passo igual, inevitdvel se torna que se choquem
amitide. Mais ainda: € a correspondéncia dos gostos
que engendra essas verdadeiras e perfeitas amizades
e ndo para que ela se verifique, entre pai e filho, ou
entre irmdos os quais podem ter gostos totalmente
diferentes. (MONTAIGNE- Ensaios).

INTRODUGAO

A nocdo de amizade, tal como aparece no
iscurso da Serviddo Voluntdria de Etienne
de La Boétie, revela-se ndo apenas como um
afeto intersubjetivo, mas como categoria
fundamental para a compreensdo da génese e
da manutencdo das relagdes politicas. Ainda
que de maneira pontual, a amizade emerge no
texto como chave hermenéutica para decifrar
0s mecanismos que sustentam a dominacdo
tiranica, ndo apenas pela imposi¢do do poder
de um sobre muitos, mas sobretudo pela adesdo
voluntaria daqueles que, por diferentes motivos,
se submetem a essa dominacdo. Como observa
Claude Lefort, o texto de La Boétie desloca-se
de um discurso sobre o poder para um discurso
do politico, no qual a figura do “amigo” assume
papel central enquanto destinatario implicito de
uma alianca ética que se contrapde ao consenso
servil. Nesse contexto, a amizade torna-se indice
de um vinculo entre sujeitos que, preservando
a memoria da liberdade, recusam-se a ldgica da
sujeicdo voluntdria.
A critica de La Boétie nado se dirige
exclusivamente ao tirano, mas a tessitura
afetiva, simbdlica e institucional que permite

* Doutor em Filosofia (UFC), Membro do coletivo GT
Benedictus de Spinoza.

sua constituicdo. Assim, o discurso convoca os
leitores ndo a acgdo direta ou revoluciondria,
mas a recusa consciente e racional do servir,
fundada na recuperacdo de principios éticos
compartilhados entre os que ndo perderam
a nocao de liberdade. A amizade, entendida
como relacdo fundada na igualdade, na estima
reciproca e na virtude, opde-se frontalmente
as relacdes servis, marcadas pela bajulacédo,
pela idolatria e pela degradacdo da autonomia.
A figura do amigo, nesse sentido, simboliza o
sujeito capaz de resistir a seducdo do poder,
mantendo-se fiel aos deveres comuns da
amizade que, quando pervertidos, podem dar
origem a legitimacao do tirano.

Nesse  horizonte, a filosofia de
Benedictus de Spinoza' apresenta importantes
desdobramentos conceituais ao articular a
amizade no interior de uma ontologia imanente
e de uma ética dos afetos. Inserido numa
concepcdo naturalista segundo a qual tudo
quanto existe é expressdo da substdncia unica
do Deus sive natura (Deus ou a Natureza), o
homem, enquanto modus dessa substancia, é
determinado por sua poténcia de agir e pelos
afetos que o atravessam. Spinoza propoe que,
sob a conduc¢do da razdo, nada é mais dtil ao
homem do que outro homem, sendo a amizade
uma das formas mais elevadas de expressdo da
liberdade. A unido entre os individuos livres,
alicercada na generosidade e na firmeza, afetos

1 Para a citacdo das obras de Spinoza, utilizaremos as
siglas TTP para o Tratado Teologico-Politico; TP para
o Tratado Politico; Ep para as Cartas e E para a Etica.
Quanto as citacOes referentes as divisdes internas do
Tratado Politico e do Tratado Teoldgico-Politico,
utilizaremos algarismos romanos para as grandes
divisbes (Partes ou Capitulos) e algarismos ardbicos
para as subdivisdes (pardgrafos ou outras); ji para as
citacOes internas da Etica, indicaremos a parte citada em
algarismos romanos, seguida da letra correspondente
para indicar as defini¢des (Def), axiomas (A), proposi¢des
(P), prefacios (Pref.), demonstracdo (Dem), corolarios
(C) e escdlios (Esc), com seus respectivos numeros
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ativos derivados da razao, constitui a base de
uma vida coletiva fundada na poténcia comum,
em oposicdo as formas de serviddo promovidas
pelo medo, pela supersticdo e pela ignorancia.

Este artigo propde uma investigacao
comparativa entre os conceitos de amizade
presentes nas obras de La Boétie e de Spinoza,
tendo como fio condutor sua relevancia no
combate as diversas formas de serviddo. A
partir da hipétese de que a amizade, em ambos
os autores, nio se reduz a um vinculo afetivo
privado, mas se configura como operador ético-
politico central, busca-se examinar os modos
pelos quais esse conceito articula liberdade,
igualdade e resisténcia. Serdo analisados, por um
lado, os “deveres comuns da amizade” enquanto
limites éticos a servidao voluntaria em La Boétie;
por outro, os afetos racionais e a constitui¢do da
sociabilidade livre em Spinoza, como formas de
constru¢do de um corpo politico mais potente.
Em ultima instancia, pretende-se demonstrar que,
tanto em La Boétie quanto em Spinoza, a amizade
se apresenta como condicdo de possibilidade
para a constituicdo de uma comunidade politica
emancipada das relacdes servis.

O CONCEITO DE AMIZADE EM LA BOETIE

O tema amizade, no Discurso de La Boétie,
surge em alguns momentos pontuais, onde sua
compreensdao é de fundamental importancia
para entendermos a proposta de La Boétie sobre
a génese e combate da serviddo voluntdria a
qual apresenta nao sé a figura do tirano, mas
como as relacbes servis surgem para criar
e sustentar o tirano. A leitura do Discurso ou
melhor, como acentua Claude Lefort, a fala de
La Boétie que se faz ser ouvida é sob o prisma
politico da amizade.

[...] oregistro do escrito, o discurso politico cede
diante de um discurso sobre o politico. Mas é
preciso reconhecer que esse ultimo ndo deixa de
ser politico e comporta ainda um destinatdrio,
ele estabelece uma alianca com uma categoria
de leitores e dela exclui uma outra. Dirige-se
aqueles que estdo dispostos a acolher os sinais
que dispensa, que tem vontade, desejo de ir ao
seu encontro. Ao destinatario, o escritor até diz,
indiretamente, o seu nome: o0 amigo.?

Com efeito, apds se questionar a razao
de tantos burgos, tantas cidades e nagoes se
renderem a um sd, a este que s6 tem o poderio

2 LEFORT, Claude. O nome de um. 1982, p. 129.

que lhes dao, que o poder de os prejudicar sé
o tem em razdo da vossa vontade de suporta-
lo. Estes homens submetidos, ndo pela forga,
mas de algum modo encantados ou mesmo
enfeiticados pelo o nome de um, aquele de
quem nao se deve temer o seu poderio e nem
muito menos amar suas qualidades, pois ele
mesmo é um desumano e feroz. Se é um so,
qual o motivo de muitos se submeterem a um?
Uma das condicdes propicias para se instaurar
um regime de servidao é a fraqueza humana.

Dada a nossa fraqueza, ndo temos a condigao
de sempre sermos o mais forte, por esse motivo La
Boétie explica “ se uma nacdo é obrigada pela forca
da guerra a servir a um, como a cidade de Atenas
aos trinta tiranos, nao é de se espantar que ela
sirva, mas de se lamentar o acidente™, continua
La Boétie, ndo se trata nem de se espantar ou
mesmo se lamentar, mas sim carregar o mal de
maneira paciente e aguardar uma melhor fortuna.
Por isso, ha a necessidade de contemporizarmos,
precisamos ser flexiveis e suportar pacientemente
as situagdes as quais ndo somos o mais forte. Isso,
todavia, ndo quer dizer que devemos aceitar tais
circunstancias de impoténcia — é uma fraqueza
relativa e ndo é uma condicao estatica, pois deve-
se atentar a boa fortuna, suportar o mal e quando
as circunstancias forem favordveis, configurar um
novo éxito.

Um segundo ponto que La Boétie nos
chama a atencdo, € acerca dos “deveres comuns
da amizade”, que, como explica o autor, é algo
que naturalmente leva boa parte do tempo de
nossas vidas, nesse sentido, é razoavel amar a
virtude, estimar os belos feitos, e reconhecer
o bem de onde recebemos, e ainda diminuir
0 nosso bem-estar em vista de aumentar a
honra e a vantagem daqueles que amamos, os
quais, pelos beneficios reciprocos, merecem tal
devocao. No entanto, no condicional “se” e “por
consequéncia”, La Boétie adverte:

[..] se os habitantes de um pais encontrarem

algum grande personagem que lhes tenha dado

provas de grande providéncia para protege-
los, grande audéacia para defendé-los, grande
cuidado para governa-los se doravante cativam-
se em obedecé-lo e se fiam tanto nisso a ponto
de lhe dar algumas vantagens, nao sei se seria

sabio tird-lo de onde fazia o bem para coloca-lo
num lugar onde poderd malfazer®.

3 LA BOETIE, 1982, p. 12.
4 LA BOETIE, 1982, p. 12.
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Os deveres comuns da amizade estdo
intimamente ligados com nossas vidas, por essa
razdo, devemos ficar atentos ao reconhecimento
do bem que recebemos e sua retribuicdo para
que nao se confunda com vantagens maiores que
ultrapassem o limite da reciprocidade, a qual é
a marca da amizade, sob pena de que tal relacdo
possa se tornar responsavel pela constituicdo da
figura do tirano. Os deveres comuns da amizade,
ndo podem se confundir com rebaixamento e
idolatria. O reconhecimento dos grandes feitos
da amizade é a identidade livre dos iguais e
nunca a bajulac¢éo e o rebaixamento.

O Discurso, como observa Chaui’,
contrapoe o “ todos unidos”, estes unidos pelas
relacdes servis, ao “ alguns”, os amigos que ndo
perderam a memdoria daliberdade. Esta amizade,
todavia, quando decifrado o seu sentido oculto,
revela-se sua dimensao politica. Isso se deve,
pois, a amizade s € possivel entre os iguais,
se mantém na condi¢do que entre oS amigos,
ndo se eleve um dos seus acima de todos, para
se converter em senhor. Por isso a liberdade
¢ justamente ndo ser servo de ninguém, isso
é somente possivel se a igualdade entre os
diferentes nao se transforme em desigualdade
— superiores e inferiores, com isso La Boétie nos
convida a pensar a relacdo incondicional entre
amizade e liberdade.

Com efeito, no combate ao tirano, La Boétie®
nao propde qualquer tipo de programa de acao,
a nao ser tdo somente a propria recusa do servir:
ndo da ao tirano o que vés pede, e assim ele caira
por si s6. Sendo assim a recusa do servir € justa-
mente resgatar os principios da amizade daqueles
que ndo perderam a memdria da sua liberdade.
Principios estes sagrados, ressalta La Boétie:

A amizade é um nome sagrado, é uma coisa
santa; ela nunca se entrega sendo entre pessoas
de bem e s6 se deixar apanhar pela mutua
estima [...] ndo se pode haver amizade onde
estd a crueldade, onde esta a deslealdade,
onde estd injustica; e entre os maus, quando se
ajuntam ha conspiracdo, ndo companhia; eles
ndo se entreamam, mas se entretemem, nao
sdo amigos, mas cumplices’.

Dito isto, em Spinoza, como se pensar a
questdo da amizade no ambito ético/politico
tal qual um dos antidotos para se afastar as

5 CHAUI, Contra serviddo voluntdria, 2013, p. 14.
6 CHAUIL, 2013, p. 18.
7 LA BOETIE, 1982, p. 35.

relacoes de serviddo? Os elementos conceituais
possiveis para se pensar a dimensdo ética/
politica da amizade em Spinoza, seriam: qual o
tipo de afeto comum estabelecido nas relagoes
de amizade? E qual o papel dos conceitos de
utilidade e liberdade na amizade?

SPINOZA E A POTENCIA DA AMIZADE

O pensamento spinozano envolve uma
compressdo da conjugacdo das partes com o
todo que é Deus ou mesmo a substancia absolu-
tamente infinita. Do ponto de vista particular, o
homem, enquanto parte do todo, encontra sua
felicidade como adequacao no pensamento e na
acdo, tendo em vista o seu lugar no todo que é a
natureza. Nessa relacdo das partes com o todo,
todavia, nao é excluida o ambito ético/politico,
na medida em que Spinoza estabelece a unido
das pessoas (as partes) como condi¢do para o
fortalecimento e criacdo de um conatus maior
(um todo) e mais potente, este conatus, por seu
turno, constitui a forca de ser coletivo, no qual
se tem como condicdo fulcral a liberdade.

Na sequéncia de proposicoes da Etica em
que Spinoza caracteriza o homem livre®, temos
que uma das caracteristicas do homem livre é
procurar se unir a outros tdo livres quanto ele
por um laco de amizade, estes amigos constroem
uma relacdo de amizade pautada na gratidao
reciproca.’ Contrario a unido daqueles vincula-
dos pela amizade e gratiddo no escdlio da pro-
posicdo 37, Spinoza contrapde com o exemplo
daqueles que se unem por uma gratidao guiada
por um desejo cego. Estes se diferem dos amigos,
pois consideram o agradecimento muito mais
como espécie de negdcio ou mesmo como um
oportunismo.

E na relacéio de amizade na qual se circulam
os afetos que fortalecem os animos de cada um
pela utilidade e companhia de estarem juntos. A
medida que a mente compreende, temos o afeto
fortaleza, este Spinoza divide em firmeza e ge-
nerosidade. A firmeza é o desejo pelo qual cada
um esforca-se para conservar o seu ser conforme
a razdo. A generosidade é algo compartilhada
com o outro, é um esforco de conservar o seu
ser pelos ditames da razdo em ajudar os outros e
unir-se pela amizade'°. Sob o prisma da utilidade
e da conducéo da razdo ndo hd nada mais util ao
8 Da proposicdo 67 a 73 EV.

9 DemP71ELV, SO2, p. 263.
10 EscP59EIII, SO2, p. 254.
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homem do que o seu semelhante, diz Spinoza:
“Nao ha, na natureza das coisas, nenhuma coisa
singular que seja mais ttil ao homem do que um
homem que vive sob a condugéo da razao”'!.
Com efeito, Spinoza designa a amizade
como producdo de uma relagdo afetiva de
alegria, fundamental para/pér os homens
livres que se reconhecem na liberdade. Por
essa relacdo de amizade que em sociedade tais
individuos esforcam-se para promover o bem
uns aos outros por generosidade, fortalecendo
seus lacos e formarem associacoes, criando um
vinculo de tal maneira a se tornarem um s9.'

CONCLUSAO

A andlise articulada das concepgoes de
amizade em Etienne de La Boétie e Benedictus
de Spinoza permite evidenciar que, em ambos
os autores, o conceito transcende sua dimensao
interpessoal e assume um papel determinante
no campo ético-politico. Em La Boétie, a
amizade é evocada como critério de distin¢cdo
entre os vinculos que fundam uma vida livre e
aqueles que perpetuam a servidao voluntdria.
Trata-se, portanto, de um marcador ético que
delimita o espaco da resisténcia a tirania e o da
adesdo ao poder despdtico. O “amigo” é aquele
que mantém viva a memoria da liberdade e,
por isso, recusa-se a degradacdo da estima
mutua em favor da idolatria e do rebaixamento.
Nessa medida, a amizade opera como principio
normativo da liberdade republicana, fundada
na igualdade entre os que se recusam a servir.

Por sua vez, Spinoza insere a amizade
em um sistema filos6fico mais amplo, no qual
a poténcia de agir e a razdo constituem os
fundamentos de uma vida verdadeiramente
livre. Aamizade, enquanto relaciao produzida por
afetos ativos como a generosidade e a firmeza,
constitui um meio privilegiado para o aumento
da poténcia comum e, consequentemente, para
a construcao de uma ordem politica mais justa
e estavel. A unido entre os homens racionais,
orientados pelo reconhecimento mutuo de
sua utilidade e pela disposicdo de promover o
bem comum, configura-se como um dos pilares

11 Cor1P35ELV, SO2, p. 233.

12 Cf. “E util aos homens, acima de tudo, formarem
associacOes e se ligarem por vinculos mais capazes de
fazer de todos um sé e, mais geralmente, é-lhes ttil fazer
tudo aquilo que contribui para consolidar as amizades”
(EIVcap.12, SO2, p. 269).

da sociabilidade spinozana e da superagdo
das formas de serviddo baseadas no medo
e na supersticdo. Nesse sentido, a amizade
racional em Spinoza ndo € apenas expressio
de liberdade, mas também condicdo para sua
efetivacdo coletiva.

Ao propor um didlogo entre esses dois
pensadores, este estudo buscou demonstrar
que a amizade, compreendida como relagdo
fundada na igualdade, na razdo e na reciproca
valorizacdo, pode ser concebida como um
operador conceitual central para a critica das
estruturas de dominacdo e para a constituicdo
de formas politicas mais emancipatdrias. Ao
recusar os vinculos servis e ao promover a
comunhdo entre os que partilham do mesmo
desejo de liberdade, a amizade afirma-se como
uma via de resisténcia ética e politica. Dessa
forma, tanto em La Boétie quanto em Spinoza,
a amizade ndo apenas se opde a serviddo, mas
funda a possibilidade mesma de uma vida
coletiva orientada pela liberdade.
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INTRODUGAO

uitoselésobreojudeuholandésBenedictus

de Spinoza como um filésofo do século
XVII com imensa contribuicdo para a Histéria
da Filosofia, tratando de Deus, seus atributos
e modos e desenvolvendo sua propria filosofia
durante toda sua vida, partindo da leitura de
tantos outros e ousando, a partir dai, tracar seu
proprio caminho de autoaprendizagem.

Como judeu, teve, inicialmente, instrucao
judaica, estudando primeiro na escola Arvore
da Vida, onde aprendeu a lingua e a cultura
hebraica e, a seguir, passou a frequentar a
Academia Coroa da Lei, onde estudou autores
que muito o influenciaram e forneceram-
lhe as bases para a vindoura elaboracdo do
Tratado Teoldgico-Politico (Tractatus Theologico-
Politicus), tais quais: Abrado Ibn Ezera, Chasdai
Crescas e Maimonides.

Ademais, ao expandir seus conhecimentos
para além das fronteiras do judaismo, passou a
gerar grande desconforto em sua comunidade,
sendo exortado a se retratar, o que nao fez,
passando a ser, entdo, acusado de heresia e
posteriormente, excomungado, isto €, banido e
amaldicoado. Nem as acusagdes, perseguicoes
e proibicoes foram suficientes para restringir
a liberdade de pensar, de expressar e de agir,
deste ilustre fildsofo que tanto contribuiu com
seus escritos e com a sua propria vida, como
exemplo de sabedoria, coragem e fortaleza.

No entanto, Spinoza, que tanto falou
da passagem da serviddo a liberdade, da
imaginacdo a razdo e desta para a ciéncia

* Professora Efetiva da Secretaria da Educacéo do Estado
do Ceara — SEDUC, graduada, licenciada, mestre e doutora
em Filosofia e membro do GT Benedictus de Spinoza.

** Pprofessora da Secretaria da Educacio do Estado
do Ceara — SEDUC, graduada em Ciéncias Bioldgicas e
Matematica, Mestre em Ciéncias Veterinarias e Ciéncias
Naturais e membro do GT Benedictus de Spinoza.

intuitiva, da tristeza para a alegria, faz, ele
mesmo sua belissima passagem de discente
a docente, de aprendiz a mestre, de aluno a
professor.

Alguns até poderdo se surpreender com
tais afirmacoes, tendo em vista que, até onde
se sabe, Spinoza nao teve vinculo empregaticio
com nenhuma instituicdo de ensino e até
mesmo recusou o convite, em 1673, para ocupar
uma catedra de Filosofia na Universidade de
Heidelberg.

Sendo assim, propomos uma reflexao
sobre Spinoza, sua filosofia e o lugar da
educacdo, trazendo algumas consideragoes
sobre: o pioneirismo no que concerne a uma
teoria da educacdo spinozana, encontrado no
ensaio Spinoza como Educador; Spinoza e o
exercicio da docéncia, a partir da andlise de sua
biografia e de suas obras; os limites da docéncia
para Spinoza, observados, especialmente com
relacdo a Casearius, ao comerciante Willem van
Blyenbergh e a Albert Burgh; e uma filosofia
pedagdgica e curativa.

O PionEIRISMO DE RABENORT SOBRE UMA TEORIA
DA EDUCAGAO SPINOZANA

Sobre a relacdo de Spinoza com a
educacdo temos a obra do educador William
Louis Rabenort, intitulada Spinoza como
educador (Spinoza as Educator), publicada
em 1911, texto que lhe assegurou o titulo
de doutor pela Faculdade de Filosofia da
Universidade de Columbia e que parece-nos ser
o pioneiro no assunto. E constituida por uma
apresentacdo do autor e mais cinco capitulos,
nomeados, respectivamente: “A Possibilidade
da Educacdo”; “Os Elementos da Natureza
Humana”; “A Supremacia do Intelecto”; ‘As
Complicacoes da Personalidade”; e, por fim, “O
Critério da Educacao”.

Ainda, essa obra foi traduzida para a
lingua portuguesa pelo Coletivo GT Benedictus
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de Spinoza, do qual fazemos parte, sendo
coordenado pelo pesquisador Prof. Dr. Emanuel
Angelo da Rocha Fragoso, prefaciado por Juliana
Mercon e apresentado por Fernando Bonadia de
Oliveira, sendo todos importantes pesquisadores
contemporaneos da filosofia spinozana.

Com Spinoza como Educador, Rabenort
busca indicar encadeamentos educacionais
da filosofia spinozana, ja contando que a
partir dela viriam outros estudos, ainda mais
minuciosos que justificassem suas ideias. Ainda,
tendo em vista que caracteriza nosso filésofo
como experimental e afianca que suas obras
“[...] constituem a sua autobiografia”, para
que se questionem suas teses, seria preciso
experimentd-las como ordenamento de vida
enquanto as avalia, além de estudd-las enquanto
as julga (Rabenort, 2016, p. 57-58).

Ademais, embora ndo pretendamos aqui
analisar, detidamente, a obra supracitada,
destacamos o marco inicial da pesquisa, onde sdo
examinadas as acoes de Spinoza, enfatizando
que, diferentemente de pedagogos como o suico
Johann Heinrich Pestalozzi e o aleméo Friedrich
Wilhelm August Frobel, nosso filésofo nao
demonstra interesse na educacdo das criancas.
No entanto, ele também se omitiu da tarefa de
ensinar adultos em algumas ocasioes, como € o
caso da viuva proprietaria da estalagem onde se
hospedava, senhora van Velden, que o inquiriu
sobre a salvacgdo através da religido que adotara,
quando recusou a oportunidade de ser professor
em Heidelberg, quando esquivou-se de ensinar
sua filosofia a Johannes Casearius e quando
relutou em responder a missiva ofensiva de seu
antigo discipulo, Albert Burgh (Rabenort, 2016,
p. 65-72).

Portanto, mesmo diante de tantas
possibilidades de que se questione a relacao de
Spinoza com a educacéo, Rabenort (2016, p. 73)
tomou para si a tarefa de construir uma teoria da
educacao spinozana, contribuindo, ricamente,
com muitos outros estudiosos que o tomam
como ponto de partida para desenvolverem
suas proprias pesquisas, dando continuidade a
esse projeto grandioso e promissor.

SPINOZA E O EXERCICIO DA DOCENCIA

Segundo Colerus (s.d.), Spinoza estudou
latim, inicialmente, com um mestre alemao e
aperfeicoou-se com Van den Enden, que também
era médico, além de ter lido, avidamente, as

obras de Descartes e de ter declarado que foi
delas que obteve seu conhecimento filosoéfico.
Acreditamos que essa convivéncia com seu
preceptor médico, somada as leituras de
Descartes, o influenciaram bastante quanto
ao uso de termos mais comuns na Medicina,
porém, aplicados a mente, tais como: curado,
sarado e remédios.

Vejamos. Em primeiro lugar, o proprio titulo
de sua primeira obra ja nos chama bastante a
atencao pelo uso do vocabulo “emenda”: Tratado
da Emenda do Intelecto (Tractatus de Intellectus
Emendatione) e é onde ja antecipa questdes que
ir4d retomar na Etica e nos tratados politicos,
tanto no que se refere ao individuo quanto ao
que concerne a coletividade. Destaca “[...] que
tudo o que é feito acontece segundo a ordem
eterna e conforme leis certas na Natureza”,
ordem que, em virtude da fraqueza humana, ndo
pode ser alcancada pelo préprio conhecimento
humano, mas que ele, individualmente, ao
conceber haver certa natureza com maior firmeza
que a sua, € incitado a buscar maneiras que o
levem a perfeicdo. Esses meios sdo chamados de
verdadeiros bens. No entanto, o sumo bem! é o
gozo, “[...] se possivel”, dessa natureza com
os demais individuos, ndao bastando ao homem
obter uma natureza mais perfeita, esfor¢ando-
se, ainda, para que outros também a alcancem,
ja que pertence a felicidade individual levar os
outros ao mesmo entendimento (TIE, §12-14,
grifos nossos).

Para isso, é fundamental, em primeiro
lugar, compreender a natureza. Somente ao
atingir esse entendimento, serd possivel formar
a sociedade desejada de modo que o maior
numero de pessoas consiga isso da maneira
mais simples e segura. Além disso, é necessario
dedicar-se a Filosofia Moral, a4 Doutrina da
Educacdo, a Medicina e a Mecénica, pois o
objetivo de todas as ciéncias € alcancar a maxima
perfeicdo humana (TIE, §13-16, grifos nossos).
Assim, o processo de conhecimento comeca
no individuo, se expande para a coletividade
e, em seguida, retorna as individualidades,
visando alcancar mais pessoas. Isso nos leva
a considerar, de forma implicita, um projeto
pedagdgico que promove a aprendizagem
individual, que se amplia para a coletividade e

1 “O bem supremo da mente é o conhecimento de Deus e
a sua virtude suprema € conhecer Deus” (E4P28).
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retorna, de maneira mais acessivel, aqueles que
ainda ndo a atingiram.

J& na carta 9 conferimos haver uma
expectativa por parte de nosso filésofo de que
seu discipulo Casearius, com o tempo, alcancaria
a maturidade, conquistando a cura para os seus
erros juvenis (Ep9, grifos nossos).

Ainda, no preficio da parte V da Etica
Demonstrada Segundo a Ordem Geométrica
(Ethica Ordine Geometrico Demonstrata), nosso
filésofo esclarece que tratara da poténcia da
mente e de seu poder sobre os afetos, cabendo a
Medicina estabelecer “[...] por qual arte deve-se
cuidar do corpo”, assim como compete a Logica
especificar a via para o aperfeicoamento do
intelecto (E5Pref). Logo, dando continuidade
a sua tarefa de buscar a emenda do intelecto,
a cura da mente, vai listar os cinco remédios
para os afetos, isto é, aquilo que a mente pode
contra eles: conhecé-lo, clara e distintamente;
desvinculd-lo do afeto “[...] do pensamento
da causa exterior” e vinculd-lo a pensamentos
verdadeiros (E5P4S); priorizar o claro sobre
o confuso pois, considerando o tempo, 0s
afetos oriundos ou suscitados pela razdo tem
mais poténcia que os afetos que se referem
as coisas singulares consideradas ausentes
(E5P7); reforcar os afetos mais fortes, ou seja,
aquele afeto referido a muitas e diversas causas
(E5P9); ordenar e concatenar, adequadamente,
as afeccbes do corpo (E5P10S). Além disso,
resume-os da seguinte maneira:

1. No préprio conhecimento dos afetos. 2. Em

que a mente faz uma separacfo entre os afetos

e o pensamento de uma causa exterior que nds

imaginamos confusamente. 3. No tempo, gracas

ao qual as afeccoes que se referem as coisas
que compreendemos superam aquelas que se
referem as coisas que concebemos confusa ou
mutiladamente. 4. Na multiplicidade de causas
que reforcam aqueles afetos que se referem as
propriedades comuns das coisas ou a Deus. 5.
Na ordem, enfim, com a qual a mente pode

ordenar e concatenar os seus afetos entre si
(E5P20S, grifos nossos).2

2 Cf. o original: “[...]1. In ipsa affectuum cognitione. 2. In eo,
quod affectus a cogitatione causae externae, quam confuse
imaginamur, separat. 3. In tempore, quo affectiones, quae
ad res quas intelligimus referentur, illas superant, quae
ad res referuntur, quas confuse seu mutilate concipimus.
4. In multitudinem causarum, a quibus affectiones, quae
ad rerum communes proprietates vel a Deum referuntur,
foventur. 5. Denique in ordine, quo mens suos affectus
ordinare et invicem concatenare potest” (E5, SO2, p. 293).

Portanto, cada ciéncia tem suas atribuicoes
bem delimitadas, cabendo a Filosofia ocupar-
se de emendar a mente, cura-la, sara-la, assim
como cabe a Logica tratar do aperfeicoamento
da mente e a Medicina tratar dos cuidados com
0 corpo.

Os LiMiTES DA DOCENCIA PARA SPINOZA

Spinoza estd, de fato, disposto a ensinar
sua filosofia. No entanto, ha limites para a
docéncia. No caso de Casearius, impoe limites
que se estabelecem a depender da maturidade
do aprendiz, embora acredite que, com o
tempo, esta maturidade vird. Tal esperanca
ndo existira em relacdo a Blyenbergh, citado
por Rabenort (2016, p. 152) como “[...] um
antipatico aspirante frustrado a discipulo”, com
quem nosso fildsofo troca algumas missivas que
citaremos a seguir.

Blyenbergh toma a liberdade, em 1664, de
escrever ao desconhecido Spinoza apds ler os
Principios da Filosofia Cartesiana e seu apéndice,
Pensamentos Metafisicos. Na carta 18, dentre
outras pautas, descreve-se como um homem que
ama a verdade e esforca-se pela ciéncia, além
de requisitar resposta para algumas duvidas
sobre a obra (Ep18), retorno que é dado com
bastante satisfacdo, onde nosso fildsofo mostra-
se disposto a manter uma relacdo de amizade
sincera com seu correspondente, considerando
que ambos tém em comum, aparentemente, o
amor pela verdade (Ep19).

Porém, na carta 20, Blyenbergh declara
duas regras gerais a que segue sempre que se
dedica a filosofia: “a primeira é o conceito claro
e distinto em meu entendimento; a segunda
é a palavra revelada de Deus ou a vontade de
Deus” (Ep20) e, certamente, ndo escapa ao
leitor, conhecedor da filosofia spinozana, o
abismo que se cria entre eles em virtude das
regras supracitadas, que levam nosso filésofo
a responder que, embora tenha acreditado, ao
ler a primeira missiva que as opinides de ambos
quase coincidiam, a partir da segunda percebe
que seus pensamentos muito se diferem, ndo
somente quanto “[...] as consequéncias afastadas
que se extraem dos primeiros principios, mas
sobre os proprios principios” (Ep21).

Todavia, Blyenbergh escreve novamente,
destacando que ansiava que a carta anterior
viesse com “resposta amigavel e instrutiva”,
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ao invés das duras exortacoes que o chegaram,
inclusive, com a decisdo de ndo convir mais a
troca de correspondéncias com a finalidade de
instrucdo mutua (Ep22, grifo nosso), o que leva
Spinoza a arrematar que suas cartas ndo terao
proveito algum para Blyenbergh e suas discussoes
serdo intteis, considerando “[...] que as bases
sobre as quais queria que se erguesse a
nossa amizade nio estavam colocadas como
acreditava” e, sendo a atitude mais sabia dedicar
seu tempo aos seus trabalhos. Ainda assim,
cordialmente, convida o correspondente para
visita-lo (Ep23, grifos nossos).

Apéds se encontrarem, Blyenbergh redige
nova missiva com diversas duvidas filosoficas
(Ep24) e Spinoza expde-lhe sua intencdo e
decisdo, recusando-se a esclarecé-las e rogando
que o correspondente renuncie ao pedido de
resposta (Ep27).

Agrande oportunidade de ser, oficialmente,
professor, chega a Spinoza a convite do Eleitor
Paladino, Carlos I Luis, por intermédio de uma
carta-convite, escrita por seu conselheiro Jean
Louis Fabritius, pedindo que aceite uma catedra
de filosofia na Universidade de Heidelberg,
onde também leciona, assegurando que nosso
filésofo tera liberdade de filosofar, contanto
que nado abuse desta a ponto de incomodar
a religido oficial (Ep47), convite que nosso
filésofo, gentilmente, declina, afirmando nao
ter sido atraido pela educacdo publica por dois
motivos: em virtude de ndo querer comprometer
a dedicacdo aos seus trabalhos filoséficos ao
se entregar “[...] ao ensino na juventude”
e por ndo saber, precisamente, quais limites
conteriam sua liberdade de filosofar. Sendo
assim, € detido por amar a tranquilidade que
acredita s6 poder ser conservada ao se abster
de lecionar publicamente (Ep48, grifo nosso).

H4 ainda Albert Burgh, outrora discipulo
de Spinoza, que em 1675, o escreve informando
de sua conversdo ao catolicismo e arremata
que, embora antes o admirasse, agora lastima
sua condicdo, por ser dotado de belos dons
divinos e, mesmo assim, deixar-se enganar
“[...] pelo Principe dos espiritos malvados”,
elaborando uma filosofia iluséria e quimérica,
alvejando, principalmente, a obra cujo titulo é
impio, o Tratado Teoldgico-Politico, acusando-
lhe, dentre outros termos ofensivos, de herege,
de pervertido por natureza, arrogante, soberbo,

orgulhoso e “miseravel homunculo, verme vil da
terra” (Ep67), carta que ndo fica sem resposta
gracas a insisténcia dos amigos de nosso filésofo
que, em um primeiro momento, pensou deixar
nas maos do tempo a reconducdo de Burgh a
si mesmo. Redige a resposta incluindo, dentre
outras pautas, o destaque a militdncia do antigo
pupilo em favor da “Igreja Romana” tendo,
inclusive, ja aprendido a ofender os opositores,
refutando ainda: “E vds chamais de quimera
uma filosofia que vés sequer conheceis! O
jovem insensato [...]” (Ep76, grifos nossos).
Logo, a maturidade esperada para Casearius
também pode ser alcancada por Burgh, ja que
ambos sdo ainda jovens.

Portanto, a educacao tem seus limites. Para
que o processo pedagdgico seja exitoso € preciso
respeitar o tempo de maturagdo intelectual
de cada individuo, bem como que o professor
tenha liberdade em seu labor pedagdgico, além
de ser essencial que aprendiz e mestre possuam
principios basicos comuns: o estreitamento de
uma relacdo afetiva baseada na amizade e no
amor pela verdade.

o
o
f
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INTRODUGAO
busca pela verdadeira liberdade, em
Spinoza, exige uma transformacio

profunda do intelecto humano, capaz de se
afastar da percepcio distorcida da realidade
proporcionada pelos afetos passivos. Estes,
que nao decorrem de causas adequadas, como
paixoes e desejos que escravizam o individuo,
comprometem a percepcao tanto do mundo
quanto de si mesmo. Em contrapartida, os
afetos ativos nascem quando se compreende
racionalmente as causas das paixdes e das
acoes, sendo frutos do conhecimento e da
autodeterminacao. Ao agir sob a luz da razao,
o ser humano torna-se a causa adequada de
seus afetos, em vez de permanecer objeto
passivo de influéncias externas. Nesse sentido,
a emancipacdo da mente ocorre na medida
em que os afetos passivos sdo substituidos por
afetos ativos, de modo que a vida passa a ser
orientada ndo mais pela ignordncia, mas pela
compreensdao adequada das causas que nos
afetam, que reconhece a realidade tal como
ela é. Essa liberdade racional culmina na
beatitude, concebida por Spinoza como o mais
elevado estado humano. Diferentemente de
um prazer passageiro, a beatitude configura-
se como uma alegria profunda e duradoura,
fruto do conhecimento pleno de Deus, isto €,
da realidade enquanto totalidade ordenada e
necessaria.

Trata-se, portanto, de uma satisfacdo
vinculada ao aperfeicoamento do intelecto,
no qual este encontra a sua perfeicdo. Com
efeito, a beatitude ndo corresponde a uma
recompensa externa, mas a realizacdo da mente
que compreende e ama a realidade tal como ela
é. Para alcancar essa condicdo, Spinoza indica
como primeiro passo a corre¢cdo do intelecto:

* Graduada em Filosofia e mestranda em Filosofia na
UNIVERSIDADE EstapUAL DO CEARA — UECE.

“Antes de tudo, porém, deve excogitar-se o modo
de curar o intelecto e purificad-lo quanto possivel
desde o comeco, a fim de que entenda tudo
felizmente sem erro e da melhor maneira.” (TIE,
§16). A purificacdo do intelecto é indispensavel
para superar o apego as coisas efémeras, raiz
das paixdes que perturbam a mente, e atingir
a verdadeira liberdade. O presente artigo tem
por objetivo examinar, a partir do Tratado da
Reforma do Intelecto (TIE)! e, sobretudo, da
Etica?, o papel do aperfeicoamento do intelecto
e da ordenacdo dos afetos no caminho que
conduz a beatitude. Pretende-se mostrar
como, em Spinoza, a liberdade ndo consiste
na auséncia de limites, mas na compreensao
racional da ordem necessaria da natureza, de
modo que a vida racional se apresenta como o
percurso que conduz a plenitude da mente.

A NECESSIDADE DA CORREGAO DO INTELECTO

Segundo Spinoza, a  verdadeira
liberdade s6 pode ser alcancada por meio do
conhecimento adequado. Para o fildsofo, a
liberdade ndo consiste no arbitrio desregrado
ou na mera possibilidade de escolher entre
alternativas, mas na compreensao racional da
ordem necessaria da Natureza. Assim, ser livre
¢ compreender as causas que nos determinam,
agindo em conformidade com a nossa natureza
como ela é, sem distor¢des oriundas de afetos
passivos ou paixoes:

1 Para citar o Tratado da Reforma do Intelecto, utilizo sua
nomenclatura original em latim, Tractatus de Intellectus
Emendatione (abreviado como TIE), seguida do simbolo
“§” e do niimero correspondente ao paragrafo da obra.

2 Para as citacbes da Etica de Spinoza, utilizo a
abreviacdo E para identificar a obra, seguida pelo numero
correspondente a parte (1, 2, 3, 4 ou 5) e, em seguida,
pelo identificador especifico: Def para defini¢bes, Ax
para axiomas, P para proposicoes e Ap para apéndices,
sempre acompanhados do nimero correspondente (por
exemplo, E1Def3 refere-se a terceira definicdo da Parte
1; E2Ax2, ao segundo axioma da Parte 2; E3P5, a quinta
proposicdo da Parte 3; E4Ap, ao apéndice da Parte 4).
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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. (E2P35).

Para vivenciar a felicidade suprema, ¢é
imprescindivel aprimorar uma liberdade que
decorra do conhecimento adequado da Subs-
tancia, ou seja, a totalidade do que existe. Essa
liberdade dos modos finitos envolve um deter-
minismo, onde as leis naturais regem a ordem
do universo. Por isso, quanto mais o ser humano
compreende a ordem necessaria da Natureza,
isto é, a Substancia manifestando-se por infinitos
modos, mas ele se liberta da servidao dos afe-
tos passivos e do dominio das causas externas.
Essa libertacdo nao consiste em romper o enca-
deamento causal das coisas, mas em tornar-se
conscio dele, agindo segundo a razdo. Nesse
sentido, a liberdade spinozana é inseparavel do
conhecimento, pois apenas quem entende os ne-
X0$ causais que constituem sua existéncia pode
guiar-se por ideias adequadas e, assim, agir em
vez de apenas padecer (E4P67). E justamente a
auséncia desse conhecimento adequado que leva
a falsidade e a servidao: como diz Spinoza, “a
falsidade consiste na privacdo de conhecimento
que as ideias inadequadas, ou seja, mutiladas e
confusas, envolvem” (E2P35).

As ideias inadequadas nos aprisionam
porque ndo revelam a realidade tal como
ela é, mas nos mantém nas aparéncias e nas
paixdes. Spinoza mostra ainda que essas ideias
inadequadas nao surgem por acaso: “seguem-
se umas das outras com a mesma necessidade
que as ideias adequadas” (E2P36). Isso significa
que a ignorancia também possui uma ordem e
causalidade propria, e que sé pode ser superada
pelo esforco continuo do intelecto em buscar
clareza e distincdo. Portanto, a liberdade nao
depende apenas de querer ser livre, mas de
um trabalho racional constante para substituir
ideias confusas por ideias adequadas.

O jovem Spinoza j4 criticava o desejo cego
por bens materiais e as metas convencionais
buscadas pela maioria das pessoas, afirmando
que tais objetivos apenas distraem a mente e
impedem o reconhecimento do que é eterno e
necessario. No Tratado da Reforma do Intelecto
(TIE), o filésofo fala: “Verificava, assim, que
se, por acaso, a suprema felicidade consistisse

naquelas coisas, iria privar-me delas; se, porém,
nelas nio se encontrasse e so a elas me dedicasse,
também careceria da mesma felicidade” (TIE,
§2). Dessa forma, Spinoza demonstra que o
apego a bens passageiros desvia o intelecto de
seu verdadeiro propodsito. Essa perspectiva se
distancia da visdo convencional da felicidade,
que é frequentemente associada a posse de bens
materiais, ao prazer sensivel e a aprovacao social.
Para Spinoza, essas metas externas sdo fontes
de distracdo, pois elas ndo apenas nao levam a
verdadeira felicidade, mas também impedem o
desenvolvimento do intelecto e da virtude. Ao
contrario, a verdadeira felicidade consiste na
realizacdo plena da propria natureza humana,
que é alcancada através do aperfeicoamento
continuo do intelecto, permitindo ao ser
humano viver de acordo com a ordem natural.
A correcdo do intelecto se torna, portanto,
uma necessidade fundamental para o ser
humano. Ao perceber suas préprias limitacoes
e fraquezas, o individuo é movido a buscar uma
perfeicdo maior, como expresso em outro trecho
do TIE: “O homem concebe alguma natureza
humana muito mais firme que a sua, vendo, ao
mesmo tempo, que nada obsta a que adquira
tal natureza, sente-se incitado a procurar os
meios que o conduzam a tal perfeicdo” (TIE,
813). O conhecimento adequado das causas e
da ordem natural culmina na experiencia¢do da
beatitude, isto é, pela unido do intelecto e do
corpo a ordem necessdria da Natureza. Spinoza
reforca que “é da natureza da razédo considerar
as coisas ndao como contingentes, mas como
necessarias” (E2P44). Ou seja, a razdo ndo vé
os eventos como frutos do acaso, mas como
expressOes inevitaveis da ordem da Natureza.
Essa mudanca de perspectiva, do contingente ao
necessario, é o que permite ao ser humano agir
com liberdade verdadeira, pois compreende que
tudo se d4 conforme uma ordem necessaria.
Spinoza sintetiza essa ideia na FEtica ao
afirmar que “a ordem e a conexdo das ideias é
o mesmo que a ordem e a conexdo das coisas”
(E2P7). Isso significa que a beatitude ndo é
apenas uma experiéncia intelectual, mas uma
vivéncia integral que envolve o ser humano em
sua totalidade, unindo mente, corpo e a Natureza.
Spinoza destaca que, ao compreender as
causas que o determinam, o ser humano aumenta
sua capacidade de agir, deixando de ser conduzido
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apenas por influéncias externas e tornando-se
mais ativo em sua existéncia. Assim, a verdadeira
liberdade ndo é um estado de auséncia de
restricdes, mas um estado de conformidade com
a razdo, onde as acOes se tornam um reflexo da
compreensao adequada da realidade. A liberdade
é, portanto, uma consequéncia do conhecimento:
quanto mais entendemos a natureza das coisas e a
conexao entre elas, mais livres nos tornamos, pois
somos capazes de agir conforme as leis naturais
que regem O universo.

O filésofo vai ainda mais longe ao sugerir
que a verdadeira felicidade ou beatitude nado
depende da obtencdo de bens materiais ou
da realizacdo de desejos transitérios, mas da
unido do intelecto com a ordem necessdria da
Natureza. Nesse sentido, a felicidade ndo é
um estado de prazer momentaneo, mas uma
vivéncia continua que se desenvolve com o uso
da razdo e encontra sua plenitude na scientia
intuitiva. Ao buscar a perfeicao do intelecto e
da razdo, o homem encontra sua verdadeira
realizacdo, uma realizacdo que nao é passageira
nem dependente de fatores externos.

Em suma, a liberdade e a felicidade, para
Spinoza, nédo sdo condicOes externas ou algo a
ser conquistado por meios externos, mas sao,
antes, o resultado do conhecimento adequado,
da correcdo do intelecto e da compreensdo
da ordem natural. A busca por um bem fixo e
imutdvel, que é a verdadeira liberdade, nao é
algo que se conquista fora de si, mas se alcanca
por meio do préprio processo de conhecimento
e aperfeicoamento do intelecto, alinhado com a
virtude e a razao.

CONATUS E A ORDENAGAO DOS AFETOS

Apds compreendida a necessidade da
correcdo do intelecto para experienciar um
conhecimento adequado e, por conseguinte, a
beatitude, torna-se imprescindivel compreender
o papel fundamental que o conatus, o esforco
para perseverar na existéncia, desempenha
nesse processo. Em Spinoza, esse conceito
ndo é apenas um impulso biolégico, mas uma
manifestacdo da propria esséncia de cada coisa.
Em E3P6, ele declara que “cada coisa esforca-se,
tanto quanto estd em si, por perseverar em seu
ser”, e esse esforco é sustentado pela poténcia
pela qual ela existe e age, ou seja, pela poténcia
divina expressa singularmente em cada modo.

Esse conatus ndo é um ato isolado da
vontade, mas sim a esséncia atual da coisa,
conforme o préprio autor afirma na E3P7: “o
esforco pelo qual cada coisa se esforca por
perseverar em seu ser nada mais € do que a sua
esséncia atual.” No caso do ser humano, esse
esforco se manifesta de diferentes maneiras,
conforme a clareza e distincdo das ideias que
possui, isto é, segundo o género de conhecimento
que sua mente é capaz de experienciar.

Spinoza destaca em E3P9 que “a mente,
quer enquanto tem ideias claras e distintas,
quer enquanto tem ideias confusas, esforca-se
por perseverar em seu ser por uma duracgdo
indefinida, e estd consciente desse seu esforco.”
Esse aspecto € relevante, pois indica que,
mesmo em estados de ignorancia ou confusao,
o ser humano néo deixa de lutar por sua prépria
continuidade no existir. Contudo, a eficacia
e a direcdo desse esforco variam conforme o
tipo de ideias presentes. E nesse ponto que a
adverténcia do Prefacio da Parte IV ressoa com
forca: “Chamo de serviddo a impoténcia humana
para regular e refrear os afetos. Pois o homem
submetido aos afetos ndo esta sob seu préprio
comando, mas sob o do acaso, a cujo poder
estd a tal ponto sujeito que €, muitas vezes,
forcado, ainda que perceba o que é melhor para
si, a fazer, entretanto, o pior.” Essa passagem
crucial descreve a condicao de serviddao como a
incapacidade de refrear os préprios afetos. Uma
pessoa dominada por afetos que ndo compreende
age impulsivamente, como se estivesse a mercé
de forcas externas, mesmo quando sua razdo
lhe indica outro caminho. Assim, a ignorancia
pode levar a servidao das paixdes, enquanto as
ideias adequadas ordenam os afetos e libertam
o homem.

O esforco de perseverar no ser se expressa
como apetite e desejo. No escolio da E3P9,
Spinoza afirma que “entre apetite e desejo ndo
hd nenhuma diferenca, excetuando-se que,
comumente, refere-se o desejo aos homens a
medida que estdo conscientes de seu apetite.” O
apetite € a inclinacdo bdsica, enquanto o desejo
é o apetite acompanhado da consciéncia do
individuo. Contudo, como Spinoza aponta no
Prefacio da Parte IV, “[...] em geral, os homens
desconhecem as causas de seus apetites. Pois,
como ja disse muitas vezes, os homens estdo,
de fato, conscientes de suas agdes e de seus
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apetites, mas desconhecem as causas pelas
quais sdao determinados a apetecer algo.” Essa
falta de clareza sobre as origens de nossos
desejos nos impede de avalid-los racionalmente
e, consequentemente, de direcionar nosso
conatus de forma eficaz. Vivemos muitas vezes
iludidos pelas aparéncias, buscando objetos
que imaginamos trazer prazer, sem entender as
verdadeiras causas de nossa busca.

A ordenacdo dos afetos consiste, assim,
ndo em suprimi-los, mas em conduzi-los pela
luz da razdo, como serd melhor exposto nas
proposicoes subsequentes. Spinoza, ao definir os
afetos fundamentais (alegria, tristeza e desejo),
mostra que os demais derivam desses trés. Em
E3P11, estabelece uma “relagdo” entre o corpo
e a mente: “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.” Ou seja, paralelismo psicofisico: o que
acontece no corpo afeta a mente e vice-versa
por correspondéncia. Portanto, a busca pelo
aperfeicoamento intelectual e a ordenacdo dos
afetos sdo processos interligados. Em E4P3; ele
reforca essa interdependéncia, ao afirmar que ‘A
forca pela qual o homem persevera no existir é
limitada e é superada, infinitamente, pela poténcia
das causas exteriores.” Essa proposicdo nos
lembra da nossa vulnerabilidade e da constante
influéncia que o mundo externo exerce sobre nos.
Compreender essa limitacdo é o primeiro passo
para nao se deixar dominar por essas forcas.

A mente busca naturalmente aquilo que
aumenta sua poténcia de agir. Conforme a
E3P12: “A mente esforca-se, tanto quanto pode,
por imaginar aquelas coisas que aumentam
ou estimulam a poténcia de agir do corpo.” A
imaginacdo, nesse contexto, ndo é o oposto da
razdo, mas o seu ponto de partida. O homem,
ao perceber que certas ideias o conduzem a
tristeza, ou seja, a diminuicdo de sua poténcia
de agir, tendera a afastar-se dessas ideias e
aproximar-se daquelas que o conduzem a
alegria, isto é, a um aumento de perfeicdo.* Em

3 A busca pelo verdadeiro bem deve, entdo, se orientar
para aquilo que € eterno e imutavel, uma ideia que Spinoza
reforca ao dizer que o homem, ao perceber suas fraquezas
e limitacGes compreende a ordem natural, e se v& movido
a buscar uma perfeicdo maior: “O homem concebe alguma
natureza humana muito mais firme que a sua, vendo, ao
mesmo tempo, que nada obsta a que adquira tal natureza,

E4P5, complementa essa ideia ao afirmar que
“A forca e a expansdo de uma paixao qualquer,
assim como sua perseveranca no existir, sao
definidas ndo pela poténcia com que nos
esforcamos por perseverar no existir, mas pela
poténcia, considerada em comparacdo com
a nossa, da causa exterior.” Isso significa que
a intensidade e a duracao de nossas paixdes
dependem mais da forca das causas externas
que as provocam do que da nossa propria
forca interior. a perseveranca lucida no ser,
que culmina na alegria ativa da mente que
compreende, isto é, na beatitude. Além disso,
em E4P6 ele diz: “A forca de uma paixdo ou
de um afeto pode superar as outras agdes do
homem, ou sua poténcia, de tal maneira que
este afeto permanece, obstinadamente, nele
fixado,” ilustrando o poder das paixdes nao
reguladas. Um ddio persistente, por exemplo,
pode consumir a energia de uma pessoa,
impedindo-a de buscar o que realmente lhe é
util e de agir de forma racional.

A E4P7 oferece um principio fundamental
para essa ordenacdo: “Um afeto ndo pode ser
refreado nem anulado sendo por um afeto
contrdrio e mais forte do que o afeto a ser
refreado.” Isso implica que a razao, por si so,
néo basta para dominar as paixoes. E necessario
cultivar afetos ativos, nascidos da compreensédo
e do conhecimento, que sejam mais fortes do
que as paixbes. Por exemplo, o entendimento
da natureza transitéria das coisas e da
interconexdo entre todos os seres pode gerar
um afeto ativo de serenidade que enfraquece o
medo da perda. A ressignificacdo das paixoes
e a conquista de uma vida guiada por ideias
adequadas dependem do uso da razdo, o que
exige o continuo aperfeicoamento do intelecto.

Em E4P20, Spinoza reforca a ligacao entre
o conatus e a virtude: “Quanto mais cada um
busca o que lhe € titil, isto é, quanto mais se
esforca por conservar o seu ser, e é capaz disso,
tanto mais é dotado de virtude; e, inversamente,
a medida que cada um se descuida do que lhe é
util, isto é, amedida que se descuida de conservar
o seu ser, ¢ impotente.” Agir virtuosamente,
portanto, ndo é um ato de abnegacao, mas a

sente-se incitado a procurar os meios que o conduzam a
tal perfeicdo” (TIE, §13). Este desejo leva-o a beatitude,
onde o individuo nédo apenas alcanca um conhecimento
intelectual da ordem natural, mas também se percebe
submerso nessa ordem natural.
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propria expressdao de um conatus que busca o
que é verdadeiramente util para o nosso bem-
estar a longo prazo.

Em dultima andlise, Spinoza mostra que
o desejo humano ndo é um capricho volavel,
mas expressdo da esséncia e da necessidade. Em
E4P59 ele oferece uma perspectiva crucial sobre a
possibilidade de libertacdo: “Atodas as acoes as quais
somos determinados, em virtude de um afeto que é
uma paixao, podemos ser determinados, sem esse
afeto, pela razdo.” Através do conhecimento e da
compreensao das causas de nossos afetos, podemos
transformar a maneira como somos afetados.
Em vez de sermos passivamente impulsionados
por uma paixdo como a raiva, podemos, atraves
da razdo, compreender as causas dessa raiva
e agindo de maneira construtiva, movidos por
afetos ativos que expressam a razdo, como a
justica e a determinacdo. Essa transformacéo dos
afetos passivos em ativos € o cerne da liberdade
spinozana. O desejo bem ordenado, instruido pela
razdo, é o proprio caminho para a liberdade, pois
quanto mais uma pessoa age, mais se aproxima
da sua natureza verdadeira e, por conseguinte, da
beatitude.

A VIDA RACIONAL COMO CAMINHO PARA A BEATITUDE

Apds explorarmos a intrinseca ligacdo
entre o conatus, a ordenacdo dos afetos e o
aperfeicoamento do intelecto, emerge um
caminho claro para a compreensdo da vida
plena em Spinoza: uma existéncia na qual a
razdo, ao modular e compreender os afetos,
culmina no predominio dos afetos ativos. Em
E4P26 ilumina essa via ao afirmar que “Tudo
aquilo pelo qual, em virtude da razdo, noés
nos esforcarmos, ndo é sendo compreender;
e a mente, a medida que utiliza a razdo, ndo
julga ser-lhe 1til sendo aquilo que a conduz
ao compreender”. A demonstracdo dessa
proposicao desvela a esséncia da busca racional.
Spinoza nos lembra que o préprio esforco
para perseverar no ser (conatus) é a esséncia
de cada coisa. No caso da razdo, sua esséncia
reside na capacidade de compreender clara e
distintamente. Portanto, quando nossas acoes e
nossos afetos sdo mediados pela razdo, nosso
esforco fundamental se direciona naturalmente
para a atividade de compreender.

Essa busca pela compreensdo nido é um
mero exercicio intelectual abstrato, mas o

proprio fundamento da virtude, como Spinoza
aponta na demonstracdo. O esforco da mente
para perseverar em seu ser, acompanhado
pela razdo que compreende e transforma os
afetos, é o esforco para compreender. E essa
compreensdo crescente, por sua vez, fortalece
os afetos ativos, que sdo intrinsecamente uteis
a0 NOSSO ser.

E crucial notar que, para Spinoza, essa
busca pela compreensao ndo € motivada por um
fim externo ou por umarecompensa futura, como
ele esclarece na demonstracdo da E4P25. Pelo
contrario, a propria natureza da mente racional
a leva a considerar como bom e ttil apenas
aquilo que nutre e expande sua capacidade de
compreender, gerando, assim, afetos de alegria
e amor intelectual. A compreensido se torna,
assim, um fim em si mesmo, intrinsecamente
ligada a realizacao da potencialidade da mente
e a experiéncia de afetos ativos.

Nesse sentido, a vida racional se apresenta
como o caminho para a beatitude, ndo como a
supressao dos afetos, mas como um processo pelo
qual os afetos passivos sdo progressivamente
transformados em afetos ativos. Quanto mais a
mente se dedica a compreensao da natureza, de
si mesma e de Deus, mais ela se torna ativa e
experimenta afetos que aumentam sua poténcia
e seu contentamento. Essa atividade da mente,
impulsionada pela razdo na modulacdo dos
afetos, é o que Spinoza associa a liberdade e a
propria beatitude.

Na E5P7, o filésofo aprofunda essa ideia
ao afirmar que “Desde que se tome o tempo em
consideracdo, os afetos que provém da razao ou
que ela suscita sdo mais potentes do que aqueles
que estdo referidos a coisas singulares que
consideramos como ausentes”. Spinoza explica
que os afetos baseados na razdo estao ligados
as propriedades comuns das coisas, que sado
sempre presentes a nossa compreensdo. Essa
constancia faz com que esses afetos racionais
se tornem mais estaveis e, com o tempo, mais
poderosos do que os afetos ligados a coisas
singulares e mutaveis que imaginamos como
ausentes. Isso reforca a ideia de que cultivar
a compreensdo e os afetos ativos contribui o
aumento da poténcia humana.

Além disso, a E5P10 explica o poder da
mente racional sobre o corpo: “Durante o
tempo em que ndo estamos tomados por afetos
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que sdo contrarios a nossa natureza, nos temos
o poder de ordenar e concatenar as afec¢oes do
corpo segundo a ordem propria do intelecto”.
Spinoza argumenta que os afetos contrdrios
a nossa natureza (os afetos passivos que nos
impedem de compreender) enfraquecem a
capacidade da mente de agir. Em contrapartida,
quando a mente nao esta sob o dominio dessas
paixoes, ela possui a capacidade de organizar as
experiéncias do corpo de acordo com a ordem
l6gica do intelecto, formando ideias claras e
distintas e deduzindo umas das outras.

O  Escélio dessa  proposicio €
particularmente rico, oferecendo um guia
pratico para a vida racional. Spinoza sugere que,
mesmo antes de atingirmos um conhecimento
integral de nossos afetos, podemos estabelecer
principios corretos de vida, regras seguras
baseadas na razdo, e aplica-los continuamente
as situagoes cotidianas. Essa pratica constante
grava essas regras em nossa imaginacao,
tornando-as mais acessiveis e influentes em
nossas reacoes. O exemplo de combater o 6dio
com o amor e a generosidade ilustra como a
razdo pode direcionar nossos afetos de maneira
construtiva. Ao internalizarmos os beneficios
da virtude e da compreensdo da necessidade
da natureza, os afetos passivos tendem a perder
sua forca.*

Assim, a vida racional, nutrida pela busca
constante da compreensdo e pela aplicacdo
dos principios da razdo na ordenacdo de
nossos pensamentos e afetos, emerge como o
caminho para a beatitude. Nao se trata de uma
existéncia ascética e desprovida de afetos, mas
de uma vida onde os afetos sdo ordenados pela
clareza da razéo, tornando-se fontes de alegria
e fortalecimento de nossa poténcia de agir e
compreender. A medida que nossa mente e
nossos afetos se fortalecem pela compreensao
racional, nos aproximamos cada vez mais
da beatitude. A razdo, portanto, ndo anula a
afetividade humana, mas a eleva e a direciona
para a realizacdo de seu potencial.

4 “Portanto, o melhor que podemos fazer, enquanto ndo
temos um conhecimento perfeito de nossos afetos, é
conceber um principio correto de viver, ou seja, regras
seguras de vida, confid-las a memdria, e aplicd-las
continuamente aos casos particulares que, com frequéncia,
se apresentam na vida, para que nossa imaginacao seja,
assim, profundamente afetada por elas, de maneira que

estejam sempre a nossa disposi¢do.” (E5P10 Esc).

Dessa forma, a verdadeira felicidade,
ou beatitude, em Spinoza, é uma experiéncia
que advém da unido da mente com a Natureza
inteira. Quando o conatus é guiado pelo
intelecto e orientado pelo conhecimento
adequado, ele se conforma a ordem necessaria
da Natureza, levando em consideracao tanto os
afetos passivos, que nos sujeitam as influéncias
externas, quanto os afetos ativos, que aumentam
nossa poténcia de agir e nos aproximam da
verdadeira liberdade. Esse aperfeicoamento,
que envolve o conhecimento adequado de si
mesmo, € insepardvel do conhecimento de
Deus, pois compreender a prépria esséncia €
reconhecer seu lugar no plano de imanéncia
que constitui a realidade. Finalmente, a busca
pelo conhecimento torna-se um caminho vital
para experienciar a verdadeira beatitude.
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1 UMA ANOMALIA FILOSOFICA

e Spinoza constitui em relacdo a outras filosofias de seu tempo uma anomalia selvagem dentro

do primitivo capitalismo holandés, também é certo que para os historiadores da filosofia,
sua obra Ethica, constitui uma anomalia textual, por sua peculiar forma filoséfica. Nem mesmo
a ordenacdo dos aforismos do Tractatus de Wittgenstein, pode ser comparada com a expressao
geométrica de Spinoza. Esta simples questdo de forma originou, desde Hegel, um debate
confuso sobre a normatividade hermenéutica da dedugéo l6gica em relagdo as proposicoes de
contetdo ontoldgico. Esta caracteristica ndo surpreendeu os contemporaneos; em vez disso foi
problematizada pelo inventor da histéria da filosofia e preocupa seus seguidores até o presente.

2 As TRES CONDIGOES DE UMA TEORIA FORMAL

Os aspectos formais da Etica sio uma das chaves interpretativas inevitdveis no momento da
leitura. O papel do “more geométrico” é capital para esclarecer sua ontologia. Historiograficamente,
houve poucas pesquisas desde o ponto de vista da légica simbdlica, entre as quais se destacam
as formalizacoes de Friedman e Jarret.! Do ponto de vista formal préximo do estruturalismo,
Gueroult? propde uma abordagem mais fértil: a literalidade da leitura. De qualquer forma, toda
abordagem formal tenta ler a obra como um sistema axiomatico no qual a verdade das proposicoes
estd condicionada unicamente pelo rigor formal de suas demonstracoes: “Seguiremos, entio, o
autor na marcha genética dos seus pensamentos, segundo a ordem dedutiva que lhe é imposta

* Texto publicado originalmente em cataldo: ZABALA, Rais Busom. Els tres llenguatges de ['Etica de Spinoza. Anuari
de la Societat Catalana de Filosofia, n. 3, p. 65-73, 1989. Disponivel em: <https://revistes.iec.cat/index.php/ASCF/
article/view/18393.001/2189>. Acesso em: 10mai2025.

** Licenciado en Filosoffa, UNIVERSIDAD DE BaRrciLONA. Profesor de Sociologia y Ciencias Politicas, ICESB — UNIVERSITAT
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1 V. FRIEDMAN, J., A formalization of Spinoza’s Ethics, [Uma formalizacdo da Etica de Spinozal, Ph. D., U. C. DAVIS,
1975. JARRET, Ch E A study of Spinoza’s metaphysics [Um estudo da metafisica de Spinoza], Ph. D., U. C BERKELEY
e The logical structure of Spinoza’s Ethics, Part 1 [A estrutura ldgica da Etica de Spinoza, Parte 1], Synthese n. 37,1978,
pp. 15-66. Friedman em escritos posteriores, como Some Settheoretical Partition Theorems suggested by the structure
of Spinoza’s God [Alguns Teoremas de Parti¢do Tedrica de Conjuntos sugeridos pela estrutura do Deus de Spinoza], ou
The Universal Class has a Spinozistic Partitioning [A Classe Universal tem um Particionamento Spinozistico], Synthese, n.
27, 1974, respectivamente, pp. 199-209 e pp. 403-418, usando as formalidades da obra de Spinoza para desenvolver
seus teoremas Friedman’s Generalized Maximization Principle: Spinogzistic partitioning of V (o conjunto de conjuntos
hereditariamente finitos [Principio da Maximizag¢do Generalizada de Friedman: Particionamento Spinogistico de V], e
dessa forma ele se afasta muito do que nos interessa aqui.

2 GUEROULT, M., Spinoza, I Dieu (Ethique, I), Aubier-Montaigne, Paris, 1968.
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pelas exigéncias intimas da razao™. Portanto, impoem-lhes a preocupacdo unica de se Spinoza
em seu desenvolvimento do “more geométrico” satisfara as condicoes formais exigidas a todo o
sistema axiomatico. Donde, segundo esta proposta, a Etica de Spinoza seria um sistema filoséfico
absolutamente refutavel, pois ndo reine nenhum dos trés critérios de corre¢do formal dos sistemas
axiomaticos:* ndo tem consisténcia formal (auséncia de contradicoes) porque as vezes Spinoza
usa afirmacdes dos escélios para demonstrar proposicoes subsequentes; ndo tem independéncia
axiomadtica, por exemplo, porque o axioma 2 da Parte 5 é declarado evidente em virtude de uma
proposicdo anterior; também néo resiste a completude, uma vez que o sistema axiomatico pode ser
ampliado sem contradicdo; por exemplo, € possivel deduzir legitimamente a seguinte proposicao:
“A poténcia do homem € o seu desejo”, demonstracdo: o desejo é a esséncia do homem (pela def.
I, Parte 3), o homem é parte da natureza (pela prop. IV, Parte 4), a natureza ¢ igual a Deus, e como
a poténcia de Deus é a sua esséncia (Prop. XXXIV, Parte 1), o desejo é a poténcia do homem, pois
a esséncia do homem é uma parte da esséncia de Deus.

Jarret com o uso da légica modal também detectou um mau funcionamento do sistema
axiomatico spinozano: “A rigor, defini¢cdes que sdo enunciadas com termos definidos em suas
definicbes devem ser consideradas teoremas derivados. (E elas sdo facilmente derivadas de suas
contrapartes expandidas). Entdo, apesar das aparéncias, ndo é verdade que Axv’ seja definido
via AX’, por exemplo. (Ambos sdo definidos via ‘Ixy’ e ‘Cxv’)”>. Também Proietti detectou um
funcionamento irregular: “embora nao seja possivel suprimir qualquer elemento fundador da
Etica (definicdo ou axioma) sem perturbar a trama e a tessitura do texto, sem criar lacunas; a
supressdo e o esquecimento do axioma 2 da parte 1 ndo cria fraturas, ndo perturba nenhuma
ordem, ndo torna nenhuma demonstrac¢éo ininteligivel. Colocado na abertura do livro, o axioma
nio é usado em nenhum outro contexto e nio é mais citado em nenhum lugar da Etica. E um
axioma formalmente inutil”®.

Contudo, o fato do texto da Etica ser um texto formalmente mal construido, significa que ou
a obra ndo tem valor, porque nao diz nenhuma verdade, ou que se estd mal construida é porque
também a realidade esta mal construida, o que é absurdo. Portanto, ndo importa quéao justificadas
sejam as interpretacoes da literalidade, elas sdo absolutamente estéreis.

3 A rorMA DA ETicA cCONFORME PENA

Mas os estudos formais sobre a Etica nio param por ai. Pefia, na introducio na sua traducio
espanhola da obra’, d4 uma explicacdo para as inadequacdes do método geométrico. Prevalece
nele a tendéncia a considerar o “mos geometricus” como uma ordem de exposicdo®. De fato, a
respeito do “mos geometricus” é preciso dizer que o “mos” se refere mais a maneira de fazer, a
forma, do que a maneira de pensar, ao método, que é outro. Forma e método estdo relacionados,
mas ndo sdo a mesma coisa. A traducdo literal de “mos” ndo é “método”, que no Latim tardio
é dito “ratio”, mas uma “forma de fazer”, o que nos diz mais exatamente o que Spinoza quis
dizer. Pefia coincide com nossos critérios quando diz: “Essa ‘forma estranha’ da Etica ndo deve

3 GUEROULT, M,, op. cit., p. 14. (Todo o paragrafo IV da “Introducéo” explica claramente a tese da literalidade).

4 BUNGE, M., La investigation cientifica, Ariel, Barcelona, 1981, paragrafo 7.6.

5 JARRET, Ch. E., artigo citado, p. 51. Tudo o que afirmo é: “The major assumption on with I proceed is that Spinoza
was serious in attempting to present a consistent axiomatized theory of metaphysics” [A principal suposicdo com a qual
prossigo é que Spinoza levou a sério sua tentativa de apresentar uma teoria axiomatizada consistente da metafisica],
op. cit., p. 16.

6 PROIETTI, 0., Sul problema di un assioma inutile in Spinoza [Sobre o problema de um axioma inttil em Spinozal,
Rivista di Neo-Scolastica, ano LXXV, n. 2, 1983, p. 224-242.

7 PENA, V, Introduccion a Spinoza Etica [Introdugdo a Etica de Spinoza], Editora National, Madrid, 1980.

8 Entre outros autores, o sistema metafisico é considerado diferente (axiomdtico: Wolfson, H. A., The Philosophy of
Spinoza [A filosofia de Spinoza], Schoken Books, Nova York, 1961, v. I; Harris, E., Salvation from dispair. A Reappraisal
of Spinoza’s Philosophy Salvation from dispair [Salvacdo do desespero. Uma reavaliagdo da filosofia de Spinozal,
Martinus Nijhoff, The Hague, 1973. Por outro lado, Hubbeling demonstrou de forma convincente em seu artigo The
development of Spinoza’s axiomatic (geometric) Method [O desenvolvimento do método axiomdtico — geométrico — de
Spinoza], na Revue Internationale de Philosophie, ano 31, n. 119-120, 1977, como Spinoza experimenta algumas das
mesmas definicoes ao longo de sua obra e nem sempre em textos construidos de forma geométrica.
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ser tomada de forma absolutamente literal»°. Nao parece muito bem fundamentado dizer que
o pensamento de Spinoza opera internamente dialeticamente, que seu método é a dialética,'®
mas em todo caso hd demonstragdes rigorosas em sua argumentacdo formal. Vamos vé-las.
Uma maneira pela qual a Etica ndo deve ser tomada de forma absolutamente literal, pois, por
exemplo, Spinoza deixa claro que para demonstrar que existe uma unica substancia, é preciso
partir da hipotese de que existem varias (a demonstracdo é longa e a evitaremos aqui).'! Como
segundo argumento aceitaremos a explicacdo do porqué Spinoza escolheu o método geométrico
e ndo qualquer outro, que é simplesmente porque a forma geométrica era o protdtipo de uma
forma de exposicdo racional da construcdo de conceitos segundo uma ordem rigorosamente
demonstrativa. Efetivamente, Spinoza usa esse método porque é baseado nos Elementos
de Euclides, uma obra redescoberta no século XVII'2, que influenciou diretamente a pratica
cientifica e filosofica de muitos autores. O problema da ordem, mesmo o da mathesis universalis,
rege a formacéao discursiva do classicismo!3. Por esta razdo, provavelmente, Spinoza abandonou
a forma de didlogo que ele parece ter considerado em primeiro lugar, e retornou ao método
euclidiano, aquele utilizado no Renati Descartes Principiorum Philosophie. E assim, o “more
geométrico” é usado como uma forma — forma rigorosa de exposicdo de ideias — e ndo como
conteudo, pois o conteido nédo é a forma pura da geometria, mas o significado multifacetado
da filosofia. E, portanto, a ordem n&o é necessaria, nem geradora exclusiva da verdade. Pode-
se razoavelmente supor que a Etica poderia ter existido igualmente sem o “more geométrico”,
embora, tal como chegou até néds, ja ndo seja mais separavel da sua forma; mas esse rigor
l16gico cria muitas dificuldades na expressdo no préprio pensamento de Spinoza. Em todo caso,
o método de Spinoza ndo é o geometrismo'* e nem a dialética, mas algo mais tradicional, o
conhecimento intuitivo, como assinala Tractatus de Intellectus Emendatione. E claro que desse
quarto grau de conhecimento, deriva a possibilidade de formular definicées e a dedutibilidade
de propriedades, mas essa ndo é a forma propriamente dita do “more geométrico”, mas sim
o método pelo qual pode ser preenchida com conteido a forma axiomatica que a geometria
assume.

4 As “puas ETicas” EM DELEUZE

Outro estudioso dos aspectos formais desta obra é Deleuze. Ele abre caminho para estudos
formais de um ponto de vista linguistico, ndo l4gico. A sua tese é a das “duas Eticas”: “existem
entdo como que duas Eticas coexistentes, uma constitufda pela linha ou fluxo continuo das
proposicoes, demonstracoes e coroldrios, a outra, descontinua, constituida pela linha quebrada
ou pela cadeia vulcanica dos escélios”™s. Deleuze pensa que estas duas “Eticas” podem ser lidas
independentemente uma da outra, com isso ele se distancia do teste de literalidade de Gueroult,
por mais que tente continuar o caminho iniciado por este: “Neste sentido, a Etica é um livro duplo.
Pode ser interessante ler a segunda Etica sob a primeira, saltando de um escélio para o outro™.
Deleuze opde ao nivel de leitura literal — a primeira “Etica”, isto é, proposicdes, demonstracoes,
corolarios —, um nfvel de leitura — a segunda “Etica”, isto é, os escélios — que j4 ndo sdo mais regidos

9 PENA, V, op. cit., p. 32.

10 “La contextura del pensamiento de Espinosa es dialectica
se ha colado la dialectica”, op. cit., p. 35.

11 PENA, V, op. cit., p. 33 e ss.

12 GEYMONAT, L., Storia del pensiero filosofico e scientifico [Histéria do pensamento filosdfico e cientifico], v. III,
Garzanti, Milano, 1982. A respeito de Spinoza, Deleuze ressalta: “Ce qui interesse Spinoza clans les mathematiques
n’est nullement la geometrie analytique de Descartes mais la methode synthetique d’Euclide” [O que interessa a Spinoza
na matematica ndo é de forma alguma a geometria analitica de Descartes, mas o método sintético de Euclides], in:
Spinoza et le probleme de Uexpression [Spinoza e o problema da expressdo], Minuit, Paris, 1968, p. 120, n. 20.

13 FOUCAULT, M., Les mots et les choses [As palavras e as coisas], Gallimard, Paris, 1966, cap. III, 6.

14 Ver Rdbade Romeo, S., El geometrismo como método y como estilo de pensar en Spinoza [O geometrismo como método
e estilo de pensar em Spinoza], Anales del Seminario de Metafisica, n. XVII, 1982.

15 Deleuze, G., op. cit., p. 318. Também pode-se encontrar uma pequena analise formal dos livros Il e IV em Matheron,
A., Individu et Communaute chez Spinoza, [Individuo e comunidade em Spinogza], Minuit, Paris, 1969.

16 Ibidem.

)

, Pena, V, op. cit., p. 33; “en el orden deductivo de la Etica
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pelas regras da pura deducao l6gica, mas pelas do discurso filoséfico impuro. E a minha razéo para
apresentar os escolios como a parte fundamental da obra, € a de que as grandes contribuicoes estdo
nestes: “os principais ‘pontos de virada’ da Etica estdo necessariamente presentes nos escolios””.

5 HEGEL E 0 METODO GEOMETRICO

Hegel em suas licoes de Histéria da Filosofia fez alguns comentdrios que sempre estiveram
no meio da polémica sobre o método geométrico: “E natural que o conhecimento que desperta de
forma independente tenha primeiro recaido sobre esta forma na qual viu um exemplo tdo brilhante;
Sé nisso a natureza deste conhecimento e seu objeto sdo completamente mal compreendidos;
conhecimento e método matemadticos sdo meramente conhecimentos formais e completamente
inadequados para a filosofia. A cognicdo matemadtica apresenta a prova sobre o objeto existente
como tal, e ndo como algo compreendido; falta-lhe completamente o conceito, mas o conteudo
da filosofia é o conceito e o concebido”.'® Hegel critica Spinoza por adotar o método formal, tdo
inapropriado para a filosofia, e afirma que, se o fez, significa que ndo se trata de um local formal,
mas sim que é precisamente esse o método que lhe permite mostrar a estrutura da realidade. Em
suma, que Spinoza acredita ontologicamente em seu proprio método. Mas, como vimos até aqui,
ha diversos argumentos que invalidam essa interpretacdo e o mais forte e formal é, sem duvida,
a tese das “duas Eticas” de Deleuze. Embora possamos considerar que o “more geométrico” é a
ordem de exposicdo, somente quando podemos separar uma parte que nio é conduzida pelas
regras da légica, podemos refutar Hegel — ndo somente ele mesmo, mas também uma série de
interpretacOes posteriores — dizendo que o método, ndo sendo uma unidade, ndo pode ser a
imagem isomorfica da realidade aos olhos de Spinoza. Légica e ontologia ndo coincidem, método
e realidade ndo tém a mesma estrutura paralela, mas, em todo caso, uma isonomia entre a ordem
de producéo dos atributos de Deus e a sua expressao formal, da mesma maneira que Pensamento
e Extensdo sdo duas séries ndo andlogas, mas autébnomas. Porém, como tém a mesma ordem e a
mesma concatenacdo, pode-se afirmar que Spinoza pensava que seu método, sem ser a ordem da
realidade, mantinha uma certa conexao.

Da mesma forma que uma Etica poderia ter sido dada sem ser “more geométrico”, poderia ter
havido uma Etica em forma dialogada com a mesma estrutura ontoldgica, isto é, com a causalidade
imanente e a expressao de atributos dentro de uma hierarquia, e determinadas relacdes com Deus,
como o conteido auténtico da obra, a margem de todo tipo de forma.

6 A TRIPLA LINGUAGEM DA ETICA

Deleuze introduziu um programa de investigacio que levamos adiante. E isto que diz: “Seria
necessario um longo estudo dos procedimentos formais da Etica e do papel de cada elemento
(definicoes, axiomas, postulados, etc.).”’” Ele considera os escdlios: “Nos gostariamos apenas de
considerar a funcdo particular e complexa dos escdlios.”® Tentamos dar um passo além, mas
partindo da hipétese de que a Etica é um livro pluriforme, um conjunto de textos fechados de
diferentes formas — linguagens, diz Deleuze — com diferentes isotopias formais.

A andlise dos elementos acima mencionados nos leva a distinguir ndo duas, mas trés
linguagens, dentro da Etica — a andlise se circunscreve a primeira parte, mas pensamos que
pode ser generalizada para toda a obra. Nao vemos uma “dupla linguagem”,?! mas uma tripla
linguagem que tem uma estrutura hierarquica. A primeira linguagem ¢ formada por proposicoes,
coroldrios, explicacbes e axiomas, sem demonstragdes — que como veremos tém seu proprio

17 Deleuze G., op. cit., p. 317. Os escolios também séo considerados como quebra do “more geometrico”, em Parkinson,
G. H. R., Spinoza’s Theory of Knowledge, [Teoria do Conhecimento de Spinoza], Clarendon Press, Oxford, 1964, p. 34.
18 Hegel, G. W. E, Vorlesungen aber the Geschichte der Philosophic Werke 20 [Ligbes sobre a Historia da Filosofia, Obras
20], v. IlI, Suhrkamp, Frankfurt, 1971, p. 187.

19 Deleuze G., op. cit., p. 315.

20 Ibidem.

21 “E por isso que os escolios mais polémicos retinem, num estilo e num tom particulares, os dois gostos supremos da
afirmacéo especulativa (o da substancia) e da alegria pratica (a dos modos): dupla linguagem, para uma dupla leitura
da Etica”. (Deleuze G., op. cit., p. 322).
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peso — ao contrario do que afirma Deleuze. A segunda linguagem é composta exclusivamente de
demonstracoes. A terceira e ultima linguagem é formada pelos escdlios, proposicoes, corolarios,
axiomas e explicacoes constituindo a linguagem-objeto. Obviamente, a proposi¢do estd no lugar
mais baixo, naquele com menor riqueza linguistica, e de forma autorreferencial. Cada proposicdo
se refere a si mesma e somente a si mesma. Sdao enunciados fechados em si mesmos, que nao
se referem nem a linguagens superiores nem a inferiores. Elas sdo simplesmente uma série de
justaposicOes. A relacdo entre as diversas proposicoes é estabelecida pela légica das demonstragoes
e pela 16gica dos Escdlios. As proposi¢oes mantém o uso dos mesmos conceitos, mas em nenhum
caso se referem explicita ou implicitamente a outras proposicoes. Do ponto de vista formal, é
assim que os elementos funcionam.

Essas duas ldgicas sdo também duas metalinguagens da linguagem-objeto. A explicacdo dessa
hierarquia de linguagens pode ser encontrada no proprio texto. Ja dissemos que as proposicoes se
referem apenas a si mesmas e nunca umas as outras. As proposicoes usam os conceitos dos axiomas.
Os axiomas tém uma necessidade légica, mas nao linguistica. As proposicOes usam conceitos
indefinidos. Ou, do ponto de vista linguistico, os axiomas sdo sintéticos e nao analiticos em relacdo
as proposicoes, isto é, os axiomas sdo como as defini¢oes, antes um esclarecimento terminolégico,
e ndo um ponto de partida abstrato do qual todo o sistema deva ser derivado, portanto, nédo é
necessario hierarquizar os axiomas. As vezes, os corolarios (ver Cor. na Prop. VI [Parte 1]: “per Prop.
praeced.”), referem-se as proposicoes, determinando uma hierarquia dentro do primeiro nivel da
linguagem, mas nem estes, nem as proposicoes, nem os axiomas, referem-se as demonstracoes, nem
aos Escolios. Isso demonstra a autonomia e homogeneidade da linguagem-objeto.

Por outro lado, as demonstracoes sempre se referem a proposi¢des, axiomas e coroldrios
(ver Dem. na Prop. V, “per Prop. I”, “per Defin. 3 et Axiom. 6”), e nunca nos Escdlios, portanto,
pode-se falar de sua funcdo metalinguistica. Mais acima estdo os Escélios que sempre se referem
a demonstragdes, proposicoes, axiomas e coroldrios, e consequentemente estdo em um nivel
metalinguistico mais alto, isto €, de segunda ordem. Com isso, a hierarquia das linguagens fica
clara: ha trés “Eticas”, mas apenas uma filosofia, apenas uma metafisica.

Essa estrutura formal impede leituras literais se olharmos para sua autonomia como
linguagens, cada uma baseada em uma ldgica diferente, e também impede a leitura separada das
trés linguagens se olharmos para sua heteronomia, ou seja, sua hierarquizagao.

7 ANALISE DE ESTATISTICAS LEXICAIS

A seguir faremos uma anadlise linguistica, baseada nas rela¢des semanticas utilizadas na
elaboracdo do “thesaurus”®* e também nos rudimentos da linguistica lexical,?® para podermos
perceber a especificidade de cada linguagem e assim comprovar a nossa tese.

Comecaremos pela andlise dos Escélios para comprovar a tese das “duas Eticas”, do ponto de
vista da nossa abordagem formal. Observando as proposicoes fazemos uma sele¢édo representativa,
praticamente exaustiva, de dezessete (17) descritores unitermo,? normalizados para o nominativo:
(1-AETERNITAS, 2-AFFECTIONES, 3-ATTRIBUTUS, 4-CAUSA, 5-COGITATIO, 6-CORPUS, 7-DEUS,
8-ESSE, 9-ESSENTIA, 10-EXISTENTIA, 11-IDEA, 12-INTELLECTUS, 13-MODUS, 14-POTENTIA,
15-POTESTAS, 16-RES, 17-VOLUNTAS)? e de cinco (5) ndo descritores (sinonimos: 18-NATURAM,

22 O “thesaurus” sdo linguagens documentarias, isto é, 1éxicos classificados alfabeticamente e semanticamente e,
portanto, retinem as fungdes de um dicionério e de uma classificagdo de assuntos ao mesmo tempo. (Ver Chaumier,
J., Analisis y lenguajes documentales [Andlise e linguagens documentais], Mitre, Barcelona, 1986.

23 Ver Muller, Ch., Initiation a la statistique linguistique [Introdugdo a estatistica linguistical, Librerie Larousse, Paris,
1968; para as questbes de semantica ver Greimas, A. J., Semantique structurale [Semdntica estrutural], Librarie
Larousse, Paris, 1966.

24 Por “descritor unitermo” se entende um descritor de uma sé palavra; por “descritor” entende-se mais de uma “palavra-
chave”, mais de uma representacdo de um conceito sem ambiguidades (sdo lexemas com semema reconhecido), apés
a normalizacdo e reducio do vocabuldrio; por “néo- descritores” entendem-se termos equivalentes, como sinénimos
(sdo lexemas diferentes que tém um mesmo semema).

25 Usamos a edicdo canonica de Gebhardt, C., (Spinoza) Opera, v. II, Heidelberg, 1924.
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19-OMNIUM RERUM, 20-QUICQUICD EST, 21-REALITAS, 22-SUBSTANTIAM), extraidos do
mesmo texto. Além disso, arbitrariamente e a priori, determinamos mais 5 descritores, de carater
bastante geral (PSICOLOGIA-2, 11, 12, 17; EPISTEMOLOGIA- 5,11,12; ONTOLOGIA-3, 7, 8, 9,
10, 13, 22; FISICA-4, 6, 14, 18; POLITICA-15), com a funcdo de delimitar os campos semanticos.?
A profundidade de indexacdo é 1/22.

A seguir, compararemos esses dados da linguagem objeto (proposicdes) com aqueles da
metalinguagem (EscOlios) para ver as caracteristicas diferenciais. Baseamo-nos em razoes
puramente estatisticas.?’

Pode-se observar que no nivel dos Escélios ha muitos conceitos “novos”, ou seja, descritores
ndo utilizados em linguas inferiores: MENTIS, HOMINIS, VERITATE, NOTIONES COMMUNES,
COGNITIO, MODIFI CATIONES, CONCEPTU REI, NUMERUM, (Esc. II da Prop. VIII); VERUM,
PRAEJUDICIIS, PARTIBUS, PERFECTIONEM, CERTITUDINEM (Esc. da Prop. XI); JUDICIO,
SUBSTANTIAM EXTENSAM, SUBSTANTIAM CORPOREA, QUANTITAS, ARGUMENTUM,
SCRIPTORES, CIRCULUM, CIRCUMFERENTIAM, STATU, VACUUM, IMAGINATIONE (Esc.
da Prop. XV); ANGULOS, ADVERSARI, OMNIPOTENTIA, VULGO, NOMINE (Esc. da Prop.
XVID); VERBO, SENSU (Esc. da Prop. XXV); CONFUSIONEM, PERCEPTA, INTELLECTIONES
(Esc. da Prop. XXXI); LUCE, DEFINITIONE, DEFECTUS (Esc. I da Prop. XXXIII); PRODUCTAS,
SENTENTIAM, ANIMUM, LIBERTATEM, SCIENTIAE, DECRETO, MUTATIONE, PHILOSOPHI,
RATIO, IMPERFECTIONEM, BONAE, MALAE, OPINIONEM, SCOPUM (Esc. II da Prop. XXXIII).
A riqueza semaéntica dos Escdlios é evidente. Isso quer dizer que eles falam sobre muito mais
coisas do que as outras linguagens inferiores. Além disso, além das referéncias intratextuais, é
preciso ressaltar as intertextuais, palavras como PHILOSOPHI, OPINIONEM, SCRIPTORES,
ADVERSARII, sao conceitos que relacionam o texto da Etica com outros textos exteriores i obra,
como por exemplo, Aristételes. Este é o fendmeno da intertextualidade. Na Etica somente os
Escdlios estruturam a intertextualidade, de modo que a metalinguagem ¢ a linguagem de maxima
abertura. E é essa caracteristica a que permite aos Escdlios abrir novos campos semanticos —
que € a riqueza linguistica anteriormente mencionada —, por exemplo: geométrico, CIRCULUM,
CIRCUMFERENTIAM, ANGULUS; matemdtica, NUMERUM, QUANTITATE; gramadtica geral,
NOMINE, SENTENTIAM. Além desses novos campos semanticos, ha uma evidente ampliagdo
daqueles que ja estavam presentes na linguagem-objeto. Esta ¢ a demonstracdo linguistica que
oferecemos da tese das “duas Eticas”.

Se a tese deleuziana for aceita, deve-se levar em conta que nao hd variacdo semantica entre
as demonstracoes e as proposicoes. Deleuze mantém a indistincdo entre o que chamamos de
linguagem-objeto e metalinguagem. Entretanto, essa tese é completamente refutada quando se
verifica o aumento dos campos semanticos da metalinguagem em relacdo a linguagem-objeto.
Vamos ver os dados: RATIO, RATIONES, ORDINAE, NATURAE CORPORAE, IMPOTENTIA, ENTE
ABSOLUTE INFINITO, CIRCULUS (Dem. Aliter da Prop. XI); PROPRIETATES, GENERE (Dem. da
Prop. XVI); LEGIBUS, COACTUS, (Dem. da Prop. XVII); HYPOTHESIN, UNIVERSALES, PRIMUM,
NECESSITATE, DURATIONEM (Dem. da Prop. XXI); RES CONTINGENS (Dem. da Prop. XXIX);
NATURE ORDO (Dem. da Prop. XXXIII). Os descritores “novos” sdo poucos, mas suficientes
para determinar um incremento de informacédo dentro dos campos semidticos da linguagem das

26 Por “campo semantico” (“Begriffsfeld”) entendemos um conjunto de unidades lexicais consideradas como uma
hipétese de trabalho, a fim de demonstrar, de acordo com nossa interpretagdo do léxico spinozano, que hd uma
organizacdo estrutural subjacente a alguns grupos de lexemas.

27 De qualquer forma, aqui ndo nos interessam frequéncias estatisticas, que ja séo tratadas de forma excelente em
Guéret, M.; Robinet, A.; Tombeur, P, Spinoza. Ethica: concordances, index, listes de fréquences, tables comparatives
[Spinoza. Etica. Concorddncias, Indice, Listas de frequéncia, Tabelas comparativas]. Publicacbes CETEDOC, Universite
Catholique de Louvaine, Louvaine-la-Neuve, 1977, (66. 916 palavras e 2.309 palavras-lema) e que tratam a Etica como
um texto. Entretanto, aqui trataremos a obra como trés linguagens separadas e o que nos interessa ndo é o nimero
de ocorréncias que cada palavra tem na totalidade ou em cada linguagem, mas sim quais palavras ndo aparecem nas
linguagens inferiores a considerada. Buscamos a relagdo da riqueza semantica entre as linguagens e nédo entre os
textos.
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proposi¢cdes. ORDO-LEGIBUS-RATIO-HYPOTHESIN sdo termos préprios da ldgica, sdo conceitos
metacientificos que aparecem pela primeira vez, e em alguns casos exclusivamente, na linguagem
da obra. Embora, do ponto de vista qualitativo, a metalinguagem das demonstracoes seja a
linguagem mais repetitiva e a mais pobre. Isso pode ser observado por sua funcdo semantica, que
ndo € derivada tanto dos substantivos e substantivacoes que formam os campos semanticos, mas
dos verbos e locucoes verbais. Observando comparativamente a funcdo semantica das trés linguas,
encontramos: que os Escolios tém uma variedade muito ampla de verbos e ndo sdo repetitivos
sequencialmente; que, por outro lado, os elementos da linguagem-objeto tém um minimo de
uso verbal, INTELLIGO, DICITUR nas defini¢des, EST, HABET nas proposicoes e SEQUITUR nos
corolérios. Por outro lado, a funcdo semantica das demonstracoes é potentissima: SI-HABENT/
ERGO POSSUNT/ADEOQUE-ESSE NON POTEST (Dem. da Prop. VI); IN-NON POSSUNT
DARI/ HOC EST/ ADEOQUE-ESSE/ SIVE-NON POTEST (Dem. da Prop. XI); SI-NEGAS/ NON
EXISTERE/ ERGO-NON INVOLVIT/ EST ABSURDUM ERGO (Dem. da mesma Prop. Aliter);
CONTRADICTIONEM ENVOILVIT (Dem. da Prop. XXVII); ID-EST/ ADEOQUE-EST/ EX QUO ETIAM
SEQUITUR/ NAM-SI-FALSA ESSET/ QUOD EST ABSURDUM e devemos adicionar a constante
QUO ERAT DEMONSTRANDUM. Em conclusdo, as demonstracdes ndo sao vazias de contetudo e,
portanto, ndo apenas os escolios e as proposicdes tém uma especificidade semantica.

8 A TESE DpAS “TrEs ETIcAs”

Nossa tese das “trés Eticas” serve para dissolver o problema do “more geométrico”. E se
dissolve justamente pelo papel das demonstracdes dentro do plano da Etica. As demonstracdes
sdo o discurso sobre as proposicoes, sdo a logica que impoe uma forma de relacdo entre elas.
Os escoélios também aplicardo sua logica, mas ndo sobre a pureza das proposi¢oes, mas sobre
a l6gica das demonstracdes. Portanto, estes tém uma funcio capital. Nos ja vimos isso. Por um
lado, o crescimento reduzido dos campos semanticos e, por outro, a incrivel poténcia da func¢éo
semantica, demonstram que ndo existe apenas método geométrico puro, légica axiomadtica pura,
mas também expressdo linguistica. Demonstracdes como a da proposicdo XVI, formalizadas,
perdem toda a sua riqueza semantica e reduzem toda a sua significacdo filoséfica. O que significa
que numa analise 16gica escapa toda a questdo do significado, tdo importante para a filosofia, e
que por outro lado, uma andlise linguistica formal a respeita. Se é possivel uma hermenéutica do
discurso matemadtico, como Saccheri realiza com o quarto teorema de Euclides, dando origem as
geometrias ndo euclidianas, entdo ainda mais o sera um discurso que, por mais forjado que seja
na deducdo axiomadtica, se realiza com palavras e ndo com funcdes ou ntimeros.

Spinoza est4 tentando nos enganar. A Etica tem sido, sem dtvida, uma areia movedica
para a historiografia. O “mos”, a forma, foi confundido com o método, esquecendo que era um
conhecimento intuitivo; acreditava-se que a forma era igual ao contetudo e que o contetido era a
representacdo da realidade, quando forma e contetido ndo coincidiam; finalmente, foi deixado
as demonstracdes como o udltimo reduto do geometrismo spinozano. Mas, na realidade, a Etica é
um livro organizado hierarquicamente em linguagens diversas, que ndo deixam de ter sua prépria
riqueza semantica, onde os erros da forma ndo deixam abafar o contetido. E por isso se caiu na
armadilha do método, como quem cai no paradoxo do mentiroso, esquecendo-se de distinguir os
niveis.

Deve-se entender, entdo, que as palavras ndo sao simbolos matematicos tautolégicos, sao
signos, e que, portanto, a Etica de Spinoza nao € um cdlculo dedutivo, mas essencialmente uma
narrativa de conceitos, malgrado a sua forma geométrica.
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PsicopeLIA CLiNIicA E EXPERIENCIA NARRATIVA: SPINOZA E A JORNADA DE
APRENDIZAGEM DOS AFETOS
ALESSANDRO GONGALVES CAMPOLINA

REesumo

A experiéncia psicodélica pode ser compreendida como uma aprendizagem expe-
riencial que atravessa estagios de preparacdo, experimentacao e integracdo, mar-
cados por variacoes de intensidade afetiva. O processo pode ser concebido como
um fluxo continuo de afetos que modulam a poténcia de agir do sujeito ao longo
de encontros transformadores. A integracdo destes afetos se conecta as estruturas
precoces de apego descritas por John Bowlby, influenciando padroes relacionais e
a forma de se afetar e ser afetado. No plano estético-clinico, a experiéncia psicodé-
lica encontra analogia na dramaturgia cinematografica, onde variacdes narrativas
— tragédia, farsa, melodrama e comédia — desencadeiam modulagoes éticas e per-
ceptivas. Liberdade e disciplina, nesse contexto, tornam-se vetores da individuagao
e da transfiguracdo dos modos de existéncia. A psicodelia clinica, assim, se afirma
como arte do encontro e cartografia do desejo, em consonancia com a ética de Spi-
noza, na qual pensar é aumentar a poténcia de existir em interseccdes narrativas.
PALAVRAS-CHAVE

Terapia psicodélica. Afeto. Apego. Spinoza. Etica narrativa.
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CLINICAL PSYCHEDELIA AND NARRATIVE EXPERIENCE: SPINOZA AND THE JOURNEY OF
AFFECTIVE LEARNING

ABSTRACT

The psychedelic experience can be understood as experiential learning that
unfolds across stages of preparation, experimentation, and integration, marked
by variations in affective intensity. The process can be conceived as a continuous
flow of affects that modulate the subject’s power to act through transformative
encounters. The integration of these affects connects with early attachment
structures as described by John Bowlby, shaping relational patterns and the ways one
affects and is affected. On the aesthetic-clinical plane, the psychedelic experience
finds an analogy in cinematic dramaturgy, where narrative variations — tragedy,
farce, melodrama, and comedy - trigger ethical and perceptual modulations.
Within this context, freedom and discipline become vectors of individuation and
transfiguration of modes of existence. Clinical psychedelia thus asserts itself as an
art of encounter and a cartography of desire, in resonance with Spinoza’s ethics,
wherein thinking increases the power of existing through narrative intersections.
KEYWORDS

Psychedelic. Therapy. Affect. Attachment. Spinoza. Narrative ethics.
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SpiNozA E A CriTica A0s LiDERES RELIGIOSOS: UMa ABORDAGEM PoLitica po FANATISMO
Brena Katia Xavier da Silva

Resumo

O artigo analisa a relacdo entre religido, poder politico e fanatismo a partir da
filosofia de Benedictus de Spinoza, especialmente do Tratado Teoldgico-Politico.
Partindo da tese spinozana de que o medo e a esperanca sdo os principais
afetos que alimentam a supersticdo e a serviddo humana, investigamos como
lideres religiosos e agentes politicos instrumentalizam a fé para produzir
obediéncia, silenciamento do dissenso e enfraquecimento da democracia. Como
metodologia utilizamos o estudo exegético das obras de Spinoza articulada
a uma interpretacdo do contexto politico-religioso brasileiro contemporaneo.
Demonstra-se que a fusdo entre religido e governo favorece a proliferacdo do
fanatismo, transforma dogmas em dispositivos de controle social e compromete
principios fundamentais como a liberdade de expressdo e a laicidade do
Estado. Argumenta-se que, para Spinoza, o verdadeiro fim da republica néo é
a submissdo dos individuos pelo medo, mas a possibilidade de uma liberdade
através do conhecimento, condi¢do necessdria para a vida comum e para a
preservacao do direito natural. Conclui-se que a atualidade do pensamento
spinozano reside em sua capacidade de desvelar os mecanismos afetivos e
politicos que sustentam o obscurantismo religioso, oferecendo instrumentos
conceituais para a defesa da autonomia do pensamento, da separacdo entre
religido e poder civil e da liberdade como fundamento da vida democratica.
PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Fanatismo religioso. Supersticdo. Estado. Liberdade de expresséao.

SpnozA AND THE CRITIQUE OF RELIGIOUS LEADERS: A PorrticAl. APPROACH TO FANATICISM

ABSTRACT

This article examines the relationship between religion, political power, and
fanaticism through the philosophy of Benedictus de Spinoza, with particular
emphasis on the Theological-Political Treatise. Drawing on the Spinozist thesis
that fear and hope are the primary affects sustaining superstition and human
servitude, the study analyses how religious leaders and political agents
instrumentalise faith in order to produce obedience, silence dissent, and weaken
democratic life. Methodologically, the article adopts an exegetical reading of
Spinoza’s works, articulated with a critical interpretation of the contemporary
Brazilian politico-religious context. It is argued that the fusion of religion and
government encourages the proliferation of fanaticism, transforms dogma into
mechanisms of social control, and undermines fundamental principles such as
freedom of expression and the secular character of the State. From a Spinozist
perspective, the article contends that the true end of the republic is not the
subjugation of individuals through fear, but the possibility of freedom through
knowledge, a necessary condition for common life and for the preservation of
natural right. It concludes that the enduring relevance of Spinoza’s thought
lies in its capacity to expose the affective and political mechanisms that sustain
religious obscurantism, thereby offering conceptual resources for the defence
of intellectual autonomy, the separation between religion and civil power, and
freedom as the foundation of democratic life.

KEYwoORDSs

Spinoza. Religious fanaticism. Superstition. State. Freedom of expression.
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RELACAO ENTRE ALEGRIA E APRENDIZAGEM: UM DIALOGO ENTRE ESPINOSA E VYGOTSKY
FATIMA MARIA ARAUJO BERTINI

Resumo

O presente artigo aborda a relacdo entre o afeto de alegria e a aprendizagem,
estabelecendo um didlogo entre as perspectivas filoséficas de Espinosa e a
teoria de Vygotsky. Para Espinosa, a alegria ¢ um aumento da poténcia e
perfeicdo do ser, essencial para o desenvolvimento humano e para alcangar a
felicidade, que é vista como a realizacdo mdxima do conatus. O artigo destaca
a importancia de compreender os proprios afetos de forma clara e distinta,
associando a alegria ao conhecimento intuitivo e ao amor a Deus. Vygotsky,
por sua vez, enfatiza a afetividade, incluindo a alegria, como elemento
central no processo de aprendizagem e desenvolvimento. Ele defende que as
emoc¢oes impulsionam a motivacdo, a consciéncia e a eficdcia do aprendizado
e que o professor desempenha um papel crucial como mediador, conectando
os alunos ao conhecimento. O texto propdoe que a educacdo deve ser um
espaco de encontros alegres, que aumentem a poténcia de agir e promovam
aprendizagens significativas. A alegria é vista como um fator essencial para o
desenvolvimento integral.

PALAVRAS-CHAVE

Alegria. Espinosa. Desenvolvimento. Aprendizagem. Vygostky.

THE RELATIONSHIP BETWEEN JOY AND LEARNING: A DIALOGUE BETWEEN SPINOZA
AND VYGOTSKY

J

ABsTRACT

This article addresses the relationship between the emotion of joy and learning,
establishing a dialogue between the philosophical perspectives of Spinoza and
Vygotsky’s theory. For Spinoza, joy is an increase in the power and perfection
of being, essential for human development and for achieving happiness,
which is seen as the ultimate realization of conatus. The article highlights
the importance of understanding one’s own emotions clearly and distinctly,
associating joy with intuitive knowledge and love for God. Vygotsky, in turn,
emphasizes affectivity, including joy, as a central element in the learning and
development process. He argues that emotions drive motivation, awareness,
and learning effectiveness, and that teachers play a crucial role as mediators,
connecting students to knowledge. The text proposes that education should
be a space for joyful encounters that increase the power to act and promote
meaningful learning. Joy is seen as an essential factor for integral development.
KEYWORDS

Joy. Espinosa. Development. Learning. Vygotsky.
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As PAIXOES ALEGRES COMO CAMINHO PARA UMA AFETIVIDADE ATIVA
Fravio Luiz b CASTRO FREITAS

ZILMARA DE JESUS VIANA DE CARVALHO

IsnarRA FrAZAO

Resumo

O objetivo do presente trabalho consiste em apresentar o problema das paixdes
alegres em Espinosa a partir da leitura proposta por Gilles Deleuze. Para o
aprimoramento deste trabalho, adotou-se o método de andlise textual, tendo
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como principais referéncias a obra-prima de Espinosa Etica demonstrada segundo
a ordem geométrica, bem como Espinosa: Filosofia Prdtica (1972) e Espinosa e
o problema da expressdo (1968), importantes trabalhos de Gilles Deleuze sobre
a filosofia Espinosana. Nosso primeiro objetivo consiste em explicitar o conceito
de paixdo, conforme apresentado no livro III da Etica. As paixdes derivam
exclusivamente de ideias confusas, nas quais o corpo padece pela acdo de algo
externo, podendo, assim, experimentar tanto um aumento da poténcia de agir
(alegria) quanto sua diminuicao (tristeza). Portanto, no &mbito das paixdes — isto
é, dos afetos dos quais ndo somos causa —, podemos experimentar paixoes tristes
mas também paix0es alegres. Em seguida, buscaremos localizar o problema das
paixoes alegres na gnosiologia Espinosana, evidenciando a relagdo entre teoria
do conhecimento e vivéncia afetiva. Por fim, apresentaremos a relevancia das
paixOes alegres na passagem para uma afetividade ativa. Contudo, Espinosa
busca compreender as paixdes humanas de modo que estas ndo suscitem tristeza
nem se oponham a razdo, nessa direcdo, Deleuze nos indica a potencialidade das
alegrias passivas como afirmativas da vida e ponto de partida para a construcdo
de afetos ativos.

PALAVRAS-CHAVE

Espinosa. Deleuze. Paixao. Alegria. Afetividade.

JOYFUL PASSIONS AS A PATH TO ACTIVE AFFECTIVITY

ABSTRACT

The aim of this paper is to present the problem of joyful passions in Spinoza,
based on the interpretation proposed by Gilles Deleuze. For the improvement of
this work, the method adopted was textual analysis, having as main references
the Spinoza’s masterpiece Ethics Demonstrated in Geometrical Order, as well as
on Spinoza: Practical Philosophy (1972) and Spinoza and the Problem of Expression
(1968), important works by Gilles Deleuze on Spinozist philosophy. Our first
objective is to make explicit the concept of passion, as presented in Book III of the
Ethics. Passions derive exclusively from confused ideas, in which the body suffers
the action of an external cause, and can thus experience both an increase in the
power to act (joy) and its decrease (sadness). Therefore, in the scope of passions —
that is, of affects for which we are not the cause —, we can experience sad passions
but also joyful passions. Next, we seek to locate the problem of joyful passions in
Spinoza’s gnoseology, highlighting the relationship between theory of knowledge
and affective experience. Finally, we will present the relevance of joyful passions in
the passage to an active affectivity. However, Spinoza aims to understand human
passions in such a way that they do not arouse sadness or oppose reason, in this
direction; Deleuze indicates the potentiality of passive joys as affirmative of life
and a starting point for the construction of active affects.

KEYWORDS

Spinoza. Deleuze. Passion. Joy. Affectivity.
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UM BREVE ESTUDO SOBRE O ESTATUTO ONTOLOGICO DA LIBERDADE NO LIVRO I DA
ETIica pE EsPINOZA
Francisco GABRIEL MARQUES DE ALMEIDA CAROBA

Resumo
No debate no interior da ética filoséfica, a liberdade é um conceito central.
Determinar acerca do estatuto daliberdade humana em suas categorias imanentes
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¢ uma tarefa ardua de varios fildsofos na tradigdo ocidental nesse debate ético.
Um locus classicus que existe nessa discussdo € a de liberdade enquanto “livre-
arbitrio”, entendida como a completa indeterminac¢édo da vontade humana diante
dos seus objetos de escolha. Entender a liberdade enquanto autodeterminacgédo
absoluta da capacidade volitiva humana encontra rivalizadores, dentre ele o
notével filésofo holandés que em sua Etica defende uma nocio de liberdade
que € indissociavel de sua prdpria explicacdo sobre o Real em sua totalidade.
Explicar a relacdo intima entre ontologia e ética ou da relacdo fundamental e
fundante do primeiro com relagédo ao segundo que encontramos no Livro I dessa
obra de Spinoza nos auxiliard a compreender como o conceito de liberdade em
seu estatuto fundamentalmente ontoldgico, a partir das no¢des de “Substancia”
e “Modos”, se diferencia da nocéo de libertas indifferentiae.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Etica. Ontologia. Liberdade.

A BRIEF STUDY ON THE ONTOLOGICAL STATUS OF FREEDOM IN BooK I OoF SpiN0zA’s ETHICS

ABSTRACT

In the debate within philosophical ethics, freedom is a central concept.
Determining the status of human freedom in its immanent categories is an
arduous task for many philosophers in the Western tradition in this ethical
debate. A locus classicus that exists in this discussion is that of freedom as
“free will,” understood as the complete indeterminacy of the human will in
the face of its objects of choice. Understanding freedom as the absolute self-
determination of human volitional capacity finds rivals, among them the
notable Dutch philosopher who, in his Ethics, defends a notion of freedom that
is inseparable from his own explanation of the Real in its entirety. Explaining
the intimate relationship between ontology and ethics, or the fundamental and
founding relationship of the former with regard to the latter, which we find in
Book I of Spinoza’s work, will help us understand how the concept of freedom
in its fundamentally ontological status, based on the notions of “Substance”
and “Modes,” differs from the notion of libertas indifferentiae.

KEYWORDS

Spinoza. Ethics. Ontology. Freedom.
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O pEBITO DE HANS JONAS A SPINOZA: A TEORIA DO ORGANISMO JONASIANA ENQUANTO
DEPENDENTE DA ONTOLOGIA SPINOZANA

Francisco VALE Liva

CLEVER Luiz FERNANDES

Resumo

O presente artigo pretende demonstrar como a teoria do organismo de Hans
Jonas é, em sua esséncia, dependente da ontologia de Baruch Spinoza. Para tanto
procederemos, inicialmente, com uma breve exposicdo da estrutura ontoldgica
spinozana, apresentando suas principais categorias, ainda que nao seja nosso
intento exauri-las, como destaque para um esbogo conceitual de sua doutrina
da substancia. Em seguida, esbocaremos a teoria do organismo jonasiana e,
neste diapasdo, ja estabeleceremos um paralelo entre esta teoria e a anterior
permitindo-nos, assim, atingir nosso objetivo, qual seja: o de estabelecer um
paralelo entre as duas correntes filosoficas evidenciando as herancas diretas
da teoria spinozana presente na teoria jonasiana do organismo, neste cendrio,
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destacam-se a rejeicdo ao dualismo substancial em favor de um monismo (que
Jonas nomeia de monismo integral e Spinoza articula como sendo irrestrito).
PALAVRAS-CHAVE

Hans Jonas. Spinoza. Teoria do organismo. Substancia. Vida.

HANs JONAS’ DEBT TO SPINOZA: THE JONASIAN THEORY OF THE ORGANISM AS DEPENDENT
ON SPINOZA’S ONTOLOGY

ABSTRACT

This article aims to demonstrate how Hans Jonas’ theory of the organism
is, in essence, dependent on Baruch Spinoza’s ontology. To this end, we will
initially proceed with a brief exposition of Spinoza’s ontological structure,
presenting its main categories, although it is not our intention to exhaust them,
highlighting a conceptual outline of his doctrine of substance. Next, we will
outline the Jonasian theory of organism and, in this vein, we will establish a
parallel between this theory and the previous one, thus allowing us to achieve
our objective, which is to establish a parallel between the two philosophical
currents, highlighting the direct legacies of the Spinozian theory present in the
Jonasian theory of organism and, in this scenario, the rejection of substantial
dualism in favor of a monism (which Jonas calls integral monism and Spinoza
articulates as being unrestricted).

KEYWORDS

Hans Jonas. Spinoza. Theory of organism. Substance. Life.
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SPINOZA E TEORIA DOS SISTEMAS
GI1oNATaN CARLOS PACHECO
REsumMmoO

Neste trabalho buscamos mostrar que, em certa medida, Spinoza antecipou
principios de teorias atuais sobre sistemas, e como estas nos servem para
jogar luz acerca de principios utilizados por Spinoza, mas nao explicitamente
definidos. Buscamos na Etica principios como do limiar de entropia, da
interdependéncia, da nao-linearidade de propagacdo, da homeostase, da
entropia e da hierarquia de dependéncia.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Principios. Teoria dos sistemas. Mente. Ciéncia da complexidade.

SPINOZA AND SYSTEMS THEORY

ABSTRACT

In this work, we seek to show that, to a certain extent, Spinoza anticipated
principles of current systems theories, and how these serve to shed light on
principles used by Spinoza, but not explicitly defined. We look to the Ethics
for principles such as the entropy threshold, interdependence, non-linearity
of propagation, homeostasis, entropy, and the hierarchy of dependence.
KEYWORDS

Spinoza. Principles. Systems theory. Mind. Complexity science.
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A AMIZADE COMO RESISTENCIA: SPINOZA E L.A BOETIE DIANTE DAS RELAGCOES SERVIS
HEeNRrIQUE LiMA DA Siva

Resumo

O artigo analisa a nocfio de amizade em Etienne de La Boétie e Benedictus de
Spinoza como alternativa ética e politica as relagdes de serviddao. Em La Boétie,
a amizade é apresentada no Discurso da Serviddo Voluntdria como vinculo entre
iguais que preservam a memoria da liberdade, contrapondo-se as relacoes
servis que sustentam o poder do tirano. A amizade, segundo ele, deve basear-
se na reciprocidade e na virtude, e ndo em idolatria ou submissao, pois quando
ultrapassa seus limites, contribui para a constitui¢do da tirania. Spinoza, por
sua vez, compreende a amizade como um afeto alegre que fortalece os homens
por meio da razdo e da utilidade comum. A amizade spinozana se funda na
firmeza e na generosidade: a primeira, voltada a conservacao racional de si;
a segunda, ao auxilio mutuo e a unido entre os semelhantes. O artigo propde,
assim, uma leitura comparada entre os dois autores, destacando como a
amizade pode operar como uma forma de resisténcia ativa contra a dominacao
e um fundamento positivo da liberdade coletiva.

PALAVRAS-CHAVE

Amizade. Serviddo. Tirania. Etica. Politica.

L AMITIE COMME RESISTANCE : SPINOZA ET LA BOETIE FACE AUX RELATIONS SERVILES

REsumE

Cet article propose une lecture croisée de La Boétie et Spinoza autour du theme
de 'amitié, envisagée comme une alternative éthique et politique aux relations
de servitude. Dans le Discours de la servitude volontaire, La Boétie souligne
que I'amitié véritable repose sur la réciprocité entre égaux et peut s’opposer
aux dynamiques qui engendrent et maintiennent le pouvoir tyrannique.
Lorsque I'amitié se transforme en flatterie ou en soumission, elle contribue a
la formation du tyran. Spinoza, quant a lui, congoit 'amitié comme un affect
joyeux qui nait de la raison et de I'utilité partagée. Lamitié spinoziste s’exprime
par la fermeté (le désir de persévérer dans son étre) et par la générosité (le
souci d’aider les autres selon la raison). Ainsi, pour les deux penseurs, 'amitié
constitue un fondement pour la liberté individuelle et collective, ainsi qu'une
force de résistance contre les formes d’asservissement.

Mors-CLES
Amitié. Servitude. Tyran. Ethique. Politique.
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SpriNOzA, A EDUCAGAO E SEUS LIMITES: DA APRENDIZAGEM AO EXERCICIO DA DOCENCIA
CURATIVA

KARINE VIEIRA MIRANDA

DANIELA RIBEIRO ALVES

REesumo

O presente texto trata do fildsofo seiscentista holandés Benedictus de Spinoza
(1632-1677), sob uma perspectiva educacional. Nosso objetivo é explorar
o lugar do ensino em sua filosofia, acompanhando sua jornada de discente
a docente, de aprendiz a mestre. O texto destaca o pioneirismo desse viés
pedagédgico spinozano na obra Spinoza como Educador, de William Louis
Rabenort. A andlise se aprofunda nos limites da docéncia para Spinoza,
examinando sua recusa em lecionar na UNIVERSIDADE DE HEIDELBERG € suas
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interacOes com correspondentes como Johannes Casearius, Willem van
Blyenbergh e Albert Burgh, sendo as correspondéncias de Spinoza vistas como
um importante instrumento didatico. Por fim, o texto apresenta a filosofia
spinozana como um projeto pedagdgico e curativo, focado na “emenda do
intelecto” e na “cura da mente” por meio da razao.

PALAVRAS-CHAVE

Spinoza. Educacao. Filosofia. Docéncia. Cura.

SrinozAa, EpucATioN AND ITS LimiTts: FRoOM LEARNING TO THE PRACTICE OF
CurATIVE TEACHING

ABSTRACT

The present text is about the 17th-century Dutch philosopher Benedictus de
Spinoza (1632-1677) from an educational perspective. Our goal is to explore
the role of teaching in his philosophy, following his journey from student to
teacher, from apprentice to master. The text highlights the pioneering nature
of this Spinozan pedagogical approach in the work Spinoza as Educator, by
William Louis Rabenort. The analysis delves into the limits of teaching for
Spinoza, examining his refusal to lecture at the UniversiTy or HEDELBERG and
his interactions with correspondents such as Johannes Casearius, Willem
van Blyenbergh, and Albert Burgh. Spinoza’s correspondence is seen as an
important didactic tool. Finally, the text presents Spinoza’s philosophy as a
pedagogical and curative project, focused on the “emendation of the intellect”
and the “cure of the mind” through reason.
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RazA0, CONATUS E AFETOS: O CAMINHO SPINOZANO PARA A LIBERDADE
KiviNA DE OLIVEIRA RIBEIRO

Resumo

O artigo investiga a concep¢ao spinozana de liberdade e beatitude, destacando
o aperfeicoamento do intelecto e a ordenac¢do dos afetos. Para Spinoza, a
verdadeira liberdade ndo é escolha arbitrdria, mas compreensdo racional
da ordem necessdria da Natureza, afastando-se dos afetos passivos. O
conhecimento adequado permite substituir ideias inadequadas por claras e
distintas, conduzindo a beatitude, alegria duradoura e independente de bens
externos. O conatus, esforco de perseverar no existir, articula-se a ordenacdo
dos afetos: enquanto os passivos geram servidao, os ativos, guiada pela razao,
aumentam poténcia e bem-estar. A vida racional, mediada pela razéo, torna-se
caminho para a verdadeira liberdade e realizacdo da esséncia humana
PALAVRAS-CHAVE
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REeAsoN, CoNATUS, AND AFFECTS: SPINOZA’S PATH TO FREEDOM
b )

ABSTRACT

This article investigates Spinoza’s conception of freedom and beatitude,
highlighting the perfection of the intellect and the ordering of affects. For
Spinoza, true freedom is not an arbitrary choice, but a rational understanding
of the necessary order of Nature, moving away from passive affects. Adequate
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knowledge allows us to replace inadequate ideas with clear and distinct ones,
leading to beatitude, a lasting joy independent of external goods. Conatus,
the effort to persevere in existence, is linked to the ordering of affects: while
passive affects generate servitude, active affects, guided by reason, increase
potency and well-being. The rational life, mediated by reason, becomes the
path to true freedom and the fulfilment of the human essence.

KEYWORDS

Spinoza. Freedom. Beatitude. Intellect. Affects.
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Como PUBLICAR

Revista 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 80%
dos textos publicados serem produzidos por autores de instituicdes 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 nao sejam de facil acesso,
ou que estejam esgotadas.

No caso de ensaios, artigos ou resenhas originais, ou ainda tradugoes
inéditas em portugués ou castelhano, os Direitos Autorais para os textos
publicados na 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 publicacéao.

No caso de traducdes 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 DE FEVEREIRO DE 1998, que
prevé no Capitulo III, Artigo 29, inciso IV a necessidade de autorizacao prévia e
expressa do autor para a utilizacdo da obra, por quaisquer modalidades, como
por exemplo, a tradugdo para qualquer idioma. O Artigo 41, do mesmo Capitulo
ITI, 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).
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PERIODICIDADE

A Revista Conatus - Filosofia de Spinoza foi editada semestralmente
(nos meses de julho e dezembro) até o ano de 2018 (inclusive), quando passou a
ter periodicidade anual. Nos anos de 2019, 2020, 2021 e 2022 teve periodicidade
anual. Levando em consideracao critérios classificatérios de nossa revista, no
ano de 2023 alteramos novamente a periodicidade para semestral, com uma
edicdo no més de julho e outra no més de dezembro. E, em 2024, novamente
atendendo critérios editoriais e visando a melhoria do fluxo editorial, passamos
a adotar o sistema de “fluxo continuo” com periodicidade anual, no qual os
textos vao sendo publicados a medida em que a avaliacdo for finalizada e o
texto aprovado. No inicio do ano seguinte, publicaremos uma edicdo integral
com todos os textos publicados no ano anterior.

LR R
PROCESSO DE SUBMISSAO DE ARTIGOS/ TRADUGOES/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 submissdo, pode-se entrar em contato com os Editores
nos seguintes enderecos eletronicos: revistaconatus@terra.com.br ou
conatus@uece.br

As submissdes serdo enviadas pelo Editor, apds andlise prévia pela Comissio
EpIToRIAL, 20s membros do ConseLHO EDITORIAL, que irdo ler, podendo recomendar
ou ndo a sua publicac¢do, solicitando ou nao corregoes.

Adotamos o sistema duplo-cego como critério para a avaliacdo dos textos
enviados para publicacdo, por ser o mais democrdtico e com maior possibilidade
de imparcialidade. Neste sistema, o texto é enviado sem nenhuma identificacio
do seu autor a dois pareceristas. A aprovacdo para publicar ocorrerd apoés o
retorno de no minimo um parecer favordvel a publicacdo. No caso de pareceres
contrdrios, o texto serd enviado para um terceiro parecerista analisar.
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FORMATAQAO 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, citacoes, 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 resumo INDICATIVO (NBR 6028 - ABNT), com no maximo 300 caracteres
com espago e cinco PALAVRAS-CHAVE, separadas entre si por ponto e finalizadas
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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 formatacoes.

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

5 Para a citacfio 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
divisoes internas destas, como por exemplo, Der para defini¢des, 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 LivrRos 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). E1 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. Preficio 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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