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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentagdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito ndo apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estio em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Tematicas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢io na atual Cole¢io ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dinimica utilizada no processo de
organizag¢do dos 22 volumes que sio agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagtes
de PPGs. Em termos priticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagdo, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizagio dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliac¢do e sele¢ido dos textos desde as inscri¢bes ao evento, até avaliacdo
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estrutura¢io da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizag¢io — seja
diretamente na organizagio dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho €, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢io da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacio do GT Leibniz

A recente expansio da comunidade académica e cientifica dedicada ao legado de
Leibniz no Brasil ¢, em grande medida, reflexo da expansdo que a universidade e, na esteira
dela, a comunidade filoséfica brasileira viveram no inicio deste século. Consta que a primeira
tese doutoral defendida no pais sobre a filosofia de Leibniz data dessa época, quando também
comegaram a se multiplicar trabalhos de pesquisa sobre o assunto nos cada vez mais numerosos
cursos de pos-graduagio vinculados a diferentes universidades brasileiras. Ao longo desse
periodo, gracas ao empenho das pesquisadoras e dos pesquisadores envolvidos e de seu trabalho
de formagdo em nivel de pés-graduagio, aliado ao j4 mencionado fomento da expansio da
universidade, tanto na graduagio quanto na pés-graduagio, especialistas brasileiros dedicados
a filosofia de Leibniz se espalharam nas universidades nas diversas regides do pais, com isso
espalhando igualmente a produgao bibliogrifica e a formagio na drea.

O Grupo de Trabalho que leva 0 nome de Leibniz é um desdobramento desse processo,
que concorre também para consolidd-lo. Aglutinando pesquisadores de cursos de pés-graduagio
abrigados em universidades de regioes diversas do Brasil, ele atesta a exceléncia do trabalho que
vem sendo realizado na drea em nivel de pds-graduagio, tanto do ponto de vista qualitativo
quanto do ponto de vista quantitativo. Fruto da iniciativa de pesquisadoras e pesquisadores
provenientes sobretudo de dois Grupos de Trabalhos afins — GT Pensamento do Século XIT
e GT Ldgica e Ontologia —, que, sem desfazer os lagos tedricos e temdticos com seus GTs de
origem, finalmente encontraram as condi¢des favoraveis para se reunir em torno de um GT
focado em sua drea especifica de atuagio, o GT Leibniz foi inaugurado no ltimo Encontro

Nacional da ANPOEF, em Vitdria, sediado na Universidade Federal do Espirito Santo (UFES).

Os trabalhos ora apresentados podem parecer numericamente poucos se levarmos em
conta o volume de trabalhos de GTs antigos e ji tradicionais. Considerando-se, porém, que
a presente publicacio registra a inaugura¢do do GT, que, alids, vem ganhando novas adesoes
desde entfio, o resultado é alvissareiro. E oportuno destacar, alids, que esse resultado j reflete
a polimatia de Leibniz, bem como a repercussio dessa polimatia na histéria da filosofia.
Assim ¢é que dois dos artigos aqui publicados — a saber, “Movimento ¢ for¢a em Leibniz” e
“Justificacdo do Cdlculo Infinitesimal e Lei de Continuidade em Leibniz - Consideragoes Sobre a
Interpretagio de Graham Priest’ — sio consagrados a temas centrais concernentes a fisica e a
matemadtica de Leibniz, mais precisamente, a temas que se encontram na interface dessas
ciéncias com a metafisica e a filosofia da linguagem leibnizianas. J4 o artigo sobre “4 presenca
da filosofia leibniziana e wolffiana na Encyclopédie” dedica-se, como anuncia seu titulo, a
rastrear ecos do pensamento leibniziano na produgio intelectual posterior. Por fim, o artigo
intitulado “O problema dos indiscerniveis para Leibniz: andlise do Discurso de Metafisica e
Notationes Generales”, consagrado a um tema central da metafisica de Leibniz, em que pese
evidencie, naturalmente, as caracteristicas de um pesquisador ainda em formagao e de uma
pesquisa em andamento, encerra, em contrapartida, uma amostra promissora da geragio de
especialistas na drea que estd sendo atualmente gestada na pés-graduagio no Brasil.

Co-editoras:
Vivianne de Castilho Moreira (UFPR - Coordenadora do GT)
Patricia Coradim Sita (UEM - Nucleo de Sustenta¢io do GT)
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Consideragoes sobre o cariter incitativo das paixdes

Alexandre Guimaries Tadeu de Soares !

Nosso objetivo ¢é analisar o artigo XL das Paixdes da alma, que nos apresenta o
principal efeito das paixdes e entender o seu cardter incitativo.

“Car il est besoin de remarquer que le principal effet de toutes les

passions dans les hommes, est quelles incitent et disposent leur ame a

vouloir les choses auxquelles elles préparent leur corps: en sorte que le

sentiment de la peur l'incite 4 vouloir fuir, celui de la hardiesse a vouloir
combattre, et ainsi des autres »2.

Assim, temos um circuito de preparagio do corpo, que depende, como nos diz o
artigo 44 do Tratado das paixdes, de uma relagio entre pensamento e movimento do corpo
varidvel segundo a institui¢io da natureza ou o habito (AT, X, 361; B Op 11, 2372). Em-
bora haja a institui¢do da natureza, essa relagdo nio tem determinagdo necessdria, pode ser
alterada por experiéncias cruciais de vida ou pela for¢a do hdbito. Por exemplo, diante do
perigo, podemos ter pensamentos e reagdes subsequentes ou corajosos ou medrosos. Ha
uma plasticidade da disposi¢do passional.

Descartes ja havia explicado o processo de prepara¢io do corpo no artigo XXVI:

«Et outre cela, si cette figure est fort étrange et fort effroyable, cest-a-
dire, si elle a beaucoup de rapport avec les choses qui ont été auparavant
nuisibles au corps, cela excite en 'dme la passion de la crainte, et ensuite
celle de la hardiesse, ou bien celle de la peur et de ['épouvante, selon le divers
tempérament du corps, ou la force de I'ame, et selon quon sest auparavant
garanti, par la défense ou par la fuite, contre les choses nuisibles auxquelles

I'impression présente a du rapport ». (AT, X, 356; B Op 1, 2366).

Temos, entdo, inicialmente essa associa¢do entre a imagem e sua possibilidade de
mostrar alguma coisa nociva, tal como uma experiéncia desse tipo havida. A partir disso,
lhe conferimos seu cariter ameacador. Diante dessa ameaga, reagimos imediatamente
segundo a nossa disposi¢do cerebral instituida pela natureza ou modificada pela expe-
riéncia ou pelo habito: « Car cela rend le cerveau tellement disposé en quelques hommes,

que les esprits réfléchis de 'image ainsi formée sur la glande, vont de la se rendre, partie

1 Professor do Instituto de Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia (UFU)

2 (DESCARTES, René. Ocuvres de Descartes, publicadas por C. Adam et P. Tannery, 11 volumes, Paris, Vrin, 1996:
AT, X, p. 359; DESCARTES, Tutte le lettere: 1619-1650; Opere: 1637-1649; Opere postume: 1650-2009, G. Bel-
gioioso (éd.), Bompiani, Mildo, 2009 : B Op I, p. 2368).
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ALEXANDRE GUIMARAES TADEU DE SOARES

dans les nerfs qui servent a tourner le dos et remuer les jambes pour senfuir » (Op. Cit.,
Ibidem).

Ou seja, trata-se da repercussio do significado conferido a imagem e de sua sub-
sequente disposi¢ao cerebral, que, pelo fluxo dos espiritos e pelo concurso dos nervos, nos
prepara a virar as costas e a fugir.

Além disso, o mecanismo das paixées tem um dispositivo de reforco e retroalimen-
tagao:

« et partie en ceux qui élargissent ou étrécissent tellement les orifices
du coeur, ou bien qui agitent tellement les autres parties dou le sang lui
est envoyé, que, ce sang y étant raréfié d’autre facon que de coutume, il
envoie des esprits au cerveau qui sont propres a entretenir et fortifier la

passion de la peur, cest-a-dire qui sont propres a tenir ouverts, ou bien a
ouvrir derechef, les pores du cerveau qui les conduisent dans les mémes

nerfs » (AT, X, 357; B Op 1, 2366).

Esse dispositivo se dd pela mobiliza¢ao do coragdo e do sangue, que enviam espiri-
tos aos poros do cérebro que mantém a imagem ou a reiteram para a alma (“d entretenir
la méme passion”, Artigo 37, AT, X, 357; B Op I, 2368), incitando a alma a proceder da

mesma maneira que prepararam o corpo. No caso, incitando a alma a querer fugir.

« Car de cela seul que ces esprits entrent en ces pores, ils excitent un
mouvement particulier en cette glande, lequel est institué de la nature,
pour faire sentir a 'ame cette passion. Et parce que ces pores se rapportent
principalement aux petits nerfs, qui servent a resserrer ou élargir les
orifices du coeur, cela fait que I'ame la sent principalement comme dans

le cceur » (AT, X, 357; B Op 1, 2366).

Essa incitagdo ¢, sobretudo, do coragio. Por isso, ainda que o mecanismo das paix-
oes tenha sido deflagrado e seja centralizado no cérebro as sentimos como no coragdo
e pela nossa pulsagio. Esse mecanismo propriamente cardiaco das paixdes corresponde
ao complemento de defini¢do das paixdes, reafirmado no artigo XLVI: “qulelles sont non
seulement causées, mais aussi entretenues et fortifiées, par quelque mouvement particulier
des esprits » (AT, X, 363; B Op 1, 2374).

Esse movimento particular dos espiritos sustenta e fortifica as paixdes e as carac-
teriza como fenémeno emocional:

« o 7 7 .

[as paixdes] sont presque toutes accompagnées de quelque émotion
qui se fait dans le coeur, et par conséquent aussi en tout le sang et
les esprits, en sorte que, jusques a ce que cette émotion ait cessé, elles
demeurent présentes a notre pensée en méme facon que les objets

sensibles y sont présents, pendant qu’ils agissent contre les organes de
nos sens » (Ibidem).

Essa presenca « alucinatéria » no nosso pensamento se ddé no mesmo modo do
objeto sensivel, conferindo o cariter propriamente de sentimento as paixdes. No entanto, o

excesso de sentimento deflagrado pela emogdo nos incita a determinada agdo.
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CONSIDERA(;GES SOBRE O CARATER INCITATIVO DAS PAIXOES

A ideia de incita¢io assinala um limite tenso entre toda determinagio e o fendome-
no da liberdade. H4 assim uma determinagio, que podemos descrever fisica, fisiolégica e
psicologicamente. Trata-se de uma [pré]-disposi¢io da alma para usar o outro termo que
descreve a exortagdo da paixdo. O convite que a alma recebe do corpo para agir de um certo
modo. Porém, é mais que uma exortagio, ¢ uma incitagdo, que nos provoca, excita e estimu-
la a uma dada agdo, que nos [pré]-dispde. O incitar traz consigo etimologicamente a marca
do movimento e da agitagio préprios a emogio. E a [pré]-disposi¢io indica o cardter de
quase determinagdo. A titulo de comparagio, tomemos essa questdo em Malebranche, ver-
emos entdo que a perversio do amor produzida no pecado original e transmitida de mae
para filho determina a nossa escraviddo e falta de liberdade. Liberdade que s6 pode ser

propriamente restabelecida por intervengio da graca.

“¢ necessdrio que, depois do pecado, nosso espirito dependa do nosso
corpo e que sintamos a lei da “chair” resistir e se opor sem cessar a lei
de nosso espirito”(MALEBRANCHE, 1979, p.9). “Assim o corpo do
homem sendo incessantemente balangado pela a¢do dos objetos sensiveis
e sua alma, que ¢é agitada por todos os movimentos da parte principal de
seu cérebro, ¢ dependente do corpo ao qual tinha sido somente unida e
a0 qual comandava antes do Pecado” (MALEBRANCHE, 1979, p.850).

Sem a graca hi a impossibilidade de comando da alma. A graga no seu cariter
desafiador a ordenagido material e causal nos mostra a peculiaridade do fenémeno da liber-
dade. O préprio fato da unido ji é conflitante com a ordem cientifica. Como nos diz Livio
Teixeira: “a unifo derroga a lei bdsica da mecénica cartesiana, a saber, a da conservagio de
movimento, que Descartes afirma sobre a constincia e a imutabilidade de Deus”. (TEIX-
EIRA, 1990, p.97)

Ou, ainda pior, como Livio Teixeira assinala, citando o préprio Descartes, em sua
correspondéncia a Elisabeth, de julho de 1643: “contraria o principio de contradi¢io”.

Vejamos:

“De modo que nido me parece que o espirito humano seja capaz de
conceber bem distintamente e, a0 mesmo tempo, a distingdo entre a
alma e o corpo e a sua unido; porque é preciso, para tanto, concebé-los
como uma sé coisa e, em conjunto, concebé-los como duas, o que se

contraria”. (AT, III, 693 ; B Let, 1782).

O plano da ciéncia fisica, da Légica e da Matematica depende da distingdo entre
a distingdo substancial e a unido substancial. A distin¢do substancial me permite formular
uma ciéncia, de um lado, do figurivel e, de outro, uma Metafisica, que se apoia no pens-
amento puro. Mas hd uma distin¢io (dominio da liberdade e da moral) na unido (situ-
a¢do em que nos encontramos) entre distingdo (Metafisica e Fisica) e unifo substancial
(descrigio das paixdes). Podemos entdo pensar uma distingdo na unido. Ou seja, na uniio
sem qualquer distin¢do terfamos puro determinismo materialista do corpo. Nao terfamos
liberdade, nem mesmo corpo préprio, mas o corpo regido pelas implacaveis leis da Fisica e

pelos condicionamentos da Fisiologia. Serfamos, entdo, nada mais que joguetes das paix-
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des e reféns do pecado original (se pensarmos em Malebranche). Tratar-se-ia de uma situ-
a¢do de absor¢io total pelas paixdes sem qualquer manifestagio da liberdade. Perderfamos
a experiéncia prépria das paixoes, que é fendmeno da quase determinacio, da exortagio,
do apelo, da incitagdo. Isto é: a unido constrange, coage, [pro]-voca, [pré]-dispde, inclina,
excita, incita; mas ndo anula a liberdade. O sentido do incitativo supde a liberdade. Incitar é
provocativo mas nunca completamente determinativo. S6 se pode excitar ou incitar quem
pode nio corresponder a incitagio e a provocagio. Contudo, distin¢do na unido é sempre
esfor¢o pela liberdade, pois que a liberdade supde, por sua vez, for¢a e determinagio para
resistir a [pro]-vocagio.

A liberdade ¢ uma resposta a incitagio das paixdes e ao seu cardter (pré)-
disposicional. Parece-me, entretanto, que o fundamento da derrogac¢io do principio de
ndo contradi¢io e das leis da Mecénica da unido encontra-se no fenémeno da liberdade
tal como apresentado por Descartes. A seu modo, os cartesianos vao restabelecer a dis-
tingdo entre a distin¢do e a unido, assimilando a unido a distingdo: Leibniz pelo trata-
mento da liberdade segundo a legalidade fisica, Espinosa por entende-la como iluséria
e uma manifesta¢do de ignordncia até certo ponto irredutivel. Malebranche manterd a
fenomenalidade da liberdade, conferindo-lhe, entretanto, um cardter religioso e intelec-
tualista. Perdem, a um sé tempo, o fenémeno da liberdade e a integridade da experiéncia
das paixoes.

A tensdo entre a incita¢do e liberdade nos pée diante mesmo da questdo da pos-
sibilidade da a¢do e da moral. Em seguida, nos pée também, caso haja alguma agdo min-
ima e, portanto, uma moral, diante da questdo da sua modalidade. Afinal, quanto maior a
efetividade da acdo e a inteireza da liberdade, tanto mais radical é a moral. Porém, temos
também de entender o campo préprio de exercicio da liberdade humana. Haveria senti-
do - e em que medida haveria - em pensarmos um elemento de restri¢do a vontade livre?
Essa questao se aprofunda se consideramos o fato de que estamos sempre apaixonados, ou
seja, sem a possibilidade de sairmos da situa¢do de unido substancial, para lidarmos com
as proprias paixoes.

Porém, o préprio Descartes no artigo 41 reafirma a inteireza da sua concepgio de
liberdade: “Mais la volonté est tellement libre de sa nature, quelle ne peut jamais étre con-
trainte » (AT, X, 359; B Op 1, 2370).

A consideragio da liberdade que Descartes fez na IV Meditatio assinalou a ex-
periéncia da disjun¢do (do “ou”) e apresentou um juizo como ato da vontade e nio do
intelecto. Na correspondéncia a Mesland, situou a liberdade para além da prépria morali-
dade, absolutamente falando, tornando-a independe do conhecimento, porém nao com ele
incompativel. Essa possibilidade de recusa diante da propensio intelectual (propensio in
voluntate) maxima e do conhecimento adequadamente claro permite uma fundagio radi-
cal da moral, desvinculando-a completamente da ignorancia. O meu poder de indiferenga,

de anula¢do do poder do intelecto, é absoluto:
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“...quando uma razio muito evidente nos conduz para um lado, ainda
que, moralmente falando, quase nio possamos escolher o partido
contrdrio, absolutamente falando, entretanto, nés o podemos. Pois nos ¢
sempre possivel deixar de perseguir um bem claramente conhecido ou de
admitir uma verdade evidente se pensamos que ¢ um bem afirmar assim

a liberdade de nosso arbitrio” (AT, IV, 173).

A descrigdo do fenémeno da liberdade no Tratado das paixées se faz na lida com
as paixoes. Na distingdo estabelecida entre os pensamentos em ag¢des e paixdes, o artigo
XLI reafirma “o poder absoluto” sobre nossas agdes e o poder indireto sobre nossas
paixdes. No entanto, nos fala também do poder indireto, incitativo, do corpo sobre a
alma.

Temos nesse artigo XLI uma descri¢do melhor do poder indireto da alma sobre as
paixoes:

“Nos passions ne peuvent pas aussi directement étre excitées ni 6tées par
'action de notre volonté, mais elles peuvent létre indirectement par la

représentation des choses qui ont coutume d’étre jointes avec les passions
que nous voulons avoir, et qui sont contraires a celles que nous voulons

rejeter » (AT, X, 359-360; B Op 1, 2370).

A razio é convocada pela sua capacidade retérica de persuasio: « il faut s’appliquer
a considérer les raisons, les objets, ou les exemples, qui persuadent que le péril nest pas
grand» (Artigo 44, AT, X, 363; B Op 1,2372).

Como vimos no pardgrafo 46, o cariter incitativo das paixdes, na medida em que
nos alucina com a representagio da paixio, é também o responsével por impedir “que I'ame
ne puisse entiérement disposer de ses passions”(AT, X, 363; B Op I, 2374).

Esse poder alucinatério das paixdes menores pode ser facilmente anulado, mas:
“Non pas les plus violentes et les plus fortes, sinon aprés que Iémotion du sang et des es-
prits est apaisée» (AT, X, 364; B Op 1, 2374).

Nesse caso temos o méximo de exercicio da liberdade na conteng¢io dos seus efei-
tos: « Le plus que la volonté puisse faire, pendant que cette émotion est en sa vigueur,
cest de ne pas consentir a ses effets, et de retenir plusieurs des mouvements auxquels elle
dispose le corps » (Ibidem).

Essa ¢ a origem do combate que eventualmente experimentamos no exercicio da
liberdade, descrita no artigo 47 das Paixdes da alma. Trata-se, portanto, de uma descri¢io
da liberdade pela lida, pelo combate, pela reagdo ao cariter incitativo das paixdes. Uma
resposta aos apelos de certas paixdes. Mas donde vem esse apelo? Talvez do nada. De certa
forma, Malebranche nos diz isso. Ele procura responder a seguinte obje¢do no VIII Es-

clarecimento da Busca da verdade:
“Por que é necessirio que o homem nio tenha o poder de parar os
movimentos que os objetos sensiveis produzem em seu corpo, uma vez

que esses movimentos o impedem de fazer o bem, de se aproximar de
Deus e de se reassumir em seu dever (...)? Para responder a essa objegio,
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¢ necessario considerar que tendo pecado o homem deveria retornar ao

nada” (MALEBRANCHE, 1979, pp. 872-873).

A unido substancial ndo me leva ao ente que ¢ todo o ser, como na reelaboragio do
cogito na Terceira Meditacio®. Ela me leva a suspeita de falsidade material de suas ideias, que
sdo coisas que pouco se distinguem do nada. Trata-se da experiéncia do nada ou do quase
nada, daquilo que deve ser relegado para termos uma Metafisica que cuide dos entes, do
cogito e de Deus; para termos também uma Fisica Mecanicista, que cuide de um objeto
extenso imaginado segundo os parimetros do intelecto. O sentir as cores e a luz nada é
para a ciéncia; o sentir sede nada significa como puro sentir para ciéncia, haja vista o caso
dos hidrépicos; o sentir alegria ou a prépria alma enquanto tal nada quer dizer para ciéncia.
A ciéncia s6 capta o circuito causal no corpo ou as reagdes corporais. Perde o fenémeno da
paixio, do sentir alegria, do sentir tristeza, como se nada fossem para a ciéncia. Na 7Terceira
Meditagio, hi a possibilidade de descrever as ideias sensiveis como ideias do nada ou do
quase nada, como ideias de ndo coisas, como procedentes a nihilo. Essa proximidade das
ideias sensiveis com o nada, com a nega¢io de todo e qualquer ente, me apresenta uma
indefini¢do entre o verdadeiro e o falso: “A ponto de eu ignorar se sio verdadeiras ou falsas,
isto ¢, se as ideias que delas tenho sdo ideias de coisas ou de nio-coisas” (Descartes, 2004,
43; AT, VII, 43). Nelas, se nio encontro uma procedéncia do nada, encontro uma proxim-

idade com o nada, a ponto de confundirmos a sua procedéncia com a do nada:

(...) “pois, se elas acaso sdo falsas e ndo representam coisa alguma (...). Se
sd0, a0 contrdrio, verdadeiras, porque me exibem, no entanto, tdo pouco
de realidade que sequer posso distinguir esse pouco de uma nio-coisa,
nio vejo por que nio possam provir de mim mesmo” (Ibidem).

Um uso do “tanquam” esclarece essa relagdo entre a coisa e a nio coisa: essas ideias rep-
resentam uma nio coisa (ou algo de realidade diminuta, préxima ao nada) como se (tan-
quam) fosse uma coisa. A falsidade material delas é a fenomenaliza¢io do nada ou do
quase nada. O nada nelas se insinua.

Vemos, nas Paixées da alma, no artigo XXIII, que, em primeiro lugar, ao sentirmos
aquelas ideias de algo supostamente fora de nés sempre paira a possibilidade da falsidade:
“a0 menos quando nossa opinido nio é inteiramente falsa” (Artigo XXIII, AT, X, 346;
B Op 1, 2354). No artigo seguinte, as percepgdes do corpo préprio nio se diferenciam
fisicamente dos processos fisicos, ou seja, ndo sdo praticamente nada: sio apenas essa an-
terioridade que eu chamo de minha, que eu néo sei bem de onde vem e no que consiste.
A diferenga é esse nada do meramente anterior:

« Sem que haja nenhuma diferenga entre as agdes que nos fazem sentir

calor ou frio que estd na nossa mio e aquelas que nos fazem sentir aquele
que estd fora de nds; sendo que uma dessas agdes sobrevém a outras,

3 2“que a percepgio do infinito ¢, de certo modo, anterior a do finito, isto é, que a percep¢io de Deus é anterior a de
mim mesmo” (Meditagées sobre Filosofia Primeira. Tradugdo de Fausto Castilho. Campinas: Edunicamp, 2004, AT,
VII, 45).
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julgamos que a primeira estd ja em nés e que aquela que sobrevém nio
¢ ai ainda, mas no objeto que a causa” (Artigo XXIV, AT, X, 347; B Op
I,2354).

Trata-se de um juizo, portanto, aberto a possibilidade do erro, como é o caso dos amputa-
dos que sentem o membro que ji ndo tem. Finalmente, no caso das paixdes, saimos da
identificagdo da causa das ideias, pois, na vivéncia da paixdo, ndo se pde a questdo de uma
suposi¢io de causa, de uma indicagdo de proveniéncia, como a lhe dar um certo contetdo,
como no caso das outras percep¢des sensiveis. Vivenciamos um efeito ndo mecanico de
uma causa mecinica por um mero principio correlativo, que é, em boa medida, arbitrério e
pode ser mudado. Essa vivéncia é tao sentida como se fosse da alma, que ela parece provir
do nada e nio de sua causa efetiva (os espiritos animais). Provir do nada na medida em que
irrompe em mim de repente, inopinadamente, e me arrebata por completo. Sou tomado
por nada e passo a ser esse proprio arrebatamento. E esse sentimento nos revela, como
muito bem leu Michel Henry (cf. HENRY, 1985, capitulo primeiro), no artigo XX VI das
Paix6es da alma, uma certeza tio absoluta quanto a do cogito: “elas sdo tdo préximas e tio
interiores a4 nossa alma que é impossivel que as sinta sem que elas sejam verdadeiramente
tais como as sente” (AT, X, 348; B Op I, 2356).

Desse modo, podemos entender o modo préprio de visibilidade ou de evidéncia
das ideias sensiveis do corpo, a fenomenalizagio do quase nada.

Essas ideias sensiveis se referem 4 nog¢do primitiva da unido, como se pode
ver na correspondéncia com Elisabeth. As ideias da unido sio conhecidas obscuramente
pelo intelecto. Elas tém o seu modo préprio de clareza e distingdo, o seu modo préprio de
apreensio, o seu modo préprio de intui¢do e visdo. O seu conhecimento se déd pelos sen-
tidos. Considero muito importante essa ideia do modo préprio de cada nogdo primitiva
(Cf. SOARES, 2017, passim). Essa ideia de uma visibilidade prépria da unido e de uma

distingdo a seu modo comegou a ser pensada na Sexta Meditagio:

“E, como as idéias percebidas pelo sentido fossem muito mais vividas e
expressas €, a seu modo, mais distintas também do que qualquer uma das
que, meditando prudente e conscientemente, eu podia formar por mim
mesmo, ou das que percebia estarem impressas em minha memdria”

(DESCARTES, 2004, AT, VII, 75).

Na Carta a Elisabeth de 28 de junho de 1643, todos podem evidenciar e experien-
ciar a unido, todos podem ser nio filosofantes e se voltar para a meditagio e estudo prépri-
os da vida, ao nos atermos aos sentidos e as conversagdes ordindrias. Podemos estudar
Metafisica e ciéncias quando usamos do intelecto e da imaginagdo, mas temos de mudar o

nosso exercicio mental para tornar visivel a unido:
« Y . .
E os pensamentos metafisicos, que exercem o intelecto puro, servem a
nos tornar a nogio da alma mais familiar; e o estudo das Matematicas,

que exerce principalmente a imagina¢io na consideragio das figuras e
movimentos, nos acostuma a formar nogdes do corpo bem distintas;
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e, enfim, é usando somente da vida e das conversagoes ordindrias e se
abstendo de meditar e de estudar as coisas que exercem a imaginacio,
que aprendemos a conceber a unido da alma e do corpo” (AT, 111, 692;
B Let, 1780).

Uma dltima palavra sobre os modos de evidéncia. Mesmo no campo estritamente
metafisico, temos um modo de evidencia¢do ou visibilidade extraordindria, a do ente per-
feitissimo: “a idéia que dele tenho seja de todas as que estio em mim, a0 maximo verdadeira
e 20 maximo clara e distinta [maxime clara et distincta]” (DESCARTES, 2004, AT, V11, 46).

Podemos assim dizer que hd, nio de modo exaustivo: uma evidéncia metafisica,
por pensamento puro, do cogito; uma evidéncia cientifica das Matematicas e da Fisica me-
canicista, que nos mostra o que nao vemos com os olhos; uma evidéncia excessiva do ente
perfeitissimo, que nos sobrecarrega e nos cega de tanta luz; uma evidéncia do nada ou do
quase nada nas ideias sensiveis, que nas paixdes nos faz vivenciar um certo tipo de “aluci-
nac¢do”. Virios sdo os modos de evidéncia, visibilidade ou mostragio. A visibilidade de uma
suposta coisa € sé uma delas; um terminus a quo, ndo um terminus ad quem da mostragio.
Ver serd sempre um pensar ver, para Descartes.

Podemos, entdo, nos perguntar qual é o modo de mostrag¢do ou de evidencia¢do do
fenémeno da liberdade, dessa resposta ao apelo do nada. Dessa manifestagdo que nada é;
que s6 nos emociona enquanto nio ¢é assimilado ao necessirio. De fato, e absolutamente
falando, a paixdo nada é ou quase nada é. Mas esse nada nos convoca, nos provoca, nos
incita. E a nossa liberdade é uma resposta a isso que nada é propriamente.

A paixdo pode ser até descrita em termos fisiolégicos. Mas ndo a sua dimensio de
apelo. A resposta a esse apelo, a resposta ao nada ou ao quase nada, que ¢é a liberdade, tam-
bém nio tem descrigio fisica ou fisiolégica. A IV Meditagio nos d4, entretanto, a chave
para apreender a situagio ontoldgica de evidenciagio da liberdade. De certo modo, pela
liberdade podemos emergir do nada, podemos encontrar a dignidade que propriamente
nos cabe: Qua in re cum maxima et praecipua hominis perfectio consistat. Como havia

dito anteriormente a Meditagao IV:

“Mas, logo que me volto para mim, experimento que sou sujeito a
indmeros erros. Ao investigar-lhes a causa nio somente me deparo com
a ideia real e positiva de Deus, ou de um ente sumamente perfeito, mas
também com a ideia, por assim dizer, do nada, ou daquilo em que estd
ausente, em sumo grau, toda perfei¢io; e eu como (tanquam) medo entre
Deus e 0 nada, ou entre o sumo ente e o nio ente, assim, sou constituido,
como, enquanto fui criado pelo sumo ente, nada em verdade em mim
ha pelo que me engane ou induza a erro, mas enquanto também de
certo modo (quodammodo) do nada, ou do nio ente, participo, isto ¢é,
enquanto ndo sou o préprio sumo ente, e desprovido de muitas coisas,
ndo ¢ a tal ponto admirdvel que eu me engane” (DESCARTES, 2004,
AT, VIL, 57).

A prépria questdo da imago Dei apresentada na IV Meditatio se resolve por com-

pleto no fendmeno da liberdade que experimento:
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“Somente da vontade ou da liberdade de arbitrio, que experimento muito
ampla em mim, ndo apreendo a idéia de outra maior; de sorte que ¢ ela
principalmente a razio para que entenda haver em mim uma imagem e

semelhanga de Deus” (DESCARTES, 2004, AT, VII, 57).

Trata-se entdo de uma fenémeno que me permite quodammodo comungar da agdo
divina, da prépria criagdo, na medida em que respondo ao nada me dirigindo ao ente. Ao
contrério da tradi¢do iniciada pelos gregos, em que que havia uma certa comunhio com a
divindade (Metafisica como ciéncia divina) pela atitude teérica, pelo conhecimento, pelo
intelecto, essa comunhio se d4, em Descartes, pela vontade, pela vivéncia da liberdade (Cf.
RENAULT, 2000, passim).

Usemos, entdo, uma aguda observagio de Sartre, que aproxima liberdade e criagio:

“Ora, o Deus de Descartes é o mais livre dos Deuses jamais forjados
pelo pensamento humano; é o unico Deus criador. Ndo submetido,
com efeito, nem mesmo aos principios — fosse ele o de identidade —
nem a um Supremo Bem do qual seria somente o executor. [...] Aqui
o sentido da doutrina cartesiana se desvela. Descartes compreendeu
que o conceito de liberdade guardava a exigéncia de uma autonomia
absoluta, que um ato livre era uma produgio absolutamente nova,

cujo germe nio podia estar contido num estado anterior do mundo e
que, por conseguinte, liberdade e criagdo consistem em uma sé coisa’

(SARTRE, 1946, pp. 44-48).

A expressio da liberdade e a resposta ao nada nio se dio apenas na negacio da in-
citagdo das paixdes, mas podem estabelecer-se também na concordédncia com essa incitagio
pelo uso do poder indireto. A resposta pode dar-se também na forma de combate, como
nos referimos. Porém, ela pode ocorrer na convergéncia da incitagdo com a minha liber-
dade, em que: ou bem aceito o convite das paixdes por lhe atribuir um valor justo, ou bem
pelo hibito que possibilitou vincular incitagdo e liberdade, ou pela prépria generosidade,

que propicia que eu me apaixone pelo bom uso que fago da minha liberdade.
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A influéncia da supersti¢io na politica
em Benedictus de Spinoza

Arlene Barbosa Felix'

Introdugao

Quando questionamos a respeito da supersticio’ no pensamento do filésofo
Benedictus de Spinoza, se faz necessirio analisarmos com afinco seus inumerdveis
conceitos, a partir de uma cadeia de afetos’, a qual naturalmente ¢ intrinseco ao ser humano
e incontestdvel para a sobrevivéncia, nio se pode desprezar o que é natural do homem, é
preciso entender de onde vem os afetos, quais seus efeitos e propésitos. Apesar de muitos
filésofos na histéria defenderem o total controle da mente sobre as a¢oes, Spinoza mostra-
se diferente e contesta qualquer afirmagdo que remeta & um controle absoluto, defendendo
apenas a sua moderagdo e ndo a extingdo.

Spinoza identifica trés afetos primitivos: desejo, alegria e tristeza, os outros
afetos derivam deles trés, visto que, sdo versdes modificadas que vdo depender da causa
externa para se modificar, como por exemplo, o amor que é “uma alegria acompanhada
da ideia de uma causa exterior”. (E3Def6)*. Possuir o autoconhecimento, saber a
funcionalidade e origem dos afetos nos possibilita perceber aqueles danosos, isto ¢,
aqueles que impossibilitam a mente de agir e, que sé pode ser combatido através de
outro afeto contrdrio e mais potente. O afeto danoso costuma ser o que estdo ligados
a crengas infundadas, de qualquer coisa e, aquele que estiver sobre o dominio de uma
nagio terd mais facilidade de arrastar o vulgo para a passividade na vida ética-politica,
o individuo que é sempre conduzido pelo desconhecido, ideias confusas iram tomar
formas consistentes, por isso as religides nos levam para qualquer caminho, elas se
tornam verdades indubitdveis, vielas perigosas que enfraquecem a poténcia do intelecto
e aflora o poder imaginativo da mente.

1  Mestranda em Filosofia na 4rea de Etica e Politica pela Universidade Estadual do Cearda-UECE

No apéndice da I parte da Etica, Spinoza define supersti¢io como o desconhecimento das causas.

3 “Por afeto compreendo as afec¢des do corpo, pelas quais sua poténcia de agir ¢ aumentada ou  diminuida, estimu-
lada ou refreada, e, a0 mesmo tempo, as ideias dessas afeccdes. Explicacdo. Assim, quando podemos ser a causa ade-
quada de alguma dessas afec¢des, por afeto compreendo, ento, uma agio; em caso contririo, uma paixio”. (E3Def3)

4 Irei citar a obra principal de Spinoza da seguinte forma para melhor compreensio do texto: Etica, demonstrada
em ordem geométrica (Ethica ordine geometrico demonstrata). Algarismos arbicos para as partes (1,2,3,4 ¢ 5 = Pars
I IL III, IV e V) seguida das seguintes abreviaturas (conforme o caso): A = Appendix, para Pars IV: A1, A2, etc. =
Appendix, Caput 1,11, etc; AD1, AD2, etc. = Afectuum Definitiones 1,11, etc; Ax1, Ax2, etc. = Axioma,11, etc; C1, C2,
etc. = Corollarium 1,11, etc; D1, D2, etc. = Demonstratio 1, 2, etc; Defl, Def2, etc. = Definitio 1,2, etc; Ex1, Ex2, etc. =
Explicatio], 11, etc; I = Introductio (antes das Definitiones); L1, 1.2, etc. = Lemma 1,11, etc; P1, P2, P3, etc. = Propositio
I, 1L, I1I, etc; Post1, Post2, etc. = Postulatum 1,11, etc; Pref = Praefatio; S1, S2, etc. = Scholium 1,11, etc. Exemplo de
citagio: E3P7 “grifos meus”

[\S}
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Supersticao e fortuna

Parece-nos relevante pensar que os pressupostos da supersti¢io estdo intimamente
ligados ao desejo de bens prazerosos e o distanciamento de males temiveis, a adoragio
imoderada pelos bens da fortuna, ou seja, riquezas e privilégios que leva o homem
a repentinas mudangas, mas que também pode ser uma onda de azar. A fortuna como
“governo das coisas humanas por Deus quando este usa causas externas desconhecidas
e inopinadas” (CHAUI, 2003, p-109). Ou de outro modo: “[...] isto é, 2 ordem dos
encontros fortuitos ou contingentes entre as coisas, porém, essa ordem estd referida as
“coisas humanas” [...] ndo 2 ordem necessria da Natureza [...]” (CHAUI, 2003, p-109)
o homem compreende a fortuna como um bem incerto e impossivel de ser controlado
por ele mesmo, colocando Deus como providéncia de todas as coisas que ele busca. Ora,
isso se deve ao fato do homem nfo conhecer as causas dos acontecimentos e, por isso
mesmo, entrega toda responsabilidade a um ser superior, talvez por se considerar fraco e
limitado diante da vida.

Ser finito pode ser uma causa da supersticio? A medida que a fortuna nio estd
tavorével, pois se estivesse sempre favordvel, talvez nao seriamos afetados pela supersticao.
E nesse sentido que a fortuna esta estreitamente ligada ao desejo humano de forma que
ela “pertence ao campo de bens desejados e males temidos” (CHAUI, 2003, p. 109). Se

faz necessério invocar alguém, ou alguma coisa, que ultrapasse a capacidade humana para
auxiliar nos acontecimentos inesperados. Ainda sobre a fortuna Maquiavel esclarece,

E assemelhando-a a um desses rios ruinosos que, quando se irritam,
alagam as planicies, arrasam as drvores e os edificios, levam terra deste
lado, pdem-na naquele: todos fogem diante deles, todos cedem ao seu
impeto, sem lhes poderem resistir em parte alguma. E, se bem que eles
sejam assim feitos, dai ndo resulta que os homens, quando sio tempos
tranquilos, ndo possam tomar providéncias quer com amparos, que com
agudes, de modo que, crescendo depois, eles se encaminhem por um canal
ou o seu impeto ndo seja tdo danoso nem tio desenfreado. Acontece de
modo semelhante com a fortuna, a qual demonstra a sua poténcia onde
ndo estd ordenada virtude para lhe resisti: e, ai, ela volta os impetos para
onde sabe que nio estdo feitos os acudes nem os amparos para a deter”.

(MAQUIAVEL, 2017, p. 245)

Muitos entendem que as coisas do mundo sio governadas pela fortuna, ou seja,
pela sorte, porém Maquiavel enfatiza que o livre-arbitrio nao foi extinto e que o homem
pode também governar nem que seja pela metade, quase igual aos rios que foram citados
a cima, se entende com isso que a virtude é contrdria a fortuna e a mesma se pode chamar
de “coisas exteriores” que muitas das vezes ignoramos. A vista disso é certo dizer que a
esséncia do homem ¢é dotada de desejos, no mais é a sua prépria esséncia, como ja foi dito
anteriormente e, que ele (ser humano) é naturalmente afetado de diferentes e infinitas
formas, no entanto, a mente s6 percebe que é afetada a partir do momento em que o corpo
é afetado, isso ocorre simultaneamente. Assim, torna-se mais ficil perceber as ideias dessas
afec¢bes, mas nem sempre ¢é possivel perceber uma ideia verdadeira, pois como coloca
Spinoza: “[...] todos os homens nascem ignorantes das causas das coisas e que todos
tendem a buscar o que lhes é util, estando consciente disso [...]” (SPINOZA, 2010, p. 63).
E por isso que ignoram as causas e, as tomamos como meios e agimos movidos a procura
de um fim, um fim que nos beneficie.
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A partir das ideias adequadas ou inadequadas® as agbes humanas tomam
rumos diferentes e sdo determinantes de um modo que venham a agir ou a padecer. Na
Etica, de acordo com Spinoza: “A nossa mente, algumas vezes, age: outras, na verdade
padece. Mais especificamente, 2 medida que tem ideias adequadas, ela necessariamente
age; 4 medida que tem ideias inadequadas, ela necessariamente padece” (SPINOZA, 2010,
p-165). As percepcdes corpéreas dependem das variadas e diferentes afecgdes que o corpo
recebe, s6 assim a mente terd conhecimento sobre o que estd acontecendo no mundo e em
si mesmo, porém muitas dessas afec¢des ndo sdo percebidas.

A partir do momento em que nio conhecemos as causas verdadeiras somos levados
a padecer, estamos na servidao, como bem coloca Spinoza: “[...] os homens sio conduzidos
mais pelo desejo cego do que pela razdo.” (SPINOZA, 2009, p. 12). Isso porque nossas
percepcdes a partir da experiéncia nos enganam e, acabamos por imaginar diferentes
coisas que o nosso intelecto ndo capta pela razdo, mas certamente somos movidos pelas
paixdes, essas nos condicionam e nos fazem permanecer no primeiro género de
conhecimento®, onde a imaginagio encontra-se no seu mais elevado patamar. Todavia, o
homem precisa conhecer pelas causas, quer dizer, esforcar-se mais em prol das causas
adequadas’, pois elas certamente os ajudardo na compreensio das coisas e do mundo em
geral. Parece-nos,que Spinoza busca mostrar ao homem um caminho sobremodo excelente,
de equilibrio e virtuosidade e, essa via se encontra justamente no conhecer adequadamente
a causa de alguma coisa.

Quando acontece de o homem interpretar melhor as causas que lhe afetam, é certo
que ele conhece intimamente sua poténcia de a¢do, mas quando a causa ¢ inadequada
ele ndo identifica a sua agdo, tornando-se ignorante por estar submerso na passividade
das paixoes, procurando sempre o que é mais conveniente no momento, negando ou
desconhecendo as verdadeiras causas. Assim, é necessirio conhecer as causas e os efeitos da
realidade para que nio sejamos movidos pela decadéncia da ignorancia e impulsionados a
retirar da fértil imaginac¢do meros delirios que nos privam da condi¢io natural e de querer,
cada vez mais buscar a liberdade, enquanto modo finito. Pois, afirma Spinoza na V parte da
Etica, o seguinte: “Nio h nenhuma afeccio do corpo da qual ndo possamos formar algum
conceito claro e distinto.” (SPINOZA, 2010, p. 371). A partir da razio (segundo género
de conhecimento®) podemos formar conceitos claros das coisas e, tracar um caminho de
conhecimento que nos conduza a liberdade, rompendo com as amarras dos afetos passivos,
das paixdes tristes, dos bens incertos. Caso contririo, permaneceremos na servidao das
nossas proprias paixoes.

5 Asacdes da mente provém exclusivamente das ideias adequadas, enquanto as paixoes dependem exclusivamente das
ideias inadequadas (E3P3)

6  “A partir de coisas singulares, que os sentidos representam mutilada, confusamente, e sem a ordem prépria do inte-
lecto (veja-se corol. da prop. 29). Por isso, passei a chamar essas percepgdes de conhecimento originado da experién-
cia errdtica. 2. A partir de signos; por exemplo, por ter ouvido ou lido certas palavras, nés nos recordamos das coisas
e delas formamos ideias semelhantes aquelas por meio das quais imaginamos as coisas (veja-se o esc. da prop. 18).
Vou-me referir, posteriormente, a esses dois modos de considerar as coisas, como conhecimento de primeiro género,
opinido ou imaginagio. (E2P40S2)

7 “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, nio pode ser compreendido por ela s6.” (E3Def2).
Chaui define causa adequada por: “Nosso conatus como causa total do que faz, sente e pensa; somos causa adequada
na ag¢do porque nela somos a causa interna necessdria do que fazemos, sentimos e pensamos. A virtude e a liberdade
consistem em deixarmos de ser causa inadequada e nos tornarmos causa adequada.” (CHAUI, 1995, p. 105).

8 “[...] ideias adequadas das propriedades das coisas (vejam-se o corl. na prop. 38, a prop. 39 e seu corol., bem como a
prop. 40), a este modo me referirei como razio e conhecimento de segundo género [...]” (E2P40S2)
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Porém, é preciso lembrar que Spinoza em nenhum momento diz que o homem
tem que se abster das suas paixdes, pois isso seria impossivel, ji que ndo se pode impedir
o fluxo natural da vida. Pois nao hd, com efeito, uma moral dos costumes, ou seja, como
melhor agir em determinadas situa¢des sem que caia sobre nds consequéncias indesejadas.
Naio hd, no entanto, para Spinoza uma férmula secreta que ensine os homens & nio serem
afetados de forma inadequada, mas ha condi¢bes que os ajudem a moderar suas apeténcias,
na medida em que os homens se aproximam do conhecimento das causas. Ora, essa ¢ a
maneira de se aproximar de Deus’, pois quanto mais se conhece da Natureza tanto mais
se adquire a liberdade!® (uma vez que o homem passou a conhecer as causas das coisas
que o envolvem), bem como, na medida do possivel, conhecer melhor a substincia em
sua potente forma de produgio.

Medo e Esperanca

Com relagio ao medo e a esperanga, Spinoza nos alerta, dizendo: “A que ponto
o medo ensandece os homens! O medo ¢é a causa que origina, conserva e alimenta a
supersti¢do. ” (SPINOZA. 2008, p. 6). Ainda no inicio do preficio do 77TP: “[...]. Os
homens s6 se deixam dominar pela supersti¢ido enquanto tém medo; todas essas coisas que
ja alguma vez foram objeto de um futil culto religioso nio sio mais do que fantasmas e
delirios de um cardter amedrontado e triste [...]”. (SPINOZA.2008, p. 7). Se faz necessario
concluir que o delirio nasce do medo, mas que tipo de medo seria esse? Trata-se de um
medo particular em prol da preservacio da vida, que envolve uma grande quantidade de
paixdes, por vezes desconhecida e em excesso, que remetem a busca de bens da fortuna
ou bens incertos, afastando-se do verdadeiro bem. Os homens quando se encontram em
dificuldades, principalmente em coisas que sdo de seus interesses, se veem balangados pelo
desespero de dias incertos e impulsionados a apostarem na sorte, chegando a acreditar no
que for mais conveniente ou bom para si.

As incertezas de dias melhores, a falta de éxito naquilo que se propdem a fazer, a
ambicdo' a fim de conquistar cargos melhores e com mais prestigios, ou algo do género,
fazem com que tais homens permanegam submersos nas contingéncias. Além disso, outros
campos de suas vidas, quando esses passam por adversidades, também os levam a um
tal desespero, que nio sabem que decisdo tomar. O medo nio s6 origina a superstigio,

mas também a alimenta, ficando mais forte e devastador quando vem acompanhado de

9  “Ramond entende Deus pensado por Spinoza como, o seguinte: “Para Spinoza, ndo existem virias realidades, existe
apenas uma. Nosso universo, com suas estrelas, suas galdxias mais longinquas, é apenas um ‘modo’ (o ‘modo infinito
mediado’) de um dos ‘atributos’ infinitos (o atributo ‘extensio’) da ‘substincia’ que Espinosa chama também, ‘causa
sui’ <causa sui>, ‘Deus ou ‘Natureza’ (carta 64). A célebre expressio ‘Deus ou a Natureza’, Deus sive Natura [...].”
(RAMOND, 2010, p. 33).

“Liberdade esta que o Professor Emanuel Fragoso relata no seu artigo intitulado O conceito de Liberdade na Etica

10 “Liberdade est Profi E 1 F lat t titulado O to de Liberdade na Et

e Benedictus de Spinoza: “[...] “Ser livre para Spinoza significa ser determinado a agir somente por si mesmo ou ter
de Benedictus de S Ser 1 S fi det d t t

eterminagao interna; ao contrario, ser constrangido ou coagido significa ser determinado a agir por outra coisa além
det terna; t , t d d fi det d t 1

e si mesmo ou ter determinac¢io interna.” .28). Em consequéncia, o homem ¢ ser determina-
d ter det t FRAGOSO, 2007,p.28). E ,0 h det

0, pois nio age somente de acordo com seu intelecto e vontade. Este pensamento se confronta com a questio do
do, te d d telect: tade. Est t front: tio d
“livre-arbitrio” que coloca 0 homem como possuidor de vontade e poder de escolha. Fragoso Sobre a impossibilidade

o livre-arbitrio através de Deus ou dos modos finitos, expde que “[...] Deus ndo tem livre-arbitrio para criar ou ndo
dol bitrio at de D d dos finitos, D tem | bit
tudo o que existe; ele existe e produz necessariamente a existéncia de todas as coisas; e, igualmente, os modos finitos
ndo agem Unica e exclusivamente em fungio da prépria vontade, eles sio determinados 4 existéncia e a agio por Deus.
”(FRAGOSO, 2007, p. 28). “grifos do autor”

11 “E o desejo imoderado de gléria. Explicacdo. A ambigdo é um desejo que intensifica e reforga a todos os afetos (pelas
prep. 27 e 31) e, por isso, este afeto dificilmente pode ser superado. Com efeito, sempre que um homem ¢ tomado
por algum desejo, ele é necessariamente tomado, a0 mesmo tempo, pela ambicio. Como diz Cicero, Os melhores dos
homens sio inteiramente governados pela gloria. Até mesmo os filosofos que escrevem, nos seus livros, sobre a necessidade de se

desprezar a gloria ndo deixam de af escrever o seu nome, etc”. (SPINOZA. 2010, p. 255). “grifos do autor”
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esperanga, como esclarece Chaui: “[...]. Uma vez que variam as circunstincias em que se tem
medo e esperanga, variam as reagdes de cada individuo as mesmas circunstancias e variam os
contetdos do que é temido e esperado [...]". (CHAUI, 2003, p- 91). Portanto, tudo que se
escapa a0 dominio dos homens e os fazem desconhecer certos acontecimentos, facilmente
sdo levados a acreditar no que ¢ mais oportuno e a se envolverem com algo insélito.

Se tratando de politica 0 momento onde o medo e a esperanga estio mais aflorados
no animo das pessoas, sdo aqueles no qual o homem estd altamente confuso de seus afetos
e vulnerdvel com alguma situacio, ¢ justamente ai, quando estdo tristes e emotivos que o
soberano (governo) tem mais facilidade em domind-los: “é¢ quando os Estados se
encontram em maiores dificuldades que os adivinhos detém o maior poder sobre a plebe e
sdo mais temidos pelos seus reis”. (SPINOZA, 2008, p. 7.). O homem ¢ facilmente levado
pelo poderio supremo do Estado, justamente porque nio conhece a sutileza da natureza
humana, isto é, sua prépria natureza, nem a realidade que o envolve. Assim, compreender
as verdades da natureza e as leis que impulsiona a ag@o ou a sua imobilidade requer uma
busca incansédvel por conhecé-las.

Sobre essa questio, Spinoza descreve as palavras de Curcio: “[...] no ha nada mais
eficaz do que a supersti¢do para governar as multidées” (SPINOZA. 2008, p. 6.) Portanto,
o Estado usa o medo e a esperanc¢a para manobrar a massa e a torna-la servil e vulneravel
aos seus mandos, isso ¢ verificado principalmente na forma de governo monarquico. O
exemplo mais comum de homem supersticioso é Alexandre diante, O grande que nas
adversidades, submeteu-se a buscar ajuda nos deuses gregos, afim de lhe mostrar o futuro,
se estaria submetido as vitérias ou derrotas. Movido pela vaidade e ambi¢do, Alexandre
“ambicionava intensamente descobrir ser semideus”. (ROCHA, 2008. p. 90), ndo s6 entdo
pelas conquistas materiais, mas também pela prépria gléria e poder, sentindo-se mais
importante do que qualquer outro mortal e merecedor de seus triunfos, ele esquece que
¢ um mortal e comega a agir como um ser superior divinizado. Movido pelas profecias
de Aristandro, homem do clero que consultava os ordculos, “[...] passava a determinar o
rumo de todo o exército comandado por Alexandre que, doravante, precisava saber se os

deuses garantiriam suas vitérias”. (ROCHA, 2008, p. 91).

Na realidade em vez de Alexandre estd reinando, quem realmente governava era o
clero, pois Aristandro conhecedor da vaidade do jovem guerreiro, comandava os caminhos
que ele iria tomar, portanto, tanto o Estado quanto a vida de “O grande” estavam sob total
dominio do clero’. O poder religioso confunde-se com poder politico, em vista disso,
diante da emersdo dos afetos, o Estado se aproveita de tal situagdo de submissio para
comandar, ou seja, instruir de um modo capcioso os individuos ao designios de Deus
através de leis teocriticas, como se estivesse controlando meras marionetes, que se movem
a partir da confusdo das ideias que se tem sobre as coisas e os alimentando-os de medo que
¢ “uma tristeza instdvel, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja realizagio
temos alguma davida” (E3Def13) e esperanc¢a que é “uma alegria instdvel, surgida da ideia

de uma coisa futura ou passada, de cuja realizagio temos duvida”(E3Def12), usurpando-os

12 “A supersti¢io ¢ explorada politicamente quando o poder clerical se apropria do Estado [imperium] e se man-
tém no poder manipulando tanto o povo como o rei. Em outras palavras, utilizando uma terminologia tornada
célebre por Maquiavel, os meios pelos quais um clero, cuja tnica finalidade é controlar o Estado, utilizada para se
manter no poder ¢ manipular as paixdes e imaginagdes da multiddo e dos reis para que todo o Estado seja dirigido
em fungio dos apetites que esses homens do clero tém em excesso pelos bens da fortuna. Na terceira parte da teoria
da supersti¢do, Espinosa mostra que os clérigos controlam precisamente através da inconstincia e da credulidade, as
duas propriedades do 4nimo supersticioso transformando o Estado numa poderosa mdquina de inflamagio do afeto

de medo e de controle ideolégico para manutengio do delirio.” (ROCHA. 2008, p.91-92). “grifos do autor”
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o poder da fala e tornando crime a liberdade de expressdo. Spinoza demonstra claramente
no 77P um dos regimes que mais exercem essas condi¢ées, chama-se monarquia®.

Critica ao finalismo

O medo e a esperanga produzem uma imagem distorcida da realidade através da
imaginagio, logo as ideias confusas inundam os pensamentos, fazendo com que os homens
se apeguem as préprias inclinagdes que sio confusas, tendo com isso uma compreensio das
leis da natureza totalmente distorcidas. Nas palavras de Chaui,

Tanto o medo quanto a esperanca exprimem a maneira confusa e
inadequada com que nossa imagina¢io — conhecimento por meio
de imagem que representam confusamente as coisas -, incapaz de
compreender as leis necessdrias que regem o universo e as a¢oes humanas,
¢ levado a forjar a imagem de uma natureza caprichosa e contingente,

em cujo interior somos meros joguetes. (CHAUI, 1995, p. 34).

A incapacidade de compreender a natureza e a dificuldade em manusear os préprios
afetos, os homens se veem naturalmente obrigados a idealizar um Deus, tal qual, como
ele préprio, provido de vontade, desejos, paixdes e destinado a um fim. Sendo assim,
Spinoza na primeira parte da Etica, exatamente no apéndice relata os preconceitos dos
homens em relagdo a natureza de Deus: “Os homens pressupéem, que todas as coisas
naturais agem, tal qual como eles préprios, em fun¢io de um fim, [...] pois dizem que
Deus fez todas as coisas em fun¢do do homem [...]". (SPINOZA. 2010, p. 65). Ora, tais
preconceitos, afirma Feuerbach, que “todo pensamento sobre Deus é pensamento sobre
nés mesmos”. (FEUERBACH, 1989, p.8). Ou seja, tudo que criamos tem partes de nds,
seja no modo afetivo quanto no modo material. Assim, Spinoza detalha e exemplifica uma
infinidade de inclinagdes, sabendo que os animais, o mar e os vegetais nio foram os homens
que criaram, atribuem, portanto, a criagdo desses seres a um ser que criou o ser humano e
tudo que existe para beneficiarem a vida deste e a disposigdo para fazer o que bem entender
“[...] Tendo, pois, passado a considerar as coisas como meios, nio podiam mais acreditar
que elas tivessem sido feitas por seu préprio valor.” (SPINOZA, 2010, p. 65), as coisas
nio tém valor pela sua existéncia, mas pela sua utilidade no mundo, por isso sio levados a
acreditar que esses meios sio em beneficio préprio e cegamente creem que haja regedores
dotados de caracteristicas humanas e sedentos por adoragio e serem constantemente
agradados e lembrados.

WW Pelas inclinages, movidas pelos interesses dos homens, Deus ¢ imaginado
de forma totalmente passional e erréneo. Falso em que sentido? No sentido de se pensar
Deus como: Ser criador, Onipotente, Onipresente e Onisciente. De acordo com o filésofo
¢ inadequado imaginar Deus desse modo, pois na verdade ele existe necessariamente e
age unicamente em prol de sua natureza “que (e de que modo) é causa livre de todas as
coisas; que todas as coisas existem em Deus e dele dependem de tal maneira que no
podem existir nem ser concebidas sem ele; [ ...] todas as coisas foram predeterminadas por

13 “[...] o grande segredo do regime mondrquico [...] é manter os homens enganados e disfargar, sob o especioso nome
de religifo, o medo em que devem ser contidos para que combatam pela serviddo como se fosse pela salvagio e acre-
ditem que nio ¢ vergonhoso, mas sumamente honroso, derramar o sangue e a vida pela vaidade de um sé homem,
em contrapartida, numa Republica livre, seria impossivel conceber ou tentar algo de mais deploravel, ja que repugna
absolutamente 2 liberdade comum sufocar com preconceitos ou coarctar de algum modo o livre discernimento de
cada um. E, no que diz respeito aos conflitos desencadeados a pretexto da religido, é evidente que eles surgem unica-
mente porque se estabelecem leis que concernem matéria de especulagio e porque as opinides sdo consideradas crime

e, como tal, condenadas.” (SPINOZA. 2008, p. 8.).
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Deus”. (SPINOZA, 2010, p. 63), ndo pela sua benevoléncia, mas pela sua simples poténcia

infinita.

E exatamente no ambito politico que a religido surge para formar um agrupado de
pessoas que sio denominadas de profetas da palavra de Deus. Se acontecer de a divindade
deixar de agradar ao homem, ndo trazer mais estabilidade, em algum momento a religido
perde o poder sobre os individuos, pois sé lhes bastam o que ¢ 1util. Nessa perspectiva,
conclui-se que na realidade o homem ndo ama Deus pelo o que ele é, mas pelo o que ele o
proporciona. Ou seja, o homem concebe Deus como possuindo finalidade. Dessa forma,
Spinoza na Etica rompe com o pensamento judaico-cristdo ao falar que Deus nio age em
prol de um fim, pois, como dito anteriormente, Deus nio possui vontade, pois vontade ¢é
caréncia de algo e ele ndo carece de nada, uma vez que Deus ¢ a totalidade.

Porém, todas as inclinagdes partem do desejo do homem em sobreviver nas
contingéncias, nas inconstincias das situacdes, onde ele se ver totalmente afetado pelo
medo e a esperanga. A Supersti¢io como desconhecimento das verdadeiras causas, ou seja,
o nio entendimento sobre as leis da natureza e suas préprias agdes, tornando o homem
servo de sua prépria ignorancia. E nessa perspectiva que os homens se encontram mais
faceis de serem iludidos pelo governo baseado no fundamentalismo religioso. A pensar
que, o governo teocritico, é senio as vontades particulares de um superior, que usa Deus
para comandar o vulgo, insinuando, pois que todos os seus comandos vém da pura vontade
divina. Assim, diz Chaui sobre esse tipo de ilusdo: “A tirania religiosa e politica fundam-se

no medo e na esperanca irracionais, alimentando-os com nossa ignorancia sobre a verdade

de Deus, na Natureza e de nés mesmos”. (CHAUT. 1995, p 35).

A compreensio das causas e leis da Natureza fornece ao virtuoso
os artificios necessdrios para orientar-se no percurso dos problemas e barreiras da vida,
a capacidade intelectual de sobressair dos perigos é mais eficaz do que aqueles que sdo
guiados pela imaginagio e ficam a mercé da sorte. Compreendendo isso, nos faz necessirio
dizer que o nosso esclarecimento de mundo depende diretamente do conhecimento de
Deus ou Natureza, nosso lugar no mundo, uma concepgio de interagio e entendimento
sobre uma providéncia faz do sistema spinozano acessivel apenas a seres intelectualmente
racionais, claro que, um ser racional que ndo anule os afetos, como ji foi dito no decorrer
do texto, que afetos fazem parte da esséncia do individuo, deve haver harmonia entre
razdo e afetividade. Por isso as seguintes inquieta¢oes sdo aceitdveis fazer-se no contexto
descrito por esse trabalho: Porque a supersti¢do € tio perigosa, quando estd inserida no
ambito politico? Serd que tentar conhecer as nogdes mais apropriadas de nossas agoes,
num profundo entendimento racional dos procedimentos que envolvem a produgdo das
coisas, nossa capacidade de pensar, agir e conviver entre as pessoas, melhoraria a capacidade
intelectual, principalmente num ambito politico, uma “felicidade” 2 qual ¢ a finalidade da
ética de Spinoza?

Se ndo fomos capazes de compreender as leis da natureza, a necessidade de produgio
das coisas, seremos afastados de Deus pela ignorincia, essa que nos cega da beatitude (estado
de felicidade) e quanto mais nos afastamos de Deus mais nos afastamos da liberdade,
para que sejamos conscientes de nossas escolhas e ndo optarmos pelo pior, a falta de
conhecimento ndo pode assolar a existéncia, por isso ¢ preciso usar o intelecto, o supremo
racionalismo e compreensio das coisas, como capacidade libertadora da razéo, isso ajuda a
moderar os afetos, que estdo aflorados, para que nio sejamos conduzidos pelo acaso.
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O problema dos indiscerniveis para Leibniz: Analise do
Discurso de Metafisica e Notationes Generales

Arthur Leandro da Silva Marinho!

Introdugao

A filosofia de Leibniz é um sistema complexo, em que podemos reconstruir o
sistema a partir de virios pontos. Neste caso, partimos do Principio da identidade dos
indiscerniveis (que chamamos PII). Assim, buscamos rastrear em dois textos de Leibniz
o Principio da identidade dos indiscerniveis. Os textos sdo “Discurso de Metafisica” e
“Notationes Generales”. A escolha destes dois textos dar-se pelo fato de reconhecemos
pontos em comum entre eles que demonstraremos ao longo do texto. Estamos analisando
a considera¢io de Leibniz a cerca da substincia individual. No Discurso, por exemplo,
ele deixa claro que a nog¢do do predicado ja deve estar contida no sujeito. Vemos que a
ideia de que os individuos sio espécies inferiores [infimas] é associada, na filosofia de
Leibniz, com a identidade dos indiscerniveis. Em seguida, vemos que substincias nio
podem assemelhar-se umas as outras completamente, tendo em vista que o melhor mundo
possivel é o mais variado e, por isso, ndo ha espaco para indiscerniveis. Neste sentido, a tese
que as substincias tém conceitos completos permitem deduzir tudo sobre elas, inclusive,
permitem deduzir a identidade dos indiscerniveis.

Substancias como espécies infimas

No Discurso de Metafisica, Leibniz afirma que quando uma proposigio é verdadeira, o
termo sujeito deve conter o termo predicado,de modo que aquele que entende perfeitamente
a nog¢do de sujeito também saberia que o predicado pertence a ele. Leibniz alega que a
natureza (entendida como 7e/os) de uma substincia individual consiste em ser completa,
uma nogio tdo completa que seja suficiente para conter todos os predicados no sujeito e,
com isso, torna-se possivel deduzir que todos os predicados sio nog¢oes atribuidas aquele
sujeito. A partir desta ideia de uma substincia individual, temos um conceito completo,
Leibniz diz-nos na sec¢io 9 do Discurso:

Seguem-se daqui vérios paradoxos considerdveis, entre outros,
por exemplo, ndo ser verdade duas substincias assemelharem-se
completamente e diferirem apenas solo numero; e o que Santo Tomads
afirma neste ponto dos anjos ou inteligéncias (quod ibi omne individuum
sit specie infima) é verdade de todas as substincias, desde que se tome a
diferenca especifica como a tomam os gedmetras relativamente as suas

figuras. (LEIBNIZ, 2004, p. 18).

1 Universidade Federal de Pernambuco
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Aqui, Leibniz parte da concepgio de que as substincias sdo conceitos completos.
Segue dai que ndo hd duas substincias que possam assemelhar-se umas as outras
completamente. E cada substincia é uma espécie infima, desde que se tome a diferenca
especifica, como fazem os gedmetras.

Em Notationes Generales, apés argumentar que o conceito de uma substincia
individual é um “termo completo”, ou seja, que contém tudo o que pode ser dito da
substincia em questio, Leibniz diz o seguinte:

Além disso, segue-se dai que os individuos sdo espécies inferiores
[Species infimas],e que nunca pode haver dois individuos completamente
semelhantes e, de forma consequente, o principio de individuagio ¢é
sempre uma diferenca especifica, que foi o que S. Tomds afirmou com
inteligéncia, mas o mesmo é verdade com todos individuos de qualquer

espécie.” (A 6 4 553, tradugio nossa).

Com esta passagem acima, compreendemos que Leibniz estd afirmando que ndo hd
substincias que compartilham o mesmo conceito completo, e isto deve-se ao fato de que
toda a substincia é uma espécie infima. A ideia de que os individuos sdo espécies inferiores
[infimas] € associada, na filosofia de Leibniz, com a identidade dos indiscerniveis. Por outro
lado, em muitos textos (por exemplo, Primary Truth), Leibniz estabelece a identidade dos
indiscerniveis sem referéncia a ideia de que os individuos sdo espécies inferiores. De qualquer
forma, qual ¢ a relagdo entre a compreensio de que as substancias nio podem assemelhar-se
umas as outras completamente - ou seja, uma versio da identidade dos indiscerniveis-, e a
concepgio de que toda substincia é uma espécie infima? Coisas de espécies diferentes ndo
se assemelham umas as outras completamente. Vemos que, se cada substincia é uma espécie
inferior, logo duas substancias sio de espécies diferentes. Portanto, se cada substincia é uma
espécie inferior, ndo existem duas substancias semelhantes entre si perfeitamente.

Aparentemente, isso ndo comprova a ideia de que toda substincia como uma espécie
infima implica a ideia de que as substincias nio possam assemelhar-se umas as outras
completamente. Mas é possivel supor que Leibniz acreditasse necessariamente que cada
substincia ¢ uma espécie inferior. Na verdade, foi Aquino que afirmou ser impossivel que
os anjos ndo difiram em espécie.

O problema da indiscernibilidade

A concepgio de Leibniz seria que as substincias ndo podem ser perfeitamente
semelhantes, pois quaisquer das duas substincias diferem em espécie. Ocorre que, na
passagem seguinte de Nofationes Generales, depois de dizer que os individuos sio de
espécies inferiores e que ndo pode haver dois individuos completamente semelhantes,
Leibniz assevera que:

Notemos, no entanto, quando eu digo que os homens de espécies
infimas diferem, algum conjunto de coisas que sio criadas semelhantes,
tais como as espécies de homens, cies, rosas (embora esta no¢io nio seja
suficiente, e pode-se duvidar se os lobos e os cdes, molossi e pequenos
cdes malteses, pertencem a espécies diferentes); nem ¢ universal, ou um

2 Summa Theologiae pars 1, q. 50, art. 4. Ver também: Sententiarum, lib. 2 d. 3 q1 a. 4 co. Curiosamente, na carta a
Casati de 1689, Leibniz diz que, de acordo com Aquino, ndo pode haver duas inteligéncias separadas perfeitamente
semelhantes entre si; na mesma passagem ele atribui implicitamente a Aquino a visio de que é impossivel que as
inteligéncias separadas nio difiram entre si em espécies (A 2 2 289).
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termo composto por um numero finito de termos, em vez disso temos
um termo cujo conceito de um ¢ diferente do conceito do outro. (A 6 4
553-4, tradugdo nossa).

Assim, na concepgio de Leibniz,uma espécie € algo (‘em termos’), cujo conceito difere
dos conceitos de outros termos. E 6bvio que, se as substancias ndo podem assemelhar-se
umas as outras totalmente, entdo de alguma forma cada substincia serd diferente de todas
as outras. Se para cada substdncia acontece algo que nio acontece com mais nenhuma
outra substincia, - e uma vez que as substancias (ou conceitos) contém tudo o que pode
ser verdadeiramente afirmado neles-, logo o conceito de cada substincia ¢ diferente do
conceito de qualquer outra substancia. Em outras passagens, encontramos uma explicagio
diferente, mais préxima do que ele entende por espécie e, nesse sentido, os individuos
diferem especificamente.

Coisas perfeitamente semelhantes compartilham todas as suas qualidades e, deste
modo, ambas sdo idénticas. Elas diferem qualitativamente e quantitativamente apenas em
relagdo a outras coisas. Percebemos que o que Leibniz diz aqui é que as coisas diferem
pela noc¢do de si mesmo, ou seja, as coisas podem ser reconhecidas em relagdo com as
qualidades, que diferem especificamente.

Identidade dos indiscerniveis: a discernibilidade e a distin¢ao

Até agora, concentrdvamos nossa andlise em textos dos anos oitenta, do séc. XVII.
Mas a ideia de que ndo ha duas substincias semelhantes entre si perfeitamente deve estar
relacionada com a ideia de que cada substincia difere em espécie. Assim, penso que Leibniz,
ao refletir as teses de que ndo hd duas substincias que possam se assemelhar completamente,
tem em mente que as substincias de espécies [infimas] inferiores sio equivalentes. Essa
equivaléncia é manifesta na passagem, a partir de uma anotagio feita em uma carta (de
Koch) de 1715, onde Leibniz diz que, devido a identidade dos indiscerniveis, o principio
de individuagio ¢ o principio da especificagdo absoluta:

Uma vez que ndo existem na natureza dois individuos que sio
perfeitamente semelhantes, o principio da individuagdo é o mesmo
da especificagio absoluta, segundo o qual uma coisa ¢ determinada de
tal forma que ela pode ser distinguida de todas as outras. (G VII 481,
tradugio nossa).

Mas é peculiar o seu entendimento de espécies, onde em outras passagens o
entendimento desta nogao nao é equivalente, como numa passagem de Nozationes Generales
(A 6 4 554). Leibniz percebe que alguns poderiam rejeitar o seu uso da palavra “espécie”.
No entanto, - e este ¢ um ponto terminoldgico-, o que importa para ele ¢ a tese de que
nio pode haver dois individuos completamente semelhantes. Leibniz parece ter pensado
que da identidade dos indiscerniveis, pelo menos quando restrito as substincias, segue-se
imediatamente a ideia de que as substincias possuem conceitos individuais completos.

O fato de que os individuos tém conceitos individuais completos significa que
o conceito individual de uma substincia inclui toda a verdade nelas. A identidade dos
indiscerniveis significa que ndo pode haver substincias que se assemelhem uma a outra
perfeitamente. Por que nio poderia haver dois objetos A ¢ B com o mesmo conceito
completo? A doutrina de conceitos individuais completos parece excluir tal possibilidade.
Nenhuma outra substincia pode compartilhar do mesmo conceito A, ou melhor, nio pode
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ocorrer que outro conceito inclua esse mesmo predicado. Assim, entendemos que Leibniz
estd em condi¢bes de garantir que cada conceito se inclua em apenas uma substincia.
E segue-se que a identidade de indiscerniveis é verdadeira, pois nio pode haver duas
substincias que se assemelhem uma a outra perfeitamente.

A relagao entre o PII a tese do conceito completo

O argumento de que as substincias individuais tém conceitos completos que nos
permitem deduzir tudo o que é verdade nelas. Uma vez que elas permitem deduzir tudo
sobre elas, permitem deduzir fatos sobre a identidade das substincias. Portanto, nio pode
haver duas substincias que se assemelham uma & outra perfeitamente. Na verdade, a
premissa de que os conceitos completos sio puramente qualitativos ndo nega a identidade
dos indiscerniveis, mas confirma o PII.

Vejamos agora que intérpretes tém uma explicag¢do diferente do argumento do
Discurso de Metafisica. Como Mates, por exemplo, que diz:

No G IV 433-34 (L 308), Leibniz diz que o principio da identidade
dos indiscerniveis decorre do fato de que cada conceito individual é
completo. Entdo, como isso se sucede? Talvez através do principio da
razdo suficiente, o que em si é dito a partir do fato de que em cada conceito
individual completo ou o predicado de uma proposigio verdadeira estd
contida sujeito. Talvez o ponto ¢ que, se os individuos A e B expressam
o universo de formas diferentes, eles ndo podem cair sob os mesmos

conceitos. (MATES, 1986, 134-135, nota de rodapé 56, tradugio nossa).

Em referéncia ao Discurso, o Principio da identidade dos indiscerniveis talvez
decorra do fato de que cada conceito individual seja completo por meio do principio de
razdo suficiente; segue-se que cada conceito completo do individuo ou o predicado de
uma proposi¢do verdadeira estd contido no sujeito e que, talvez, “a questdo é que, se os
individuos A e B expressam o universo de formas diferentes, eles ndo podem cair em iguais
conceitos “.

Ora, se A e B sdo indiscerniveis, segue como consequéncia o fato de que expressam
o universo da mesma forma. E nio estd claro o papel do Principio da razio suficiente aqui.
Em qualquer caso, porém, em nenhum lugar do Discurso de Metafisica Leibniz sugeriu o
Principio da razdo suficiente como a ponte entre a ideia de que os conceitos individuais
sejam completos e a identidade dos indiscerniveis. E claro, ha textos em que Leibniz deduz
a identidade dos indiscerniveis do principio da razao suficiente, tais como Primary Truths.
Mas neste texto a ideia de que os conceitos individuais sio completos ¢ mencionada por
Leibniz somente apés introduzir o principio de identidade dos indiscerniveis.

No entanto, observemos a seguinte passagem de Notationes Generales:

Isso deve satisfazer o que disse antes, que ndo pode haver dois individuos
completamente semelhantes, como dois ovos, pois é necessrio que haja
algo que possa ser dito de um deles, que ndo pode ser dito do outro- caso
contrério, poderia ser mutuamente substituido, e ndo haveria nenhuma
razdo para que eles nio fossem ditos como uma e a mesma coisa. Agora,
se tém diferentes predicados, consequentemente, os conceitos nos quais
esses predicados sio inerentes também diferem (A 6 4 554, tradugio
nossa).
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Poderiamos ser tentados a ver este argumento como uma aplica¢do do principio
da razdo suficiente. Grosseiramente, dizemos o seguinte: ji que tudo deve ter uma razio,
deve haver uma razdo para que duas coisas sejam completamente semelhantes e ndo
sejam idénticas, mas nio existe razdo que faga com que duas coisas sejam completamente
semelhantes. O problema ¢ que ndo hd nenhuma mencio do principio da razao suficiente
em Notationes Generales.

Ele argumenta que, se ndo hd nada que possa ser distinguido em um deles, nem no
outro, entdo eles poderiam ser mutuamente substituidos. Mas ele tinha dito anteriormente
que A e B, sendo numericamente idénticos, podem ser mutuamente substituiveis:

Se AéBeBéA,entio A e B sio tidos como iguais. Ou melhor, A
e B sdo os mesmos se puderem substituir a si mesmos (com excegio,
entretanto, daqueles casos em que certamente difere ndo das coisas, mas
do modo como elas devem ser feitas e concebidas). (A 6 4 522, tradugio
nossa).

Mas isto é uma impossibilidade. Esta ¢ uma razio pela qual as coisas supostamente
perfeitamente semelhantes nao sdo possiveis. Nao ha nenhuma razio para que nio sejam
substituiveis entre si. Leibniz assumia que, se ndo houver uma razio suficiente para P,
entdo ndo ha razio suficiente para niao-P. Entdo, uma vez que nio haveria nenhuma razao
suficiente para afirmar que as coisas perfeitamente semelhantes sdo o mesmo, ndo haveria
razdo suficiente para a alegacido de que eles nio sio uma e a mesma coisa.

O apelo para a definigio da verdade néo é visivel em Notationes Generales, texto que
temos discutido. Mas a definigdo da verdade estd desempenhando um papel fundamental.
Esta passagem menciona conceitos e, a partir do contexto, é evidente que os conceitos em
questdo sdo conceitos completos. De fato,logo no inicio do mesmo parigrafo, Leibniz tinha
dito que decorre do fato de que as substincias individuais tenham conceitos completos que
nio existem duas coisas individuais que sejam completamente semelhantes (A 6 4 553). E
no inicio do Notationes Generales, ja havia dito que a existéncia de tais conceitos completos
¢ manifesta a partir da definigdo de proposi¢des verdadeiras, onde uma simples proposigio
¢ verdadeira quando o predicado estd contido no sujeito:

Verdadeira é a simples proposi¢io: se o predicado estd contido no sujeito,
isto ¢, se langados os termos A e B (que se fez substituindo outros termos
mais equivalentes que distintos) aparece o valor, mas se conter o contetido
do predicado no conteido do sujeito. Por isso, Aristételes costuma dizer
que o predicado estd no sujeito. (A 4 6 551, tradugdo nossa).

A premissa fundamental do argumento da Nozationes é a tese de que exatamente
o que pode ser dito de A e B é que eles podem ser substituidos (“cadem sunt A et B, si
sibi ubique substitui possunt”, A 6 4 552). No que nés pudemos ver, Leibniz nio pretende
derivar essa tese a partir de sua defini¢do de verdade.

Consideremos agora o argumento do Discurso. Cada conceito completo determina
um individuo dnico com todas as suas representagdes. Em seguida, cada individuo ¢é
diferente de todos os outros individuos possiveis, j4 que todos os outros individuos
possiveis, incluindo aqueles que pertencem a outros mundos possiveis, tém diferentes
conceitos completos.
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E evidente que isto se aplica a0 que Leibniz diz em Nozationes Generales também.
Nas passagens, ¢ quase idéntico ao que ele diz no Discurso de Metafisica. Na outra passagem,
Leibniz diz que niao pode haver dois individuos perfeitamente semelhantes, porque ¢é
necessario que algo (puramente qualitativo) seja de um jeito e ndo pode ser de outro. Caso
contrdrio, eles poderiam ser mutuamente substituidos e nao haveria nenhuma razio para
que eles ndo fossem uma unica e mesma pessoa. Na verdade, Leibniz considerou que nio
ha 2 possibilia (possibilidades) perfeitamente semelhantes. Assim, ele induz a necessidade
forte da identidade de indiscerniveis. Isto é o que a seguinte passagem, numa carta (de

Hessen-Rheinfels) de abril do ano de 1686, sugere:

Pois, pela nogdo individual de Adéo, eu entendo que uma nogio semelhante
distingue-se de muitas outras pessoas semelhantes possiveis de tal no¢ao
e, assim, distinguido de um nimero infinito de outras pessoas semelhantes
possiveis, mas que sio diferentes dele (como todos as elipses diferem do
circulo, por mais que se aproximem... (A 2 2 19, tradugdo nossa).

Aqui, Leibniz compara Adio, um individuo real, com um nimero infinito de
outros possiveis. Ele encontra-se dizendo que Adio ¢ diferente daquelas pessoas possiveis
muito semelhantes. Assim, o ponto nio é simplesmente que Adio ndo é perfeitamente
semelhante a qualquer outro individuo real, mas que ele nio é perfeitamente semelhante a
qualquer outro individuo possivel.

Leibniz faz o mesmo ponto na seguinte passagem, na Correspondéncia com Arnauld,
onde ele traz a tona a identidade de indiscerniveis de forma explicita:

Quando se considera em Addo uma parte de seus predicados, por
exemplo, que ele é o primeiro homem, colocado em um jardim de
prazeres, de cuja costela Deus formou uma mulher, e coisas semelhantes
concebidas sob ratione generalitatis (isto ¢, sem nomeagio de Eva,
Paraiso e outras circunstincias que fixam individualidade), e quando se
chama Addo como pessoa a quem esses predicados sdo atributos, tudo
isso ndo ¢ suficiente para determinar o individuo, pois nio pode haver
uma infinidade de Adaos, isto ¢, possiveis pessoas com todos os quais
satisfazem este predicado, mas que sio diferentes uns dos outros. E
discordo do que Arnauld diz contra essa pluralidade de uma e a mesma
pessoa, eu mesmo usei isso para torni-lo melhor e entendido que a
natureza de um individuo deve ser completa e determinada. Estou mesmo
convencido de que Sdo Tomis jd tinha ensinado sobre as inteligéncias,
e que eu mantenho para sustentar de forma geral, ou seja, que nio ¢é
possivel que existam dois individuos completamente semelhantes, ou
dois individuos que diferem solo numero. (A 2 2 48, tradugio nossa).

Leibniz claramente conclui que nio existem dois individuos completamente
semelhantes por razdes expostas nas linhas anteriores. Tampouco pode haver individuos
tdo semelhantes que difiram apenas em nimero. No entanto, existem alguns textos em que
ele afirma que s6 estdo no dominio do real os seres que nio sio perfeitamente semelhantes:

Todavia, um determinado individuo é este a quem eu vd designar
quer apontando ou adicionando marcas distinguiveis. Embora nio
possa haver marcas que distinguem perfeitamente de todos os outros
individuos possiveis, no entanto existem marcas que distinguem de
outros individuos que nés encontramos. (A 6 4 744, tradugio nossa).
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Esta passagem acima ¢ do texto Questdes Gerais, um texto de apenas alguns meses
mais tarde que o Discurso de Metafisica. No entanto, nas cartas (a Hessen-Rheinfels) e a
Correspondéncia com Arnauld (a partir de abril e junho 1686, respectivamente), Leibniz estd
disposto a comprometer-se com a necessidade forte da identidade dos indiscerniveis.

A necessidade forte da identidade dos indiscerniveis significa que nenhum
individuo ¢ perfeitamente semelhante a qualquer outro possivel individuo. Se for assim,
reduz-se a identidade a um cariter qualitativo intrinseco. Isto sugere que o principio de
individuagio é de cardter qualitativo intrinseco. Isto é interessante porque a Disputatio
contém a visdo primitiva de Leibniz sobre o principio de individuagio, e desconfiamos
que Leibniz ainda nio estd comprometido com a identidade de indiscerniveis; mas
em textos posteriores, Leibniz diz que a identidade dos indiscerniveis é o principio de
individuacio.

Notamos algo muito sutil, e o que ocorre é evidente: a visdo de Leibniz sobre
individuag¢io mudou. Como Michel Fichant observa, entre 1663 ¢ 1686, Leibniz passou
de uma concepgio de individua¢do em termos de ‘toda a entidade’ para uma concepg¢io de
individuagio em termos do ‘conceito completo’ de uma coisa (Fichant, 1998, p. 148).

Além disso, como ji observado, em 1676 Leibniz adotou a identidade de
indiscerniveis. Mas por que Leibniz chama a identidade dos indiscerniveis de principio
de individuagdo? Os comentadores tém expressado coisas diferentes pelo principio da
individuagio. Primeiro, como o que torna uma pessoa ou individuo aquilo que é. Segundo,
o que torna um individuo como um.

Conclusao

O fato de que um individuo nio se assemelhasse perfeitamente a qualquer outro
individuo faz de um individuo o que ele é. Porque, se a identidade dos indiscerniveis é
verdadeira, todos os outros individuos também devem deixar de se assemelharem a qualquer
outro individuo perfeitamente semelhante. Neste sentido, o principio de individuagio é
responsivel por aquilo que faz com que um individuo seja numericamente um. E sendo
numericamente um, estd sendo numericamente diferente de todo o resto. Assim, o principio
de individuagdo é um principio de diferenga numérica.

-

interessante notar que a concepcao do principio de individuacio como um

E int t t d de individ

principio de diferenga numérica ou distingdo é mantida por Leibniz, mesmo antes dele

assumir a identidade dos indiscerniveis. Prova disto ¢é o seguinte texto “A profissio de F¢ do

Filosofo”,um texto em que, como ji observado anteriormente, Leibniz rejeitou a identidade
os indiscerniveis®:

d d 3

Esta questdo... toca a consideragio mais espinhosa do principio de
individuagio, ou seja, da discriminagdo de coisas diferentes apenas no
namero (S 103, tradugio nossa).

Com isso, notamos que o principio de individuagio ¢ o principio da distin¢do das
coisas perfeitamente semelhantes. A concep¢do do ‘principio de individua¢io’ como um
‘principio de diferenca numérica ou distingio’ é independente da aceitagdo da ‘identidade
dos indiscerniveis’ como o ‘principio de individuagio’. Este ¢ um principio que representa,
de modo geral, que qualquer individuo difere numericamente qualquer outro. E a resposta
dada pela identidade dos indiscerniveis é o que faz com que qualquer individuo seja

3  Cf.(A63147).
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numericamente diferente de todos os outros individuos, seja a diferenca qualitativa, ou a
diferenca a partir de todos os outros individuos.

E porvolta da década dos anos 80, do século XVII, percebemos que a visdo de Leibniz
sobre individuagdo mudou. Agora, aquilo que representa e faz com que um determinado
individuo seja o que € passa a ser o seu conceito completo. Que o conceito completo leva
um papel na individuagio ¢ muito claro, entre outras razdes, pelo fato de que no Discurso,
Leibniz chama de “/n-esse” de um individuo:

-

E preciso, pois, o termo do sujeito conter sempre o do predicado, de
tal forma que quem entender perfeitamente a nogio do sujeito julgue
também que o predicado lhe pertence. Isto posto, podemos dizer que a
natureza de uma substincia individual ou de um ser completo consiste
em ter uma nogdo tdo perfeita que seja suficiente para compreender e
fazer deduzir de si todos os predicados do sujeito a que se atribui esta

nogio. (LEIBNIZ, 2004, p. 16-17).

H4 uma clara relagio entre o conceito completo como um principio de individuagao
¢ a identidade dos indiscerniveis, como um principio de distin¢do. E porque cada individuo
tem um conceito completo puramente qualitativo, que cada diferen¢a numérica também
¢ uma diferenca qualitativa. Assim, a identidade dos indiscerniveis estd fundamentada em
uma versdo mais bdsica do principio da individuagao, ou seja, a ideia de que cada individuo
se deve ao seu conceito completo puramente qualitativo. Esta compreensio puramente
qualitativa do principio de individuagio estava ausente da Disputatio.

E, como vimos, tanto no Discurso como em Notationes, Leibniz estava comprometido
com conceitos completos qualitativos, e tais evidéncias ndo consistem em declaragdes
explicitas nesse sentido. Este é certamente um sinal de como tal compromisso foi bésico
para Leibniz. A razdo pela qual Leibniz tinha tal compromisso, ou quais mudangas em
seu pensamento permitiram esta modificagdo em um determinado ponto no tempo, é uma
histéria que ainda nio nos arriscamos a explicar.
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Espinosa: Liberdade ou como ser Senhor
de si e Autor de Corpo e Mente

Barbara Lucchesi Ramacciotti’

Introducio

Apesar de Espinosa retomar a indagagio cldssica do campo da ética, a saber - o
que estd em nosso poder ou dominio como indice de liberdade - recusa tanto a concepgio
aristotélica de liberdade como autonomia da vontade livre e racional no sentido do
dominio de si, como demonstrado na Etica a Nicomacos;? quanto a resposta de Descartes,
que estabelece, a partir do dualismo substancial entre res cogitans e res extensa, o imperium
absoluto da vontade racional sobre as paixdes, conforme As Paixées da Alma, Art. 50: “Que
ndo existe alma tdo fraca que nio possa, sendo bem conduzida, adquirir poder absoluto
sobre as suas paixdes’.

Espinosa declara a ruptura com essa longa tradi¢io quando no Preficio da Parte
111 da Etica recusa 2 tese do imperium da razao sobre as paixoes, fazendo referéncia direta
a0 texto cartesiano acima: o “celebérrimo Descartes” empenhou-se em mostrar a via pela
qual a mente pode ter império absoluto sobre seus afetos” (ESPINOSA, 2015, p.235). O
tamoso Prefacio I1I é dirigindo por Espinosa no inicio a “quase todos que escreveram sobre
os afetos”, ou seja, aqueles que concebem “o homem na natureza qual um império num
império”. E segue pondo sob suspeita a concepgio de liberdade como dominio absoluto de
si, isto €, como império absoluto da razio sobre as a¢des e paixGes:

Pois creem que o homem mais perturba do que segue a ordem da
natureza, que possui poténcia absoluta sobre suas agdes, e que ndo ¢é
determinado por nenhum outro que ele préprio. Ademais, atribuem a
causa da impoténcia e inconstincia humanas nio a poténcia comum da
natureza mas a nio sei que vicio da natureza humana, a qual, por isso,
lamentam, ridicularizam, desprezam ou, o que o mais das vezes acontece,

amaldigoam [...]. (ESPINOSA, Pref. III, 2015, p.233).

Esta critica é retomada novamente no Preficio a Parte V, quando afirma: “as forcas
)
do corpo nunca podem ser determinadas pelas forgas da mente”, e por fim, conclui:

1 Coordenadora do Curso de Filosofia da Universidade Santo Amaro (UNISA-SP)

2 Na Etica a Nicomacos (2001), Aristételes demonstra que agir com virtude ou com vicio é um ato que depende da
escolha racional, da ag¢do voluntiria, pois o filésofo define a liberdade como o principio de autodeterminagio ou
dominio da reta razio sobre as paixdes. A defini¢io de virtude envolve a ideia de agio, de dominio sobre os atos,
enquanto a defini¢do de paixdo implica em passividade, em ser movido, em nio ter o dominio de si, como o préprio
nome aponta: em relagio a “nossas paixdes diz-se que somos movidos, mas “a respeito de nossas virtudes (arete), nio

se diz que somos movidos, e sim dispostos de certa maneira” (ARISTOTELES, 1106a, 2001, p.40).
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omito tudo o que ele [Descartes] assevera sobre a vontade e sua
liberdade, pois mostrei sobejamente que ¢é falso. Portanto, visto que a
poténcia da mente ¢ definida pela s6 inteligéncia, como mostrei antes,
determinaremos pelo s6 conhecimento da mente os remédios para os
afetos — [...] - e desse conhecimento deduziremos tudo o que toca sua

felicidade. (ESPINOSA, 2015, p. 523).

Nio obstante, delimitamos nossa investigacdo sobre a resposta de Espinosa ao
problema cldssico sobre o que estd em nosso dominio a Parte IV da Etica, que trata da
serviddo humana ou da for¢a dos afetos, sobretudo ao exame do Preficio. Para atingir o
escopo partimos da leitura de Chaui, em A4 Nervura do Real II (2016), especificamente o
capitulo V,“Da vida Servil a vida virtuosa”, pois este texto analisa o emprego espinosano de
termos do vocabulario juridico do século XVII, tais como, sui juris (senhor de si), dominium
(dominio) e auctoris (autor) para definir a liberdade em contraponto a ideia de servidio
como alterius juris (estar sob o dominio de outro).

As grandes inovagoes da concepgio espinosana de liberdade ji foram amplamente
examinadas por Chaui (1995; 1999; 2016) e virios estudiosos da obra espinosana, nio
pretendemos fazer uma revisio desse debate.’ Interessa-nos nesta pesquisa verificar
a seguinte hipétese: o emprego dos termos ser senhor de si (sui juris), autor (auctoris),
perfei¢io (perfectione) e modelo de natureza humana (exemplari humanae naturae) no
Preficio IV para apresentar o conceito de liberdade em contraponto ao de servidio como
impoténcia é uma estratégia espinosana para, de um lado, recuperar os conceitos chaves
deduzidos nas Partes II e III, e, de outro, abrir o caminho dedutivo para a Parte V, que
trata da liberdade?

1. Espinosa: liberdade ou como ser Senhor de si (sui juris)

O Preficio a Parte IV inicia com a defini¢io da servidio:

Chamo Servidio 4 impoténcia humana para moderar e coibir os afetos;
com efeito, o homem submetido (0bnoxius) aos afetos nio é senhor de si
(sui juris), mas a senhora dele ¢ a fortuna (forfunae juris) em cujo poder
(potestas) ele estd de tal maneira que frequentemente é coagido, embora

veja o melhor para si, a seguir, porém, o pior. (ESPINOSA, 2015, p. 271).

Chaui (2016) observa que estar no poder ou dominio de si significa ser senhor de
si (sui juris), ou seja, livre. Em contrapartida, ndo estar no poder ou dominio de si significa
estar sob o dominio de outro (a/ferius juris), ser servo. Somos servos quando possuidos
por causas exteriores, pela exterioridade, tais forcas sempre foram identificadas como a
caprichosa Fortuna ou o destino.

Por que Espinosa inicia este Preficio definindo a servidio como néo ser sui juris,
o que significa ser a/ferius juris> Chaui (2016) destaca que Nos Pensamentos Metafisicos,
Espinosa propde como ponto de partida de uma investigagdo a primeira significagdo
(prima significatio) das palavras em seu uso comum. A primeira significagdo da servido
pertence ao campo juridico, de modo que a expressdo alterius juris traduz para a linguagem
do direito os conceitos ontolégicos de ser causa inadequada e passividade, examinados na
Parte III, que trata da natureza e da forga dos afetos. Neste viés, o exame do vocabulario

3 Examinamos alguns aspectos da concepgio espinosana de liberdade, sobretudo sua critica a concepgio de vontade
como causa livre, que remonta a longa tradigdo aristotélica, no artigo - Paidéia da liberdade em Espinosa: Experi-

mento pedagégico (2014).
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juridico do século XVII por Chaui (2016) é uma chave importante para compreender trés
transformacdes conceituais em relagio ao direito romano, a saber:

A identificagdo entre os termos jus ¢ dominium, pois jus é o controle absoluto que a
pessoa portadora de direito exerce sobre as coisas corporais e incorporais que constituem
seu dominio ou mundo (vida, bens, fama, honra e liberdade);

O homem enquanto pessoa juridica tem poder absoluto sobre tudo quanto em seu
mundo lhe permita conservar o que ¢ de seu direito;

A liberdade é considerada um dominium da pessoa juridica, ser sui juris é ser dominus,
senhor de si, isto ¢, de seu corpo, seus bens, sua honra, sua fama e liberdade.

Nesse campo teérico-juridico, destaca Chaui (2016), a liberdade, assim como a
vontade e a propriedade, é considerada uma faculdade, por isso pode ser retirada da pessoa:
por transferéncia voluntdria (servidio voluntdria) ou por transferéncia forgada ou violenta
(escraviddo). Nos dois casos a pessoa juridica perde seus direitos, torna-se alienus juris,
ficando sob o direito de outro. A serviddo define-se como perda de jus e dominium sobre o
corpo, os bens, o mundo circundante, a vontade e a liberdade (com ela a fama e a honra).
A serviddo, na defini¢do espinosana, é de fato a situagdo daquele que por impoténcia sobre
seus afetos perdeu o jus e o dominium sobre si e seu mundo circundante. Nao estando sui
Juris,uma pessoa encontra-se obnoxius affectibus, termo juridico que indica aquele que estd
exposto a um poder externo, indicando um ser arrastado por outro.

A serviddo é impoténcia humana de quem, nio estando sob seu préprio poder e
direito, estd sob o dominio de um poderio impetuoso e violento, exposto e arrastado por
ele: as forgas dos afetos. Ora, quem néo esta sui juris é causa inadequada ou parcial do que
se passa em seu interior e do que realiza externamente porque o que nele acontece depende
do poder de causas externas. Passiva, a serviddo encontra a distingio classica dos discursos
éticos entre o que estd e o que nio estd em nosso poder (CHAUI, 2016, p.384).

Neste ponto, Chaui observa que a chave da distingdo entre liberdade e serviddo ou
entre sui juris e alienus juris nada mais é do que ser causa interna ou ser dominado por
causas externas. Em outras palavras, de um lado, ser livre ou sui juris significa ser causa
de si, causa interna, ser senhor de si, ter o pleno dominio e direito sobre si mesmo e sobre
seu mundo circundante, e, de outro, ser servo significa ser alienus juris, estar alienado de si,
nio ter o dominio sobre si, ser arrastado, coagido por outro, por causas ou for¢as externas.*

A estas defini¢des cldssicas Espinosa acrescenta, ser servo quer dizer ser causa
inadequada ou parcial do que passa no seu interior e das realiza¢des externas. E ser livre ou
sui_juris significado contrdrio: ser causa adequada. As defini¢des de ser causa adequada e
ser causa inadequada foram dadas na Parte III e implicam respectivamente, de um lado, na
intelecgdo ou no conhecimento adequado, completo e claro, e, de outro, no conhecimento
inadequado, parcial e confuso do efeito produzido: “Denomino causa adequada aquela cujo
efeito pode ser percebido clara e distintamente por ela mesma. E inadequada ou parcial

chamo aquela cujo efeito nio pode s6 por ela ser inteligido” (def. I11,1, 2015, p.237).

Ser causa adequada ou ser sui juris ou ser causa inadequada ou alienus juris implica
na distin¢do entre o afeto enquanto agdo e a passividade da paixdo, conforme a explicagio
da defini¢do III,3: “Assim, se podemos ser causa adequada de alguma destas afecgdes, entdo

4 André dos Santos Campos faz uma anilise especifica do emprego da expressio sui juris por Espinosa em: O signifi-
cado de sui juris na Filosofia de Espinosa. In Cadernos Espinosanos, USP. DOI: https://doi.org/10.11606/issn.2447-
9012.espinosa.2010.89386.
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por Afeto entendo agdo; caso contririo, paixio” (ESPINOSA, 2015, 237). A defini¢io
ITI, 2 ja havia sublinhado o nexo entre agdo, ser causa adequada e ter o conhecimento
adequado e paixdo e ser causa inadequada e ter o conhecimento inadequado daquilo que
nos afeta: 1) “Digo que agimos quando ocorre em néds ou fora de nés algo de que somos
causa adequada, isto é (pela def. preced.), quando de nossa natureza segue em nés ou fora
de nés algo que pode ser inteligido clara e distintamente sé por ela mesma.” 2) “Digo, ao
contririo, que padecemos quando em nds ocorre algo, ou de nossa natureza segue algo, de

que ndo somos causa sendo parcial”. (ESPINOSA, 2015, p.237).

Portanto, hd uma relagio direta entre, e um lado, ser livre, ser senhor de si (sui juris),
ter o conhecimento adequado e ser causa adequada, ou seja, ter o conhecimento claro do
que se passa internamente e externamente a nés; e, de outro lado, ser servo, ser alienus juris,
escravo de outro, ter o conhecimento inadequado e ser causa inadequada ou parcial do que
se passa internamente e externamente a nos.

Sabemos pelo escélio da proposi¢io III, 29 que, “a mente ndo tem de si prépria,
nem de seu corpo, nem dos corpos externos conhecimento adequado, mas apenas confuso
e mutilado” (2015, p.185). Ter o conhecimento inadequado e ser causa inadequada é a
situagdo mais comum, pois ocorre toda vez que a mente “percebe as coisas na ordem
comum da natureza, isto ¢, toda vez que é determinada externamente, a partir do encontro
fortuito das coisas, a contemplar isso ou aquilo” (idem). Em contraponto, “toda vez que
¢ determinada internamente, a partir da contemplagio de muitas coisas em simultineo,
a entender as conveniéncias, diferencas e oposi¢cdes entre elas; com efeito, toda vez que
¢ internamente disposta desta ou daquela maneira, entdo contempla as coisas clara e

distintamente” (ESPINOSA, 2015, p.185).

Portanto, somente quando a mente ¢ internamente determinada ou disposta que
temos o conhecimento adequado e somos causa adequada do que se passa em nés e fora
de nés. A partir da proposi¢do 29 até o final da Parte III, Espinosa demonstra sua teoria
do conhecimento e como se d4 a passagem do conhecimento inadequado e imaginativo ao
conhecimento adequado, verdadeiro, racional e intuitivo.

Contudo, o exame desse tema ultrapassa os objetivos aqui propostos. Interessa-
nos aqui verificar como o Preficio a Parte IV ao introduzir os termos sui juiris, autor e
perfeicdo tece uma estratégia para articular, de um lado, os conceitos demostrados nas
partes anteriores, como a teoria espinosana das ideias adequadas ou inadequadas (Parte II)
e a teoria dos afetos (Parte I1I), e, de outro, prepara o caminho para a Parte V, sobretudo
quando introduz a defini¢do de autor.

2. Espinosa: liberdade ou como ser Autor de corpo e mente

A relagdo entre liberdade e conhecimento adequado de si e do mundo tem como
uma das chaves importante o termo autor, como destaca Chaui (2016), pois apenas o autor
tem o conhecimento da perfei¢do ou imperfeigio de sua obra. Por isso Espinosa afirma no
inicio do Preficio IV que antes de demonstrar o que € a servidao “gostaria de dizer umas
poucas palavras sobre a perfei¢io e a imperfei¢io” (2015, p. 271).

Ha uma longa tradi¢io que vai de Averrdis e Maimonides e chega a Hobbes e
Espinosa, observa Chaui (2016, p. 386), que afirma que “somente é sui juris aquele que
possui o conhecimento do que faz e, portanto, somente o autor pode ser ou estar sui juris’.
O autor é aquele que em uma situagio desordenada, medita, delibera e modera, impondo
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uma medida (auctoritas), é aquele que sabe o que faz, que é sui juris. Contudo, Espinosa
introduz uma inovagio ao articular o termo autor a ideia de causa eficiente “enquanto
causa adequada que encontra em si mesmo seu préprio sentido, dando-lhe o significado
daquilo que responde por alguma coisa ou é responsivel por alguma coisa porque esta

segue necessariamente da esséncia do agente” (CHAUI, 2016, p. 386).

Para compreender essa novidade é preciso ter em conta as rupturas de Espinosa
com duas tradi¢des: i) a que concebe a deliberagio articulada a vontade livre, que remonta
a Aristételes; ii) a tradi¢do normativa da medida concebida como guia e modelo (norma)
preexistente a a¢io do autor.

A primeira ruptura com a longa tradi¢io aristotélica que concebe a liberdade como
delibera¢do da vontade livre foi abordada na Parte I, sendo tema do Apéndice desta Parte,
sobretudo quando Espinosa critica a no¢io de causa final ou de vontade livre como o pior
preconceito combatido pela sua teoria da Substincia tnica, Deus ou Natureza, a qual
demostra que somente ela é causa de si, causa necessaria, imanente, livre e eficiente de
todas as coisas. Por isso, Espinosa inicia o Apéndice afirmando:

Com isto, expliquei a natureza de Deus e suas propriedades, tais como:
que existe necessariamente; que € Unico; que € e age pela sé necessidade
de sua natureza; que € causa livre de todas as coisas e como o é; que tudo
¢ em Deus e depende dele de tal maneira que sem ele nada pode ser nem
ser concebido; e, finalmente, que tudo foi predeterminado por Deus,
nio decerto pela liberdade da vontade, ou seja, por absoluto beneplicito,
mas pela natureza absoluta de Deus, ou seja, por sua poténcia infinita.

(ESPINOSA, 2015, p. 109).

A segunda ruptura com a tradi¢do normativa é tema especifico do Preficio da Parte
IV, pois aqui Espinosa introduz o termo o autor a luz do exame dos termos perfei¢io e
imperfei¢do, para em seguida colocar o problema da redugio de tais ideias a universais
abstratos, ou seja, a modelos e normas para julgar toda obra, a¢do e pensamento.

Quem decidiu fazer alguma coisa e a perfez, dird que sua obra estd
perfeita; e ndo s6 ele préprio, mas também cada um que tenha conhecido,
ou acreditado conhecer, a intengio do Autor daquela obra e seu escopo.

(ESPINOSA, 2015, p.371)

Chaui (2016) destaca que a ideia de aufor no Prefacio IV estd articulada as nogoes
de causa eficiente como causa adequada. O autor é aquele que faz, que produz uma obra,
é o responsivel por ela, sendo a causa eficiente da obra. Logo, a primeira significagio do
termo per-feito ou im-per-feito refere-se ao fato da obra estar ou nio acabada, completa,
concluida. Neste viés, somente o autor pode julgar sua obra perfeita ou imperfeita, acabada
ou incompleta. Disto deduz-se que somente o autor pode ser causa adequada ou inadequada
de suas a¢des, pensamentos e obras, somente ele tem a medida. Essa medida ¢ interna, ou
seja, reside na poténcia interna de ser internamente determinado a agir e pensar, sem deixar
que as causas externas o controlem ou coloquem medidas como modelo de sua obra e agio.

O problema surge quando as ideias de perfeigio e imperfeicio deixam de ser medidas
internas postas pelo autor e passam a nomear “padrdes normativos” ou “ideias universais”,
que determinam externamente todas as agdes € pensamentos.
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Mas, depois que os homens comecaram a formar ideias universais e
a excogitar modelos de casas, edificios, torres etc., e a preferir alguns
modelos de coisas a outros, aconteceu que cada um veio a chamar perfeito
0 que via convir com a ideia universal que formara desta maneira sobre a
coisa, e imperfeito, ao contririo, o que via convir menos com seu modelo
concebido, ainda que a coisa estivesse plenamente acabada na opinido do

artesdo. (ESPINOSA, Pref. IV, 2015, p.373)

Chaui destaca que a primeira significagdo de perfeito e imperfeito é perdida por
obra da imaginacio, que a partir da repeti¢io de experiéncias chega a generaliza¢io dos
universais abstratos, produzindo modelos normativos e padrées. E continua: “A medida e a
norma, agora universais abstratos, fazem com que a imaginagio aliene o autor de sua obra,
ponha esta tltima nio como efeito da causa eficiente singular que a produziu, mas como
obediéncia (ou desobediéncia) a um padrio finalizado da agdo, ela prépria imaginada como

finalista” (CHAUI, 2016, p. 388).

Espinosa demonstra que as ideias universais de perfei¢do e imperfei¢io nido sio
aplicadas apenas as obras humanas, também sdo aplicadas as coisas da natureza, tendo por
suposto o preconceito da causa final:

Nem parece ser outra a razio por que também as coisas naturais, a saber,
as que ndo sdo feitas pela mao humana, eles chamem vulgarmente de
perfeitas ou imperfeitas; pois os homens costumam, tanto das coisas
naturais como das artificiais, formar ideias universais, que eles tém como
modelos das coisas, e creem que a natureza (que estimam nunca agir
sendo por causa de algum fim) as observa e propde para si mesma como

modelos (ESPINOSA, Pref. 1V, 2015, p. 373).

Tal preconceito é primeiramente derivado da imaginagio do vulgo e depois vira teoria
filoséfica, tal como a metafisica teleoldgica de Aristételes que estabelece uma hierarquia
entre as quatro causas, pois coloca a causa final, livre de necessidade, como a causa que dé
a finalidade (zelos) para as causas eficiente, formal e material. Tal visdo finalista ¢ o pior
preconceito enfrentado pela teoria espinosana da Substincia Gnica, Deus ou natureza, como
causa necessdria, eficiente e imanente de todas as coisas. Por isso, no Apéndice da Parte
I, Espinosa afirma: “De fato, todos os preconceitos que aqui me incumbo de denunciar
dependem de um tunico, a saber, que os homens comumente supdem as coisas naturais
agirem, como eles préprios, em vista de um fim;” (2015, p. 111). E segue demonstrando
que a ideia de causa final € fruto da imaginagio, uma ficgdo humana: “a natureza nio ter
para si nenhum fim prefixado e todas as causas finais ndo serem senio humanas fic¢des.”

(ESPINOSA, 2015, p.115).

Portanto, a ideia da causa final como causa que estabelece a finalidade de toda agio,
de toda obra humana ou divina, como uma medida ou modelo de perfei¢io ou imperfei¢io,
como algo distinto da causa eficiente, ndo passa de preconceito, imaginagio e fic¢ao.
Para Espinosa, s6 hd uma tnica causa operando em toda a Natureza, a causa eficiente e
necessdria, esta é a tese que sustenta a teoria da Substincia unica na Parte 1.5

No Preficio da Parte IV, Espinosa retoma por conta da critica a ficgdo da causa final,
estas teses da Parte I quando afirma:

5 Cf.asequéncia de proposicées da Parte I, que apresenta a tese da Substincia tnica como causa necessdria, imanente,

eficiente e livre: P 1,16, col.1, col.2; P 1,17, col.2; P 1,18; P 1,32, col.1 (ESPINOSA, 2015).
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Com efeito, mostramos no Apéndice da Primeira Parte que a Natureza
nio age em vista de um fim, pois aquele Ente eterno e infinito que
chamamos Deus ou Natureza, pela mesma necessidade por que existe,
age. De fato, mostramos (prop. 16 da parte I) que age pela mesma
necessidade de natureza pela qual existe. Portanto, a razdo ou a causa por
que Deus ou a Natureza age e por que existe ¢ uma e a mesma. Logo,
como ndo existe por causa de nenhum fim, também nio age por causa
de nenhum fim; mas, assim como para existir ndo tem nenhum principio
ou fim, assim também para agir nio os tem. Ora, a causa que ¢ dita final
nada mais é que o préprio apetite humano, enquanto considerado como

principio ou causa primeira de uma coisa. (ESPINOSA, 2015, p. 373-5).

No final desta passagem, Espinosa completa a critica ao preconceito finalista
quando recusa a causa final para as a¢des humanas, ao apontar que nio passa de ideia
inadequada a imagem do apetite como causa primeira da a¢io considerada causa eficiente.
Sobre esse ponto, Chaui observa: “quando o apetite é imaginado como causa primeira da
acdo, essa imagem o supde, do ponto de vista causalidade eficiente, como incausado (um
impulso espontineo), e causado pela causalidade final” (2016, p. 391). Entretanto, quando
concebido de modo adequado ou verdadeiro, “compreende-se que é uma causa eficiente
causada ou determinada por uma outra [...] e que sua efetiva¢io é seu préprio fim, pois este
é apenas a exteriorizagio do apetite do agente” (2016, p.391).

Na sequencia, Espinosa retoma outra ideia afirmada no Apéndice da Parte I
e no escélio da proposic¢do III, 2 para explicar porque os homens se imaginam livres
quando na verdade sdo apenas conscientes de suas vontades e apetites. No Apéndice
afirma: “Dai segue, primeiro, que os homens conjecturam serem livres porquanto sio
conscientes de suas voli¢oes e de seu apetite e nem por sonho cogitam das causas que
os dispdem a apetecer e querer, pois delas sdo ignorantes.” (ESPINOSA, 2015, p. 111).
Ja no Preficio da Parte IV destaca: “os homens comumente ignoram as causas de seus
apetites. Pois sdo, como eu ji disse muitas vezes, certamente conscios de suas agdes e
seus apetites, mas ignorantes das causas pelas quais sdo determinados a apetecer algo.”

(ESPINOSA, 2015, p. 375 ).

Tal consciéncia ndo se traduz em liberdade porque para ser livre, senhor de si, sui
Juiris ou autor de si, como vimos, precisamos ser causa adequada de corpo e mente. Para
tanto, precisamos conhecer as causas que determinam nossos apetites, desejos, vontades,
escolhas. Ser causa adequada e conhecer de modo adequado o que nos afeta de corpo
e mente, isto que ¢ entendido como aumento da nossa perfei¢io, realidade ou poténcia
interna. Agir determinado por causas externas ou conforme um modelo de perfei¢io
posto externamente como finalidade da a¢do seria uma medida de heteronomia e nio de
autonomia do autor, da ética espinosana.

Logo, a ideia do autor como senhor de si, sui juris, como livre implica em ser causa
adequada e ter o conhecimento adequado daquilo que afeta, sobretudo, sua mente e seu
corpo em relagio com a multiplicidade de causas externas. A tnica medida para medir a
perfei¢do ou imperfeicdo de uma obra, ou seja, das a¢oes, pensamentos e criagdes de um
individuo, ndo pode ser outra além do préprio aumento ou diminui¢do da poténcia de seu
corpo e mente.
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3. Modelo e ideia adequada de perfeicio e imperfeicao

Apesar de toda a critica de Espinosa ao preconceito finalista da causa livre, que gera
as ideias adequadas e os modelo de perfei¢io e imperfei¢do (os modelos de bem e mal sio
analisados também no Preficio IV, mas estio fora do presente estudo), o filésofo afirma
que mantém a ideia de modelo da natureza humana para poder operar sua concepgio de
perfei¢do e imperfei¢do enquanto maior ou menor realidade ou poténcia de um ser. Esta é
uma passagem polémica do Preficio IV, que gera muita controvérsia:

Contudo, por mais que seja assim, cumpre conservarmos esses vocabulos.
Pois, porque desejamos formar uma ideia de homem que observemos
como modelo da natureza humana, nos serd ttil reter estes mesmos
vocdbulos no sentido em que disse. E assim, por bem entenderei, na
sequéncia, o que sabemos certamente ser meio para nos aproximarmos
mais e mais do modelo de natureza humana que nos propomos. Por mal,
porém, isso que certamente sabemos que nos impede de reproduzir o
mesmo modelo. Ademais, diremos que os homens sdo mais perfeitos ou
mais imperfeitos enquanto aproximam-se mais ou menos desse modelo.

(ESPINOSA, 2015, p. 377).

A manutengio do vocibulo modelo e da ideia da natureza humana por Espinosa é
mais um exemplo de como sua Etica opera uma ressignificacio do sentido tradicional dos
conceitos da filosofia moral, o que efetiva uma verdadeira implosao por dentro da tradi¢io
metafisica e normativista da ética.

Vimos que o Preficio IV retoma a critica aos universais, mas isso sé foi possivel
porque a Parte II deduziu “a natureza da imaginacdo e as formas de suas operagdes e
demonstrou como e porque ela é levada a tais generaliza¢bes”, como observa Chaui
(2016, p. 392). Portanto, enquanto a tradi¢do emprega as ideias de modelo de perfeigio/
imperfeicdo e de bem/mal como imagens ou conceitos universais de modelos dentro da
6tica finalista, ou seja, como imagens universais que operam como metas ou medidas postas
externamente; Espinosa emprega a ideia de modelo de natureza humana e de perfei¢ao/
imperfei¢do como uma nog¢do comum que permite pensar e comparar a realidade interna
de um ser, a variagio de sua poténcia interna, o que ¢ diferente de medir o grau de realidade
de um ser a partir de uma ordem e hierarquia de entes tendo por medida a imagem do Ser
(generalissimo).

Por isso, afirma Espinosa no Preficio da Parte IV, que perfei¢do e imperfei¢do sdo
modos de pensar ou nogdes, referindo-se a seu conceito de nog¢io comum: “Portanto,
perfeicio e imperfei¢io sio realmente s6 modos de pensar, a saber, no¢des que costumamos
forjar por compararmos individuos de mesma espécie ou de mesmo género; por este motivo
disse acima (EII, def. 6) que por realidade e perfei¢io entendo o mesmo”. (ESPINOSA,
2015, p. 375).

Sobre este ponto, indaga Chaui (2016, p.393): qual a diferenca entre a imagem
da perfei¢do e a ideia adequada de perfeicio? A imagem da perfeigio serve de termo de
comparagio entre o modelo universal do Ser Primeiro (perfeitissimo, Deus) e as coisas
singulares criadas, “cujo grau de realidade e perfei¢do depende de que se aproxime ou
distancie da esséncia universal que lhe serve de modelo e de fim. (2016, p. 393). Ao
contririo da imagem da perfei¢ao, a ideia da perfei¢io é a prépria realidade, como afirmado
na defini¢io 6 da parte II: “Por realidade e perfei¢io entendo o mesmo” (2015, p. 127). A
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realidade de uma coisa, ou seja, sua esséncia é sempre singular, pois as coisas sio sempre
coisas singulares, ndo existem seres nem esséncias universais, por isso, em Espinosa nio é
possivel a comparagdo entre individuos abstratamente reunidos no mesmo género ou na
mesma espécie, hierarquizados.

Perfeito e imperfeito ndo se referem a graus de realidade entre esséncias
pertencentes a um mesmo género, mas como Espinosa ji explicara a
Oldenburg, dizem respeito a variagdo dos graus da potencia de existir e
agir de uma mesma esséncia. E exatamente isso que estabelece o vinculo
entre perfectio/imperfectio e o campo afetivo, no qual essa poténcia pode
aumentar ou diminuir. [...] A oscilagio da realidade-perfeigio do corpo
e da mente depende, no caso da paixdo, da for¢a com que ambos sio
afetados e dominados pela for¢a das causas externas, i. é, decorrem da

forga dos afetos. (CHAUI, 2016, p.394).

A perfei¢do como aumento da poténcia de existir e de agir é o designamos neste
trabalho por ser senhor de si ou autor de corpo e mente. Como perfei¢io e realidade sio o
mesmo, o aumento ou diminui¢io da perfei¢ao nio significa uma mudanca de esséncia, mas
de mudanca na esséncia, na poténcia interna ou no conatus, conforme afirma a proposigio
II, 7: “O esforco (conatus) pelo qual cada coisa se esforga para perseverar em seu ser nio
¢ nada além da esséncia atual da prépria coisa” (2015, p. 251). Tal mudanga na esséncia
ndo se efetiva como realiza¢io de uma finalidade, mas como aumento ou diminui¢io da
poténcia de existir e agir.

Consideragoes Finais

Do exposto pode-se inferir que: a realidade, a potencia, a esséncia ou a perfei¢io
sdo o mesmo, pelas proposicdes II, 11 e II, 13. A esséncia da mente consiste em afirmar
a existéncia atual de seu corpo, o que significa que a mente passa a uma maior ou menor
perfei¢io quando afirma de seu corpo algo que envolve mais ou menos realidade, o que
implica em ser causa adequada e ter o conhecimento adequado daquilo que nos afeta, ou
seja, ser internamente determinado ou internamente disposto, ser livre, sui juris ou autor
de si de corpo e mente.

Concordamos com Chaui (2016) quando afirma que Espinosa “ndo regride ao que
fora objeto de sua critica, mas avanca na explicitacdo do que dissera na abertura do Preficio
IV: determinar o que hd de bom ou mau nos afetos, conhecimento que tem como baliza a
no¢io comum de natureza humana” (2016, p.401). Em outras palavras, a no¢do comum de
natureza humana significa “o que temos em comum com outras partes humanas da Natureza,
existindo igualmente nelas e em nés -, gracas a qual podemos determinar o que concorda
conosco e fortalece nosso conatus e o que nos é contririo e nos enfraquece”. Esse “sistema de
conveniéncias, concordincias e comunicagdes entre as partes humanas e delas com as coisas
é exatamente o que o Preficio designa como exemplar humano, ou o modelo” (idem, p.401).

Por conseguinte, a nogdo comum de modelo ou de natureza humana (de perfeicio
e imperfei¢do) permite “sabemos com certeza o que estd em nosso poder (como e quando
somos sui juris) e 0 que estd sob o poderio da fortuna (como e quando somos alferius juris)”.
Tal conhecimento fornece “um critério de medida — aumento e diminui¢io da potencia
do conatus, segundo a qualidade da forga dos afetos” (afetos alegres ou tristes, potentes ou
impotentes) — “podemos determinar, como diz o Preficio, quando os homens sio mais o

menos perfeitos” (CHAUI, 2016, p. 401).
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Pretendeu-se no presente trabalho examinar a concep¢io espinosana de liberdade
a luz das ideias de sui juris e ser autor de si de corpo e mente, tendo como referencial
teérico de base a leitura de Marilena Chaui em Nervura do Real IT da Parte IV da Etica de
Espinosa e do respectivo Preficio. Este Preficio coloca os termos perfeicio e imperfeigio,
juntamente com as ideias de modelo e de natureza humana como critérios para conhecer
e medir a variagdo da poténcia da mente e do corpo humanos em termos da economia dos
afetos alegres e tristes, ou seja, em termos do aumento ou da diminui¢do do conatus. Esta
andlise da economia dos afetos oferece uma via segura, ou seja, um método racional para
conhecer e avaliar em que medida somos livres ou servos das paixdes tristes, somos sui juris
ou alterius juiris.

Deste modo, o polémico Preficio a Parte IV revela-se como uma pega chave para a
constru¢do do nexo entre as Partes da obra. Nossa hipétese de leitura comprova-se, posto
que o Preficio evidencia, de um lado, a articulagdo necessdria entre os conceitos e teorias
demonstrados nas Partes I, II e III, sobretudo, quando relaciona as ideias de perfeicio
e imperfeicdo as ideias de causa e conhecimento adequado e inadequado, de poténcia e
impoténcia da mente e do corpo em termos do aumento ou diminui¢do do conatus; e,
de outro, abre o caminho dedutivo para a teoria da liberdade da Parte V, quando coloca
o conceito de autor como sui juiris, como o Gnico que pode ser causa adequada e ter o
conhecimento adequado da perfei¢io ou da imperfeicio de suas obras, pensamentos e
acoes, desde que internamente determinado.
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O problema da felicidade em Spinoza

e seu didlogo com Séneca

Carlos Wagner Benevides Gomes!'

Introdugio:

A felicidade é uma questdo bastante emblemitica da filosofia, sobretudo no que
se refere 4 ética cujo #élos seria a vida feliz, aquilo muitos homens almejam. Na filosofia
greco-romana, Séneca (4 a.C. - 65 d.C.) retomou alguns principios do estoicismo ao tratar
da felicidade e dos meios pelos quais os homens poderiam seguir para terem uma vida
teliz. Por sua vez, na modernidade, Benedictus de Spinoza (1632 - 1677), filésofo holandés
que, tendo lido e bebido da fonte de filésofos romanos, como Séneca, apresentou uma
ética segundo a qual a felicidade é um sumo bem a ser alcang¢ado. Esta pesquisa tem como
objetivo expor a questdo da felicidade em Spinoza ao mesmo tempo em que pretendemos
mostrar suas influéncias filoséficas a partir da doutrina de autores cldssicos, como Séneca.
Utilizaremos como obras principais, Sobre a Vida feliz, de Séneca a e Etica de Spinoza.
Como fontes secunddrias que servirdo de apoio, utilizaremos alguns comentadores, como
Vaz, com os Escritos de Filosofia IV (2015), sobretudo o contexto da ética estoica. Para
comentadores relacionados a filosofia de Spinoza, utilizaremos Chaui, 4 Nervura do Real
- Imanéncia e Liberdade em Espinosa. v.2 (2016), Nogueira, O método racionalista-historico
em Spinoza (1976) e Ramond, Vocabuldrio de Espinosa (2010), para mostrar as precisdes
conceituais da ética e da ontologia de Spinoza.

O presente texto encontra-se sistematizado em trés tépicos. No primeiro [Séneca e
os fundamentos da vida féliz], apresentamos, no contexto do estoicismo latino, a questio da
felicidade em Séneca na sua célebre obra Sobre a vida feliz. No segundo [Spinoza e a ética
da felicidade], a partir de uma anilise da parte V da Etica, desenvolvemos o pensamento
spinozista em relagdo a questdo da felicidade. Por fim, no terceiro e dltimo [Um didlogo
spinozano com Séneca?], apresentamos alguns pontos comuns e influéncias teéricas sobre
a felicidade em Séneca na filosofia de Spinoza, sobretudo suas propostas de uma ética
teleolégica.

1. Séneca e os fundamentos da vida feliz

Licio Anneo Séneca, um dos grandes pensadores do chamado estoicismo latino?,
retomou algumas das grandes questées da ética epicurista e eudaimonista, como o

1 Doutorando em Filosofia — UFC

2 Conforme assinalou Vaz (2015, p. 160), também conhecido como neo-estoicismo ou estoicismo imperial, sendo,
pois, marcado pelo génio romano no que se refere aos problemas praticos discutidos desde a doutrina ética do es-
toicismo antigo.
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caminho para a vida feliz. Sua célebre obra Sobre a Vida Feliz® consiste num dos mais
importantes tratados de moral, juntamente com Do dcio € Da Tranquilidade da Alma. Em
Sobre a Vida Feliz, faz uma apologia ao epicurismo e uma critica as opinides falsas da
maioria, Dirigindo-se ao irmdo mais velho Galido, Séneca anuncia sua proposta ética de
combater o fortuito na medida em que desprezemos alguns prazeres, como a riqueza,
que nos levam a infelicidade. Para Séneca, a grande questdo de sua ética no De Vita Beata
¢ o alcance da liberdade e da felicidade, resultado de uma vida feliz, ou seja, virtuosa e
nio viciosa. No capitulo I, Séneca (2005, p. 19) dirige-se ao seu irmdo sobre aquilo que
ja refletird o objetivo central de sua obra, ou seja, que todo mundo quer ser feliz, mas
ninguém sabe como conseguir isso. Como tudo aquilo que é bom, raro e dificil de ser
achado, exige-se um pre¢o drduo, ou seja, um processo que envolverd muitas dificuldades
no caminho. Assim, aquele que nio for persistente ou forte se sucumbira as limitagoes e aos
obstaculos levando-o para outros caminhos. Séneca certamente influenciado pela doutrina
epicurista segundo a qual as opinides falsas seriam aquelas que ouvimos dizer pelos outros
(e imaginadas) sem provar por nés mesmos pelo conhecimento através dos sentidos, serd
contra as opinides da maioria, pois “nada representa pior mal para nés que nos regularmos
pelo rumor publico, com a ideia de que o melhor é o que é percebido pela opinido geral,
de tomarmos por modelo a maioria e de vivermos, ndo segundo a razdo, mas por espirito
de imitagio.” (SENECA, 2005, p. 21). A solucio do pensador latino sera distanciar-se das

massas, pois delas nés perecemos e se afastando delas nos salvamos.

Por conseguinte, podemos pensar numa busca nio de uma felicidade qualquer,
mas de algo eterno: “Busquemos, pois, o que é melhor, e ndo o que estd mais em voga;
o que nos trard uma felicidade eterna, e ndo o que tem a aprovagio do vulgo, o pior
intérprete da verdade.” (SENECA, 2005, p- 23). O vulgo que se refere Séneca seria os
libertos e estrangeiros que utilizavam clamide e ndo vestimenta romana, com triunfantes
coroados. Assim também, diz Séneca no Capitulo II, sio vulgos e invejosos aqueles que
sdo admiradores que apenas buscam um bem que tenha que agradar aos outros e nio
apenas a si mesmo. O bem deve ser algo buscado nio pela aparéncia, mas pela sua firmeza
e beleza, que ¢ “ainda maior por ser secreta.” (SENECA, 2005, p- 25). A vida feliz consiste
em viver em conformidade com a natureza* (guia onde a razdo observa e consulta), mas
para isso a alma deve estd sa e em perfeito estado de satude; ela precisa também ser corajosa
e veemente, bela e paciente, preparada para o que estiver para vim, cuidadosa com o seu
corpo.

A felicidade eterna que devemos buscar ndo é uma felicidade qualquer e nem se
trata também de um bem qualquer, mas de um sumo bem, ou seja, a alma virtuosa que
despreza os azares da sorte, a calmaria diante de certas agdes. Neste sentido, um homem
para ser feliz deve considerar nem o que ¢ bem nem o que é mal, mas a alma boa ou m4,
que pratica o bem (através da virtude) e nio se deixa se dominar pelos azares da sorte.
O tnico bem ¢ a beleza moral. Entio, como ser feliz? Séneca responde: através da razio
onde nem desejamos e nem tememos. O fundamento imutével da vida feliz é o juizo reto
e firme. Assim, a alma ¢ livre e pura, capaz de livrar-se dos males advindos dos furores e

3 A obra teria sido uma defesa de Séneca as acusagbes levantadas por Publio Suilio Rufo em 58 d.C, quais sejam,
enriquecimento ilicito e luxo desenfreado. Como veremos, Séneca demonstrard, em De Vita Beata, que a riqueza nio
¢ algo necessariamente indigno para um sdbio desde que este nio se deixe escravizar por ela.

4 Como bem ressaltou Vaz (2015, p. 144),“[....] uma das regras fundamentais da ética estoica era: ‘viver em acordo com
anatureza’ (lyomo[ogaumenés te physei zen), 0 que nio significava entregar-se ao grosseiro naturalismo dos Cinicos, mas
viver no conhecimento e aceitagio da ordem universal instituida e regida pelo Logos.”
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embates da sorte; ¢ feliz quem se contenta ao que tem e a sorte atual que tem, seja qual for.

E impossivel ter um espirito sadio, diz Séneca (2005, p. 33), se procurarmos fazer
o mal como se fosse o melhor. No Capitulo VII, diz o pensador latino, vergonhosos sio
aqueles que confundem o sumo bem com certos prazeres dos sentidos. Assim, é preciso
diferenciar a virtude e a volipia. Diferente da volipia cujo excesso prejudica, a virtude nio
deve ser temida em excesso, pois nela estd a medida. No entanto, a volipia existe tanto
entre os bons como entre os maus e com isso, diz Séneca, segundo os antigos, deveriamos
buscar uma vida melhor, ndo a mais agradavel, mas aquela que seja guiada por retas e boas
intengoes. E seguindo a natureza que nido nos submetemos a escravidio e aos joguetes
dos objetos exteriores e da fortuna, pois devemos admirar apenas a nés mesmos em nossa
coragem para enfrentar as eventualidades da vida. O sumo bem ¢ a concérdia da alma,
pois a virtude reside na harmonia e na unidade; por outro lado, os vicios sdo as dissensoes.
A volipia nio é o fim da virtude, mas apenas algo acessério, “ndo é bem acolhida porque
deleita, mas, se for bem acolhida, também deleita.” (SENECA, 2005, p- 41). A virtude é o
préprio prémio, um prémio de si mesma, pois ndo hd nada melhor que ela. O sibio teria
um tipo diferente de volapia: elas sdo calmas, moderadas, interiores e quase imperceptiveis,
ndo sio honradas nem alegres por aqueles que a experimentam, mas tratadas como coisas
sérias. A felicidade ndo é um 6cio preguicoso ou uma satisfagdo da gula ou a luxtria.

No capitulo XV, Séneca demonstra que a alegria e a tranquilidade sdo frutos da
virtude e consequéncia do sumo bem. Somos escravos quando temos uma vida ansiosa,
no temor, na suspeita e assustada com os acontecimentos e preocupagdes com os vicios.
Assim, o acaso é a variagdo que nosso corpo sofre por diversos objetos fortuitos e exteriores.
Somente a virtude pode superar estes obsticulos dos acontecimentos fortuitos, pois ela
sabe que tudo o que acontece na vida ¢ efeito da lei da natureza. Devemos aceitar de bom
grado aquilo que o universo® nos obriga a suportar (seja as doengas e a morte), ou seja,
aquilo que, para Séneca, é a obediéncia a Deus como uma liberdade. Dos capitulos XVII ao
XXVI que nos restaram da obra incompleta, Séneca discute acerca do problema da riqueza
contrapondo aqueles criticos dos sdbios e dos filésofos, que seriam considerados indignos
de possuir riquezas. No que se refere a riqueza dos sibios, Séneca mostrou que o sibio nio
¢ aquele indigno de ter riquezas, pois eles ndo as amam, mas as prefere para domind-las
a favor de sua virtude. As riquezas podem comover e alegrar o sibio, mas como simples
coisas necessarias para a manutencio da vida.

Portanto, nisso tudo consiste os ensinamentos da ética teleolégica de Séneca, qual
seja, a vida feliz, livre e tranquila cuja alma e corpo estejam sauddveis: buscar o sumo bem
e a felicidade eterna a partir da pritica de uma agio guiada pela razio e pela natureza, o
contentamento com a nossa condi¢io, o desprezo pelas opinides alheias, os vicios de certos
prazeres fisicos e a negacio das coisas fortuitas que nos escravizam.

2. Spinoza e a ética da felicidade

Spinoza apresentou o problema da felicidade de forma mais desenvolvida na Parte
V de sua obra magna, a Etica demonstrada segundo a ordem geométrica. O filésofo holandés
deduz uma filosofia pritica: o percurso do homem que, no seu exercicio de liberdade, busca
atingir a beatitude ou a felicidade que consiste no amor intelectual de Deus e numa vida

5 Notadamente estoica, a teoria do monismo panteista segundo o qual o universo seria Deus, o ser uno, influenciou
o pensamento de Séneca. Posteriormente, este monismo estoico refletird no racionalismo de Spinoza, sobretudo sua
ontologia que considera Deus, ou seja, a Natureza como uma substincia unica e absolutamente infinita, conforme
veremos adiante.
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ética seguida de bons afetos e do conhecimento das causas. Mas anteriormente ja havia
tratado sobre a felicidade humana em outras obras anteriores e de juventude, como o Breve
tratado € o Tratado da Reforma da Inteligéncia. Para que explicitemos a felicidade na Eica
de Spinoza, serd preciso que delimitemos trés questdes que se relacionam: o amor, a virtude
e a beatitude, presentes na Parte V (Da Poténcia do intelecto ou da Liberdade Humana). No
preficio a Parte V da Etica, o autor nos informa seu objetivo maior:

Passo, finalmente, 4 outra parte da ética, que versa sobre a maneira, ou seja,
avia que conduz  liberdade. Nela me ocuparei, portanto, da poténcia da
razdo, mostrando o que a prépria razdo pode sobre os afetos e, a seguir,

o que ¢é a Liberdade da mente ou a felicidade; [...]. (SPINOZA, 2015,
p.519).

Spinoza falou de uma poténcia da mente®; de qual grau e espécie de dominio
tem a razdo para refrear e regular os afetos. Para tanto, ele criticou a concepgio estoica
de que, dependentes de nossa vontade, os afetos possam ser dominados inteiramente.’
Segundo Spinoza, o “afeto que é uma paixdo deixa de ser paixdo tio logo formemos
dele uma ideia clara e distinta.” (SPINOZA, 2015, p. 527). Segundo a teoria da A¢do e
da Paixdo nos Afetos exposta na Parte III da Etica, o afeto pode ser considerado tanto
um agdo, se temos uma agio que envolve uma ideia clara e distinta (um conhecimento
verdadeiro), como uma paixdo se padecemos com as ideias confusas e mutiladas (um
conhecimento falso). Assim, quanto mais conhecemos um afeto, tanto maior é o nosso
poder sobre ele, pois enquanto “a mente entende todas as coisas como necessirias, nesta
medida tem maior poténcia sobre os afetos, ou deles padece menos.” (SPINOZA, 2015,
p- 531). O pensador holandés apresentou o que ele chamou de remédios para os afetos:
1) conhecer os afetos, 2) separar os afetos e o pensamento do que imaginamos (causas
exteriores), 3) compreender as afe¢des das coisas a fim de superarmos uma compreensio
confusa, 4) a multiplicidade de causas que refor¢am aqueles afetos referidos a Deus, e,
por fim, 5) ordenar e concatenar os afetos entre si pela mente. A mente tem como sumo
esforco e virtude entender as coisas pelo terceiro género de conhecimento®. Assim, a

poténcia de pensar da mente é o poder (pofestas) de entender clara e distintamente os
afetos.

Uma ideia verdadeira ou a razdo nio vence uma paixao simplesmente por ser uma
ideia verdadeira ou razdo. Apenas uma paixdo vence outra paixdo e se for mais forte e

6 A questio da poténcia (potentia) da mente em Spinoza encontra seu fundamento na teoria do conatus exposta na
Parte 111 da Etica, ao afirmar que todo ser tem um esforo (conatus) de perseverar no seu ser. Trata-se de uma forca
interna e atuante do individuo de buscar aquilo que aumenta sua poténcia de existir, viver e agir. Spinoza distinguiu,
na Parte 11T da Efica, o conatus ou poténcia do corpo e da mente. A poténcia do corpo é o esforgo deste para existir
e agir; a poténcia da mente é o esfor¢o do ser para pensar. Para entendermos a poténcia em Spinoza, precisamos
entender o que € o afeto, ou seja, as afe¢des (modificagdes) pelas quais nosso corpo sofre cuja poténcia pode ser au-
mentada ou diminuida. Assim, por exemplo, Spinoza diz que nossa poténcia aumenta se somos afetados de paixoes
como a alegria e 0 amor, mas temos a poténcia diminuida se afetados por paixées como a tristeza e o 6dio.

7 Segundo Reale (2011, p. 101-2), para os estoicos, “[...] se as paixdes constituem a mais grave ameaga 4 paz do espirito
e a felicidade, € necessdrio poder domind-las inteiramente em todos os casos com a razio; mas elas podem ser intei-
ramente dominadas, somente se nio provém de uma for¢a estranha e contraposta a razio, e se dependem de algum
modo da prépria razdo.”

8  Ou o conhecimento intuitivo (scientia intuitiva). A doutrina dos géneros de conhecimento ¢ exposta na Parte II
da Efica. Segundo Spinoza, existem trés géneros de conhecimento: 1) a imaginagio, 2) a razio e 3) a intui¢do. O
primeiro ¢ causa de todo o falso; o segundo e o terceiro sdo causa de toda a verdade. No entanto, o terceiro género vai
além da razdo, pois estd além da clareza e distingdo e as propriedades comuns das coisas (causa e efeito, parte e todo);
o conhecimento intuitivo conhece as esséncias das coisas, pois ¢ um conhecimento imediato que compreende como
um s6 golpe uma considerada cadeia causal.
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contriria que a outra. Diferentemente da hipétese de uma razio onisciente que tem o
poder’ ou império absoluto sobre as paixdes como pensaram os estoicos. Uma diferenca
assinalada na Etica de Spinoza é que, na Parte IV, se diz que somos governados pelos afetos
(império da fortuna sobre a razio) e que na Parte V temos o governo dos afetos (império
da razdo sobre os afetos). No entanto, Spinoza nio fala de império (imperium) da vontade
sobre os afetos, mas de moderagio (moderatio) dos afetos.

Segundo Spinoza, a mente precisa ser conduzida pela razdo para conhecer Deus,
pois 0 “sumo bem da mente é o conhecimento de Deus e a suma virtude da mente ¢é
conhecer Deus.” (SPINOZA, 2015, p. 417). Este desejo de conhecer a Deus desemboca,
assim, no terceiro género de conhecimento onde a mente percebe as coisas sob o aspecto da
eternidade (sub species aeternitatis). Assim, a poténcia da mente, a condugio pela razio e o
desejo de conhecer a Deus, enquanto causa primeira e conhecimento verdadeiro das coisas,
sdo momentos importantes para a construcio de uma felicidade humana.

O homem pode alcangar uma vida feliz se conduzido pela razdo a partir da poténcia
de sua mente que, ao conhecer clara e distintamente suas a¢oes e afetos, aproxima-se da
causa primeira, ou seja, Deus, pois “quem entende clara e distintamente a si e seus afetos
ama a Deus; e tanto mais quanto mais entende a si préprio e a seus afetos.” (SPINOZA,
2015, p. 543). Porém, resta-nos ressaltar o problema do amor na filosofia spinozana,
precisamente o amor a Deus (amor erga Deum), abordado no Breve Tratado como vimos
acima, e o amor intelectual de Deus (amor dei intellectuallis) como condi¢io para o homem
livre alcangar a beatitude (beatitudo) ou felicidade. Para tanto, primeiramente precisamos
saber o que ¢ o amor. Conforme apresentou nas Definigées dos Afetos da Parte 111 da Etica,
“O amor ¢ a alegria conjuntamente 2 ideia de causa externa.” (SPINOZA, 2015, p. 343).
Por conseguinte, Spinoza articulou o amor, enquanto afeto, com o plano da Substincia
absolutamente infinita (Deus). Este amor a Deus deve ocupar a mente ao méximo.
Poderiamos se perguntar se Deus amaria alguém, mas, ndo sendo este afetado por afetos
de alegria ou de tristeza, nem ama nem odeia ninguém. Assim, ninguém pode esforgar-se
para que Deus o ame. Além disso, ndo é possivel que odiemos Deus, pois o amor para com
ele (que nio ¢ algo religioso e transcendente, mas imanente) nio pode ser transformado
em 6dio porque nio hd tristeza na ideia de Deus. Segue-se que este amor é o sumo bem,
comum a todos os homens.

Spinoza teria definido “trés géneros de amor”. O primeiro género, conforme a
Definicdo dos Afetos da Etica, é o amor ordindrio (amor communis). Por ser um afeto, este
tipo de amor pode nos levar a serviddo. O segundo género é o amor a Deus (amor erga
deum)", que ¢é considerado o “mais constante dos afetos”; ele é racional e ligado ao sumo

9  Conforme assinalou Ramond (2010, p. 65), “A oposi¢io entre ‘poténcia’ e ‘poder’ ¢, de fato, particularmente visivel
em V Pref., onde Espinosa critica Descartes e os estdicos por terem concebido o dominio sobre as paixdes na forma
de um ‘poder absoluto’ da vontade, antes de defender sua prépria tese de uma ‘poténcia da razio.”

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

11 “Amar a Deus é conhecer e conhecer ¢ ser livre: liberdade que irmana os homens, indicando-lhes o caminho da
verdadeira felicidade.” (NOGUEIRA, 1976, p. 119). Segundo Nogueira, alguns pesquisadores spinozanos viram a
teoria do Amor a Deus uma influéncia do pensador judeu Léon Hebreu (1464-1530), porém, o amor a Deus deste
foi marado por um puro idealismo e misticismo enquanto que, para Spinoza, relacionava-se ao conhecimento.
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bem. A partir dele, temos o terceiro género: o amor intelectual de Deus (amor intellectualis
Dei). Segundo Spinoza:

Do terceiro género de conhecimento [Intuitivo] origina-se
necessariamente o Amor Intelectual de Deus. Pois deste género de
conhecimento origina-se (pela prop. preced.), a Alegria conjuntamente a
ideia de Deus como sua causa, isto ¢ (pela 6. Def. dos afetos), o Amor de
Deus [...] e éisto o que chamo de amor intelectual de Deus. (SPINOZA,
2015, p. 563).

Trata-se de um amor intelectual e eterno que se distingue de qualquer outro.
Para Spinoza (2015, p. 567), “Deus ama a si préprio com um Amor intelectual infinito.”
Mas esta proposi¢io parece expressar um paradoxo, pois se Deus ama a si mesmo, também
amaria os homens (modos finitos de Deus que existem nele e ndo fora dele), o que contraria
a proposigio segundo a qual Deus ndo ama e nem odeia nada ou ninguém. No entanto,
para Spinoza, trata-se de um amor intelectual da mente para com Deus, ou seja, uma parte
do amor infinito com que Deus ama a si mesmo. Portanto, “nada é dado na natureza que
seja contrério a este amor intelectual, ou seja, que o possa suprimir.” (SPINOZA, 2015, p.
569). Assim, a diferenca do amor intelectual de Deus e o amor a Deus, segundo Ramond
(2010), ¢ que aquele estd no plano da eternidade enquanto que este estd no da duragio.

Mas como entra, entdo, a questio da virtude e da beatitude? Spinoza coloca a
virtude (virtus) como a busca de uma maneira de viver e de existir e a afirmagio do desejo
como forga do ser (o conatus). O homem age por virtude quando estd fundado na causa
adequada, ou seja, quando age conhecedor das causas que o determinam conhecendo,
assim, claramente as coisas. O determinante da virtude é o desejo de conhecimento.
Segundo Spinoza, “Nio pode ser concebida nenhuma virtude anterior a esta (a saber, o
esforgo para se conservar).” (SPINOZA, 2015, p. 411). Neste sentido, “[...] entendemos
claramente em que coisa consiste nossa salva¢io ou felicidade ou liberdade: no amor
constante e eterno a Deus, ou seja, no amor de Deus aos homens.” (SPINOZA, 2015, p.
569). Traduzida também por felicidade, a Beatitude é uma satisfagio de 4nimo; conforme
a célebre proposi¢do spinozana: “A felicidade ndo é o prémio da virtude, mas a prépria
virtude. E nio gozamos dela porque coibimos a lascivia, mas, é porque gozamos dela que
podemos coibir a lascivia.” (SPINOZA, 2015, p. 577). Esta beatitude (eatitudo) é o amor
para com Deus a partir do terceiro género de conhecimento (Amor intelectual de Deus).
Este amor que estd referido 4 mente e sua a¢io é a prépria virtude. Por conseguinte, quanto
mais a mente (a poténcia do intelecto) segue este amor divino, maior é o seu poder em
refrear os apetites libricos e menos padece dos afetos passivos.

3. Um didlogo spinozano com Séneca?

Dito em que consiste a felicidade na filosofia de Séneca e Spinoza, resta-nos
apresentar de que forma poderiamos relacionar um problema comum entre tais pensadores.
Primeiramente, pelo que podemos constatar, hd pontos comuns significativos para um
encontro entre pensadores como Séneca com um moderno que foi Spinoza. Conforme
relatou o primeiro biégrafo de Spinoza, Colerus? (2014, p.320), “Para se aperfeicoar em
seguida na lingua [Latina], [Spinoza] serviu-se do famoso Van den Enden que ainda a
ensinava em Amsterda e ele exercia, a0 mesmo tempo, a profissio de médico.” Adepto da

12 Trata-se de Johannes Kohler (1647-1707), pastor luterano da Igreja de Haia que publicou a primeira biografia de
Spinoza datada de 1705.
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teosofia, ex-jesuita, Franciscus van den Enden (1602-1674) orientou Spinoza nos estudos
de latim, ciéncias naturais (fisica, mecénica, quimica e astronomia) e Filosofia (a partir
de Descartes). Além disso, o pensador holandés, através do professor Van den Enden, leu
cléssicos latinos, como Ovidio, Séneca, Catulo, Virgilio entre outros.

Este teria sido o possivel contato com a leitura de Séneca® através de sua formagio
intelectual que nos foi informada. H4 alguns pontos semelhantes de Spinoza com a
doutrina de Séneca e o estoicismo em geral. Do ponto de vista ontolégico e metafisico,
Spinoza influencia-se certa forma na nogao estoica de substincia inica como causa de todo
o universo, ou seja, a Natureza. Do ponto de vista epistemoldgico, o pensador holandés
aproxima-se do estoicismo de Séneca ao mostrar que precisamos seguir a razio para
agirmos virtuosos desprezando os prazeres comuns da vida, como a riqueza. Assim como
em Séneca, para o qual a riqueza deveria ser utilizada de forma moderada pelo sibio para
atender as comodidades fisicas, Spinoza também estabeleceu, como vimos, que a riqueza
pode ser um mal menor se ela for buscada nio por si mesma, mas com vista aos meios
praticos. A natureza, diz Séneca e Spinoza, deve ser tomada como guia para a conduta
humana. Também, do ponto de vista ético, Spinoza aproxima-se de Séneca ao afirmar que
a vida feliz é um caminho drduo que uma vez alcangado o homem adquire uma saide do
corpo e da mente. O homem sibio, para Spinoza, é aquele que nio estd preso as nogoes de
bem e mal, mas aquilo que é bom ou mau, assim como pensou também Séneca. Em Séneca
e Spinoza, o homem sdbio nio estd também submetido aos azares da sorte e aos joguetes
dos objetos exteriores que nos escravizam. O homem virtuoso, para ambos os pensadores,
deve contentar-se na medida em que aceita a condi¢do de sua existéncia, numa realidade
determinada pelas leis da natureza.

Por conseguinte, a ética estoica de Séneca reflete em Spinoza na medida em que este
emprega a no¢do de sumo bem' para explicar aquela beatitude ou felicidade eterna que
nio é encontrada pela busca da maioria através dos prazeres que nos iludem e nos levam a
falsidade. Como em Spinoza e Séneca, a felicidade exige um caminho drduo tanto para os

>
que se perdem no meio do caminho quanto aqueles que se dedicam firmemente.

Consideragoes finais:

Ao expormos a filosofia de Séneca e Spinoza nas suas respectivas obras, como
Sobre a vida feliz e em especial a Etica, buscamos estabelecer pontes que caracterizam
o problema da felicidade como um problema pertinente a preocupagio filoséfica ao
longo da histéria. Partindo de autores cldssicos, como Séneca, explicitamos a questdo da
telicidade em Spinoza, filésofo holandés seiscentista, para constatarmos que ela expressa
uma influéncia marcante do estoicismo. Assim, num primeiro momento apresentamos,
a partir de Séneca e sua exposi¢io, em Sobre a vida feliz, os meios pelos quais podemos

13 Na Etica, Parte IV, proposicio 20, escolio, ao falar sobre aqueles que se matam, Spinoza (2015, p. 409) faz referén-
cia ao suicidio imposto a Séneca causado pela Conspiragio de Pisdo em 65, que visava o assassinato do imperador
romano Nero. Por sua vez, no Tratado Teologico-Politico, no capitulo V, ao tratar da coagdo e dos limites impostos a
sociedade por um poder soberano, nosso autor refere-se também a Séneca: “A natureza humana, porém, nio tolera
ser totalmente coagida e, como diz Séneca, o Trigico, nunca um poder violento se aguentou por muito tempo; um
poder moderado, pelo contririo, é duradouro.” (SPINOZA, 2003, p. 86). Mais adiante, no capitulo XVII, seguiu o
mesmo raciocinio ao mencionar o filésofo latino: “[...] como diz Séneca, ninguém conservou por muito tempo o
poder a custa da violéncia.” (SPINOZA, 2003, p. 240).

14 Apesar das aproximagdes conceituais e dos objetivos éticos em comuns, hé certa distingdo entre a concepgio de sumo
bem na filosofia de Séneca e Spinoza. Para aquele, o sumo bem se referia 4 a¢do virtuosa do homem no seguimento
com a natureza ou razio universal (/ogos); para Spinoza, o sumo bem seria aquilo que nossa agio busca, ou seja, a
unido de nossa mente com a Natureza ou Deus imanente (uma tnica substincia imanente).
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seguir para ter uma vida feliz, ou seja, que proporciona uma tranquilidade e gozo da alma.
Neste sentido, Séneca faz uma sintese do epicurismo, com a ética eudaimonista e com o
estoicismo latino que acrescenta outros elementos para a questio da felicidade, como a
conduta humana ser seguida por uma ordem césmica e divina nos levando a compreender
a realidade determinada e necessaria onde a fortuna nio impera.

Por suavez,também apresentamos a questio da felicidade na obra maior de Spinoza,a
Etica. Segundo o pensador holandés, que retoma o conceito latino de beatitudo, a felicidade
consiste na prépria virtude e no conhecimento verdadeiro de nés mesmos e da Natureza
ou Deus, e, assim, no amor intelectual de Deus (a partir de um conhecimento intuitivo),
a unido da nossa mente com Deus. Por fim, mostramos que é possivel realizar um didlogo
entre Séneca e Spinoza no tocante a felicidade, um projeto ético comum ao associar o
caminho e a busca da felicidade com a rentncia, muitas vezes, das coisas comuns seguidas
pela maioria: as opinides falsas, o desconhecimento da natureza humana e os prazeres
do corpo, como a riqueza. Assim, explicitamos a influéncia de Spinoza pela doutrina de
Séneca para a formagido de seu pensamento ético que consiste na nogdo teleolégica da
busca por uma vida feliz e livre de sofrimentos fisicos e psiquicos, da ignordncia e da
falsidade que nos escravizam.
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Sobre a carta n’° 50: Consideragoes sobre o direito natural
em Thomas Hobbes e Benedictus de Spinoza

Francisca Juliana Barros Sousa Lima!

Nosso principal intuito com essa pesquisa é analisar a carta enderecada ao
correspondente de Spinoza?, Jarig Jelles (1620-1684), enviada em 2 de junho de 1654, a
Ep. 50. A referida carta trata dentre outros assuntos sobre a concepgio politica de Spinoza
no que diz respeito ao direito natural, especialmente a relagio da sua concepgio sobre
direito natural e a concepgdo de direito natural hobbesiana. Cito o trecho da carta sobre a
questdo do direito natural:

Vé6s me pedis para dizer que diferenca existe entre mim e Hobbes
quanto a politica: tal diferenca consiste em que sempre mantenho o
direito natural e que ndo reconheco direito do soberano sobre os suditos,
em qualquer cidade, a ndo ser na medida em que, pelo poder, aquele
prevaleca sobre estes; é a continuagio do direito de natureza. (Ep. 50)

Para iniciarmos essa discussio é importante os questionamentos levantados pelo
pesquisador Diogo Pires Aurélio (2000), acerca dessa carta, em seu artigo “A politica na
correspondéncia de Espinosa”. Pois em seu escopo Spinoza delimita a diferenca da sua
filosofia politica da hobbesiana tendo como principio o conceito de direito natural. Quatro
anos antes, do envio da carta, Spinoza ja havia publicado o Tratado Teoldgico Politico (1'TP)
e poderia muito bem responder a aquela por meio das teses estruturadas no TTP. Em
outras palavras, Spinoza poderia demarcar a sua diferenca em relagio a Hobbes, no campo
politico, apresentando a “defesa da Republica e da democracia, nos termos em que aparece

)

no T'TP, seria suficiente para mostrar a singularidade do pensamento politico de Espinosa’

(AURELIO, 2000, p. 240).

Assim sendo, a primeira pergunta que poderiamos fazer, tendo como referéncia essa
carta, por que Hobbes e ndo outros filésofos? Além disso por que Espinosa nio retoma
simplesmente as teses estruturadas no TTP, como escrevemos anteriormente, preferindo
responder ao seu correspondente por meio da ideia que o mesmo tem sobre estado de natureza.

1 Aluna do Doutorado Académico em Filosofia (UFC), participante do Grupo de Pesquisa A4 Questio da Liberdade na
ETICA de Benedictus de Spinoza (UECE). E-mail: fc juliana.barros@gmail.com

2 Paraas citagoes da obra de Benedictus de Spinoza utilizaremos a sigla E quando nos referirmos a “Etica”. Quanto as
subdivisdes da referida obra apontaremos a parte citada em algarismo ardbico seguido de outras indicagdes, a saber:
defini¢des (Def.); demonstragées (D); axiomas (Ax); proposi¢des (P); introdugdes (Int.); preficios (Pref.); coroldrios
(C); explicagdes (Exp.); Postulados (Post.) e escélios (S). Segue-se que utilizaremos a sigla TP quando nos referirmos
a0 “Tratado Politico”. Quanto as subdivisdes da referida obra apontaremos a parte citada em algarismo romano em
referéncia ao capitulo da obra, seguida em ardbico do nimero do parigrafo. Quanto ao “Tratado teoldgico-politico”
(TTP) apontaremos a parte citada em algarismo romano em referéncia ao capitulo da obra.
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1. Direito Natural em Hobbes

Nesse sentido ¢ fundamental entendermos o que € direito natural para Hobbes para
posteriormente entendermos de que forma ele se distancia do direito natural proposto por
Spinoza. Thomas Hobbes (1588-1679) ¢ um dos grandes nomes da filosofia politica em
lingua inglesa. Sua filosofia politica foi desenvolvida, principalmente, em trés grandes
obras, a saber: Os elementos da lei natural e politica (1640); Do cidaddo (1641); Leviata
ou matéria, forma e poder de uma republica eclesidstica e civil (1651). Vale salientar que
Spinoza possui em sua biblioteca um exemplar Do Cidaddo de Hobbes e que, de acordo
com Aurélio (2000), também ¢ muito provavel que Spinoza tenha lido o Leviata.

Hobbes concebe a sua ciéncia politica por meio de andlise da dindmica afetiva
que envolve as relagdes humanas®. O filosofo inglés asseverou que “os desejos e outras
paixdes do homem ndo sdo em si mesmos um pecado. Nem tampouco o sdo as paixdes,
até a0 momento em que se tome conhecimento de uma lei que as proiba” (Leviata, cap.
XIII). A andlise politica est4 envolta de um controle do desejo incessante de mais poder
dos individuos.

E recorrente a vinculacdo que Hobbes faz, em suas obras, entre o estado de natureza
e o estado de guerra. Hobbes destacou que pior do que qualquer governo ¢ a auséncia do
mesmo. Tanto no Leviatd, como Do cidaddo, o estado de natureza ¢ caracterizado pela
auséncia de contratos e poderes politicos. O estado de natureza ndo ¢ propriamente um
momento datado na nossa historia, mas se constitui como um exercicio conceitual feito
por Hobbes. Portanto, o estado de natureza ¢ um artefato conceitual.

demonstro em primeiro lugar que a condigio dos homens fora da
sociedade civil (condigdo esta que podemos adequadamente chamar de
estado de natureza) nada mais ¢ que uma simples guerra de todos contra
todos, na qual todos os homens tem igual direito a todas as coisas; e, a
seguir, que todos os homens, tdo cedo chegam a compreender essa odiosa
condi¢do, desejam (até porque a natureza a tanto os compele) liberta-se
de tal miséria. (Do cidadao [Preficio do autor ao leitor], 2002, p.16)

Os homens no estado de natureza vivenciam essa condi¢do de guerra de todos
contra todos. E importante frisar que Souki (2008, p.50) ainda nos aponta que o estado
de guerra hobbesiano nio se reduz a um estado de pura e simples violéncia. Pois quando
nos referimos a violéncia, nos referimos a situagdes isoladas, e nao necessariamente é esse o
objetivo de Hobbes ao associar o estado de guerra ao estado de natureza. Essa perspectiva
¢ bem mais ampla e abrange uma condi¢io de risco constante de barbdrie.

Em muitos momentos a guerra civil foi associada, pelo filésofo de Malmesbury, ao
estado de natureza, como haviamos dito anteriormente. A experiéncia da guerra civil foi
fundamental para o desenvolvimento de sua filosofia politica, pois propiciou uma reflexao
sobre a constitui¢io e a conservagio do Estado Civil. Segue-se que, para Hobbes, o estado
de natureza nio é um momento datado da humanidade, mas ¢ uma ameaga permanente
encontrada no Estado Civil. A guerra civil se relaciona diretamente com um problema
caracteristico das associagbes humanas que € o risco permanente da dissolugio do corpo
politico e consequentemente o retorno a um estado de natureza marcado por relagées
beligerantes. Percebemos assim por que o estado de natureza ¢é tao intoleravel, na filosofia de

3 Na apresentagio da obra Do cidaddo, o pesquisador Renato Janine Ribeiro (2002, p. XXIII) fez mengio ao método
hobbesiano que torna a politica uma ciéncia por meio da geometrizagio daquela. Hobbes procurou submeter a politi-
ca “a uma demonstragdo dedutiva, na qual o elemento simples a que chega é o contrato” (RIBEIRO, 2002, p. XXIII).
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Hobbes, e esse procurou entender quais sao os caminhos que nos levam a saida desse estado.

Vale salientar que esse desejo racional de evitar a morte e de se autopreservar é que
direciona os individuos a sairem do estado de natureza, quer dizer,impulsiona a mobilizagio
em relagdo a uma constru¢do de um sistema politico e moral. Nesse sentido a razdo pede
o abandono desse direito (/i natural) de agir conforme me aprouver (direito de natureza /
Lev., Parte I, cap. XIV, 64) para assegurar a minha preservagio em busca da constitui¢io de
uma razao comum. Segue-se que, a partir das colocagdes supracitadas, que “sua concepgio
de medo inclui uma certa racionalidade, um calculo dirigido a autopreservagio; se assim

nio fosse nio haveria saida possivel do estado de natureza” (SOUKI, 2008, p.59).

Como vimos a inseguranca é proveniente do estado de natureza. Como também
haviamos dito anteriormente, as paixées humanas nio sio idealizadas na perspectiva
politica hobbesiana, mas devem ser canalizadas de forma a instituir a paz entre os homens.
Para que essa paz se efetive entre os homens é necessdrio um instrumento externo que
possibilite a criagio de um poder comum que regule a relagio entre os homens, e esse
instrumento Hobbes denomina de contrato: “o motivo e fim devido ao qual se introduz essa
rendncia e transferéncia do direito nio é mais do que a seguranca da pessoa de cada um,
quanto a sua vida e quanto aos meios de a preservar” (Lev., Parte I, cap. XIV, 66)

Vale destacar que a constitui¢io de um Estado Civil, em Hobbes, ndo implica
necessariamente dizer que o estado de natureza foi completamente superado. Pelo contrario
hé sempre um risco de dissolugdo das relagdes politicas e um retorno aum estado de natureza.
O estado de natureza se encontra em suspensio no que se refere ao bom desenvolvimento
das priticas politicas, mas pode retornar a qualquer momento dependendo de situagdes
determinadas. Essas situagoes se ligam diretamente ao esfacelamento ou enfraquecimento
do corpo politico decorrente da fragmentacio da autoridade soberana.

2. Direito natural em Spinoza

Por sua vez, Spinoza iniciou no TTP efetivamente sua discussdo sobre politica, e
consequentemente a formagdo de associagdes politicas, a partir do cap. XVI. A referida
discussdo principia com a defini¢do de direito natural, como também ji enuncia o titulo
desse capitulo (Dos fundamentos do Estado, do direito natural e civil de cada individuo e do
direito dos soberanos). Assim por direito natural Spinoza pontua:

Por direito e instituigdo natural entendo unicamente as regras da natureza
de cada individuo, regras segundo as quais concebemos qualquer ser
como naturalmente determinado a existir e a agir de uma certa maneira.

(T'TP,XVI)

De acordo com a citagdo acima o direito natural em Spinoza estd associado a
poténcia do individuo, mais especificamente ao seu conatus. Em outras palavras o direito
natural estd associado ao perseverar do individuo 70 ser enquanto duragdo. Como o conatus,
poténcia do individuo, estd associado diretamente a esséncia do homem, esse nio pode ser
transferido por meios contratuais (EIIIP7).

De acordo com as palavras de Campos (2010, p. 160-161), “Spinoza edifica o direito
de natureza a partir de fundagdes ontolégicas e ndo morais ou meta-morais”. Segue-se que
o individuo como sendo expressdo determinada da Substancia/ Deus / Natureza constréi
a sua identidade ndo por meio da sua prépria exclusio em relagdo a natureza, mas sua
identidade ¢ fundada por meio desse ultimo. Dessa forma podemos inferir que o direito
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de natureza de cada individuo é uma determinagio, advinda da causalidade necessiria da
Substincia. A conceituagio de direito natural também pode ser encontrada no 7ratado

Politico (TP) de Spinoza.

Assim por direito de natureza entendo as préprias leis ou regras da
natureza segundo as quais todas as coisas sdo feitas, isto ¢, a prépria
poténcia da natureza, e por isso o direito natural de toda a natureza, e
consequentemente de cada individuo, estende-se até onde se estende a

sua poténcia. (TP, II, §4)

O direito natural se estende até onde se estende a poténcia de cada individuo, quer
dizer onde esse direito exerce seus efeitos. O conceito de poténcia na filosofia de Spinoza
nos leva ao conceito de necessidade®, “pois a poténcia de cada coisa natural, pela qual ela
existe e opera, ndo ¢ outra coisa sendo a prépria poténcia de Deus” (TP, II, §3). Campos
(2010, p. 199) aponta que essa poténcia nio se relaciona a realizagio de algo futuro, e nem
tdo pouco com uma capacidade presente tendo em vistas um futuro, essa poténcia é “a
medida do escopo da causalidade de cada individuo, a aferi¢do de tudo o que héd de atual
com causa direta naquele individuo”.

A partir desses elementos supracitados sobre o direito natural em Hobbes e Spinoza
podemos inferir junto com Chaui (2003, p. 291) que para Hobbes a politica surge como
um “meio de controlar o desejo insacidvel de mais poder”, enquanto para Spinoza a politica
se apresenta como um “meio de dar vazdo ao direito natural dos homens de governar e nio
ser governados, sem que se destruam uns aos outros”. Nesse sentido podemos pontuar que
o poder, de acordo com Spinoza, exprime a natureza humana, enquanto que para Hobbes
o poder foi criado para reprimir e refrear os homens.

Consideragoes Finais

Como vimos, tanto Hobbes como Spinoza partem da dinimica afetiva com o
intuito de fundamentarem suas posi¢des no campo politico. A diferenga latente entre os
dois filésofos se localiza, principalmente, na natureza do poder e as razées que levaram
os seus participes a constitui¢io do Estado. Entre as conclusées encontradas na filosofia
politica hobbesiana é que a paz no Estado Civil necessita de um poder soberano absoluto
e é preciso evitar o maximo possivel o retorno ao estado de natureza.

Assim sendo, “se a natureza se representa como causa de si prépria e como substincia
Unica, nio hd nada em fungio do qual uma das suas manifesta¢des - o homem - renuncie a
prépria condigio intrinseca, projetando a sua realizagdo num estado que negaria o estado de
natureza’ (AURELIO, 2000, p. 244). Embora Spinoza se utilize do arcabougo conceitual
hobbesiano a sua ontologia imanentista aparece no texto de forma muito precisa. O estado
de natureza nio é uma etapa a ser superada em prol do Estado civil, em Spinoza, mas essa
¢ uma continuagdo daquela.

4 O conceito de necessidade, em Spinoza, nio estd associado ao conceito de fatalismo. De acordo com Delbos (2004,
p-39) “a necessidade € a razio mesma do Ser na sua fonte intima”.
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A elaboragio da estética musical em Descartes

Henia Laura de Freitas Duarte!

Descartes escreveu o Compéndio de miisica no final de 1618 e entregou ao seu
amigo fisico Isaac Beeckman em 1° de janeiro de 1619, como presente de ano novo. Essa
obra possui um vocabuldrio rico musicalmente, e aborda as diversas regras e conceitos
musicais de forma matemdtica. Ela foi o primeiro passo para que Descartes elaborasse
suas consideragbes acerca da musica e os seus fendmenos aclsticos, assim como o
desenvolvimento de seu pensamento estético. Logo no inicio, j4 notamos Descartes nos
indicando a relagio existente entre o som e as nossas paixoes. “Compéndio de musica - seu
objeto é o som. O seu fim é para deleitar e mover em nés variados afetos.” (DESCARTES,
2012, p. 55, tradugdo nossa). Posto isso, e de uma forma que complete seu estudo, ele
introduz a relagdo do som com os sentidos e sentimentos provocados.

Logo apés explicar a finalidade do som, Descartes elabora oito praenotanda (notas
prévias), que servirdo de guia para a leitura do Compéndio. O filésofo nos esclarece que
em primeiro lugar “todos os sentidos sdo capazes de algum deleite” e na segunda nota, ele
afirma um conceito de extrema importincia na relagio, que mais tarde ele constituird entre
objeto e sujeito, tracando uma explica¢ido acerca da beleza e perfei¢io de uma obra, que
serd a proporgdo. “Para esse deleite é requerido certa propor¢io do objeto com o préprio
sentido.” (DESCARTES, 2012, p. 57, tradugio nossa). Desse modo, o filésofo nos explica
a importancia da propor¢io na musica, que deverd ser aritmética. Todavia, essa é uma
ideia que jd encontramos em Pitdgoras, o qual afirmava que a musica é expressiao de
harmonia, e, como tal, devera ser explicada por meio de propor¢des numéricas. Nao se
trata de transformar a musica em nuimeros, mas sim, um modo de Descartes demonstrar
que a proporgio ¢ indispensivel para que o objeto e o sentido se correspondam. Nessa
medida, a musica seria uma perfei¢do natural que poderd ser compreendida a partir da
matemitica. Ele faz uso da musica tedrica como meio de anilise, buscando uma relagio
entre proporgio, percep¢io sensorial e cognigio.

Nessa época, Descartes acredita que uma determinada forma de executar a musica
pode nos remeter a um afeto. O filésofo determina alguns fatos que ajudam a entender
como a musica deverd ser composta para despertar o afeto nos ouvintes. Porém, o real
interesse dele é a forma como pode ser produzido um determinado som, a fim de que
ele afete o sujeito de algum modo. Descartes explica por meio de cada consonincia e
dissonincia na musica a forma como o som cria os sentimentos nos ouvintes, levando em
conta, claro, os atributos matemdticos para a sua composi¢ao.

1 Graduada em Filosofia pela Universidade Federal de Uberlandia. Mestranda em Filosofia pela Universidade Federal
de Uberlandia.
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Mas o que seria uma consonancia? A origem da palavra vem do latim consondre —
ressoar juntamente. Elas sdo sons agraddveis 4 audi¢do. Uma relagdo de sons que transmite
ao ouvido uma sensa¢do de harmonia, de equilibrio musical. Ou seja, um acorde, uma
harmonia e até determinados intervalos sdo consonincias. Ao contririo, a dissonincia é
uma espécie de som desagradavel a audigdo. Porém, ela é mais complexa que a consonancia,
mas fundamental na composi¢ao musical.

Descartes retoma as discussdes musicais dos antigos. Porém Zarlino foi o dnico
autor citado diretamente pelo filésofo em seu Compéndio. Ele foi um teérico que buscou
racionalizar e matematizar a musica e por causa dele, foi feita toda uma gramitica e sintaxe
musical. Descartes pretende classificar os intervalos, partindo dos mais consonantes até os
mais dissonantes, e assim ele o faz, tomando como principio a divisio do monocérdio.
Como ele pretende fazer essa divisio levando em conta os intervalos mais simples de
acordo com sua relagdo numérica, primeiramente dividi-se o monocérdio em dois, obtendo
assim a oitava. Ela é a mais perfeita e a mais bela de todas as consonancias, pois serd a mais
préxima do unissono. Ela serd seguida pela quinta, depois a quarta, ditono (ter¢a maior),
terca menor e sexta. No entanto, Descartes nos esclarece que o monocérdio sé podera ser
dividido em seis partes, pois se continuarmos a divisdo o ouvido ndo acompanhard, ja que
nio conseguird distinguir os sons sem grandes esforcos.

Podemos entender o Compéndio como obra melhorada, se analisarmos as suas
correspondéncias e suas outras obras, que servem como um arcabougo para que se
compreendam muitos fatos que Descartes deixou em aberto no seu primeiro livro. O
filésofo em correspondéncias trocadas com Padre Mersenne®, além de tratar dos problemas
acusticos, formulando até mesmo uma defini¢io fisica do som, que ja nio o restringe a uma
consideragdo meramente matemdtica, como foi escrito no Compéndio, amplia também a
sua reflexdo estética. No que concerne a essa, o filésofo ao descrever as consonincias, indica
que, para julgarmos sua beleza, o uso da razao nio é suficiente. Devemos, portanto, ter
sempre em foco a complexidade do fendémeno da apreciagio auditiva.

Em correspondéncia enviada para Padre Mersenne em 18 de mar¢o de 1630 —
doze anos apds a escrita do compéndio — Descartes responde a questdo proposta pelo
amigo, que é a seguinte: poderia estabelecer a razio do belo na musica? O belo ou
o agraddvel das consonincias teria uma medida determinada? O filésofo responde a
questdo estipulando que ndo existe uma medida determinada entre o belo e o agradavel,
e que isso seria uma relag¢do do nosso juizo ao objeto. Ou seja, isso aconteceria de acordo
com cada sujeito.

Para tua questio, saber se se pode estabelecer a razio do belo ¢ a
mesma coisa que aquilo que tu pediste anteriormente. Porque um som
¢ mais agraddvel que o outro, ainda mais que o termo belo parece mais
particularmente se relacionar ao sentido da vista. Mas, geralmente, nem
o belo nem o agradavel nio significam sendo uma relagdo de nosso juizo
ao objeto; e porque os juizos dos homens sdo tio diferentes, pode-se
dizer que nem o belo, nem o agradivel tém uma medida determinada.

(AT, 1, 132-13, tradugio nossa).

2 Monocérdio é um antigo instrumento musical, de treinamento e laboratério, composto por uma caixa de ressonin-
cia sobre a qual era estendida uma unica corda presa a dois cavaletes méveis. Seu uso jd era registrado ao tempo de
Pitdgoras para estudo e cilculo das relagdes entre vibrages sonoras.

3 Padre Mersenne posteriormente as discussdes com Descartes vai desenvolver os fundamentos da ciéncia actstica em
seu livio Harmonie Universelle, buscando definir uma ordem acerca da agradabilidade na musica.
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Contudo, podemos perceber que na correspondéncia existe um desenvolvimento
de uma investigagdo. Se no compéndio o objetivo de Descartes era o de determinar como
algumas consondncias despertaria um afeto no ouvinte, nas correspondéncias trocadas com
Mersenne, o filésofo sustenta que a matemdtica ndo consegue determinar isso de uma
forma universal. Ou seja, mesmo nesse ponto de vista existe um limite, onde a matematica
seria insuficiente para explicar o belo na musica. Porque mesmo uma musica racionalizada,
matematizada, composta da melhor forma para agradar a audi¢do dos ouvintes, conteria
consonancias e intervalos que néo seriam tdo belos, ou que ndo despertaria o afeto desejado
no ouvinte.

Podemos pensar nesse fato da seguinte maneira: quando se trata da musica
denominada classica, quase todas as pessoas conhecem algum movimento da nona sinfonia
de Beethoven. Trata-se de uma composi¢io belissima e que deveria agradar a todos. Mas
se determinada pessoa nunca escutou a musica, e no momento em que tivesse escutando-a
sofresse algum mal, logo ela associaria a musica ao acontecimento e nio acharia mais a
composi¢do tdo bela. Isso acontece por causa de nossas meméorias, sio elas a chave de nossas
experiéncias prazerosas ou dolorosas. Descartes aborda isso em sua correspondéncia:

A mesma coisa que faz que alguns tenham vontade de dangar pode fazer
que outros tenham vontade de chorar. Pois isso ndo vem senio do fato de
que as ideias que estdo em nossa memoria sio excitadas: como, aqueles
que tiveram outrora o prazer de dangar quando era tocada certa dria,
tdo logo ougam algo semelhante, a vontade de dangar lhes reaparece;
ao contrdrio, se alguém ndo tivesse nunca ouvido tocar galhardas sem
que lhe viesse, a0 mesmo tempo, alguma afli¢io, ele se entristeceria,
infalivelmente, quando as ouvisse outra vez. O que € tdo certo que julgo
que se alguém tivesse batido em um céo cinco ou seis vezes ao som do
violino, logo que ele ouvisse outra vez essa musica, comegaria a latir e a

fugir. (AT, I, 133-134, tradugio nossa).

Visto isso, podemos notar que ndo existe uma consonincia, um acorde, uma melodia
que ird despertar os mesmos sentimentos em todos os ouvintes. Ndo existe uma forma
universal para isso. Ocorrerd através do gosto de cada um.

Poucos meses antes da escrita dessa correspondéncia, Descartes escreve para
Mersenne em 18 de dezembro de 1629 sobre uma defini¢o fisica do som “sdo certamente,
como dizes uma vibragdo que se faz por vdrias vindas e retornos.” Essa mudanca de
pensamento acerca do som é de grande importancia. Na mesma carta, Descartes transfere
para o sujeito, mais especificamente, para o fenémeno da audi¢do a apreciagio sonora, e
somente através do ouvido é que poderemos julgar a exceléncia de alguma consonincia.

Quanto ao teu modo de examinar a exceléncia das consonincias, tu me
ensinaste o que eu devia dizer a respeito disso, que ela é muito sutil,
ao menos se ouso julgar, para ser distinguida pelo ouvido, sem o qual
¢ impossivel julgar a exceléncia de qualquer consonéncia; e quando
n6s julgamos pela razio, essa razdo deve sempre supor a capacidade do

ouvido. (AT, I, 88, traduc¢do nossa).

Alguns anos apés essas correspondéncias, Descartes percebe a necessidade de
explicar os sons levando em conta a fisiologia. E serd isso que ele fard em sua obra intitulada
O Homem, parte integrante do Tratado da Luz (O Mundo) escrita por volta de 1632/33,
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mas que também fora publicada apenas postumamente, nela o filésofo elucida acerca da
constitui¢do do homem.

Nesse tratado o objetivo do filésofo é tragar uma completa explicagdo sobre a
constitui¢ao do corpo humano através do ponto de vista mecanicista. Ou seja, Descartes
descreverd o homem como uma mdquina, composta de 6rgaos que serdo necessirios para
o seu bom funcionamento e juntamente a isso a relagdo do corpo com a alma, pois serd a
unido de ambos o principal elemento para a composi¢do do homem.

Se o homem pode ouvir e desfrutar da musica é porque ele possui um érgio
apropriado. A musica ndo é mais regida somente de leis internas, de uma matematizagio
em sua composicio. Ela é regida por uma arte do agradavel, voltada para o nosso prazer, e
também ela no é mais uma harmonia do cosmos, como defendiam os antigos.

Mas cabe-nos aqui o interesse de apenas uma sessio dessa obra, que serd a
explicagdo de Descartes sobre a audi¢do. Se levarmos em conta o supracitado, algumas
correspondéncias e textos do fil6sofo, feitos apds a escrita do Compéndio, leva-nos a crer
que se tratam de um desenvolvimento dessa primeira obra. Dessa forma, esses conseguem
explicar lacunas que foram deixadas pelo filésofo e também progredir com o pensamento
estético cartesiano, mostrando-nos que a fisica e a fisiologia podem ser insuficientes para
dar conta da dimensio estética da musica. Mas para compreendermos isso descreveremos a
recepgio fisiolégica do som e como a musica jd ndo se restringe apenas a uma consideragio
matemdtica, ampliando, desse modo, a reflexdo estética.

Descartes ao nos explicar o fenémeno da audigdo, descreve, primeiramente, o
funcionamento dos ouvidos, neles existem pequenos filetes que se encontram organizados
dentro das concavidades dos ouvidos e que poderdo ser movidos juntamente. Hd também
uma pele muito sutil esticada dentro das entradas dessas concavidades, e serdo através dos
tremores vindos do ar, de fora dos ouvidos, que tocari essa pele e enviard as informagdes ao
cérebro através dos nervos, dessa forma serd proporcionado a nossa alma a ideia dos sons.

O filésofo também nos explica que a alma é capaz de julgar os sons que chegario até
ela. Se chegarem virios sons, a alma os consideram de forma doce ou rude se forem mais
iguais ou desiguais, e caso sejam rapidos ou lentos serdo julgados mais agudos ou graves.

Podemos notar que no tratado, o filésofo descreve o som de forma fisiolégica.
Todavia ja conseguimos conceber a relagio existente entre o som e o gosto, uma vez que
através do fendémeno fisiolégico a alma consegue apreender a ideia de som, dessa forma
nio é necessiria somente & matemdtica para entendermos o som, cada homem ¢ capaz de
ter uma compreensio dele, isto é, serd unica a forma como o som lhe afetara.

Assim, por exemplo (Fig. 8), se as divisdes das linhas A, B, C, D, E,
F, G, H representam as pequenas vibra¢des que compdem os diversos
sons, ¢ ficil julgar que aqueles que estdo representados pelas linhas G e
H nio devem ser tdo agraddveis ao ouvido quanto os outros, da mesma
forma como as partes dsperas de uma pedra nio sio tio agraddveis ao
tato como aquelas de um espelho bem polido. E preciso pensar que
B representa um som que ¢ uma oitava mais agudo do que A, C uma
quinta, D uma quarta, E uma terga maior e F um tom também maior. E
preciso observar que A e B juntas, ou ABC ou ABD, ou mesmo ABCE,
sdo mais acordantes que A e F, ou ACD, ou ADE etc. (DESCARTES,
2009, p. 311-313).
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Nesse trecho podemos notar a explicagio cartesiana a respeito das vibragoes dos
sons, nas cordas. Os virios sons misturados poderdo ser dissonantes ou consonantes, isso
acontecerd se os intervalos forem mais iguais ou desiguais e através da proporg¢ao, como G
e H nio conseguem manter uma relagdo com as outras cordas, ¢ julgado que o som delas
ndo deverd soar tdo agradavelmente, como ocorre nas cordas A até F.

Desse modo, Descartes cré que é capaz de explicar o porqué a alma obtera prazer
com a musica que seguird determinadas regras. Ndao podemos esquecer-nos que para a
musica ser agradavel a alma, € preciso que haja uma construcio de diversos tons musicais,
oitavas, quintas, sextas, tergas, quartas, e inclusive, dissonancias, pois no serdo somente “as
coisas mais doces que sdo as mais agraddveis aos sentidos, mas aquelas que as tocam de uma
forma mais temperada” (DESCARTES, 2009, p. 313). Notamos aqui outra construgio do
gosto, pois a musica afetard cada sujeito de uma forma diferente. A musica que afeta o
sujeito A poderd ndo afetar o sujeito B.

Alguns anos mais tarde, notadamente a partir de 1640, Descartes desenvolve seus
estudos acerca das paixdes. Se no Compéndio, reiteradas vezes o filésofo se propoe falar
delas e relaciond-las com a musica, em sua ultima obra ele comega o seu esbogo do que
poderia ter sido o desenvolvimento de sua primeira obra. O Compéndio relaciona-se com
o ultimo texto cartesiano: As paixdes da alma de forma bastante intima, pois percebemos
a ligagdo estreita que a musica possui com os afetos e as paixdes da alma. A musica é
feita para excitar os movimentos da alma, por isso ¢ tido importante entender o conceito
de paixdo para Descartes. “Mas uma investigacdo mais precisa sobre este tema supde um

)

conhecimento mais profundo das paixdes da alma, sobre os quais nao direi nada mais.’
(DESCARTES, 2012, p. 63, tradugio nossa). O filésofo adota essa postura, uma vez que

afirma que excederia os limites de um compéndio.

Nas Paixdes da alma, Descartes analisa e enumera as diversas paixdes que afetam a
nossa alma, partindo das seis primitivas: amor, édio, alegria, tristeza, desejo e admiragio.
As paixdes da alma foi o tratado filoséfico que mais influenciou a teoria dos afetos. Pois o
filésofo ensina as distingdes das sensagdes e a fonte dos sons que os afetam.

Com essa ligacdo entre o Compéndio e as paixdes, podemos perceber que serd
necessdrio um maior estudo sobre a alma, para que se chegue a uma conclusio mais
coerente em relagdo as paixdes e a forma como elas serdo desencadeadas nos ouvintes
através da musica.

[...] E agora, certamente, deveria tratar na continuagio associando cada
uma das paixdes separadamente a cada movimento da alma que a musica
pode excitar, e deveria mostrar por quais graus, consonancias, tempos e
figuras similares que podem excitar tais movimentos em nés; mas isto
iria além dos limites do objetivo que me propus com este compéndio.
(DESCARTES, 2012, p. 139, tradugio nossa).

As paixdes da alma ndo é um tratado sobre musica, mas sim um texto que busca
analisar de forma geral os afetos e as paixdes. Todavia, Descartes nio leva o seu projeto de
relacionar as paixdes com a musica até o fim. Em carta a Beeckman de 24 de janeiro de
1619, o fil6sofo refere-se ao compéndio da seguinte forma: “a explica¢do nela é indigesta,
confusa e demasiado curta”.

Pelas anilises do texto do Compéndio e de algumas correspondéncias, podemos
notar que quando Descartes nio consegue desenvolver ou nio possui muito conhecimento
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sobre um determinado assunto, ele se abstém de fazé-lo. Penso que esse foi o motivo pelo

qual ele ndo desenvolveu seu pensamento acerca da musica e os afetos. Inclusive, notamos

que o filésofo nio tendo acabado o seu projeto de relacionar as paixdes ao compéndio, ele

demonstra o seu desejo de fazé-lo em correspondéncia a Huygens de 4 de fevereiro de

1647: “Se nao morrer, antes de ficar velho, desejaria ainda escrever algum dia acerca da
> >

teoria da musica.”

Enfim, esse trabalho é um resumo da minha pesquisa, meu objetivo foi o de explicar
um pouco sobre o Compéndio, logo depois, através das correspondéncias mostrar que
existe o desenvolvimento de uma investigagio estética, demonstrando assim um cardter
renovador da proposta cartesiana.
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O Estado autoritirio como uma consequéncia
do corpo social no pensamento de Spinoza

Jéssica Nunes Chaves'

Em 1670, Benedictus de Spinoza publica o Tratado Teoldgico Politico (T'TP) que
mostra, dentre outros aspectos, sua posi¢do contra a tirania, o medo, a supersticio que
inibem o processo para a felicidade do individuo, bem como, do Estado. O presente trabalho
tem o propésito de estudar a violéncia e a autoridade que sdo inerentes na vida social e
que consequentemente fazem parte do Estado civil. Embora hajam esses incomodos no
Estado, a sua continuidade e eficicia ainda pode se tornar possivel. Spinoza, no Tratado
Politico (1677), enuncia sua teoria de Estado e regimes de governo, como: aristocritico,
mondrquico e democrético. Assim, com esta pesquisa tentaremos demonstrar, brevemente,
que o Estado no pensamento do filésofo holandés é, também, uma representagio do corpo
social como um todo, considerando seus vicios e virtudes.

Quando pensamos em Estado autoritirio e todos os seus pressupostos no
pensamento de Benedictus de Spinoza (1632-1677), percebermos que essa forma de
violéncia politica, em certa medida, acontece devido ao corpo social, visto que o Estado
no pensamento do filésofo holandés ¢, também, uma representa¢io do corpo politico
coletivo como um todo, considerando seus vicios e virtudes. Ademais, o individuo ¢é
influenciado pelos afetos e seus mais variados encontros que o mundo exterior lhe
determina. Por conseguinte, o homem para se chegar mais perto da liberdade, precisa
conhecer as causas das coisas que acontece ao seu redor, assim, passard a viver segundo
os preceitos da razdo e, consequentemente, saberd agir e reagir na vida de forma mais
adequada, dessa maneira, manterd seu conafus’ mais elevado e, portanto, estard mais
proximo da felicidade. Assim, o presente trabalho tem o propdésito de estudar a violéncia
e a autoridade que sdo inerentes na vida social e que consequentemente fazem parte do
Estado civil. Embora hajam esses incdbmodos no Estado, a sua continuidade e eficicia
ainda pode se tornar possivel.

Spinoza defende um Estado livre do medo e da superti¢do, bem como, da autoridade
e da violéncia, embora reconhecesse que tais caracteristicas estavam presentes na mu/ltitudo,
logo pertenciam, também, ao corpo politico. De acordo com Chaui (1995, p.78), o medo,
a esperanga’, o castigo, a censura do pensamento e da agio sio maneiras de conservar um
regime politico violento. Resulta que o medo e a esperanca sio superticdes que, muitas
vezes, encontram-se entrelagadas, pois:

1 Licenciada em Filosofia pela UECE e mestranda em filosofia pela UECE.

2 “Cada coisa esforga-se, tanto quanto estd em si, por perseverar em seu ser”. (E3P6).

3 “Aesperanca ¢ uma alegria instével, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja realizagio temos alguma
duvida. O medo ¢ uma tristeza instavel, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja realizagio temos
alguma davida.” (E3, Defini¢bes de afetos, 12 ¢ 13).
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[...] ndo hé esperan¢a sem medo, nem medo sem esperanga. Com efeito,
supde-se que quem estd apegado a esperanga, e tem ddvida sobre a
realizagio de uma coisa, imagina algo que exclui a existéncia da coisa
futura e, portanto, dessa maneira entristece-se [...]. Como consequéncia,
enquanto estd apegado a esperanga, tem medo de que a coisa nio se
realize. Quem, contrariamente, tem medo, isto ¢, quem tem ddvida sobre
a realiza¢do de uma coisa que odeia, também imagina algo que exclui a
existéncia dessa coisa e, portanto, [...] alegra-se. E, como consequéncia,
dessa maneira, tem esperanga de que essa coisa nio se realize. (E3,
Defini¢io dos afetos, 13, Ex.).

A politica de Spinoza é percebida de modo que os afetos da esperanca e da seguranga
estejam superiores aos do medo e do desespero, pois o Estado Civil é formado a partir
da necessidade que os individuos possuem de preservar sua prépria existéncia, portanto
assegurando sua seguranga, ultrapassando o estado de Natureza* e o confronto de todos
que ¢é proprio do estado natural. (Cf. CHAUI, 1995, p.74). Contudo, o estado de Natureza
ndo desaparecerd quando surgir o Estado Civil, visto que o Estado ndo consegue acabar
de modo algum com a particularidade e naturalidade do individuo, apenas melhora-los. A
respeito do fundamento do Estado, Spinoza diz que:

[...] resulta com toda a evidéncia que o seu fim ultimo ndo ¢ dominar
nem subjulgar os homens pelo medo e submeté-los a um direito alheio;
é, pelo contririo, libertar o individuo do medo a fim de que ele viva, tanto
quanto possivel, em seguranga, isto é, a fim de que mantenha da melhor
maneira, sem prejuizo para si ou para os outros, o seu direito natural a
existir e a agir. O fim do Estado, repito, ndo ¢ fazer os homens passar de
seres racionais a bestas ou automatos: ¢ fazer com que a sua mente € o
Seu COrpo exer¢am em seguranga as respectivas fungdes, que eles possam
usar livremente a razdo e que nio se digladiem por édio, célera ou insidia,
nem se manifestem intolerantes uns para com os outros.” (T'TP 20).

O poder que ambicionar reprimir e ensinar seus suditos a pensar de maneira limitada,

serd um poder barbaro. (Cf. T'TP20).

[...] um poder que negue aos individuos a liberdade de dizer e de ensinar
0 que pensam serd, por conseguinte, um poder violento; pelo contririo,
um poder que lhes conceda essa liberdade serd um poder moderado.

(T'TP 20).

O Tractatus theologico-politicus (1670) com o objetivo’ de apartar a filosofia da
teologia e revelar que a liberdade de julgar ¢ inerente a todos os homens, ou seja, “essa
liberdade de cada um pensar e dizer o que pensa” (T'TP 16), demonstra que podemos nos
rebelar contra o Estado a qualquer momento e em qualquer circunstancia, desde que seja

em busca do interesse do coletivo e que as determina¢des do Estado estejam “contréria a
reta razdo” (T'TP 20), uma vez que, “o contrato, ou as leis pelas quais a multiddo transfere
o seu direito para um sé conselho ou para um sé homem, devem, sem duvida, ser violadas

4 O homem quando se encontra apenas no seu estado de Natureza estd desprotegido, “pois sobre ele pesa diariamente
o sono, muitas vezes a doenga ou as agruras de dnimo e finalmente a velhice” (TP 3/11), dessa maneira é cada um por
s, ndo desfrutando de nenhuma regra ou lei que o faga respeitar o outro e, consequentemente, nem ser respeitado,
tendo que agir de forma individual. Segundo Marilena Chaui: “[...] o estado de Natureza é qualquer no qual cada
um faz sua prépria lei, fazendo valer seus apetites e desejos contra os de todos os outros.” (1995, p.74).

5  Segundo Chantal Jaquet, professora da Universidade de Paris, o TTP tem como objeto “a demonstragio da compa-
tibilidade da liberdade de pensar de cada um com as autoridades teolégico-politicas e da necessidade dessa liberdade
para preservar a paz e a piedade.” (JAQUET, 2011, p. 73).
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quando interessa a salvagio comum viold-las. (TP4/6). Quando se vive sob o medo e as
amarguras de um Estado tirado, o homem, através do conarus®, empenha-se tanto quando
pode para resistir e mudar essa conjuntura.

Spinoza, no Tratado Politico (1977), afirma que o Estado mondrquico ¢ “realmente
um estado de guerra” (TP7/22), pois a paz que hd dentro desse regime ¢é frigil e acaba por
invalidar a liberdade. Dado que o rei sozinho nao podera possuir toda a poténcia da cidade,
pois “a poténcia de um s6 homem ¢, de longe, incapaz de sustentar tio grande peso”. (TP
6/5). Além disso, esta forma de governo precisa ter como fundamento as deliberagdes do
rei, deliberages estas que sdo eternas, ndo importando se vivem dentro ou fora da cidade.
(Cf. TP 6/9). Contudo, os reis nio devem ser vistos como divindades, mas individuos
que estdo sendo constantemente influenciados pelas paixdes, portanto suscetiveis a serem
tiranos devido 2 monarquia colocar o Estado nas maos de um s6 homem. Chaui coloca
que:

O povo, desarmado e apavorado, entrega a dire¢o do Estado aquele que
possua as armas e saiba manejd-las, de tal maneira que, ao voltar a paz, o
poder ja pertence ao guerreiro transformado em rei. Por medo da guerra,
diz Espinosa, o povo acaba aceitando viver na auséncia da paz, pois um
rei ameaga continuamente seus siditos por ser o detentor do poderio

militar. (CHAUT, 1995, p.76-77).
Spinoza deixa claro que para se instituir um estado mondrquico:

E necessdrio langar fundamentos firmes, sobre os quais ele seja edificado
e dos quais resulte a seguranga do monarca e a paz da multiddo, de tal
modo que o monarca esteja tanto mais sob jurisdi¢io de si préprio
quanto mais atender 2 salva¢io da multiddo. (TP6/8).

Portanto, o regime mondrquico pode assegurar certa liberdade aos siditos na medida
em que as vontades e determinagdes do rei revelem-se do conatus da multidao. (C£. TP7/31).

Ora, foi em busca de uma vida melhor que os homens sao levados, de forma natural,
a estabelecer um Estado Civil, o regime aristocrdtico ndo é diferente, pois a multiddo
continua por almejar a paz. Mas, neste governo o medo, a tirania, o autoritarismo e a
violéncia ainda se fazem presente, pois é através da desigualdade social que os patricios’
exercem seu poderio. O que leva a criagdo de tal estado, nas palavras de Chaui é:

[...] a desigualdade econdmica que leva um grupo de particulares mais
ricos a apossar-se do poder politico e a persuadir os demais de que tém o
direito de exercé-lo justamente por suas riquezas. O povo, diz Espinosa,
costuma ficar deslumbrado e abobalhado com a exibi¢do do luxo e da
riqueza, aceitando submeter-se politicamente por julgar-se inferior aos

detentores do poderio econémico. (CHAUI, 1995, p.77).

Logo, o povo, desprovido de riquezas, passa a almejar a vida de seus governantes
que por sua vez vivem de maneira a serem invejados e prometendo-lhes “defesa da paz e
da liberdade” (TP8/31). Assim, a multidio, com excegdo dos patricios e de seus familiares,

6  Termo Conatus entendido aqui como poténcia natural que é o ponto de partida da politica de Spinoza.

7  Spinoza deixa claro que os patricios — “que sio sempre escolhidos dentre os mais ricos” (TP 8/31) - deveram ter sua
vida privada bem organizada, caso contrério, terdo que renunciar “ao titulo e serd tido por indigno de toda a honra
ou cargo.” E ainda, que “usario um determinado traje ou habito singular, pelo qual sejam reconhecidos; serdo cum-
primentados por um titulo igualmente singular e os da plebe ceder-lhes-do o lugar.” (TP 8/47). Assim, os homens
encontram-se em estado de serviddo. (Cf. TP 10/8).
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deixard ser dominada por tal grupo de aristocratas e nao poderdo reclamar e nem protestar,
pois “a poténcia do estado [...] nunca torna a multiddo.” (T'P8/3). Portanto, os suditos sio
afastados das votagoes e decisdes do Estado, ao passo que, o conselho possui a supremacia
diante da poténcia do estado aristocratico. Ou seja, ndo “hd nele alguma consulta & multidao,
pelo contririo, absolutamente toda a vontade do conselho ¢é direto.” (TP8/4). Este estado
se sustenta por meio de leis que passa a coagir os suditos, portanto, através da tirania
anunciando a esperanca. Por conseguinte, tal conselho necessita manter, constantemente,
os homens através do medo para, dessa maneira, ndo correr risco de desobediéncia.

Da cidade cujos suditos, transidos de medo, ndo pegam em armas, deve
antes dizer-se que estd sem guerra do que dizer-se que tem paz. Porque
a paz ndo ¢ auséncia de guerra, mas virtude que nasce da fortaleza de
animo: a obediéncia [...] ¢ a vontade constante de executar aquilo que,
pelo decreto comum da cidade, deve ser feito. Além disso, aquela cidade
cuja paz depende da inércia dos suditos, os quais sdo conduzidos como
ovelhas, para que aprendam sé a servir, mais corretamente se pode dizer

uma soliddo do que uma cidade. (TP 5/4).

Ademias, o estado civil que possui como principal objetivo conduzir os homens
através do medo poderd ser um regime sem vicios, contudo, nio possuird virtudes. No
entanto, o conatus coletivo da multiddo (como dito anteriormente) sempre serd mais
potente do que qualquer forma de governo e poderd reconquistar a qualquer momento o
poder do Estado. A forma de governo onde a paz ¢ vista como virtude, é conhecida por
democracia, pois num estado democritico nio se governa por medo, visto que o povo
estd no poder e respeita a natureza livre do individuo. Assim, a democracia torna-se um
meio para que o Estado, bem como seu representante, seja o fornecedor dos direito da
multitudo. Na concep¢io politica de Spinoza, este regime politico se estabelece como o
mais adequado e mais qualificado para satistazer o desejo de todos os siditos, como bem
coloca Marilena Chaui, “[...] porque nela todos sdo autores das leis, todos participam do
governo (diretamente ou por meio de alguém), de sorte que, ao obedecer as leis, cada um

obedece a si mesmo, pois é autor da legislagio.” (CHAUT, 1995, p.76).

Portanto, Benedictus de Spinoza acredita que o poder de uma sociedade que estar
nas mios de todos, ou pelo menos da maioria, dos cidaddos, ou seja, um regime cujo maior
nimero de pessoas participe da jurisdigdo do Estado, seja o que possui mais chances de se
manter no poder e que se aproxime da paz e se distancie da guerra e do poder tirano.

Ora, a democracia para Spinoza é a forma de governo em que mais os cidaddos
possuem liberdade de decisdo e liberdade de expressdo, pois a sociedade estard sobre a
jurisdi¢do de um individuo em que a maioria dos homens escolheu, isto ¢, os homens
tem acesso as decisdes do Estado, o que ndo ocorre (como vimos) nas outras formas de
governo. Assim sendo, o representante da multiddo deve procurar governar, de maneira, a
manter o conatus de todas as pessoas, de forma individual, elevado, pois assim, a poténcia
(conatus) do Estado estard forte, igualmente, se o mesmo Estado mantém seus cidadios
tanto quanto possivel em liberdade, mais liberdade o mesmo possuird. Entdo, todos na
sociedade, através da democracia, respeitam e sdo respeitados por meio das leis civis — ou
seja, “todos os que estdo obrigados s6 as leis patrias [...] estdo sob jurisdi¢do de si préprio
e vivem honestamente” (TP 11/3) -, sendo resguardado o direito individual de cada um
em fazer o que quiser de modo a no incomodar o outro, ou seja, garantindo, portanto, sua
condigdo natural.
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[...] E ndo ha davida de que essa maneira de governar € a [...] que traz
menosinconvenientes,porquanto é aque maisse ajustaa natureza humana.
Com efeito, num Estado democritico (que é o que mais se aproxima
do estado de natureza), todos, como dissemos, se comprometeram
pelo pacto a sujeitar ao que for comumente decidido os seus atos,
mas nio os seus juizos e raciocinios; quer dizer, como é impossivel os
homens pensarem todos do mesmo modo, acordaram que teria forga
de lei a opinido que obtivesse o maior nimero de votos, reservando-
se, entretanto, a autoridade de a revogar quando reconhecessem que
havia outra melhor. Sendo assim, quanto menos liberdade de opinido se
concede aos homens, mais nos afastamos do estado mais parecido com o
de natureza e, por conseguinte, mais violento é o poder. (T TP 20).

Logo, na democracia nio hd possibilidade de violéncia, de acordo com Andrade®
(2010, p. 53), pois nio exclui ninguém de seus direitos civis. Contudo, neste regime existem
conflitos, crises, porque homens possuem desejos e vontades diferentes, no entanto, isso
leva a discussoes politicas e sociais. Chegando a encontrar o algo de comum no desejo da
multiddo e, por conseguinte, esse algo é o fator de unido dos diferentes interesses do povo.
Ora, na busca por encontrar o ponto comum da multiddo, entdo, esta a¢do’ caracteriza-se
como democritica.

A democracia, portanto, é uma pritica ética; e por ser uma prética
ética, ela ndo pode ser violenta, ser pratica de violéncia ou concluir pela
violéncia. Ela é expressio da necessidade ética do individuo; ela, enquanto
tal, ndo se dd enquanto destrui¢do do outro, na forma de destruigio do
outro, porque mostra Espinosa que é necessirio preservar e aumentar
o préprio conatus sem destruir esse que € igual a mim ou semelhante
a mim (o que é necessirio na verdade é provocar a unido com ele). E
a sua conclusdo jamais pode ser pela exclusio, que ¢ a forma politica
mais sutil de violéncia. [...] Porque a viabilizagio da realiza¢do do desejo
[...] pela vontade e da construgio de leis e defini¢do de direitos, ndo
precisa, segundo Espinosa, retirar qualquer pessoa que seja do campo da

discussio publica de seus direitos. (ANDRADE, 2010, p. 53).

Com efeito, a democracia como “pritica ética” tem como fundamento o afastamento
do medo, da tirania, da supersti¢do da vida social de seus cidaddos, uma vez que isto inibe
a felicidade do individuo, bem como, a do Estado.

As leis civis democriticas se fazem necessdrias para a obten¢io da ordem, onde os
homens agiram pela razdo e nio somente pelo instinto, e da conserva¢io da humanidade,
pois “todos procuram, de fato, o que lhes é util” (I'TP5), mas dificilmente usaram da razio
para essa procura do que deseja, uma vez que, na maior parte “[...] desejam as coisas e
consideram-nas uteis unicamente por caprichos e por paixio, sem olhar para o futuro nem
para razdes de nenhuma outra espécie” (I'TP5). E ¢ através da obediéncia as leis civis, leis
estas que cada individuo, de alguma forma, criou que encontraremos a felicidade politica,
que precisamente, em Spinoza, ¢ o caminho da liberdade. Isto posto, é fun¢io do Estado
Civil garantir o cumprimento das leis civis para proteger seus cidaddos de si mesmo, do
inimigo (outro) e do mundo.

8  Doutor em Filosofia e professor adjunto de Histéria da Filosofia na Escola de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas
da Huniversidade Federal de Sao Paulo (UNIFESP).
9 Cf.ANDRADE, 2010, p.53.
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Portanto, se cada individuo atentar para a busca da liberdade individual e de todos
e o Estado civil conjuntamente oferecer condi¢des para tal busca teremos um Estado com
sua poténcia elevada, pois cada individuo da sociedade estard com seu conatus elevado, e
assim, a polis estara fortificada.

[...] Com efeito, todos aqueles cujos pais sio cidaddos, ou que nasceram
no solo patrio, ou que sdo beneméritos da réplica, ou a quem a lei, por
outros motivos, manda atribuir o direito de cidade, todos esses, digo,
reclamardo para si o direito de voto no conselho supremo e de aceder
por direito a cargos do estado, o qual néo ¢ licito recusar-lhes a nio ser

devido a crime ou infamia. (TP 11/1).

Ora, os homens que fazem parte da sociedade devem buscar a garantia de seus
direitos civis perante o governo vigente, seja ele qual for. Logo, no interior de uma reptblica
democritica da contemporaneidade ¢é indispensivel o voto de todos os cidaddos, nio
tendo importancia sua religido, sexualidade, posi¢ao social e econdmica, viés politico, cor,
orientagio sexual, dentre outras formas de segregacio. E, mais, que seu voto seja respeitado
e garantido por todos aqueles que se fazem representantes da multiddo no corpo do Estado.
Assim, o Estado deve estar a servigo da coletividade em paridade com a individualidade, a
fim de, preservar a autoestima (dignidade) de todos.

Por fim, o corpo social, de modo individual e coletivo, precisa refletir seus direitos
e deveres dentro do Estado civil, de maneira que, seus vicios e virtudes sejam pensados e
repensados em que ponto estes vicios e virtudes em vigor (representado em leis civis) estdo
servindo para a liberdade da poténcia de cada um e de todos. Bem como, o Estado tem
a obrigatoriedade de nos fazer valer de nossos direitos e que em nossas obriga¢oes nio
tenhamos que nos sentir aflitos, reprimidos, oprimidos, como bem canta Chico Buarque
na cangio Apesar de vocé: “a minha gente hoje anda falando de lado e olhando pro chio”.
Pelo contririo, que nossos deveres no interior do Estado nos faga sentirmos mais livre,
mais felizes, mais amados.
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Tempo e duragio no processo de tornar-se ativo em Espinosa

Juarez Lopes Rodrigues!

Espinosa faz uma dura critica em relagio a imaginac¢do, pois ela introduz a
fragmentagdo e a descontinuidade na Natureza, ji que é um género de conhecimento
que nio percebe a base desta continuidade: a substincia infinita e indivisivel, isto ¢, a
ordem necessdria da natureza. Espinosa afirma que depende apenas da imaginagio que
contemplemos as coisas, tanto a respeito do presente, quanto do passado ou do futuro,
como contingentes: “Néo é da natureza da Razdo contemplar as coisas como contingentes,
mas como necessdrias” (ESPINOSA, 2015, EII, P44, p. 207). De fato, a imaginagio é
uma poténcia que engendra a representacio do tempo, o qual ndo existe fora da mente, no
mundo. E a partir da percep¢io temporal que a imaginagio percebe e reproduz a ordem
comum da natureza, a qual produzird a ilusdo da contingéncia. Porém, apesar do tempo ser
um ser forjado, ele nio ¢ uma ilusdo, pois o tempo ¢ um modo de pensar que se impde a todos
do ponto de vista exterior através de uma ato de comparag¢do imaginativa: “A imaginagio
intervém, portanto, no ato constitutivo do tempo, o qual consiste em comparar a percepgio
de uma duragio, indeterminada, indefinida, 2 duragdo universalizada de um movimento
invaridvel, como por exemplo, o movimento aparente do sol” (ISRAEL, 2001, p. 46). A
duracio desse movimento aparente é particular, entretanto ele se torna a referéncia universal
de todas as duragdes. O tempo ¢ um auxiliar da imaginacio que organiza e estrutura as
percepgdes sensiveis, isto ¢, estrutura as ideias das afec¢bes corporais. Conforme observa
Nicolas Israél, o tempo estd presente no mundo na medida em que serve de referéncia
as agdes que transformam a natureza, assim, o tempo é um instrumento pritico e util
para o uso da vida: “Espinosa confere aos auxiliares da imaginagio um estatuto particular,
posto que, se eles ndo existem na natureza, eles determinam as a¢es humanas. Eles estdo
presentes fora da mente de cada um, se impondo a todos do exterior sem, no entanto,
ter um correlato objetivo” (ISRAEL, 2001, p. 47). Portanto, o tempo é engendrado pela
poténcia da abstragdo imaginativa que compara a duragio de cada coisa a duragio de um
movimento invaridvel, ele distingue e formaliza as ideias das afec¢oes para que possamos
nos orientar no mundo. E a existéncia do tempo, justamente, que permite que o homem
possa formular uma ciéncia da natureza: “O tempo pode assim ser concebido pelo intelecto
no quadro de uma légica abstrata e imaginativa ou percebido pela imaginagio a partir da

sucessdo das ideias das afec¢des corporais” (ISRAEL, 2001, p. 65).

A ilusdo da contingéncia produzida pelo conhecimento imaginativo entre os modos
finitos ocorre porque nio conseguimos perceber a ideia de uma sucessio necessiria, isto ¢é,
da ordem necessdria da natureza que sustenta a duragio ou existéncia das coisas particulares.

1 Doutorando em filosofia pela Universidade de Sao Paulo (USP)
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Assim, a liga¢do entre passado, presente e futuro é descontinua, ndo conseguimos perceber
as causas que produzem ou excluem um determinado modo na existéncia. Espinosa define
a contingéncia pelo desconhecimento das causas de produgdo de determinadas coisas
singulares, isto ¢, pela auséncia ou divida em relagdo a determinagio: “Chamo contingentes
as coisas singulares, enquanto, ao prestarmos atencio a s6 esséncia delas, nada encontramos
que ponha necessariamente sua existéncia ou que necessariamente a exclua” (ESPINOSA,
2015, EVI, def. 3, p. 207). Conforme observa Israél, a contingéncia se inscreve numa certa
forma temporal, que nio é nada além da duragio imaginada: “O tempo e a contingéncia sio
duas abstra¢oes que derivam do mesmo processo imaginativo, o qual oculta a maneira pela
qual os modos dependem da substancia” (ISRAEL, 2001, p. 94). No escélio da Proposicio
44 Espinosa reproduz a génese psicolégica da ilusao imaginativa, segundo a qual o tempo
aparece como a estrutura que organiza a experiéncia para a reprodugio de uma ordem
contingente da natureza.? O fil6sofo formula o exemplo de um menino que, ingenuamente
— ja que a sua estrutura cognitiva € maximamente imaginativa —, tenta prever um evento
na ordem comum da natureza, o encontro com os passantes:

Suponhamos pois um menino que pela primeira vez ontem pela
manhi tenha visto Pedro, ao meio-dia Paulo e ao entardecer Simeio,
e que hoje de novo pela manhid tenha visto Pedro. Pela Proposicio
18 desta parte é patente que tdo logo veja a luz matutina, imaginard
o sol percorrendo a mesma parte do céu que no dia anterior, ou seja,
um dia inteiro, e simultaneamente com o amanhecer imaginard Pedro,
com o meio-dia Paulo e com o entardecer Simeio, isto €, imaginara a
existéncia de Paulo e de Simedo com relagdo ao tempo futuro; e pelo
contririo, se ao entardecer vir Simedo, relacionard Paulo e Pedro ao
tempo passado, a saber, imaginando-os simultaneamente com o tempo
passado; e isto com tanto mais constincia quanto com mais frequéncia
os tenha visto nessa ordem. Porque, se acontece alguma vez de num
outro entardecer ver Jacé em lugar de Simedo, entdo no dia seguinte
imaginard com o entardecer ora Simedo, ora Jac6, mas ndo a ambos
em simultdneo; pois supde-se que viu no periodo da tarde s6 um deles,
nio ambos em simultdneo. E assim a sua imaginagio flutuard e com o
futuro entardecer imaginara ora um, ora outro, isto é, ndo contemplard
nenhum certamente, mas ambos contingentemente como futuros. E esta
flutuagdo da imaginagdo serd a mesma se for a imaginagio das coisas
que contemplamos da mesma maneira com relagdo ao tempo passado
ou a0 presente, ¢ consequentemente imaginaremos como contingentes
as coisas relacionadas tanto ao tempo presente quanto ao passado ou o

futuro (ESPINOSA, 2015, EII, P44, p. 207-209)

Vemos que ¢é a partir da lembranca e da sucessio, isto €, pela associa¢do das imagens
pelas quais o menino foi afetado simultaneamente, de Pedro e a manha, de Paulo e a tarde,
de Simeio e o entardecer, que ele efetua a localizagio no tempo e a ordem de sucessio dos
encontros. Assim, ¢ a partir da lembrang¢a da ordem imaginada e formada pelo hébito (o
dia inteiro passado) que o menino pode reproduzir o passado ou tentar prever o futuro.
De fato, a presen¢a imaginada do futuro decorre da ordem dos encontros suscitados pela

2 Conforme observa Itokazu: “O tempo nio é uma ideia que temos da duragio, mas uma comparagio de duragdes que,
ela mesma, ndo tem existéncia e nem pode existir, por isso nio sdo nem verdadeiros, nem falsos, nem ficticios, mas os
entes de razdo sio frequentemente confundidos com as ideias porque “provém e se originam muito imediatamente
das ideias dos entes reais”. ITOKAZU, E. M. Tempo, eternidade e duragio na filosofia de Espinosa. Tese de doutorado
apresentada ao Departamento de Filosofia da Universidade de Sdo Paulo, 2008, p. 108)
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memoéria: “A meméria da sucessio passada dd nascimento a uma espera, que nio ¢ nada
outro que o modo de presenca do futuro” (ISRAEL, 2001, p. 103). Assim, o futuro ¢é
imaginado porque ¢ suscitada a lembranca de uma ordem de afec¢bes que podera ser
reproduzida novamente. De fato, o passado nada mais é do que a imaginagio de afec¢oes
concatenadas a um acontecimento no tempo decorrido, ou seja, a lembranga. Vemos que
a imaginacdo da duragio, tanto do tempo passado, assim como o futuro, “sio dimensdes
internas desse presente que passa’ (BOVE, 2017, p. 21). Quando o menino percebe Jacé
ao invés de Simedo, ele associa esse novo fato em sua proje¢do para o futuro, pois ele
possui agora dois encadeamentos contingentes gravados na memoria. Percebemos que
o menino termina por atribuir contingéncia aos encontros com os passantes porque a
sua imaginacdo flutua, isto ¢, é engendrada a divida e ele ndo consegue encontrar uma
regra ou regularidade que garanta a previsio ou explicagdo para estes acontecimentos.
Observamos justamente que o menino ligou dois acontecimentos futuros (a imagem do
Sol e aquela de Simedo), pois ele observou essa regularidade anteriormente. A ideia de
contingéncia surge porque, quando ele observa Jacé ao invés de Simedo, a regularidade é
quebrada e aquele evento que era regular (a imagem do Sol e Simedo) é imaginado como
contingente.

O resultado desse processo cognitivo, que envolve as afecgdes corporais presentes
e a concatenagdo dos vestigios do cérebro, leva 0o menino a previsio de uma ordem
flutuante, pois com o entardecer ele nio terd nenhuma certeza de qual desses homens
aparecerd. Assim, os passantes serdo imaginados pelo menino como futuros contingentes,
além disso, ndo importa a qual relagdo com o tempo nos reportamos, pois, a auséncia
de ordem o levard a imaginar todos os acontecimentos, sejam passados ou presentes
como contingentes. Espinosa descreve o encadeamento de imagens no cérebro conforme
a associa¢do da imagem de uma coisa no tempo, isto é, a associa¢io desta imagem
com a posi¢do do sol em determinado lugar no céu. Assim, a simultaneidade entre o
encontro e uma certa posi¢do do sol é relacionada a um movimento regular do sol para
assegurar a localizagdo dos passantes no tempo. Dessa forma, como acrescenta Israél: “A
superposi¢io de diferentes ordens de sucessio na memoria associa de maneira contingente
e despropositada as afecgdes corporais, destréi a ordem necessiria do encadeamento das
causas ou a ordem imagindria derivada do hébito” (ISRAEL, 2001, p. 106). Portanto,
Espinosa nos mostra em seu exemplo que a contingéncia ¢ imaginada porque as ideias
nio se encadeiam segundo a ordem necessdria da natureza, nem segundo uma relagio de
semelhanca entre ordens imaginarias, mas segundo a ordem comum da natureza, isto é, ao
acaso dos encontros.

Qualaimportanciadeentendermoso que éotempo? Além deimaginaracontingéncia,
o tempo também dificulta a apreensdo do que seja de fato a duragio, pois ele divide aquilo
que pode ser dividido apenas abstratamente. Conforme observa Itokazu, a duragio em
Espinosa, pelo fato de ser indivisivel, introduz uma inaplicabilidade e incongruéncia que
lhe seria dada pelo tempo: “Explicar a duragio pelo tempo seria desconfigura-la, perdé-la,
ou em termos propriamente espinosanos, uma abstragio” (ITOKAZU, 2008, p. 134). O
tempo deixa de ser considerado um ente de razio, tal como apresentado nos PPC e CM,
e torna-se um auxiliar da imaginacfo. Itokazu segue os passos de Bernard Rousset em sua
interpretagio sobre a Correspondéncia de Espinosa:
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E conveniente destacar que, na carta 12, se o tempo ¢é dito ‘medida’, ele
ndo é definido como simples medida de movimento, tal como poderia
autorizd-lo Aristételes e que poderia permitir a fisica dos cartesianos,
mas como uma medida da duragdo, o que adquire uma outra densidade,
seja de reflexdo filosdfica, ontolégica, fisica, metafisica, e até pratica

(ROUSSET, 2000, p. 128).

Porém, precisamos compreender qual o acréscimo que nos traz a reflexdo sobre o
tempo medida da durag¢io daquele tempo medida do movimento, j4 que ambos operam
através da imaginacio. Rousset nos faz lembrar que o periodo em que a carta 12 foi escrita
¢ justamente aquele em que o fildsofo estd elaborando a sua doutrina do conatus. Assim,
a articulagdo entre conatus e duragio serd importante para entendermos a expressio de
Rousset: “todo o espinosismo é um realismo da duragio” (ROUSSET, 2000, p. 130). Ora,
vimos que Espinosa define a duragio, que pertence apenas aos modos finitos, como a
continuacio indefinida da existéncia. Visto que a esséncia dos modos nio envolve existéncia
necessdria, eles dependem da substincia pela qual sdo concebidos e postos na existéncia,
mas que jamais os elimina da existéncia. A questdo principal que a carta nos ajuda a
compreender ¢ que os modos da substincia nao podem ser compreendidos pelos auxiliares
da imaginacio, tais como o tempo, o nimero e a medida. Conforme observa Itokazu,
entender a dura¢do nio se restringe apenas a pensar a intromissio equivoca do tempo na
teoria da conservagio, “mas por que a relagio entre a substincia e seus modos ndo é mais
de exterioridade” (ITOKAZU, 2008, 138). Desde a carta 12 Espinosa nos alerta para dois
problemas que envolvem pensar a duragio ou a eternidade com relagio ao tempo: separar
os modos da substincia e a maneira como escoam da eternidade, e além disso, negar o
infinito em ato. Itokazu também destaca que a originalidade do pensamento de Espinosa
estd no modo pelo qual ele estabelece a relagdo causal entre a substincia e suas afecgoes.
Pelo fato de ser uma causalidade imanente, ele nio introduz qualquer exterioridade entre
a causa e o efeito. A imanéncia permite que os modos permane¢am na substincia sem a
qual nio podem existir nem ser concebidos, jd que a substincia é causa eficiente e imanente
tanto da esséncia quanto da existéncia dos modos®:

A imanéncia espinosana leva-nos para um campo diametralmente oposto
ao cartesiano: compreender o que ¢ ser um modo finito da substincia
exige compreender como, nesta filosofia da imanéncia, se estabelece
também uma relagdo de dependéncia, e como esta lhe comunica a sua

poténcia na maneira como escoam da eternidade (ITOKAZU, 2008, p.
139).

Assim, ao percebermos que a substincia desdobra causalmente a sua poténcia através
da agdo do conatus é que podemos entender o conceito de dura¢ao em Espinosa. Vimos que
a atividade do modo finito, isto €, o seu tornar-se ativo esta condicionado ao conhecimento
da totalidade da natureza para que ele possa exercer a sua autonomia livre da influéncia
das causas exteriores. Ao conhecer a totalidade, e a0 mesmo tempo a sua esséncia singular
através da intuigio (Deus constituindo a esséncia da mente), o modo finito pode conhecer
a si préprio: “Toda determinacio &, sub specie aeternitatis, a afirmagio absoluta da substincia
em suas afecgdes, constitutiva dessa esséncia singular atual e produtiva que Espinosa

3 Ericka Itokazu explicita o afastamento entre Espinosa e Descartes: “A causalidade transcendente e a diferenga entre
ser em si e por si, e ser em outro, como vimos, exigia a criagdo continuada, maneira pela qual se estabelece a relacio
de dependéncia continua entre a poténcia de Deus e a existéncia das criaturas, o que torna suas dura¢des somente
concebiveis como descontinuas”(ITOKAZU, E. M., Op. cit., p. 139).
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nomeia ‘conatus” (BOVE, 2017, p. 9). Conforme observa Macherey, a nogio de conatus
exprime, inicialmente, o fato de que ao fundo de cada coisa existe uma pulsio: “no sentido
de um engajamento essencial que ndo pode em nenhum caso se explicar pela intervengao
de uma pressio exterior” (MACHEREY, 1997, p. 81). O conatus representa a positividade
e indestrutibilidade de uma esséncia singular, por esse motivo que Espinosa vai afirmar que
a destrui¢do somente poderia vir de fora: “Nenhuma coisa pode ser destruida sendo por
uma causa externa’” (ESPINOSA, 2015, EIII, P4, p. 249). De fato, nio hd nada que possa
ser dado na esséncia de cada individuo que possa destrui-lo, excetuando a intervengio
das infinitas causas exteriores a ele, isto é, “a fortuna” ou a ordem comum da natureza. O
conatus, esséncia atual de cada coisa singular afirma absolutamente sua existéncia, isto &,
exprime a poténcia de Deus de maneira certa e determinada produzindo efeitos: “Cada
coisa, o quanto esti em suas forgas, esforga-se para perseverar em seu ser (in suo esse
perseverare)” (ESPINOSA, 2015, EIII, P6, p. 251). Conforme acrescenta Itokazu, vemos
que a duragio do modo é continua, porém ndo é homogénea e nem uniforme, ja que o
conatus — como poténcia continua da duragio — ¢ a nossa esséncia atual pela qual resistimos
a cada varia¢do de poténcia de existir e agir. Assim, come¢amos a entender por que “todo
o espinosismo ¢ um realismo da duragdo” “A distingdo entre dura¢do e tempo ndo se
funda na incongruéncia do tempo com a ‘divisibilidade’ ou ‘indivisibilidade’ da duragio. O
conatus é o fundamento da distingdo entre a duragio e o tempo”(ITOKAZU, 2008, p. 144).
Nesse sentido, vemos que o tempo ganha um estatuto epistemolégico ao tornar-se um
instrumento da imaginagdo, nas palavras de Itokazu: “um martelo da imaginagio que forja
alguma relagdo entre diversas imagens, organizando-as por comparagio ou justaposi¢io,
nelas marcando com o seu selo do passado, presente ou futuro, na auséncia mesma da
compreensio de uma ordem e conexdo entre as coisas” (I TOKAZU, 2008, p. 146). Assim,

)

quando esta distingdo ndo estd clara, a continuidade da nossa existéncia torna-se uma
experiéncia fragmentada, pois confundir o tempo com a duragio transforma a vida numa
contiguidade de momentos isolados. Entretanto, na ordem comum da natureza, nio
temos escapatdria: o tempo ao mesmo tempo que separa os instantes vividos também
serd o instrumento imaginativo que tentard organizar a vida diante da infinita cadeia de
seres finitos que nos relacionamos para perseverar na existéncia. Entretanto, Itokazu faz
uma ressalva essencial para pensarmos a atividade dos modos: “Afirmar que a duragio
s6 pode ser imaginada ndo significa somente uma restri¢io ao acesso do conhecimento
adequado, eis o que nos cumpre entender, imaginar ¢ completamente diverso de inteligir”
(ITOKAZU, 2008, p. 154). A imaginagdo nio ¢ uma fonte de erro, mas o equivoco é nio
saber que estamos imaginando.

Com efeito, quando sabemos a verdadeira distincia do Sol, ndo deixamos de percebé-
lo préximo, assim também, quando sabemos que nio existe contingéncia e tudo ocorre pela
necessidade da natureza divina, ndo deixamos de imaginar o tempo. O erro, como Espinosa
ja nos alertava, estd naquela auséncia da ideia que exclui a presenca das imagens (a ideia
adequada) que imaginamos como presentes, e agora, também nas passadas ou futuras.
Além disso, ele ja afirmou que nosso conhecimento da duragio das coisas singulares e de
nosso corpo ¢ extremamente inadequado. Como observa Israél, para Espinosa o futuro é
apreendido como necessario a partir do momento em que ele nio seja percebido apenas pela
imaginagio, isto ¢, quando o concebemos como aquilo que ¢é necessariamente implicado
pela poténcia atual de cada modo: “O futuro é o que é necessariamente implicado pelo
presente, pela poténcia em ato concebida em tal momento em fungio das causas que a
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determinam” (ISRAEL, 2001, p-111). O futuro nunca serd contingente, mas a sua filosofia
nio estd pregando um fatalismo cego na natureza. O homem sibio deve compreender
(inteligir) aquela ordem necessdria e tanto mais quanto mais ele possa, ja que sua poténcia
aumentard cada vez mais que inteligi-la.* Podemos perceber que o conhecimento adequado
nio elimina a percep¢io temporal, isto €, o conhecimento imaginativo.

A imagina¢do nio impede a produgdo do conhecimento racional, e da mesma
maneira, a produ¢io do conhecimento racional nio elimina a produgio da imaginagio.
Conforme observa Luis Oliva, quem introduz a temporalidade em rela¢do ao passado ou
ao futuro ¢ a imaginagio, porém ela ndo desaparece durante o processo racional:

Assim, ndo é a razdo que concebe as coisas como passadas ou futuras,
e sim a imaginagdo a ela associada. Nada impede que o mesmo objeto
seja conhecido simultaneamente por dois géneros de conhecimento; o
que nio pode ocorrer é que a imaginagio conhega eternamente ou que a
razdo conheca temporalmente. Dai que, enquanto para a imaginagio, que
conhece as coisas como passadas, presentes ou futuras, vigoram aqueles
critérios de mensuragio da poténcia afetiva, para a razio, que conhece as
coisas sob o aspecto da eternidade, aqueles critérios modais e temporais
se dissolvem e o impacto afetivo (deste ponto de vista) serd o mesmo, jd

que tudo é necessdrio e conhecido como eterno (OLIVA, 2016, p. 265).

Assim, percebemos que a produgio dos géneros de conhecimento ocorre de forma
simultinea, cabendo a razio perceber a regularidade que ocorre na produgio da imaginagao.
Cabe a0 homem sibio tornar a razio mais potente do que a imaginagio, isto ¢, inteligir
cada vez mais a ordem necessdria da natureza. O processo de tornar-se ativo ou de tornar-
se livre inicia-se quando percebemos que podemos tornar a razdo mais potente do que a
imaginagio.

4 E o que veremos quando analisarmos mais detalhadamente a Parte III da Etica: “Quando a Mente contempla a si
propria e a sua poténcia de agir, alegra-se, e tanto mais quanto mais distintamente imagina a si e a sua poténcia de

agir” (ESPINOSA, 2015, EIII P53, p. 321).
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A presenca da filosofia leibniziana e wolthana na Encyclopédie’

Mario Spezzapria?

O protagonista das primeiras noticias sobre o projeto da Encyclopédie no seu estigio
germinal é um jurista e naturalista alemdo pouco conhecido de nome Gottfried Sellius
(1704?-1767), professor nas universidades de Gottingen e de Halle, acerca do qual ndo
temos muitas informagdes. Sabe-se que em junho de 1744 ele tinha assinado um contrato
com o editor francés André-Francois Le Breton, para efetuar uma “tradugio de Wolft”,
que acabou nunca sendo realizada. Poucos meses depois (janeiro de 1745), Sellius propos
a Le Breton um trabalho diferente: a tradugdo da Cyclopaedia or an Universal Dictionary
of Arts and Sciences de Ephraim Chambers, obra inglesa jd bastante conhecida na Franca
da época. Uma resenha do Journal des Savants, de outubro de 1744, tinha ressaltado a
relevincia metodolégica do seu importante preficio’, que, quase dez anos depois, serd lembrado
tambem na Table générale des métiers, contenues dans les journaux des savants (1753) com essas
palavras:

Nesse preficio se encontram alguns pontos de vistas bastante novos
sobre a maneira de conferir a uma obra dessa natureza [a saber: um
“diciondrio universal’] toda a perfeicio que é possivel conferir a ela, e
algumas reflexdes importantes sobre os modos de tornar mais ttil ou
mais facil o conhecimento da maioria das ciéncias ou das artes: das
vantagens desse diciondrio, sobre os outros desse tipo (7able générale des
métiers, Tome 3,1753, p. 6. Grifos nossos).

A maneira de tornar uma obra desse tipo a mais perfeita possivel se baseava em
um sistema de referéncias cruzadas (cross-references) e palavras-chave, que colocavam as
informagdes contidas nos verbetes em correlagio entre elas. Tratava-se de uma abordagem
dinimica e relacional a aprendizagem do conhecimento, caracteristica sugerida pela prépria
etimologia da palavra de origem grega enkyklios paideia, literalmente: “educagio circular”.

De fato, o preficio da Cyclopaedia de Chambers era um longo e detalhado ensaio
metodolégico sobre a realizagdo de uma obra que nio resultasse apenas “um conjunto
confuso de partes incongruentes, mas um todo coerente”, que fosse “em alguma medida
capaz de alcangar as vantagens de um discurso continuo”:

Nos tentamos chegar a esse resultado, considerando os virios contetidos
ndo apenas como termos absolutos e independentes, como eles sdo em

1 Pesquisa de pés-doutorado realizada no Departamento de Filosofia da Universidade de Sdo Paulo, gragas a uma

bolsa PDJ/CNPq.

2 Universidade Federal de Mato Grosso
3 Journal des Savants, octobre 1744, pp. 604-611.
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si mesmos; mas também relativamente, como eles sdo nas relagdes entre
eles. Nos dois casos, eles sdo considerados como muitos todos inteiros
[many wholes], e a0 mesmo tempo como muitas partes de um grande todo
[greater whole]; cuja conexido ¢ especificada por meio de uma referéncia
cruzada. De maneira que, por meio de um percurso feito de referéncias
cruzadas: dos gerais aos particulares; das premissas as conclusdes; das
causas aos efeitos, e vice versa, ou seja, numa palavra: da o mais a 0 menos
complexo, e do menos ao mais complexo, uma comunicagio ¢ aberta
entre as multiplices partes da obra; e os varios verbetes sio de alguma
forma recolocados na natural ordem cientifica deles, da qual a ordem
técnica e alfabética os tinhas afastados. (CHAMBERS, Cyclopaedia, The
Preface p. i. Grifos do autor).

Gottfried Sellius, como vimos, estava planejando a tradugdo para o francés dessa
obra; na verdade, pensando em fazer dela uma nova edi¢do bem mais ampla, entre dois e
até cinco volumes, utilizando para essa ampliacio o método proposto por Chambers. E
possivel pensar que, em comparag¢io com outras obras de carater universalista ja disponiveis
na época, Sellius e Le Breton procurassem em obras estrangeiras (Wolff, Chambers) uma
abordagem sistemitica, que conseguisse dar conta de um ponto de vista fedrico e pritico
das pretensoes de completude e perfeicio requeridas pelo projeto francés da Enciclopédia.

-

E interessante notar que, no preficio da Cyclopaedia, Chambers tinha incluido
entre os autores “enciclopédicos” o filésofo alemio Christian Wolff, que no era autor de
nenhum diciondrio ou /éxicon, mas que, como ¢ notdrio, tinha sistematizado e ordenado a
filosofia da sua época (sobretudo a leibniziana) em um complexo sistema filoséfico. Com
efeito, ele afirmava:

Eu venho aceder, como um herdeiro, a um grande patrimonio, acrescido
pouco a pouco gragas ao trabalho e aos esfor¢os de uma longa fila de
antepassados. O que fizeram os académicos franceses e italianos, o abade
Fureti¢re, os editores de Trévoux, Savary, Chauvin, Harris, Wolfius,
Daviler e outros, foi util para os meus fins. (CHAMBERS, Cyclopaedia,
The Preface)*.

Essa mesma passagem se encontra também no primeiro Prospectus de 1745, com o
qual o editor Le Breton anunciava a préxima publica¢do da “tradu¢do” francesa — fortemente
ampliada — da Cyclopaedia britanica, que iria ser vendida com o titulo de Encyclopédie, ou
dictionnaire universel des arts et des sciences’. Assim como na resenha do Journal de Savants,

4 As obras citadas por Chambers sio as seguintes: o Dictionnaire de I’Académie frangaise (cuja primeira edigio € de
1694) e o Vocabolario degli Accademici della Crusca (primeira edigio, 1612); FURETIERE, A. Dictionnaire universel
des arts et des sciences, La Haye et Rotterdam, 1690, 3 vol.; Dictionnaire de Trévoux ou Dictionnaire universel latin et
frangais, Trévoux 1704, 3 vol.; SAVARY-DESBRULONS, J. Dictionnaire universel de commerce d’histoire naturelle,
d'art et de métiers, Paris 1723-30, 3 vol. in folio, CHAUVIN, E. Lexicon philosophicum, Rotterdam 1692; HARRIS,
J. Lexicon technicum or an Universal English Dictionary of Arts and Sciences, Londres 1704, 2 voll.; DAVILER, A-C.
Dictionnaire des termes d’architecture, Paris 1693. Uma descrigdo dessas obras, e de outros diciondrios da época, se
encontra em LOUGH, J. The Encyclopédie. Genéve: Editions Slatkine, 1989, pp. 4-5. Wolff ¢ o tnico desses autores a
nio ter publicado um diciondrio; evidentemente, o autor se refere a sua obra sistemdtica como um todo. Anos depois,
no verbete “Philosophie”, a filosofia wolffiana serd definida como “uma verdadeira enciclopédia” (Encyclopédie, X11,
p- 512). “(...) Topera di WolfF costituiva essa stessa una sorta di enciclopedia, come vien fatto notare dall'anonimo
autore dell’articolo Philosophie (che tra I'altro in passato & stato attribuito a Diderot)”. CARBONCINI, S. Lumiére
e Aufklirung: a proposito della presenza della filosofia di Christian Wolff nell' Encyclopédie. Annali della Scuola
Normale Superiore di Pisa. Serie 3,1984, vol. XIV, 4, p. 1308.

5 Trata-se do primeiro Prospectus, publicado em 1745, que nio deve ser confundido com o segundo Prospectus, mais
famoso, de 1750. Desse primeiro antncio do projeto origindrio da Enciclopédie existem atualmente apenas trés copias:
na Bibliothéque Nationale de France (em cujo catdlogo ela ¢ indicada como obra de Le Breton), na Keio University
Library di Tokio e na Douglas H. Gordon Collection of French Books da University of Virginia Library.

88



MaARr10 SPEZZAPRIA

o andénimo autor do Prospectus frisava a importancia do preficio “metodolégico” da obra
de Chambers®. Um outro breve antincio da futura publicagio da Encyclopédie na revista
trancesa Journal de Trévoux indicava ao publico, em termos muito claros e sintéticos, o
“significado” mais préprio da Cyclopaedia inglesa:

No final das contas, a obra ¢é realmente uma enciclopédia. Ela é ao mesmo
tempo um diciondrio e um fratado de todo quanto o espirito humano
possa desejar conhecer. Como dicionirio, ela apresenta tudo em forma
alfabética; como tratado coerente e refletido [ #raizé raisonnée] sobre todas
as ciéncias, ela monstra as relagces que os diferentes objetos dos nossos
conhecimentos podem ter entre si. Como diciondrio, ele é composto por
partes separadas e heterogéneas; como fratado metddico, ele aproxima
os diferentes pedacos que compdem o todo de uma ciéncia. Como
diciondrio, ele fornece em primeiro lugar defini¢es elementares; como
tratado doutrinal, ele entra nos detalhes do que é o mais profundo, e o
mais digno de aten¢io dos leitores curiosos. (Journal de Trévoux, 1745.
Grifos nossos).

Na enciclopédia “Chambers” (e, por extensio, na Encyclopédie, cuja futura publicagio

estava sendo anunciada) estariam, portanto, presentes duas caracteristicas: ela seria
simultaneamente um diciondrio e um tratado metddico (traité méthodique). Era justamente
o “sistema das referéncias cruzadas” que tornava possivel a coexisténcia entre a ordenagio
alfabética e a sistematizagio metddica. Tais consideragdes sobre a estrutura e o significado
“sistematico” do diciondrio enciclopédico britdnico estio presentes — embora de forma
menos explicita — no préprio Prospectus:

6

Nada prova melhor a utilidade dos dicionarios, do grande nimero deles
do qual nés dispomos, e a admira¢do que o puiblico parece conceder a
eles. Alguns se contentaram de tratar em particular de qualquer arte ou
de qualquer ciéncia; outros, para dizer a verdade, ampliaram seu plano,
mas nio fizeram nada mais do que passar superficialmente sobre as
matérias da ciéncia universal. Faltava uma obra que abrangesse e tratasse
em profundidade uma empreitada dessas dimensdes; que colhesse e
metabolizasse tudo o que concerne as artes e as ciéncias em geral, e que
tendesse a fazer conhecer e aperfeicoar cada uma das suas partes. Tal é a
enciclopédia do senhor Chambers (Prospectus, 1745. Grifos nossos)’.

E, depois de uma longa citag¢io do preficio da Enciclopaedia “Chambers”™:

Do preficio do autor nés sabemos que a sua inten¢io nio é de fornecer
um diciondrio, e sim um tratado completo de todas as artes e sobre todas
as ciéncias, e de mostrar quais rela¢oes, quais ligacdes as umas tém com
as outras. [...] O autor ndo se contenta de definir uma ciéncia com o
préprio nome dela; ele leva suas pesquisas mais longe; e por meio das
referéncias cruzadas, que ele colocou em cada verbete, poderad se conhecer
a inteira extensdo dessa ciéncia, e todas as relacdes que ela tem com
aquelas ciéncias que sio a ela subordinadas [...] Do plano dessa obra, a

Depois da publicagio, o texto do Prospectus foi proposto na revista Mercure de France em junho (Mercure de France,
Juin 1745, pp. 83-107); nos nimeros dos meses de julho e agosto na mesma revista foi publicada também a tradugio
em francés do Preficio da Cyclopaedia de Chambers.

O cariter de aperfeicoamento e incremento do nosso conhecimento da enciclopédia em quanto “ciéncia universal”, cor-
responde a ideia de enciclopédia leibniziana como sistema filoséfico orientado para a descoberta: o projeto de uma
nova ciéncia geral, que assume virios aspectos, mas que, na década de 1680, era também definida como “enciclopédia
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andlise do que ela contém, e a tradugio de alguns artigos, somos levados
a julgar antecipadamente sobre as vantagens que as ciéncias, as artes o
os sdbios podem esperar de um sistema coerente, acabado, e tdo geral
que, sob a palavra genérica de uma ciéncia, o leitor podera, sem outros
auxilios, conhecer #oda sua extensio, e até descobrir as mais pequenas
correlagdes. (Prospectus, 1745. Grifo nosso).

Nio obstante o tono mais genérico do resenhista do Journal de Trévoux em descrever
a duplice natureza da enciclopédia britanica, o autor do Prospectus identifica com precisdo
em Leibniz o verdadeiro antecipador e inspirador do “enciclopedismo”:

O verdadeiro titulo do livro é Enciclopédia, ou seja, a relagio e a conexdo
que as ciéncias tém entre si. O titulo de Diciondrio universal das artes e das
ciéncias é subordinado, ndo expressa nada mais que o método que o autor
seguiu em compor sua obra. O sdbio Leibniz, cujo nome sozinho em si
ja é um elogio [cujo espirito abrange todos os conhecimentos], e que
deixou muitos planos, e muitos projetos para o acréscimo dos estudos
humanisticos, desejava que esse [Diciondrio] fosse realizado como
merecia [por uma mio habil]; e, embora ele apreciasse a Enciclopédia
de Alsted, sua aprecia¢do dizia mais respeito ao plano da obra, do que
a sua execugio, e ele desejava que se encontrasse um sibio que tivesse
toda a coragem e a capacidade para conduzir esse projeto para sua perfeicio.

(Prospectus, 1745. Grifo nosso).

Logo, para o editor do Prospectus, a obra da qual se anunciava a futura venda teria
tido as caracteristicas mais de uma “enciclopédia” do que de um “dicionario universal”,
na maneira ji antecipada por um ilustre predecessor, “le savant M. Leibnitz”, do qual
lembrava-se a apreciagio dela para o projeto da Enciclopédia d’Alsted®. Sob a luz dessa
interessante referéncia ao filésofo de Hannover, que como sabemos tinha efetivamente
planejado a realizagio de uma enciclopedia como atuagio de uma “arte combinatéria
caracteristica universal”, é possivel frisar um elemento que parece ser essencial nos varios
projetos enciclopédicos, e que é um trago recorrente nas vérias citagdes que consideramos
até agora: o carater de perfectibilidade da Encyclopédie, a qual, mesmo sendo apresentada —
idealmente — como exposi¢do de uma “science universelle”— a mais abrangente possivel — nao
era vista como uma obra fechada, completamente acabada. A dinamica interna de leitura
da obra, consistente no uso que os leitores podiam fazer das referéncias cruzadas entre os
verbetes singulares, correspondia a “plasticidade” de um trabalho, que pela sua natureza
era sempre aberto a novas contribuicées externas. Caracteristicas que acompanhavam
“necessariamente” uma outra: o fato de ser uma obra de extensdo e aperfeicoamento de
um trabalho de ordenagio e catalogagio em parte ji executado por outras pessoas. Assim,
retomar o texto do britdnico Chambers para amplid-lo e aperfei¢od-lo (de maneira
andloga a como Leibniz tinha planejado de reelaborar a enciclopédia de Alsted), ndo
era devido apenas a uma mera exigéncia de ordem priética (utilizar material ji pronto e
disponivel), mas de alguma forma correspondia a esséncia mesma de uma enciclopédia,
era uma caracteristica essencial dela. Nessa natureza dinamica, relacional e coletiva do
projeto enciclopédico podemos encontrar nio apenas a genérica propensio e o entusiasmo
tipicamente iluministas para o aumento progressivo do conhecimento, mas também uma
visdo do corpus enciclopédico como uma reprodugio das condi¢des reais da aquisi¢do

8  Johann Heinrich Alsted: enciclopedista rinascimentale. Cursus Philosophici Encyclopaedia 1620. Wolff: Discursus

praeliminaris de philosophia in generis. 1728.
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cognitiva no homem, em presen¢a de um equilibrio sempre precdrio entre a idealidade
de um saber absoluto (que, em termos leibnizianos e wolffianos, seria uma prerrogativa
unicamente divina), e a real fragmentagio e temporalidade das no¢des humana. Nossa
experiéncia formadora (como individuos singulares) “vive” da continua institui¢io de
relagbes entre temas, questdes e ambitos disciplinares, que, embora muito diferentes e,
por assim dizer, “distantes” entre si, se enriquecem continuamente e reciprocamente por
meio de uma continua comparagio; e ndo em condi¢des de um abstrato isolamento, mas
no interior de uma pluralidade de 4mbitos histéricos e geogrificos dados. Na amplidio
e na heterogeneidade dos campos disciplinares, o conhecimento enciclopédico do ponto
de vista do “leitor” é essencialmente labirintico: ele se predispde para seguir um “fio de
Ariadne”, que ele mesmo contribui para colocar. Quem enfrentava o projeto de realizar
uma enciclopédia do conhecimento humano — Leibniz, assim como Chambers e os
enciclopedistas franceses — sabia que a realizagdo de uma empresa desse porte nio podia
ser conseguida por um individuo singular, mas precisava ser o fruto de um trabalho coletivo
de grupo, uma sociedade de sdbios, uma academia.

Nesse sentido, os temas colocados em luz na prefagio de Chambers, e retomados
pelos primeiros editores e tradutores da Encyclopédie no biénio 1744-1745, efetivamente
encontram uma correspondéncia no pensamento “enciclopédico” leibniziano. A referéncia
a Leibniz por parte do autor do Prospectus de 1745 era muito pertinente. As oscilagoes e
as mudancas repentinas nessa fase origindria do projeto enciclopédico testemunhavam a
tendéncia para adequagdo a um conceito de enciclopédia como obra coletiva, caraterizada
por um dinamismo interno e uma abertura as contribuicdes externas a partir de um
patrimoénio de conhecimento ji existente e parcialmente ji ordenado nos precedentes
diciondrios e léxicos tematicos.
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Movimento e for¢ca em Leibniz

Patricia Coradim Sita!

Leibniz afirma que, embora nio haja atua¢do imediata de Deus na ordem natural
criada, a razdo dltima do movimento da matéria é a for¢a que lhe foi impressa no momento
da criagdo. As explicagdes fisicas devem ser empregadas como razdes ou causas mecinicas
do movimento dos corpos, mas isso nio ¢ suficiente para que se compreenda, de fato, a
natureza do movimento. O mecanismo da agdo da gravidade, por exemplo, é fundamental
para explicar o funcionamento da natureza e, consequentemente, para a justificagdo das
relagdes percebidas no espaco e no tempo, mas nio é suficiente para a sua compreensio.
H4, nos corpos, uma atividade que faz parte do ordenamento natural e que deve estar
contemplada nas explicacdes sobre o seu funcionamento. E essa atividade, ou forca, a
responsavel pela passagem do dominio estrito das substincias ao dominio dos corpos, da
metafisica para a fisica. A raiz da for¢a é metafisica e sua expressio é fenoménica, o que faz
dela um conceito que ¢, a0 mesmo tempo, condi¢io necessdria e suficiente da explicagio
fisica natural. Nosso trabalho ¢ investigar a concepgdo de for¢a em Leibniz e suas relagoes
com as defini¢des iniciais de movimento constantes nos textos Hypothesis Physica Nova
(1671) e Theoria motus abstracti (1671).

Introducao

Leibniz, no §3 do Sistema novo da natureza e da comunicacao das substancias em 1695,
falando sobre si mesmo no passado, admite seu interesse inicial pelo atomismo, indefensavel
na maturidade por um critério de coeréncia aplicado a concepgio do seu sistema filoséfico.
Do mesmo modo, ele admite a consideragdo da possibilidade do vazio, premissa também
incompativel com o desenvolvimento da sua filosofia. Esses fatos sugerem que houve uma
mudanga considerdvel, em algum momento, no pensamento do filésofo. A que podemos
atribuir essas mudangas? Quando elas efetivamente ocorreram? O que essas mudangas
refletem, para além das questoes especificas pertinentes a filosofia leibniziana, é a prépria
mudanca no pensamento cientifico ocorrido no século XVII. E uma mudanca que retrata
uma situagio bastante conhecida por todo que estudam o periodo mas que, eventualmente,
ndo vemos retratada de maneira tio explicita na producio dos filésofos. A concepgio e
defesa de uma estrutura decisiva e determinante do mundo material em si mesmo parece
ser um dos problemas recorrentes na filosofia moderna. Geralmente classificamos as
opgdes tedricas desenvolvidas neste periodo como uma entre duas opgdes principais
possiveis: sensiveis a influéncia da fisica aristotélica, qualitativa (que viria ser abandonada
ou superada) ou simpdticas a concepgdo atomista e mecanicista, quantitativa, influenciada
pelo mecanicismo de tipo cartesiano.

1 Universidade Estadual de Maringi- PR
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Em Leibniz notamos que a identificacio do autor com essas opg¢des ocorre de
maneira bastante complexa, marcada tanto pela influéncia das novas filosofias quanto pelo
apego tedrico a certas concepgdes dos antigos. A transformagio e superagio da filosofia
dos antigos, com a negac¢io da doutrina aristotélica relativa 4 natureza e arte, ¢ uma das
marcas da modernidade, segundo alguns historiadores da ciéncia (ROSSI, 1989, p.120).
Essa superagio, entretanto, nio é efetivada na proposta leibniziana uma vez que nio héd o
abandono das teses cldssicas. H4, antes, uma tentativa de concilia¢io, bastante conhecida,
que pode ser notada na pluralidade de concepgdes sobre a matéria e os corpusculos
constituintes que compde o sistema filoséfico leibniziano.

Na Dissertatio de arte combinatoria (1676) ele pergunta: “é pertinente a razio que
existam atomos?” (IV). Desde essa época, portanto, o autor mostra sinais de ser contrario
a aceitagdo dos dtomos na natureza. Mas como ele admite simpatia pelo atomismo na
juventude, vamos recorres a leitura de textos anteriores a esse periodo na expectativa de
compreender qual é o papel dessa adesdo para o filésofo.

Em 1671, na Hypothesis physica nova, encontramos referéncia a um tipo de
atomismo a que ele pretensamente foi adepto. Mas do que se trata? Nosso objetivo maior
¢ compreender a posi¢do do autor acerca da natureza da matéria e da determinagio da
for¢a como sua expressio mdxima e, para tanto, avaliamos como a natureza corpuscular da
matéria foi construida e alterada ji nesses anos iniciais. Nosso propésito particular, aqui, é
apresentar os elementos presentes durante o desenvolvimento da concepgdo de matéria e
corpo na filosofia do jovem Leibniz. Vamos investigar as influéncias que este recebeu dos
‘novos modernos’ e tentar estabelecer as bases para uma interpretagdo que possa vir a ser
complementar ao desenvolvimento da sua filosofia madura.

*

O problema central tratado na Nowa hipdtese fisica pode ser dividido em duas partes:
de um lado, a Teoria do Movimento Concreto, definidora de uma condi¢io em que tudo
se faz através da figura e do movimento. De outro lado, hd o problema retratado na Teoria
do Movimento Abstrato?, no qual a economia divina apara as arestas e a experiéncia é
acompanhada da dedugdo abstrata. Nestes textos, a matéria primeira é infinita, continua,
homogénea. Mas como so os corpos? Eles ndo podem ser explicados pela descontinuidade.
Seria incoerente. Logo, a descontinuidade provém de diferentes movimentos dentro da
massa livre de vazios, como acontece com os vortices cartesianos. EE o movimento que
distingue os corpos, que cria uma divisio e, nesse sentido, criando a divisdo, limita as partes
dos corpos, limitando os prérpios corpos. E no movimento e através dele que a criagio
continua de corpos e seus elementos se realiza. Criagdo, neste caso, continua, porque se
o movimento cessa, tudo se apresenta como uma massa amorfa. Hd uma dependéncia do
movimento, hd uma relagio intrinseca entre o movimento e a vida, o ser.

A partir dessa questio Leibniz precisa se posicionar em relagio as influéncias
aristotélicas presentes na sua concep¢io de forma e a influéncia da figura cartesiana. Para
Leibniz elas sdo inconcilidveis: a figura ¢ visivel enquanto a forma nem sempre o é. Mas a
principal diferenca entre elas ocorre no nivel das causas.

A figura pertence ao Ambito mecinico, estd ligada a eficiéncia. Ela ¢ um resultado. A
forma, por sua vez, é da ordem da finalidade, ¢ uma causa. A acomodagio de ambas parece
ser impossivel. A op¢do dos filésofos da modernidade, dada esta incompatibilidade, é abrir

2 Theoria motus abstracti seu Rationes Motuum universales, & sensu et Phaenomenis independentes (1671).
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mio da tese antiga, superd-la e substitui-la pela perspectiva da ciéncia moderna. A saida
de Leibniz, entretanto, bem conhecida, é recorrer a ideia da forma substancial (LEIBNIZ,
DM, 10), ndo para recusar aos modernos e adotar definitivamente o ponto de vista dos
antigos, mas justamente para reunir aspectos favoraveis de cada tempo sem perder de vista
o que ¢ mais importante. Espago materializado (figura) e movimento sdo os dois principios
de que Deus se serve para construir o mundo percebido pelos sujeitos.

Na dindmica leibniziana a ordem imperativa ¢ a teleolégica. Ela se apresenta como
uma explica¢do mais adequada do que a mecénica ou mesmo a ordem geométrica. Ndo hd
lugar para o modelo cartesiano de “coisa extensa”. Nesses textos da juventude ndo hd, ainda,
a recusa absoluta pelo modelo cartesiano, algo que mais tarde serd insuperdvel. Mas jd
entdo temos uma diferenca importante quanto a defini¢do da matéria presente nos corpos.

Oposto ao aristotelismo personificado na ideia de um tipo de substancia aristotélica,
Descartes (como também Gassendi, Huygens e Boyle) estd interessado no que pode ser
experimentado e analisado de um ponto de vista fisico-matemdtico’. A figura, o tamanho
e o movimento sio prioridade nas andlises desses filésofos modernos e provocam efeito
sobre Leibniz:

Eu havia penetrado a fundo no dominio dos escolisticos quando a
matemdtica e os autores modernos fizeram-me sair de 14 ainda jovem.
Encantou-me a bela maneira destes de explicar mecanicamente a
natureza e reprovei com razio o método daqueles que nada empregavam
além das formas ou das faculdades das quais nada se aprende. (LEIBNIZ,
2002, §2).

Apesar do encantamento provocado pela op¢io dos filésofos modernos, Leibniz
logo nota o limite daquela proposta:

havendo tentado aprofundar os principios mesmos da mecanica para
fornecer uma explicacdo das leis da natureza conhecidas por meio da
experiéncia, apercebi-me que a consideragio da massa extensa nao seria
por si mesma suficiente e que seria preciso empregar ainda a nogio de
Jforca, a qual é plenamente inteligivel, ainda que pertenca a esfera da

metafisica. (LEIBNIZ, 2002, §2).

A sua escolha foi movida pelo interesse do que parecia promissor aos filésofos
modernos sem, contudo, abandonar os fildsofos antigos. O resultado dessa conciliagio
¢ uma concepgdo teérica em que a for¢a e o cilculo dividem o protagonismo com as
percepgoes. Vamos apresentar alguns elementos na tentativa de compreender essa tese
ressaltando que este trabalho é parte de um projeto maior e, portanto, encontra-se em
desenvolvimento.

Leibniz entre 0 atomismo e 0 mecanicismo

Emum momento inicial, podemos afirmar que o atomismo primeiramente defendido
por Leibniz cede lugar ao mecanicismo de tipo cartesiano. Devemos analisar, porém, como
se dd esse abandono. A leitura dos textos revela que um amélgama de concepgdes descreve
mais fielmente a postura leibniziana neste periodo do que a mera op¢do por uma ou outra
vertente.

3 “Na minha fisica ndo hd nada que nio se encontre também na minha geometria”. Descartes para Mersenne. In:

Rossi 2001, p. 209.

95



MOVIMENTO E FORGA EM LEIBNIZ

A fisica proposta por Leibniz estd apoiada em uma teoria da complexidade estrutural
da matéria e na dindmica. Para ele é o movimento (a atividade), e ndo a matéria, o principio
de individuag¢do dos corpos na natureza. A partir dessa perspectiva dinimica, hd muitas
dificuldades sobre a formalizagio e a operacionaliza¢io dessa opgio tedrica. A proposta
leibniziana encara o problema da coesio dos corpos compostos e da natureza dos seus
principios nos dois ambitos em que o problema se apresenta: o matemdtico-geométrico
(teoria do movimento abstrato) e o fisico-quimico (teoria do movimento concreto). O
resultado das andlises e conclusées do autor se faz presente no seu projeto de uma nova
Fisica.

Leibniz inicia o texto da Nowva hipétese fisica afirmando que “é necessirio que haja
algum movimento, tanto no globo solar quanto no globo terrestre” (p. 5,223). “Todo corpo
estd animado pela circulagio do éter”(p. 17, 229). O éter ¢, portanto, a causa universal
do movimento. O papel do éter ¢é interessante: é um meio de expressio e condi¢io de
possibilidade do influxo que se estabelece entre dois corpos. O éter ¢, ainda, a ideia que
ajuda a compreender a natureza dinimica dos corpos. Nio é como em Descartes, mera
propensio a0 movimento, mera poténcia.

Segundo o mecanicismo cartesiano, o que nio ¢ espirito é matéria. O que ndo é
res cogitans é res extensa. Matéria (extensdo) e movimento (como um estado dos corpos)
sdo os dois unicos ingredientes que constituem o mundo e a fisica de Descartes, (Cf.
Rossi, 2001, p. 200-204). As rea¢des quimicas ndo sio atividade mental. Logo, devem
poder ser descritas em termos de tamanho, figura e movimento. Nesse sentido, se avanga
na eliminag¢do de toda magia e animismo da nova quimica e se colocam suas pesquisas,
definitivamente, no campo das ciéncias da natureza.

Para um atomismo tomado em geral, entretanto, essa separagio é fragil e indevida. A
explicagdo sobre os corpos nio pode estar restrita 4 identificagdo entre matéria e extensio
e entre extensdo e espago. A extensdo faz dos corpos algo puramente passivo. Em resposta,
os adeptos do mecanicismo precisam encontrar uma saida para essa limitacdo dos corpos.
Descartes recorre ao Deus ex machina, fazendo com que o mecanicismo esteja apoiado em
hipéteses ndo mecénicas®.

Leibniz critica o fundamento do mecanicismo cartesiano. Para ele, a distin¢do entre
o mundo da matéria e o mundo do pensamento, a redugio da matéria a extensdo e a
passividade da matéria tornam-se problemas insuperéveis. Para Leibniz, seria preciso uma
fonte de atividade prépria da matéria.

Ha4, entretanto, outra resposta em formagido proveniente das pesquisas daqueles
que seriam responsédveis pelo surgimento da quimica, cuja origem estd, para alguns
historiadores, no hermetismo’®. Ainda assim, ela ocupa um lugar inquestiondvel na cultura
cientifica do século XVII e traz inovagdes importantes inclusive para a nova filosofia
mecénica. A tese do atomismo quimico de Gassendi parece promissora nesse sentido.
Gassendi, investigando as propriedades mesmas dos dtomos, se pergunta se o peso e a
gravidade nao seriam propriedades fundamentais do 4tomo, juntamente com o tamanho e

a figura (GASSENDI, Livro III, capitulos 6 e 7). Uma vez que possuem tamanho e figura

4 Cf. Arana, 2009, p. XX-XXI.

5  Por isso Rossi afirma que a quimica, que se torna uma ciéncia entre os séculos XVII e XVIII, é muito mais um
produto da revolugio cientifica do seu motor. Os ancestrais da quimica “despertariam um certo mal-estar” entre os
quimicos da atualidade porque entre eles estariam “alquimistas, farmacologistas, médicos-quimicos, magos, astrélo-

gos e outras personagens’. Rossi, 2001, p. 271.
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determinados, os dtomos ocupam certo lugar no espago. Dai também se conclui que dois
corpos nao podem estar no mesmo lugar ao mesmo tempo. Nesse sentido, e concordando
nesse aspecto com Descartes, a extensdo ¢ uma propriedade essencial dos dtomos.

Esse atomismo de tipo quimico possui um cardter especial e na sua concepgio
a matéria tem que se abrir a mais possibilidades que se encontram ausentes tanto no
atomismo cldssico quanto no mecanicismo cartesiano. A conjungio de diferentes dtomos
(ou moléculas) tem que resultar em algo mais do que a soma de cada uma das propriedades
desses dtomos. Nisso consistiria uma liga¢do molecular de cardter quimico.

No comego do século XVII havia ainda uma resisténcia quanto ao abandono
das formas e qualidades na hora de conceber a natureza em termos corpusculares: a
explicagdo dos fendmenos nio se reduz exclusivamente as propriedades mecédnicas dos
dtomos (tamanho, forma e movimento). Havia a defesa do chamado atomismo qualitativo,
quando ndo se recorre a explicagdo das qualidades da matéria reduzindo-as exclusivamente
a aspectos quantitativos (Cf. Rossi, 1989, p. 248-270). Foi somente na segunda metade
do século XVII, ou a partir do triunfo do mecanicismo cartesiano, quando se passa a
conceber a matéria como mera extensio, que a andlise dos dtomos passa a ser feita a partir
de propriedades puramente quantitativas.

Desse modo, desde a aceitagio das teorias mecanicistas da matéria se substitui o
atomismo qualitativo. Entretanto, isso ndo significa a conversio absoluta ou automdtica dos
simpatizantes do atomismo. Os resquicios do vitalismo sdo notados em diversos trabalhos
que vio desde as investigagoes da alquimia (Paracelso) até o inicio da quimica com Boyle.
A transi¢do da alquimia para quimica é uma histéria bastante complexa, certamente. E
Gassendi é um dos seus grandes expoentes (Rossi, 1989, cap. 10).

O reducionismo mecanicista cartesiano foi recusado por muitos filésofos
corpuscularistas do século XVII. A redugdo a que nos referimos, especificamente com
relagdo a concepgdo de matéria, consiste em eliminar propriedades especificas (como
qualidades quimicas e fisicas) e substitui-las por outras mais bésicas (tamanho, forma e
movimento). A matéria, totalmente inerte, nio tem qualquer poder ou atividade prépria,
nio tem vida.

O que estd em questdo ¢ a substitui¢io de uma proposta contemplada pela fisica
aristotélica, que admite os organismos vivos, por um modelo mecanico de maquinas e
engrenagens instaurado sobre uma matéria inerte. O movimento, nesse caso, tem que
ter sido posto desde o principio por Deus e deve se manter através da transmissdo entre
os corpos. Essa tese, reconhecidamente recusada por Leibniz, foi recusada também por
Gassendi.

Como Leibniz, Gassendi também nio é mecanicista, e muito menos um cartesiano.
Se, por um lado, é possivel explicar toda a variedade do mundo fisico recorrendo a tese dos
atomos definidos a partir do tamanho, da figura e da sua posigio relativa, e nesse sentido
sua tese ndo contradiz o mecanicismo, por outro ndo se pode explicar, somente por isso,
como os dtomos se enredam, se agrupam, ndo é possivel explicar o emaranhado de dtomos
que dd origem & molécula. E neste momento entra em cena o peso e a gravidade. Nio se
trata de assumir o peso como sendo proporcional ao tamanho ou massa de um dtomo em
particular:
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A gravidade ou o peso nio é outra coisa sendo essa faculdade: a forga (vis)
natural e interna mediante a qual o préprio dtomo, por si mesmo, é capaz
de ir de um lugar para outro e de mover-se por si mesmo. (LEIBNIZ,
2009, p. 223)

Os dtomos se movem por sua prépria natureza interna, gracas a faculdade que
possuem desde que foram criados. O movimento atomico é a Unica causa eficiente no
mundo fisico. As coisas s6 se movem porque os dtomos estdo em continuo movimento
devido a uma forga interna especifica, existente nos dtomos mesmos. Segundo Gassendi, a
for¢a interna ¢ a tnica responsével pelo movimento dos dtomos. Desse modo, para manter-
se 0 movimento nio é preciso que se recorra a nenhum expediente divino, visto que ele é

um efeito da prépria natureza (LOLORDO, 2011, p.62-91).

Com essa saida Gassendi se distancia definitivamente de Descartes. Para Descartes,
a matéria é puramente passiva. Para Gassendi, a matéria nio pode ser inerte. A perspectiva
de conceber propriedades da matéria a partir de um ponto de vista dinimico, a partir de
um principio interno de movimento, ¢ uma das bases do desenvolvimento do atomismo
de Gassendi. Certamente, porque € inata, a for¢a presente nos dtomos tem sua origem no
momento da criagdo. Isso, entretanto, ndo significa que haja uma dependéncia direta entre
as partes (forga e criagio).

A fisica resultante dessa concep¢do de matéria dindmica e ativa é fundamentalmente
diferente da cartesiana, centrada na passividade da matéria. A questdo do movimento inicial
e a necessidade de manuten¢io da mesma quantidade de movimento como constante na
natureza sio problemas com que a fisica cartesiana deve lidar e que nio fazem sentido na
nova concep¢io de Gassendi. A investigacio, a partir dessa mudanga, deve ser feita levando-
se em consideragdo as préprias partes componentes do mundo fisico e as investiga¢oes das
forcas presentes nessas partes, submetidas a leis que podem ser descobertas pelo homem,
permitindo também a manipulagio da natureza de um modo mais fiel ao que é percebido.

Leibniz, como Gassendi, também tinha restri¢des ao mecanicismo e suas
consequéncias. Seu interesse pelo atomismo, na juventude, pode ser considerado como um
sinal dos seus interesses em encontrar alternativas ao mecanicismo, mais do que como um
apego, de fato, as teses atomistas. Jd na Dissertatio Leibniz menciona Demdcrito, Epicuro
e Gassendi fazendo referéncia 4 existéncia de uma espécie de ‘combinatéria’ na natureza
que seria similar & combinatéria de letras. Assim, do mesmo modo como, pelo variado
ordenamento e posi¢do das letras, é possivel que se fagcam inumeraveis palavras, também
podem ser feitos dtomos ou moléculas (LEIBNIZ, 2015, 54). A combinatéria aplica-se,
também, ao Ambito da natureza.

A aproxima¢do com o atomismo, entretanto, passa por dificuldades quanto a
explicagio da coesdo dos corpos. No atomismo a continuidade entre os corpos é apenas
aparente, dado que todos os corpos sio compostos por dtomos enquanto unidades
indivisiveis. Nesse sentido cabe a questio: o que permite ou mantém essa coesio? A
explicagdo parece perder-se num regresso infinito, a menos que se recorra a algo imaterial,
“de cardter individual e divino: Deus” (CABRERA, 2012, p.17). Desse modo, os dtomos
ndo contém em si o principio de explicagio para a coesdo, para o entendimento da razdo
pela qual os corpos se mantém unidos. Eles necessitam de uma causa incorpérea para isso

(Leibniz, 1982-2003, p. 566-567).
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Na Nowva hipétese fisica, Leibniz menciona Descartes e Gassendi, entre outros tantos
filésofos modernos® (e antigos) que sdo nomeados por suas contribui¢des, aceitas ou nio, a
nova quimica e nova fisica entdo esbogadas. Nesse texto, em busca de uma nova hipétese
para a explica¢do da natureza que seja puramente fisica, ou seja, que néo recorra a Deus,
Leibniz apresenta sua concep¢ido de matéria como composta por unidades de cariter
fisico-quimico. Essa concepgio parece claramente inspirada pela quimica, e neste texto
diversos quimicos sio mencionados (Paracelso e Van Helmont entre eles). Os corpusculos
sdo chamados de “Bullae”, particulas origindrias de matéria que possuem um movimento
interior e circular responsavel pela explicacio da sua coesdo e da coesio dos corpos (Leibniz,
2009, p. 11-12). A for¢a de movimento dessas bolhas é devida ao éter contido em seu
interior.

A matéria seria composta por dtomos concebidos como bolhas:

Sementes das coisas, urdiduras das espécies, recepticulos do éter, a base
de corpos, a causa da consisténcia e o fundamento de uma variedade
tdo grande tquanto o que nés admiramos nas coisas e de um impeto
tio grande quanto o que nés admiramos nos movimentos. (LEIBNIZ,

2009, p. 12)

Afirmando que as bolhas sdo as sementes das coisas e a base dos corpos, Leibniz nio
se compromete com a indivisibilidade das particulas materiais. As bolhas formam os corpos
mediante a fusdo,a combinagio e a decomposi¢do umas em relagio as outras. Combinando-
se, essas bolhas ddo origem a reagdes, fermentagdes, condensagdo e cristalizagio, ou seja,
evidencia-se seu cardter quimico. A expectativa é que a natureza possa ser explicada a partir
da investigagdo das pequenas partes componentes (aqui se poderia pensar na influéncia da
tese dos infinitesimais aplicada 4 matéria).

E quanto a formagido das préprias bolhas, pretende-se defender também o cardter
natural da sua explicagdo. As bolhas originam-se a partir “da fusdo causada pela luz e pelo
calor” (LEIBNIZ, 2009, p. 8).- Logo, as bolhas nio foram diretamente criadas por Deus,
mas fazem parte dos processos naturais. Essa consideragio afasta a posi¢do leibniziana da
proposta atomista defendida por Gassendi, uma vez que o filésofo francés defende a tese
de que os dtomos foram criados diretamente por Deus desde o principio.

Do mesmo modo, com essa concepgiao Leibniz afasta-se também de Descartes e
do mecanicismo, indicando a defesa de uma proposi¢do singular por parte de Leibniz.
A natureza ndo funciona como uma mdquina artificial, os processos naturais nio sio
mecénicos, mas sim quimicos e fisicos. As bolhas sdo recipientes e “sio diversamente
modelados, configurados, amassados, para produzir uma grande variedade de coisas”

(LEIBNIZ, 2009, p. 15).

O papel das bolhas na explicagio do mundo se deve a premissa de que o problema de
coesdo das partes da matéria se resolve colocando a matéria em movimento. Para que um
corpo tenha coesdo é preciso que esteja em movimento. As bolhas nunca estio em repouso.
Sua coesio se dd por meio de um movimento interior e circular e, gragas a esse movimento,
formam corpos. Nao hd nada que ndo esteja em movimento continuo, uma vez que 0s
constituintes ultimos de todos os corpos nunca param de se mover (LEIBNIZ, 2009, p. 93).

6 Entre os autores modernos citados destacam-se: Jean Baptiste van Helmont, Kenelm Digby, Francesco Lana Terzi,
Robert Boyle, Johann Joachim Becher, Paracelso, Basilio Valentin (Johann Thélde), Johann Baptist Groschedel, Jabir
ibn Hayyan (Geber), Isaac Hollandus, Franciscus de le Boe (Sylvius), Johann Rudolf Glauber, Oton Tachenius, Fran-
cesco Travagini, Thomas Willis, Richard Lower, Francis Hall (Lynus), Cornelius van Drebbel e Niels Stensen (Steno).
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Consideragoes finais

Todo corpo tem que ter certa coesdo entre suas partes. Isso significa que pensar nos
corpos € pensar nas suas partes integradas sob uma relagio de movimento e repouso. A
causa ou origem da mudan¢a ou do movimento que afeta os corpos ¢ a circulagio do éter,
causa universal do movimento observado nos corpos. A atividade ou o movimento nio é
uma qualidade que ¢ adicionada aos corpos materiais. O problema é que os corpos nio
sdo inteligiveis em sua diferencia¢io concreta (figura, tamanho, textura) sem a atividade,
atividade que define os corpos tanto quanto compreende as relagbes que se estabelecem
neles.

Leibniz assume a tese de oferecer certa substancialidade a estrutura da matéria
recorrendo a nogio aristotélica de forma substancial. A forma se encontra estreitamente
ligada a matéria. Isso ¢ muito importante se se quer, diferentemente do que pretendem os
mecanicistas, garantir as caracteristicas qualitativas dos corpos naturais (e nio meramente
quantitativas). Investigando o desenvolvimento da nova quimica, Leibniz entra em contato
com as teorias corpusculares e assenta as bases do funcionalismo orgéinico no estudo dos
corpos vivos. Sem essa nogao de forma substancial ele ndo poderia explicar a complexidade
dos corpos e nem aplicar o principio dindmico da natureza que é a circulagio do éter
(relagdo entre complexidade e dindmica que levou o jovem Leibniz a definir a forma ou

figura como principio de composi¢io de forgas ou conartus) (LEIBNIZ, 2009, p. 29-41).

A considera¢io do corpo como um principio de mudanga serd desenvovida por
Leibniz através das nogdes de percepgio e apercepgio, cuja andlise ¢ objeto da sequéncia
deste trabalho. O esfor¢o do autor é quanto ao desenvolvimento de um instrumental
tedrico alternativo ao mecanicista capaz de corresponder a sua Metafisica e a perspectiva
dinimica. O que mais se destaca nesse sentido e que merece ser investigado sdo a teoria das
forgas (em substitui¢do 2 circulagdo do éter), o cilculo e a teoria da percepgio.
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Violéncia, crime e estado: Uma anailise da
situacao do Ceara a partir de Hobbes

Rita Helena Sousa Ferreira Gomes!

Introducio: da legitimidade filoséfica do que se propoe aqui

2018. O Brasil imerso em profunda crise politica. Avango do desemprego. Problemas
econdmicos. Acirramento de tensdes sociais. O roteiro parece indicar que o texto que vird a
seguir ou ¢ jornalistico, ou sociol6gico, ou ficcional. A filosofia, tradicionalmente, parte do
mundo, mas sé retorna a ele pelas méios de outros que nio os préprios filésofos. Desde sua
tundagio, a filosofia ¢ marcada pela abstragio (separagio) que permite que seu saber possa
se libertar das miudezas da concretude e, por isso mesmo, ampliar sua capacidade de visdo
sobre elas. Com o correr dos séculos, as ciéncias, desprendidas da filosofia, supostamente,
assumem um lugar intermedidrio entre o abstrato e o concreto, passando a servir de
referéncia para a maioria das praticas humanas. Nos fios da Histéria, que nem de longe sio
lineares e didaticos, ciéncia e filosofia se aproximam e se afastam numa danga turbulenta e
muitas vezes dessincronizada. A musica sdo os ditos “fatos” que com elas, por elas e apesar
delas insistem em irromper.

Esse preambulo cheio de metdforas — para grande contrariedade de Hobbes que
tanto nos alerta para seus perigos — indica o primeiro problema que precisa ser enfrentado
por qualquer trabalho em filosofia, mesmo em filosofia politica, que ouse chegar mais
perto do mundo dos “fatos” concretos. E possivel ter legitimidade ao aplicar uma teoria
filoséfica, por natureza genérica e tendente a universalidade, a questoes circunscritas num
determinado tempo e local?

Filésofos contemporianeos como Adorno, Foucault e Arendt parecem construir seus
pensamentos assumindo que cabe a filosofia se misturar no mundo. Adorno - juntamente
com outros frankfurtianos - borra as linhas divisérias entre Sociologia, Psicologia,
Economia e Filosofia. Esse emaranhamento, permite, por exemplo, que suas ideias sobre a
personalidade autoritdria® surjam nio apenas de uma reflexdo meramente abstrata calcadas
nos icones da filosofia (como ler Adorno sem Freud?), mas também de dados empiricos.
Talvez seja nesse sentido que devamos compreender sua afirmagio de que: “(...) a Filosofia,

de que me recuso a separar de modo estrito da Sociologia ...” (ADORNO, 2008, p.51).

Foucault, que em certos momentos de sua vida, parece desconfortdvel em identificar-
se como fil6sofo?, também propds, por outra via, uma filosofia afinada com o cotidiano.

1 Universidade Federal do Ceard/Campus Sobral
2 Sobre o tema recomendo a leitura do livro de Antunes: “Por um conhecimento sincero de um mundo falso”.

3 Cf. Gongalves, 2012, p.125, nota 1.

102



Rita HeELENA Sousa FErrEIRA GOMES

Buscando inspirag¢do na arqueologia, ele coletava nos vestigios das histérias o material que
o permitia tecer conceitos e propor transformagdes.

O meu papel — termo demasiado pomposo, alids — é o de mostrar as
pessoas que elas sio muito mais livres do que pensam, que tomam
por verdadeiro, por evidente certos temas que foram fabricados num
momento particular da histdria, e que esta pretensa evidéncia pode ser
criticada e destruida. Mudar alguma coisa no espirito das pessoas, é esse

o papel do intelectual. (FOUCAULT, 1982 APUD GONCALVES,
2012, p.140).

Soma-se a Adorno e Foucault, Arendt que tem seus textos mergulhados na dimensao
palpavel: o campo de concentragdo, os refugiados, a banalidade do mal, etc. Mesmo
sendo uma autora muito estudada e de referéncia para tantos filésofos atuais, Arendst,
sintomaticamente, diz que seu trabalho é teoria politica e nio filosofia politica. Adriano
Correia (2011, p.XXIII) abre caminho para que possamos entender a nio identificagio de
Arendt com a filosofia: “Arendt insiste que seu propédsito nio ¢ fornecer respostas tedricas
as perplexidades de nosso tempo — nio é o de estabelecer uma filosofia politica, tal como
a tradigdo a compreendia, portanto -, pois para esses problemas ndo hd uma tnica solugio
possivel, elas dependem do acordo de muitos e, assim, do intercdmbio piblico de opinides
de muitos”.

Obviamente, apresentar autores consagrados que suavizaram, cruzaram, ou aboliram
as fronteiras entre sociologia (para ficar s6 em um limiar mais claramente definivel) e
filosofia nio é suficiente para provar a validade do que pretendo aqui. Alguém, com muita
justeza, poderia afirmar que nio estou propondo uma andlise adorniana, foucaultiana, nem
arendtiana da situagdo cearense. A pergunta, finalmente, seria: Estaria eu sendo hobbesiana
— no sentido de coerente com as ideias do pensador - ao buscar em Hobbes elementos
para iluminar “os fatos” concretos ocorridos no Ceard em 20187 Poderia a filosofia de
Hobbes autorizar isso?

Ousadamente, afirmo que sim. Hobbes foi um filésofo do seu tempo, que escreveu
a partir do rastro realista de Maquiavel e que se misturou nas questdes concretas®. Se
suas obras magnas tem o vivo tom de uma filosofia abstrata, prezando pela forma de
demonstragdo prépria da geometria, sua pretensdo era de construir uma ciéncia da politica
e nunca uma metafisica. Talvez, a maior mostra de que concordaria em usarmos suas ideias
para retornar e analisar os dados concretos seja o Behemoth. Em tal livro, o ja velho Hobbes
nio se furta de conduzir seu(sua) leitor(a) nos detalhes do dia-a-dia que antecederam
e reforcaram a emergéncia da guerra civil de 1642. E, sequer podemos alegar que esta
obra nio tem relevincia para o projeto de filosofia hobbesiano, haja vista que mesmo na
dedicatdria ele revela: “Nio pode haver nada mais instrutivo no sentido da lealdade e da
justica que a memoria, enquanto ela durar, desta guerra”. (HOBBES, 1990, p. V)°.

Certamente, se por um lado estamos autorizadas(os) a ir aos “fatos” e trazé-los
para esmitga-los sob a lente conceitual de uma determinada filosofia politica, ndo
temos nenhuma garantia que isso pode ser feito com qualquer fato e com qualquer

4 Ainda que Hobbes nio tenha sido, como muitos dos grandes fildsofos da politica, um politico no sentido oficial do
termo, é impossivel negar seu profundo interesse e comprometimento com as questdes politicas de seu contexto.
Nesse sentido ¢ que podemos entender sua fuga para Franga quando do aumento da tensio frente ao rei comega a
ganhar um contorno mais nitido.

5  No original: “There can be nothing more instructive towards loyalty and justice than will be the memory, while it
lasts, of that war”.
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filosofia. Em outras palavras, ndo ¢ legitimo que esquegamos a distincia que nos separa
de Hobbes (ou de Platio, de Aristételes, e de quase todos os grandes pensadores da
politica). As ideias hobbesianas, ainda que feitas em vista da universalidade racional
(lembremos sempre do desejo geométrico que Hobbes repetidamente se esforcou
em empreender na filosofia civil), quando levadas ao “chdo” de nossos dias parecem
incapazes de dar conta de tantas mudangas impensaveis no século XVII. O que diria
Hobbes de nossos sistemas de comunicagdo? De nossas relagdes com as demais nagoes
do globo? De nossas tecnologias? Do lugar da ciéncia? Da ampliagio do acesso as
escolas e universidades e dos saberes que produzem? Da multiplica¢do dos movimentos
sociais? Mesmo que genial, Hobbes nio viu, nem vislumbrou nada disso em sua obra.
Nio hd uma palavra sequer direcionada para essas transformagoes que sio, sem ddvida,
fundantes da contemporaneidade. Assim, a pergunta deixar de ser “é hobbesianamente
aceitdvel analisar os ‘fatos’ atuais”, e passa a ser, “é vidvel usar Hobbes como alguém que
tenha algo a dizer sobre nossos dias”?

Novamente, ouso dizer que hd algo a ser dito a partir de Hobbes. Contudo, ndo
¢ sensato dizer que hd, em Hobbes, uma solugio para nossas questdes politicas atuais.
Aqui nio hd uma contradi¢io, mas sim um espago estreito no qual devo me equilibrar:
nem descartar a premissa hobbesiana de que suas perspectivas, em sendo acessiveis e
frutos da razdo, sdo resistentes ao tempo; nem supor que ¢ possivel transpor um idedrio
com as limitagdes préprias de seu tempo — independentemente do que desejasse o
seu autor — para um momento particular temporal, social e historicamente. Poderia
pontuar, sendo mais direta, que Hobbes tem algo a nos falar, mas nem todo seu discurso
filoséfico tera sentido. Ou seja, volto a Hobbes, mas nio o assumo como um pensador
que guarda o segredo do bem governar universal, e sim como um pensador que me
estimula a perceber no meu presente, no meu meio sécio-histérico-politico algo que
insiste em escapar. Buscar nas palavras de Hobbes um ponto de referéncia para pensar
a violéncia que assombra meus conterrdneos, que embaraca e desafia os governantes
¢, antes de tudo, olhar filosoficamente para meu lugar pedindo que Hobbes seja meu
acompanhante.

A situagio da violéncia das facgoes no Ceara: riapida retomada de alguns “fatos” de
destaque

Em abril do ano corrente, “O povo”, jornal cearense de grande circulagio, fez uma
breve reportagem delineando o perfil das fac¢des mais destacadas atuantes no Ceard®.
De acordo com a redagio, sio quatro as organizagbes criminosas que agem no estado:
Comando Vermelho (CV), Guardides do Estado (GDE), Familia do Norte (FDN) e
Primeiro Comando da Capital (PCC). Ainda seguindo os dados da reportagem do inicio
de 2018, as quatro organizag¢des somariam 18.661 individuos encarcerados em presidios
distribuidos na capital e no interior do Ceara.

Na versio brasileira do “El Pais” de 26 de mar¢o de 2018, a matéria “Fortaleza
Sitiada”” sublinha como a guerra entre as facgdes provoca caos no cotidiano de milhares de
cearenses, em especial na grande Fortaleza:

6 Paiva, Thiago. Conhe¢a o perfil das facgdes que atuam no Ceard. 27/03/2018. Reportagem disponivel em: https://
www.opovo.com.br/noticias/fortaleza/2018/03/conheca-os-perfis-das-faccoes-que-atuam-no-ceara.html

7 Disponivel em: https://brasil.elpais.com/brasil/2018/03/20/politica/1521569179_197468.html

104



Rita HeELENA Sousa FErrEIRA GOMES

A consequéncia desta guerra se expressa nas estatisticas. A quantidade
de homicidios no Estado aumentou 50,7% de 2016 para 2017, quando
5.133 pessoas foram assassinadas. Com uma taxa de 83,48 homicidios
por 100.000 habitantes, Fortaleza se tornou no ano passado a sétima
regido metropolitana mais violenta do mundo, segundo um ranking da
ONG mexicana Conselho Cidaddo para a Seguranga Publica e Justica
Penal, divulgado no inicio deste més. E os dados deste inicio de 2018
sinalizam para uma piora no cendrio. Nos dois primeiros meses deste
ano foram assassinadas em todo Ceard 844 pessoas, nimero 36%
maior do que o dos dois primeiros meses de 2017 (618). Na Grande
Fortaleza, houve 51% mais mortes. E, entre as mulheres, o nimero de
mortes saltou quase 300% neste ano, também como consequéncia da

participa¢io delas na linha de frente das facgoes. (BEDINELLI, 2018,
s/p).

Além do aumento gritante de homicidios — s6 até meados deste ano o estado ji

contabilizou 48 mortes em chacinas® - Bedinelli mostra como as fac¢des obrigam as
pessoas a deixarem suas casas, as criangas a mudarem de escola e afetam os trabalhadores
que servem diretamente ao Estado.

Exemplos contundentes da pressdo exercida pelas facgoes nos agentes estatais, sio
ticeis de achar. Na edi¢do do “Didrio do Nordeste” de 19 de janeiro de 2018” o destaque
sdo as ameagas voltadas ao Poder Judicidrio que, além de ataques a algumas instala¢des
e arrombamentos, recebeu carta exigindo transferéncia de local de aprisionamento de
determinado membro do PCC. Em 24 de mar¢o de 2018, que mobilizou a reportagem
ja citada do “El Pais”, foi a Secretaria de Justica (Sejus), para citar apenas um espago, que
sofreu ataques em represilia ao plano de instalar bloqueadores de celular nos presidios
cearenses. Ainda com base no “El Pais”, nio muito antes deste violento final de semana,
no dia 13 de marco de 2018, os deputados envolvidos na Comissio Parlamentar de
Inquérito (CPI) que investigava o crime organizado no Ceard, optaram por cancelar a
mesma por medo de retaliacido. Mais recentemente, segundo edi¢do de 26 de agosto de
2018 do “El Pais™, Gil Alessi repassa as informagdes obtidas com o procurador regional
eleitoral do estado, Anasticio Tahim de que haveria um movimento do CV que visava
interferir nas campanhas politicas eleitorais no Ceard. O CV estaria impedindo, em certas
comunidades, que os moradores trabalhassem ou fizessem propaganda eleitoral para
determinados candidatos. O procurador chega mesmo a afirmar em parecer que “¢ fato
que estas associagdes delinquentes, em todo o pais, buscam cada vez mais a infiltra¢io no

ambiente institucional e politico” (Cf. El Pais, 26/08/18, s/p).

Para uso posterior, me interessa aqui apresentar parte circular a qual se referia a
reportagem de Alessi:

Viemos por meio desta comunicar que todas as nossas comunidades
nio venham a aceitar campanha politica do partido chamado (PROS).
Partido esse que apoia o Vitor Valin [deputado federal], capitdo
Wagner [candidato a deputado], Jair Bolsonaro [PSL, candidato a
presidéncia], entre outros policiais que apoia (sic) todo tipo de conduta
antidemocratica contra comunidades carentes. Esses politicos apoiam a

8 Fonte: https://gl.globo.com/ce/ceara/noticia/ceara-tem-48-mortes-em-sete-chacinas-em-2018.ghtml
9 Disponivel em: http://diariodonordeste.verdesmares.com.br/cadernos/policia/faccoes-desafiam-judiciario-por-
-meio-de-acoes-criminosas-1.1881692

10 Disponivel em: https://brasil.elpais.com/brasil/2018/08/24/politica/1535140182_429456.html
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ditadura, a tortura e tudo que é contra o povo carente. (...)

*J4 fica avisado a todos os partidos politicos que vocés podem apoiar e
aprontar contra o nosso povo enquanto estiverem no poder, mas quando
as elei¢des chegar (sic) a assembleia legislativa ird ser ocupada por
oposi¢io de vocés aqui no estado, pois vamos boicotar sempre, a cada

elei¢do, até que pare tais coisas''.

O que Hobbes tem a nos dizer?

Acima ja sublinhei que a filosofia civil de Hobbes partia de um didlogo direto com
seu contexto e, dai se al¢ava as conclusdes universais. Nesse sentido, Hobbes trata (Leviaza,
cap. XXIX; Do Cidadio, cap. XII) dos perigos que rondam a vida e a boa saide do Estado
e, dentre eles, nomeia as fac¢oes. No Leviatd, a primeira mengio as facgdes se encontra no
capitulo X (Do poder, valor, dignidade, honra e mérito):

O maior dos poderes humanos ¢é aquele que é composto pelos poderes
de vérios homens, unidos por consentimento numa s6 pessoa, natural
ou civil, que tem o uso de todos os seus poderes na dependéncia de sua
vontade: é o caso do poder do Estado. Ou na dependéncia da vontade
de cada individuo: € o caso do poder de uma facgdo, ou de vérias facgdes
coligadas. Consequentemente ter servidores é poder; e ter amigos ¢é
poder: porque sio for¢as unidas. (HOBBES, 1974, p.57)"

O poder do Estado e o das facgdes, assim, rivalizam, posto que ambos congregam
as for¢as de muitos, sendo a diferenca fundante entre eles a unido das diferentes vontades
em uma s6 vontade. O que indica que, para bem compreender essa diferenca, precisamos
enfrentar a discussio que abarca desde o pacto fundador da sociedade, o tema da
representagio e desemboca na garantia de legitimidade do dominio do Estado sobre seus
cidaddos.

Para nosso inglés, portanto, as facgoes representam uma ameaga constante ao Estado.
Como nos recorda Nadia Souki (2004, p.7)): “Nosso filésofo pensa paralelamente o estado
de natureza e o estado politico, ou seja, a guerra e a possibilidade de paz. Os dois monstros
Leviatd e Behemoth convivem em luta perpétua na cena politica (...)". Dai o cuidado
hobbesiano nio se limitar ao combate as fac¢oes jd formadas, mas estender-se a evitar
acdes (e ndo agdes) que fomentam sua criagio. De certo modo, soa coerente ler a partir
dessa chave interpretativa os capitulos que alertam sobre o que leva ao enfraquecimento do
Estado e, também, todo o livro do Behemoth.

Contudo, se é verdade que Hobbes se detém a falar de facgdes, é também correto
que estas se apresentam claramente em sua demanda pelo dominio do poder soberano
e do trono. E com base no desejo de tomada do poder estatal que Hobbes classificard
os diferentes tipos de sedutores que compuseram a guerra civil de 1642, os papistas, os
democratas, os presbiterianos, etc. (Cf. HOBBES, 1990, p.2-4). Isto posto, parece que
quando analisamos as facgdes presentes no Ceard de 2018 estamos em um outro registro,
sobre o qual Hobbes nio dedicou sua reflexio.

Naio obstante, ¢ preciso ir mais a fundo na leitura. Para Hobbes as fac¢oes ameagam
o poder estatal pelo poder ilegitimo que congregam ainda que nio profiram explicitamente

11 Disponivel em: http://www.nominuto.com/noticias/eleicoes/circular-atribuida-ao-comando-vermelho-do-ceara-
-proibe-pedido-de-votos-para-bolsonaro/174174/
12 Na edigdo inglesa da Penguin Classics (1985), p.150.
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que pretendem assumir o posto de comando da sociedade. Lendo deste modo é que
entendemos a precaugio do filésofo ao pontuar: “Em todos os Estados, sempre que um
particular tiver mais servos do que os necessdrios para a administragao de suas propriedades
e o legitimo uso que deles se possa fazer, trata-se de uma facgio, e ilegitima” (HOBBES,
1974, p.148)". As facgdes sdo a personificagido do risco, porque dividem o poder dos
cidaddos com o Estado, colocando-os, na melhor das hipéteses, na encruzilhada de, num
momento eventual, receber ordens contraditérias de seus ‘chefes’.

Na situagdo que trago aqui a baila, vemos que, embora nio haja uma clara
manifestacio das fac¢des de se apossarem do palicio do governo no sentido literal, &,
propriamente a extensio do mando politico dltimo que estd em jogo. E porque o poder
legitimo de governar os cidaddos estd enfraquecido que as fac¢des passam a ordenar desde
a vida das pessoas singulares — dizendo onde podem ou nio morar, estudar, professar suas
ideias — até a dos préprios representantes legitimos do Estado — pontuando como devem

legislar, investigar e executar suas agoes.

Desta feita, a guerra contra as fac¢des é acima de tudo uma guerra politica e nio,
como se quer fazer crer, uma guerra contra a violéncia no sentido estrito do termo. A
violéncia, por ébvio, ndo pode faltar, ji que estamos em meio a guerra entre o Leviatd e o
Behemoth'. Se as trincheiras se colocaram nas ruas - quem de nés pode dizer-se tranquilo
para ir e vir a qualquer bairro de nossas cidades? - e se a luta nio se restringe as forcas
policiais e armadas, é porque a guerra nasceu no seio do Estado e almeja o aumento de seu
territério e do comando sobre ele.

E dentro desta perspectiva que faco, entio, a leitura da carta atribuida a0 Comando
Vermelho e destinada aos moradores de ‘suas’ comunidades. Nela o componente politico
estd evidente. Diz-se em quem se pode ou nio apoiar publicamente, para quem se pode ou
nio fazer campanha. Mas, suponho que maior interesse analitico tem o argumento que os
redatores da missiva apresentam para justificar sua ordem: o bem-estar do povo. Vejo-me
aqui quase seduzida pela ilusio de que o Comando Vermelho tem acesso e entendimento
da filosofia hobbesiana. A facgdo parece ter captado a ideia hobbesiana de que nio basta a
coer¢do fisica para garantir a obediéncia, sendo essencial atingir as crengas e opinides das
pessoas, ou nas palavras de Holmes (1990, p.xi): “A fonte tltima da autoridade politica ndo

é a coer¢do do corpo, mas a captura da mente”".

A referida carta aponta justamente para onde falha o governo, denuncia a segregagio
social, a violéncia estatal contra uma certa classe de cidaddos, a ineficiéncia da justica e a
insuficiéncia do amparo dado pelo Estado. Nessa medida, pode-se ver a fac¢do assumindo
um papel que vai muito além de vender drogas ou armas ilegais, ela se arroga a defender o
povo, alutar por ele. Em dltima instincia, a epistola do Comando Vermelho quer convencer
seus leitores e leitoras que ela fala em nome deles e, é exatamente ai que ela toca o ponto
limitrofe que a separa do Estado. Ao pretender falar em nome do povo, a definir o que é ou
ndo bom para ele, 0 CV cruza a linha da mera marginalidade e alcan¢a o campo politico:
que ser o representante legitimo da vontade de vérios individuos.

Ao atingir esse ponto, a facgdo dd mostras de ter aprendido uma das mais importantes
licdes da politica hobbesiana expressas no Behemoth: para governar é preciso nio sé de

13 Na edi¢do da Penguin Classics: p. 287.

14 Uso aqui as figuras hobbesianas sem assumir que estamos num Leviatd, haja vista que nossa configuragio estatal di-
verge em pontos centrais dos pressupostos filoséficos, politicos e organizacionais do estado civil descrito por Hobbes.

15 No original: “The ultimate source of political authority is not coercion of the body, but captivation of the mind”.
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forca, mas de cooperagdo. Nesse sentido, é vilido notar no adendo do final da carta como
ela se equilibra no fio que separa o desafiar e o manter a estrutura politica vigente: ao
mesmo tempo em que contesta o governo, suas posigdes e suas leis (no caso especifico, as
eleitorais), reitera a legitimidade da assembleia enquanto tal de ordenar (“vocés podem
apoiar e aprontar contra o nosso povo, enquanto estiverem no poder, mas quando as elei¢es
chegar a assembleia legislativa vai ser ocupada pela oposi¢io de vocés...”). Como devemos
interpretar esse “desrespeito respeitoso” a assembleia? A quem se enderega essa mensagem
ao final da carta? Se aos agentes do Estado, podemos supor que ha pretensées do CV de se
fazer oposi¢do politicamente e apresentar seus proprios candidatos (ou alguém identificado
com suas pautas)? Se ao povo ‘carente’, podemos supor que se trata de um argumento
retérico para garantir que o dominio da facgdo sobre suas vidas busca seu bem-estar?

Ainda que eu nio consiga, com os elementos que aqui juntei, responder as perguntas
acima, hd algo que Hobbes pode ensinar ao governo cearense:

O cargo do soberano (seja ele um monarca ou uma assembleia) consiste no
objetivo para o qual lhe foi confiado o soberano poder, nomeadamente a
obten¢io da seguranga do povo, (...). Mas por seguranca nio entendemos
aqui uma simples preservagio, mas também todas as outras comodidades
da vida, que todo homem por uma industria legitima, sem perigo ou
inconveniente do Estado, adquire para si proprio. (HOBBES, 1974, p.
204)*.

Encerro este artigo, pois, acreditando que enquanto as questées mais profundas
da desigualdade social ndo forem combatidas, ou, na letra de Hobbes, a seguran¢a do
povo nio for garantida pelo soberano, mais vulnerédvel estard o Leviatd. A emergéncia das
fac¢oes, bem como seu combate exigem nio apenas a punicio e a espada, mas também o
cuidado e ensino do povo pelo Estado, o que permite que sua obediéncia seja mais pela
razdo, do que pelo medo.

16 Na edi¢do da Penguim Classics, p. 376.
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Pascal e a Verdade

Rodrigo Hayasi Pinto'

A nosso ver, o opusculo Do Espirito Geométrico, escrito por Blaise Pascal em 1658,
mesmo sendo obra de cunho geométrico e nio guardando uma relagio direta com o
método A Razdio dos Efeitos, inaugura um modo de reflexdo sobre a fundamentagio do
conhecimento, que vai impactar de modo direto na construgido do método presente nos
Pensamentos, a saber, a questdo dos limites do conhecimento. Vejamos como tais limites so
evidenciados no opusculo.

Quando Pascal, no Opusculo, pensa na geometria como um modelo epistemolégico
legitimo estd interessado, como Descartes em suas “Meditaces”, em desenvolver e explicar
a problemadtica da possibilidade de determinar as bases do conhecimento. No entanto,
a maneira pela qual é possivel determind-las, é radicalmente diferente do procedimento
observado na filosofia cartesiana.

Segundo o filésofo jansenista, a geometria pode ser considerada um modelo
epistemolégico ideal, justamente por ser uma ciéncia demonstrativa, cujo principal objetivo
¢ a defini¢do e a demonstracdo das proposigdes que compdem o sistema. A partir dessa
constatagio, poderiamos ser levados a pensar que o método geométrico perfeito deveria
ter como prerrogativa principal anterior a qualquer tarefa, a defini¢do e a demonstragio
dos préprios principios e axiomas que compdem a base do sistema. Em outras palavras,
ao elegermos o procedimento demonstrativo como aquele que deve guiar-nos em sentido
epistemolégico, poderiamos pensar que o método geométrico perfeito deveria tudo definir
e tudo demonstrar. Mas, segundo Pascal, tal objetivo ¢ impossivel de ser atingido, porque
as ultimas proposi¢oes definidas e as ultimas demonstragdes provadas exigiriam outras
defini¢es e demonstragoes, que por sua vez, também exigiriam outras, de tal maneira que
nunca teriamos acesso as primeiras:

Certamente este método seria belo, mas ele ¢ absolutamente impossivel:
pois ¢ evidente que os primeiros termos que se gostaria de definir,
suporiam precedentes para servir 4 sua explica¢do, e que mesmo as
primeiras proposicdes que se gostaria de provar suporiam outras que as
precedessem; e assim € claro que ndo se chegaria jamais aos primeiros.

(PASCAL, 1998, p.349, 22 coluna).

Isso implica em dizer que o processo demonstrativo, quando tem como ideal a
defini¢do e a demonstragio total de seus objetos, leva-nos a uma regressio ao infinito.
Ao utilizarmos uma defini¢do ou uma demonstrag¢io discursiva para explicar os primeiros

1 Doutor na Pontificia Universidade Catélica do Parand (Pucpr)
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termos, ela, na medida em que é composta por outros termos, também necessitaria de
defini¢bes e demonstragdes anteriores para defini-los e demonstri-los completamente, e
assim ad infinitum.

No entanto, na geometria é possivel constatar uma espécie de “parada” em termos de
defini¢des e demonstragdes. Com efeito, essa ciéncia nos ensina que ha termos primeiros,
que ndo precisam ser definidos e principios, que nio necessitam ser demonstrados. Um
indicativo disso é que todos os homens entendem claramente o que sdo esses termos e
esses principios, sem a necessidade de defini-los ou demonstri-los.

E o que a geometria nos ensina perfeitamente. Ela ndo define nenhuma
dessas coisas, espago, tempo, movimento, nimero, igualdade, nem as
semelhantes que sdo em grande nimero, porque esses termos designam
tdo naturalmente as coisas que eles significam, para aqueles que
entendem a lingua, que o esclarecimento que se gostaria de fazer, traria

mais obscuridade que instrugio. (PASCAL, 1998, p.350, 12 coluna).

Tais termos o filésofo nomeard de “primitivos”, pois s@o os mais simples a que
o discurso 16gico pode chegar, nio existindo outros anteriores a eles. Por outro lado, o
significado dos “termos primitivos” ¢ apreendido por meio de uma espécie de intuigio, a
qual ele vai chamar de “luz natural”. A ordem geométrica “ndo define tudo e nio prova
tudo, e é nisto que ela cede; mas ela s6 supde as coisas claras e constantes pela luz natural, e
é por isso que ela é perfeitamente verdadeira, a natureza sustentando-a, apesar do discurso”

(grifo nosso) (PASCAL, 1998, p.350, 12 coluna).

No entanto, a concepgio de “luz natural”em Pascal, é radicalmente diferente daquela
encontrada em Descartes. No fragmento282 dos Pensamentos, Pascal nos apresenta sua
concepgio de luz natural desse modo:

Conhecemos a verdade, nio sé pela razdo, mas também pelo coragio; é
desta dltima maneira que conhecemos os principios [...] E sobre esses
conhecimentos do coragio e do instinto é que a razdo deve apoiar-se e
basear todo o seu discurso. (O coragio sente que ha trés dimensdes no
espago e que os numeros sao infinitos; e a razdo demonstra, em seguida,
que ndo hd dois nimeros quadrados dos quais um seja o dobro do outro.
Os principios se sentem, as proposicdes se concluem; e tudo com certeza,

embora por vias diferentes) (PASCAL, 1973, Pensamento 282).

A principal diferenca entre Pascal e Descartes, portanto, é que, enquanto para
este somente podemos atingir um conhecimento certo e indubitdvel dos principios por
intermédio da razdo, para Pascal, as certezas referentes aos principios nio provém de
uma faculdade racional e estdo relacionadas a um ambito desvinculado do pensamento: o
“coragdo”. Assim, o fato de que atingimos a base do conhecimento, longe de apontar para o
alcance ilimitado da razdo, ¢ um indicativo do fato de que ha limites para o conhecimento
racional. Onde estdo os principios ¢ necessdrio “parar”, ndo porque esses axiomas sao 0s
ultimos em si mesmos, mas porque o processo légico ndo pode ir além, deixando tais
certezas para o ambito do “coragdo”. A compreensio de tais axiomas é fornecida por uma
capacidade extra-racional, a luz natural proveniente do coragio, a qual isenta a razdo de
tentar proceder 16gico-dedutivamente em relagdo aos fundamentos. Sua compreensio
¢ um indicativo da “miopia” de nosso intelecto, que nio pode “enxergar” nada que esteja
situado para além de tais principios. Segundo Lebrun:
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Longe de ser, neste caso, garantia da verdade ou sinal da comunicagido
com o verbo divino, a “clareza” dos principios € pois relativa ao alcance
limitado de nosso campo de visdo. Os principios ndo sdo nunca as
primeiras verdades em si,mas simplesmente proposicdes estrategicamente
uteis, que decidimos adotar como fundamento da investigagio — e
testemunham antes nossa miopia do que nossa penetragio. (LEBRUN,

1983,p.32).

Nesse caso, a evidéncia dos termos primitivos, ao apontar para os limites do
conhecimento possivel, traca uma linha demarcatéria entre o que pode ser conhecido e
aquilo que ndo pode ser objeto de um discurso racional. Ndo podemos, por exemplo, definir
ou demonstrar a certeza relativa aos fundamentos que sustentam a razio, mas podemos,
ao menos, definir e demonstrar tudo que vier apés os fundamentos. Desse modo, a ordem
que obtemos por intermédio da geometria, longe de ser completa e acabada, pode ser
considerada uma ordem “em aberto”, pois deixa em aberto a verdade em relagao aos axiomas,
para somente nos preocuparmos em provar e demonstrar os resultados provenientes desses
axiomas.

Essa ordem, a mais perfeita entre os homens, consiste nao em tudo definir
e tudo demonstrar, nem também em nada definir e nada demonstrar,
mas a se deter nesse meio e ndo definir as coisas claras e entendidas por
todos os homens, e definir todas as outras; e nio provar todas as coisas
conhecidas dos homens, e provar todas as outras. (PASCAL, 1998,
p-350, 1 coluna).

E dentro do escopo de tais limites e dessa ordem em aberto, que ¢ necessario pensar
a concepgio epistemoldgica de Pascal. Em primeiro lugar, é uma concepgio epistemoldgica
que impossibilita a tentativa de fazer afirmagées sobre a natureza dos termos primitivos,
ou seja, ndo ¢ possivel dizer algo como, por exemplo, tais principios sio efetivamente os
ultimos em sentido absoluto. Em rela¢do a sua natureza, podemos afirmar, parafraseando
Wittgenstein, que é necessario calar-se. Os fundamentos do conhecimento na concepg¢io
pascaliana nio estdo apoiados em um discurso ontolégico, dado que a razdo nio pode ter
uma compreensio da natureza desses principios e conseqientemente pronunciar-se sobre
essa questao.

Em segundo lugar, a razdo, orientada pela geometria, nio tendo mais como objetivo
construir um discurso sobre a natureza e a esséncia das coisas que compdem o mundo,
tem como prerrogativa bédsica ocupar-se apenas com definicbes nominais. “Somente
reconhecemos em geometria as defini¢ées que os 16gicos chamam defini¢ées de nome,
quer dizer as imposicdes de nome as coisas que claramente designamos em termos
perfeitamente conhecidos; e eu somente me refiro a essas.” (PASCAL, 1998, p.349, 22
coluna). O conhecimento deve visar as coisas somente & maneira geométrica, designando
as coisas através de um nome, sem que esse nome cumpra o papel ontolégico de revelar a
natureza do objeto designado.

No entanto, nos Pensamentos deparamos com outra alternativa epistemolégica, além
da possibilidade de se construir o conhecimento tendo por base defini¢ées nominais, que
pode ser encarada como uma estratégia metodoldgica, relacionada a impossibilidadede
se atingir a natureza das coisas. Essa alternativa encontra-se no método “A Razdo dos
Efeitos”. Com efeito, nos Pensamentos, os limites do conhecimento também estdo presentes
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na imagem do homem como sendo um ser insignificante, situado entre dois abismos de
infinitude. Nesse caso, o homem ndo pode compreender a totalidade cosmolégica que o
envolve, porque tal totalidade ¢ infinita enquanto este, em contrapartida, ¢ um ser finito.

Afinal que é o homem dentro da natureza? Nada em relagio ao infinito;
tudo em relagdo ao nada; um ponto intermedidrio entre tudo e nada.
Infinitamente incapaz de compreender os extremos, tanto o fim das coisas
como o seu principio permanecem ocultos num segredo impenetréavel, e
é-lhe igualmente impossivel ver o nada de onde saiu e o infinito que o

envolve. (PASCAL, 1973, Pensamento 72).

O homem, sendo finito e limitado, ndo pode atingir espacialmente e racionalmente
uma referéncia ontoldgica e pontual, que o leve a uma compreensio de si no interior de
um universo infinito e, assim, resulta impossivel construir uma antropologia pautada em
principios absolutos. Mesmo quando se constatam principios na esfera pratica do homem,
estes ndo podem ser considerados necessdrios e absolutos, visto serem apenas principios
fabricados pelo hébito. “Que sdo nossos principios naturais, sendo principios de habitos?
E nas criangas, os que receberam com os habitos dos pais como a caga entre os animais?
Hibitos diferentes ddo-nos principios naturais diversos, é o que nos prova a experiéncia”

(PASCAL, 1973, Pensamento 92).

Nesse caso, se fizermos uma comparag¢do com os principios da geometria, é possivel
perceber que tanto os principios relacionados a geometria, quanto os principios da esfera
pritica sdo incapazes de levar o homem a uma referéncia absoluta propiciando um
conhecimento fixo e seguro fundamentado em termos dltimos, embora tais principios sejam
capazes de levd-lo a construir um conhecimento légico-dedutivo baseado em defini¢des
nominais, caso da geometria, e a construir um tipo de conhecimento, pautado na Razdo
dos Efeitos, caso da esfera pritica e antropolégica. Em tltima instincia, o que pretendemos
dizer é que os limites epistemoldgicos estdo presentes tanto no discurso geométrico,
quanto na dimenséo pratica do homem e operam do mesmo modo, demarcando a posigio
do homem diante do saber, ou seja, o que cabe a0 homem conhecer e nio conhecer. Os
principios sdo diferentes, mas os limites permanecem os mesmos.

Uma das principais caracteristicas observadas no homem é que a contradi¢io é uma
das marcas de sua natureza. Ora, o método A Razdo dos Eféitos revela-se util, quando
fornece justamente um modelo cientifico para racionalizar a natureza contraditéria do
homem. Se por um lado, podemos ser descritos como seres miseraveis, no sentido em que,
no ambito da filosofia pascaliana, resulta impossivel a realizagdo absoluta dos valores mais
essenciais que dariam sentido a nossa existéncia, por outro lado, somos grandes justamente
porque temos consciéncia de nossa miséria e de nossa limita¢do. A miséria e a grandeza
sdo os dois polos, nos quais se baseia a interpretagio antropoldgica de Pascal. “A grandeza
do homem ¢ grande na medida em que ele se conhece miserdvel. Uma drvore ndo sabe que
é miseravel. E, pois, ser miserdvel conhecer-se miserdvel; mas é ser grande saber que se é

miseravel”. (PASCAL, 1973, Pensamento 397).

Uma das formas pelas quais é possivel experienciar o movimento oscilatério do
aspecto contraditério do homem entre a miséria e a grandeza, bem como a utiliza¢io do
método A Razio dos Efeitos, é nos fragmentos relacionados ao Divertimento. Nesse caso,
Pascal nos mostra a dinimica da miserabilidade humana, analisando o desejo do homem
por qualquer forma de ocupagio e de bens exteriores. O homem deve ser considerado um
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ser miserdvel, na medida em que nio consegue abolir o desejo de buscar alguma ocupagio,
que o distraia de pensar em si mesmo. Nesse caso, este ¢ incapaz de permanecer em repouso,
refletindo sobre si, pois a consciéncia de si, o leva a constatagdo de sua miséria presente
e conseqientemente a angustia e ao desespero. A razdo dessa angustia é a “infelicidade
natural de nossa condi¢io fraca e mortal, e tdo miserdvel, que nada nos pode consolar,

quando nela pensamos de perto”. (PASCAL, 1973, Pensamento 139).

A pritica do divertimento se constitui como algo paradoxal, quando ao buscar
distrair-se, 0 homem acredita que a posse do objeto, que ele busca através dessa ocupagio,
poderd trazer-lhe a felicidade e o repouso. Nesse caso, é estritamente necessirio que ele
se iluda a si mesmo “imaginando que seria feliz ganhando o que nio desejaria que lhe
dessem a fim de ndo jogar”, pois, com efeito, os homens “imaginam que, se tivessem obtido
esse cargo, repousariam em seguida com prazer” (PASCAL, 1973, Pensamento 139). No
entanto, o que ocorre, em termos concretos, ¢ exatamente o contrério, pois tio logo os
homens conquistam esse prémio e esse entretenimento cessa de ocupar a existéncia, voltam
a entediar-se e sentem a necessidade de irem atrds de outro divertimento e de outro modo
de se distrair. Eis o paradoxo: 0 homem busca o repouso pela agitagio.

Diante desse quadro paradoxal, vejamos como o método A4 Razdo dos Efeitos
pode ser utilizado para pensar tais contradi¢oes. Nesse caso, a Gnica solugio é adotar um
principio que faga com que tais contradi¢des sejam passiveis de serem pensdveis. Mas,
onde encontrar esse principio? Responde Pascal: na religido cristd. Com efeito, a partir do
principio do pecado original é possivel desdobrar a natureza do homem em duas: havendo
uma natureza integra, antes da queda e uma natureza lapsa, apés a queda. E o que nos diz

Lebrun:

Para se ter a chance de manter juntas as duas imagens do homem que
nos sio oferecidas, precisamos “harmonizar a contrariedade”; para isso,
desdobrar essa “Natureza” que nos dio como tunica, isto é, distinguir
uma natura integra (antes da Queda) e uma natureza lapsa (depois da

Queda). (LEBRUN, 1983, p.75).

Operando no horizonte de dois niveis de realidade, é possivel pensar o estado de
miserabilidade e o estado de grandeza como sendo, ambos, decorrentes desse principio
de ordem religiosa. Se o homem pode ser considerado um ser miserdvel e sem sentido, é
justamente porque essa miséria e essa auséncia de sentido sdo decorrentes da perda de sua
primeira natureza, se existe um sinal de grandeza no homem expressa pela consciéncia
de suas iniqiidades e pela constante busca pelo repouso, personificado na idéia de uma
referéncia fixa e segura, é porque o homem anseia por uma espécie de retorno a essa
unidade original.

Desse modo, e em sentido contraditério, o homem sempre vai buscar o repouso por
intermédio da agitagdo e do movimento. Sua natureza corrompida tem como caracteristica
principal a perda dos referenciais que dariam sentido ao seu agir, referenciais estes, que
permanecem perpetuamente como um ideal a ser atingido. Em virtude do ser humano
ndo viver mais no estado perfeito em que Deus o criou, ao buscar tais referéncias no plano
de nossa natureza corrompida, ele sempre buscard de modo inadequado, por intermédio
do divertimento e da ocupagio, os quais podem ser considerados sintomas da prépria
concupiscéncia. Ironicamente, a mecanica desse procedimento insensato sempre passard
despercebida ao préprio homem, enquanto este interpretar-se a si mesmo de modo
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unilateral e univoco, ou seja, apenas como ser miserdvel ou como ser de grandeza. A
totalidade da compreensio acerca de si, somente serd possivel a partir do principio do
pecado original. Sem esse principio os homens:

Nio sentem a natureza insacidvel de sua concupiscéncia. Acreditam
buscar sinceramente o repouso, e, na verdade, sé6 buscam a agitagio.
Tém um instinto secreto, que os leva a buscar divertimentos e ocupagdes
exteriores, nascido do ressentimento de suas continuas misérias; e tém
outro instinto secreto, resto da grandeza de nossa primeira natureza,
que os faz conhecer que a felicidade s6 estd, de fato, no repouso, e
nio no tumulto; e, desses dois instintos contririos, forma-se neles um
intento confuso, que se oculta da vista no fundo da alma, e os leva a
procurar o repouso pela agitacio, e a imaginar sempre que a satisfagio
que nio tém acabard chegando, se, superando algumas dificuldades que
antevéem, conseguirem abrir ali uma porta ao repouso. (PASCAL, 1973,

Pensamento 139).

O principio do pecado original pode ser considerado, portanto, como aquele que
permite que analisemos o0 homem na esfera pratica. No entanto, mesmo que esse principio
possa ser considerado como aquele que predispde o homem a ter uma perspectiva mais
elevada acerca da agitagio e do repouso, presentes no fendémeno do Divertimento, é
digno de nota que a verdade expressa pelo principio do pecado original nio pode ser
demonstrada, assim como as primeiras proposi¢coes da geometria, os termos primitivos.
Nesse caso, devemos nos abster de provar sua verdade, mas isso nao implica na perda de
sua importancia quando se trata de compreender o homem. Com efeito, é muito mais a
capacidade hermenéutica de traduzir o homem e seu comportamento na esfera pritica,
o que nos leva a adotd-lo como referéncia. Por isso, a questao da verdade desse principio,
provada por uma demonstragio filoséfica ndo entra no mérito dessa discussio. Podemos
nos arriscar a dizer, entdo, que é muito mais a fecundidade hermenéutica desse principio,
do que propriamente a verdade intrinseca a ele que faz o filésofo francés adotd-lo como
fundamento antropolégico nos Pensamentos:

Por certo nada nos choca mais rudemente do que tal doutrina; no
entanto sem esse mistério, o mais incompreensivel de todos, somos
incompreensiveis a nés mesmos. O né de nossa condi¢do forma suas
dobras e voltas nesse abismo. De sorte que 0 homem é mais inconcebivel
sem esse mistério do que esse mistério é inconcebivel a0 homem.

(Grifo nosso) (PASCAL, 1973, Pensamento 434).

Por outro lado, segundo Thomas Harrington, trata-se de uma concepgio bivalente
da verdade, em que as proposi¢oes sdo corrigidas uma pela outra. “Esse método, que
compreende a ‘passagem continua do pré ao contra’ e ‘a figura’, é composto por uma
concepgio bivalente da verdade. A ‘passagem continua’ permite, por um vai e vém entre
duas proposi¢aes, corrigir uma pela outra”. (HARRINGTON, 1972, p.56). E essa correcio
de uma proposi¢do pela outra, que permite que possamos pensi-las como perspectivas
unilaterais que necessitam da outra para sua completude. O paradoxo se torna pensivel,
quando cada posi¢do contrdria, € vista como uma perspectiva diferente, e no simplesmente
como antagdnica. O ordenamento possibilitado pela razio dos efeitos permite que as
contradi¢oes sejam sempre pensadas como perspectivas dotadas de determinado sentido.
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No entanto,a perspectiva responsavel por englobar um maior nimero de perspectivas,
deve ser considerada a mais elevada, pois permite harmonizar as contradi¢des no dmbito de
uma totalidade maior que lhes dd sentido. Com efeito,a harmonizagio das vérias perspectivas
em torno de uma razdo comum nos leva a pensé-las como uma totalidade. Segundo Michel
Serres, na obra O Sistema de Leibniz e seus Modelos Matemdticos, em capitulo intitulado
O Paradigma Pascaliano, a nogio de “ponto de vista” é essencial para compreendermos o
método cientifico de Pascal presente tanto em obras de cunho matematico, geométrico e
cientifico, quanto nos préprios Pensamentos, cujo objetivo é apologético.

Para Serres, a principal influéncia de Pascal no que tange & construgido de um
método cientifico perspectivistico é a obra “Geragdo das Se¢des Conicas” de Desargues,
que o levou a escrever o “Iratado das Conicas” em 1640. Nesse tratado, Desargues defende
uma concep¢io geométrica de ordem projetiva: trata-se de definir todas as propriedades
das conicas de modo 6tico, utilizando o cimo do cone como sitio referencial. O observador
localizado no cimo do cone pode observar a gera¢io de uma pardbola ou de uma hipérbole,
por exemplo, como imagens da circunferéncia do circulo. Assim a perspectiva do cimo do
cone ¢ esse lugar privilegiado em que o observador pode fazer uma correspondéncia entre
o original (circulo) e suas imagens (pardbola, hipérbole). Desse modo:

Acabamos por reunir todas as propriedades das conicas em um organon
unico, definindo-as de maneira ética, quer dizer utilizando um espago
centrado no cimo do cone, lugar onde se encontra o olho [...] Assim todas
as conicas, degeneradas ou nio — ponto, reta, angulo, antébole, paribola,
hipérbole — sdo apenas as imagens da circunferéncia do circulo, ou como

diria Leibniz, as metamorfoses do circulo. (SERRES, 1968, p. 666).

Ora, Pascal influenciado por Desargues vai construir um método diferenciado, a
Razio dos Efeitos, aplicando-o para compreender o homem nas mais diferentes dimensdes.
Conforme vimos, na andlise da questao da agita¢io e do repouso, presentes no fenémeno do
Divertimento, o principio do pecado original se apresenta como aquele capaz de fornecer
o sitio perspectivo mais elevado, pois é aquele que permite perceber as outras perspectivas
como estando relacionados a esse ponto central. Assim, aquilo que se mostra de modo
desordenado ou contraditério, numa primeira visada, aparece a luz dessa perspectiva como
algo ordenado e dotado de sentido. “Para classificar os efeitos, para encontrar-lhes a razio,
¢ necessario dispor de um lugar, a partir do qual a desordem aparente se organize numa

ordem real: esse lugar é o cimo do cone”. (SERRES, 1968, p. 692).

Nesse caso, o que importa é muito mais a compreensibilidade do homem através
de um principio do que o fato deste principio ser incompreensivel em si mesmo. Trata-
se de tornar racionalizdvel, através de um principio “atil”, aquilo que diante mio ndo
pode ser pensado. Certamente o principio do pecado original, no dmbito da fé e da
espiritualidade defendida pelo cristianismo, desempenha o papel de ser uma verdade e
um dogma fundamental. No entanto, o que estd em questdo no uso desse principio pelo
método investigativo de Pascal, nesse momento de sua reflexdo, ¢ muito mais a capacidade
hermenéutica de traduzir determinados efeitos explicando-os e ordenando-os a partir de

«

uma perspectiva mais ampla.
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Conclusio

Nesse sentido, 0 método A4 Razdio dos Efeitos ndo teria apenas o objetivo apologético
de convencer o descrente das verdades da religido cristd, mas seria também responsével por
estabelecer um novo critério de verdade de carater mais hermenéutico que ontolégico. Com
efeito, a hermenéutica é uma ciéncia que ndo parte do pressuposto de verdades ontolégicas,
¢ o que aponta Ernildo Stein:

A ontologia é a concep¢io de uma determinada realidade que se apresenta
como definitiva. Ontologia é uma teoria do ser e portanto, uma teoria
que estabelece como o mundo é. No universo das teorias hermenéuticas
e no universo das teorias do sentido, ndés nio trabalhamos com realidades

ontolégicas. (STEIN, 1996, p. 39).

Embora o principio do pecado original seja um principio de natureza religiosa,
nesse momento da reflexdo pascaliana, ele ndo desempenha nenhum papel metafisico ou
ontoldgico, pois nio ¢ utilizado para definir a esséncia do homem de modo definitivo
e acabado. Longe disso. E o uso que Pascal faz dele como estincia tradutora das
contrariedades humanas, que o estabelece como principio ttil para pensar tais contradi¢des.
Se ele ¢é principio, é devido a sua fecundidade que permite compreender vérias verdades,
aparentemente contraditérias, mas ndo por ser um fundamento tltimo e metafisico. Nesse
sentido, ele é fecundo metodologicamente, porque estabelece a racionalidade de um
determinado discurso, que a primeira vista é considerado irracional ou infundado.

Desse modo, podemos perceber de que modo os limites do conhecimento, presentes
no Optsculo Do Espirito geométrico, colaboram para a construg¢do do modelo de verdade
utilizado na Razdo dos Eféitos. Tanto no Opisculo quanto no método empregado nos
Pensamentos nio partimos de verdades absolutas, que fundamentem o conhecimento. No
Opisculo ndo podemos demonstrar os principios que fundamentam a geometria,do mesmo
modo que, nos Pensamentos, o principio do pecado original ndo pode ser estabelecido como
uma verdade absoluta de modo demonstrativo. Num caso como no outro, nio partimos de
verdades absolutas e demonstraveis para assegurar o discurso cientifico, seja ele geométrico
ou antropolégico.

Assim, o que torna o Opusculo um texto modelar para se pensar o conhecimento
em Pascal, ndo ¢é tanto a questdo de ser um texto referente a geometria, mas muito mais
pelo fato do Optsculo apresentar, de modo claro, a questdao dos limites do conhecimento.
Dentro do 4mbito de tais limites, é que se deve estabelecer o objetivo de todo e qualquer
tipo de conhecimento, localizando-o fora da algada de qualquer verdade de cunho
ontoldgico. Desse modo, a partir da constatagio do divércio entre ciéncia e ontologia, é
possivel construir um conhecimento légico-dedutivo e de cunho nominalista na esfera
geométrica, aonde a verdade tem um sentido eminentemente 16gico e uma concepgio em
que a verdade deixa de ter um sentido univoco e absoluto e passa a ser tratada de modo
bivalente, valorizando a contradi¢io e o perspectivismo como elementos importantes para
a andlise moral e pritica do homem, na Razdo dos Efeitos.
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Identidade de esséncia e existéncia no capitulo I
do Tratado breve de Spinoza

Sérgio Luis Persch?

Introdugao

Ha dois casos, no capitulo I do Tratado breve de Spinoza, em que os editores do
manuscrito, a exemplo de Gebhardt, substituem a palavra esséncia por existéncia. Dentre
os motivos alegados para fazer essa mudanga, um ¢é de cardter prético e o outro, de cardter
tedrico. O motivo de ordem prética consiste no seguinte. O manuscrito, descoberto apenas
em meados do Século XIX, é holandés e contém virias anotagdes com caligrafias diversas.
Isso levou os editores rapidamente a conclusdo de que se tratava de uma cépia de segundas
ou terceiras maos e que, portanto, muitas coisas certamente poderiam ter sido deturpadas
nesse processo anénimo de transcrigido. Essa conclusio os deixou a vontade para fazer
interferéncias no texto, ndo somente a fim de adaptd-lo a uma versio impressa, mas também
para remover possiveis erros de cépia e fazer corre¢des conceituais. O motivo de ordem
tedrica, no caso dessa substitui¢do em dois momentos especificos, da palavra esséncia pela
palavra existéncia, consiste no seguinte. Entendem que existéncia é um atributo que se
acrescenta auma esséncia,de modo que, dentre o conjunto total de esséncias,uma parte delas
existe e outra ndo, e o que o argumento forcosamente estaria tentando provar ¢ que Deus
¢ uma esséncia existente, na proposi¢do “a existéncia (‘esséncia’ no manuscrito) pertence
a natureza de Deus”. Nés gostariamos de optar por uma leitura mais fiel do manuscrito,
em primeiro lugar, por um motivo tedrico: tentaremos mostrar que Spinoza possivelmente
esteja se referindo nessa passagem somente a esséncia, querendo dizer simplesmente que
“Deus ¢”, e ndo que “Deus ¢ existente”. Com efeito, em prol da absoluta identidade entre
esséncia e existéncia em Deus, é importante nos precavermos de nao incorrer no equivoco
de considerar que a existéncia pudesse consistir, nesse caso, numa determinagdo especifica
relativamente a esséncia. O motivo de ordem pritica é que gostariamos de sustentar uma
hipétese geral oposta aquela que considera ser o manuscrito descoberto no Século XIX
apenas a cépia de um original desaparecido. A nossa hipétese é de que o Breve tratado foi
redigido em holandés sob os préprios olhos de Spinoza.

Descri¢ao tematica

Gebhardt, em sua edigdo critica, substitui a expressdo ‘esséncia’ por ‘existéncia’. Sua
brevissima justificativa reza: “O contexto, porém, exige wezentlykheid (= existentia), uma
vez que, em si, wezentheid e Natur sdo a mesma coisa” (SPINOZA, 1972, p. 441). Na nota

1 Doutor em Filosofia na Universidade Federal da Paraiba

119



IDENTIDADE DE ESSENCIA E EXISTENCIA NO cAPITULO I DO TRATADO...

acrescida a palavra Deus da demonstragdo a posteriori, ocorre a mesma substitui¢ao com
justificativa semelhante: “No Ms.: vezentheyd (= essentia): novamente, hd que se tratar
de wezentlykheid (= existentia), correspondente a Zyn” (utilizado na sequéncia da nota)”
(Id., ibid.). No manuscrito, pois, encontra-se em ambos os casos, sem titubeio e rasuras,
a palavra wezentheid, esséncia, que o editor substitui pela palavra wezenthlykheid. Esta se
encontra, por sua vez, em meio ao contexto argumentativo aqui em questio, numa premissa
da 22 demonstragio a priori: “De wezentlhykheid gods is wezentheid”. Retomaremos essa
premissa mais abaixo.

Sigwart é um dos primeiros estudiosos a se debrugar criticamente sobre o Tratado
breve, editando uma tradug@o que exercerd influéncia e é¢ muitas vezes citadas por Gebhardt.
Ele traduz liminarmente a palavra wezentheid por Existenz em sua tendéncia de latinizar
expressdes indo-germanicas. Antes dele, Carl Schaarschmidt faz uma tradugio livre, sem
cuidados criticos pormenorizados. A tradugdo de Sigwart obviamente é mais sistemdtica
e critica do que a de Carl Schaarschmidt, que verte wezentheyd para Dasein e substitui
“Natur gods” por “wesen Gottes”.? Essa liberdade excessiva na versdo de Carl Schaarscmidt
recebe a sua contrapartida em Sigwart. Este, porém, a substitui por critérios conceituais
comprometidos com o cultivo escolar da 16gica no seu tempo, de forma que os cuidados
do tradutor sio condicionados por priticas interpretativas que exigem uma clareza da
perspectiva do tradutor intérprete, mais do que fidelidade a letra do texto traduzido. O
pressuposto conceitual que estd em jogo, no caso de Sigwart, parece ser o de que existem
duas categorias de coisas (ou seres): as que existem e as que ndo existem; esséncias
simplesmente e esséncias existentes. Perguntaremos se essa disting@o € pertinente no texto
de Spinoza.

A tradi¢do subsequente de tradutores — a comegar por Gebhardt — ao mesmo
tempo em que aprofunda o exame critico da letra do manuscrito, mantém a validade
dessa distin¢do, na medida em que opta criteriosamente por manter a troca da expressao
wezentheid por wezentlykheid.

Charles Appuhn segue a decisdo de Gebhardt, dispensando o leitor da sua edigio
a tomar conhecimento detalhado da troca de expressées. A premissa menor do primeiro
argumento, ele traduz: “Or, que lexistence appartient a la nature de Dieu, nous pouvons le
percevoir clairement et distinctement” (SPINOZA, 1964, p. 44). A nota em que a mesma
expressdo reaparece, ele parafraseia, dispensando a expressio ‘wezentheid” “nés podemos
tirar a demonstragio seguinte”.’?

Atilano Dominguez também utiliza existéncia nos dois casos, sem notar a
interferéncia de Gebhardt.* Da mesma forma, lemos a expressio existéncia na tradugio de
Emanuel Angelo da Rocha Fragoso e Luis César Guimaries Oliva.’

A edigio bilingue elaborada por Filippo Mignini come¢a por um novo
estabelecimento do texto, no qual ele resgata vérios detalhes do manuscrito que haviam
sido negligenciados por Gebhardt, tais como palavras grifadas, palavras em maitsculo,

2 “Dass aber das Dasein zum Wesen Gottes gehort, konnen wir klar und deutlich einsehen” (SPINOZA, 1971, S.
469).

3 “De la définition donné ci-apres dans le second chapitre, d’aprés laquelle Dieu a des attributs infinis, nous pouvons
tirer la demonstration suivante” (SPINOZA, 1969, pp. 44-45)

4 “(...) quela existéncia pertence a la natureza de Deus” (SPINOZA, 1990, p. 55); “podemos demonstrar sua existéncia
como sigue” (Id., p. 56).

5  “(...) que a existéncia pertence a natureza de Deus” (SPINOZA, 2012, p. 49); “podemos demonstrar sua existéncia
como se segue” (Id., p. 50).
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grafias originais etc. A sua solugdo para o estabelecimento do texto original foi a de
colocar entre colchetes as alteragdes que se consideram necessirias para que o texto faga
sentido: “Maar dat de wezent<lyk>heid Natuur Gods toebehoort” (SPINOZA, 1986,
p- 190); “konnen wy syne wezent<lyk>heid aldus bewyzen”. Na tradugio, por sua vez,
ele simplesmente mantém a palavra existéncia: “que a existéncia pertence a natureza de
Deus”; “nés podemos demonstrar sua existéncia assim” (Id., p. 191). Esse recurso de colocar
expressoes ou particulas entre colchetes, explica o editor, ¢ utilizado nos casos em que o
respectivo suplemente é necessirio, seja por conjectura dele préprio, seja de algum outro
critico ou editor. No caso em questdo, a conjectura notadamente provém de Gebhardst,
cujas razdes ja foram apresentadas acima.

Encontramos finalmente uma expressio em Giuseppe Semerari, que traduz a
premissa menor do primeiro argumento a posteriori assim: “Mas que a esséncia pertence a
natureza de Deus...”.® Na nota em que temos a segunda ocorréncia, porém, ele também usa
existéncia. Semerari utiliza atentamente o estabelecimento do texto de Gebhardt, mas, até
aonde pudemos verificar, ele nio justifica esse retorno  letra do manuscrito, cuja corre¢io

Gebhardt havia justificado.

Colocagio do problema

A grande maioria das edi¢oes, dentre as quais também as mais usadas, portanto,
adotam a solu¢do de Gebhardt, que consiste em substituir ‘esséncia’ por ‘existéncia’, para
garantir o pleno sentido do argumento e do que se visa provar. E como vimos, essa é uma
questdo que os tradutores nio discutem com maiores detalhes. H4, porém, alguns outros
elementos textuais correlacionados que sio mais longamente examinados e discutidos e
que ajudam a fundamentar a posi¢io que pretendemos tomar no final deste artigo.

O primeiro estd no titulo desse capitulo I do Trazado breve. O original é: “Dat God
is”, geralmente traduzido por: “Que Deus existe”. Mas ali jd encontramos uma variagio
maior nas tradugdes. Carl Schaarschmidt traduz por “Que Deus é¢”.” Da mesma forma
o faz Sigwart. Gebhardt estabelece uma unidade entre o verbo “ser” (“¢”) e existéncia.
Tanto é que, para justificar a mudanca da palavra esséncia para a palavra existéncia na
nota, ele diz justamente que precisa ser wezentlykheid (existéncia) para corresponder com
zyn (“ser”). Esse zyn da nota evidentemente ¢ idéntico ao is do titulo. E assim, mesmo
que as versoes alemas vertam zyz por sein, eles distinguem o “existir” aproximando-o do
“dasein” (Schaarschmidt) ou Existenz (Sigwart). Mas uma vez estabelecida a identidade
entre wesentlykheid e o zyn da nota e consequentemente também o is do titulo, o que
se afirmaria de Deus no primeiro capitulo é a existéncia num sentido determinado.
Pressupbe-se, no caso, que existem seres inexistentes e seres existentes e o que se provaria
nos argumentos a priori ¢ que Deus se enquadra na categoria dos seres existentes. Néo se
leva em consideragio a hipétese de que o zyn/is é simplesmente um verbo indeterminado,
que aguarda por sua determinagio, a ser dada no segundo capitulo — “O que Deus €.
Nas tradugées encontramos, pois, indistintamente as duas possibilidades: “Que Deus
¢” em Appuhn e Michele Beysade, “Que Deus existe” em Atilano Dominguez, “Deus
existe” em Semerari; a versdo brasileira de Fragoso & Oliva apresenta “que Deus existe
[¢]”, significando o “¢” entre colchetes uma alternativa de tradugio. Sendo essa escolha

de alternativas aparentemente aleatéria e ndo demandando de maiores justificativas, elas

6  “Ma che l'essenza appartenza ala natura di Dio...” (SPINOZA, 1965, p. 5).
7 “Dass Gott ist” (SPINOZA, 1871, p. 469).
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seguem a li¢ao de Gebhardt, de que o zy» atribuido a Deus nos argumentos a priori é igual
a “existéncia’ (= wezentlykheid) e diferente de esséncia (# wezenheyd).

O outro elemento textual correlacionado ¢ objeto de um debate mais assiduo que
precisa ser reconstruido aqui.

Trata-se da premissa menor do segundo argumento a priori: “De wezentlykheid
gods is wezenheid” (“A existéncia de deus € esséncia”). Schaarschmidt traduz: “Das Daseyn
Gottes ist Wesenheit”. Nessa proposi¢do ocorre efetivamente no manuscrito, e pela
primeira vez, a palavra wezentlykheid (existéncia). O primeiro a abordé-la criticamente foi
Sigwart. Ele considera um tanto quanto obscura a formulagio da premissa, mas considera
que o suposto texto latino original deve ter tido a forma na qual Vloten o reverte de novo,
a saber: “Dei existentia est essentia”. A formulagio, diz Sigwart, “é incomum, esperariamos
antes Dei essentia et existentia idem sunt ou outra férmula parecida. Compare-se, de
resto, com Cog. metaph. I 1, 109: existentia Dei est Deus ipse, sicut etiam ipsius essentia”
(SIGWART, 1866, p. 6). Mas apesar do aspecto estranho, Sigwart considera que a f6rmula
do manuscrito deve ser mantida, pela razio presumivel de que “a premissa se adeque
a forma rigorosa do silogismo, no qual o sujeito da premissa maior é o predicado da
premissa menor” (id., p. 6). Essa explicagdo nos parece bastante sugestiva, e também certa,
a proposicio alternativa sugerida por Sigwart, pelo fato de que ela explicita a identidade
entre esséncia e existéncia (em Deus). E oportuno lembrar, todavia, que na formulagio
original hda uma estratégia bastante evidente de reforcar o peso de determinadas expressoes
escrevendo suas iniciais maidsculas. Em primeiro lugar, é preciso considerar que o verbo
ser aparece refor¢ado, pois, ao invés de esséncia e existéncia se subsumirem igualmente a
Deus, conforme se depreende da formulagio alternativa de Sigwart, no original a expressio
composta dei existentia (cumpre notar que, nesse contexto especifico, “deus”(god) estd escrito
em minusculo) é subsumida a expressdo simples esséncia (wezentheid), forma nominal do
verbo “Ser” (Zyn) — expressio algo destacada como também a palavra “Um” em Een god
(Um deus) e Natureza, escrita com inicial maidscula.

A primeira nota do cap. I nos ajuda a compreender esse sentido. Ndo se diz com
inteira propriedade que “ter um vale” pertence a esséncia de uma montanha (como no caso
se poderia dizer sem reservas que esséncia e existéncia perfencem a Deus na formalizagio
alternativa de Sigwart, mas o certo seria dizer: “a esséncia de uma montanha ¢, que ela
tenha um vale”— mesmo que ela jamais tenha existido. Enquanto, dessa forma, a montanha
¢ algo finito, e ndo outra coisa, deus simplesmente E, infinito, tudo.

Houve, porém, uma resisténcia maior, da parte de alguns intérpretes, em aceitar a
tormulagdo de Spinoza. Meijer tratou da necessidade de corrigir a sentenga, reescrevendo-a:
“De wezentlijkheid is Gods wezenheid” — “A existéncia é a esséncia de Deus”. Ele
considera que é for¢oso admitir um erro de tradugio do suposto texto latino desaparecido,
que certamente deveria ser “Existentia Dei est essentia” (Cf. SPINOZA, 1925, p. 441). O
préprio Gebhardt se posiciona a favor do texto original, mostrando que ele se presta a uma
interpretacdo adequada. “De fato, ndo é complicado interpretar o texto em sua formulagio
original: A existéncia de Deus é esséncia, 1. e., pertence a esséncia de Deus, ¢ idéntica a
esséncia de Deus™. Gebhardt supde, portanto, uma ocultagio legitima da palavra “Deus”

ligada a palavra esséncia, e procura restabelecé-la na sua interpretacao. Em Deus, esséncia
e existéncia coincidiriam.

8  “In der Tat kann man wohl mit dem vorliegenden Text auskomen: die Existenz Gottes ist Wesenheit, d. h. gehort
zur Wesenheit Gottes, ist identisch mit der Wesenheit Gottes” (SPINOZA, 1925, S. 441)
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Charles Appuh também leva em consideragio as davidas levantadas por Meijer.
Inclusive, ele nota que uma supostamente possivel versdo latina original que tivesse a
torma “existentia Dei est essentia” poderia ser traduzida também como “A existéncia é a
esséncia de Deus”, uma vez que o genitivo Dei poderia estar se referindo a palavra esséncia.
“Todavia, ¢ possivel, como supdem van Vloten e Sigwart, que o autor, por formular o seu
raciocinio de acordo com a férmula cldssica do silogismo, tenha realmente dito aquilo que
faz dizer o tradutor” (SPINOZA, 1964, p. 395). O editor francés, portanto, mantém-se
fiel 4 férmula original.

Atilano Dominguez também ndo mexe na formulagio original, mas explicita em nota
o seu cardter problemitico. Relutante em aceitar a solugdo interpretativa de Gebhardt, ele
comenta o seguinte da formulagfo original: “Tal como estd, o argumento se funda no conceito
de esséncia e nio de esséncia de Deus: a existéncia de Deus é (uma) esséncia. Se efetivamente é
assim, o argumento ndo afirma nada além do que a existéncia possivel de Deus” (SPINOZA,
1990, p. 215). Em contrapartida, a solugdo de ligar o genitivo Dei a0 nominativo esséncia
— “a existéncia ¢ esséncia de Deus” — também lhe parece pouco plausivel, pois nesse caso “o
silogismo nio parece correto: a maior deveria dizer: “a esséncia de Deus € eterna” (Id., p. 216).

Nossa solugio hipotética

A despeito das duvidas que os diversos tradutores e intérpretes acima mencionados
manifestam acerca da premissa em questdo, a férmula original é mantida. Dado que o
nosso propdsito é mantermo-nos préximo o méximo possivel ao original holandés,
faremos um esfor¢o a mais para justificar o texto na forma como nos foi legado. Desse
modo, perguntamo-nos se é necessdrio supor um genitivo oculto — Dei — ligado a palavra
esséncia, conforme o faz Gebhardt em sua interpretagdo. A resposta serd afirmativa, se
efetivamente o argumento resta problemdtico em sua formulagio original, conforme o
parecer de Dominguez. Mas nesse ponto, gostariamos de invocar uma passagem que
indica de maneira singular o pensamento de Spinoza, para mostrar que, sob a forma
silogistica tradicional que precisa ser resguardada no argumento, insinua-se um aspecto
que marca a idiossincrasia do pensamento de Spinoza frente as formas tradicionais do
“argumento ontoldgico”, formas estas que fundamentam o complemento de Gebhardt ou
o questionamento de Dominguez, quais sejam: ou se supde um genitivo Dei oculto que
estaria ligado a palavra esséncia, ou o argumento se determina nos limites da afirmagio de
uma existéncia possivel de Deus. A questdo que precisamos examinar, parece-nos, ¢ a do
alcance ou da abrangéncia do termo médio do silogismo, a palavra esséncia. Tratar-se-ia de
uma esséncia qualquer, ou teria que ser, especificamente, esséncia de Deus?

A passagem a ser invocada para examinar essa questdo estd nos Prolegomenos dos
Principios da filosofia de René Descartes demonstrados a maneira geométrica. Nos referidos
Prolegomenos, Spinoza faz uma exposi¢io sucinta (numa fei¢io que evidentemente deve
mostrar o que ele entende por mos geometricus) dos principais argumentos que compdem
as Meditagoes metafisicas de Descartes. Mais para o final desse breve excurso, Spinoza
se debruga sobre um problema — uma objec¢do dirigida a Descartes — a saber: de que o
argumento da prova da existéncia de Deus ¢ falho por repousar num circulo vicioso.

Conforme as palavras de Spinoza:

Contudo, antes de terminar, ao que parece, cumpre satisfazer aos que
assim argumentam: como nio nos vem a ser conhecido por si mesmo que

Deus exista, parece nunca podermos estar certos de coisa alguma, e nunca

123



IDENTIDADE DE ESSENCIA E EXISTENCIA NO cAPITULO I DO TRATADO...

nos podera vir a ser conhecido que Deus exista, pois a partir de premissas
incertas (com efeito, dissemos ser tudo incerto enquanto ignoramos nossa

origem) nada de certo pode ser concluido. (DESCARTES, 2000, p. 143)

A solugio de Descartes, reproduzida suscintamente por Spinoza, consiste em
dizer que somente podemos duvidar de coisas claramente conhecidas e demonstradas
anteriormente, porque estamos esquecidos da maneira como foram demonstradas. Seria
preciso, pois, rememorar essa maneira para assim solver a duvida. Tal solu¢do, porém, nio
satisfaz inteiramente o préprio Spinoza, que propde outra.

E certo, diz Spinoza, que a existéncia de um génio enganador nio permite que
concluamos com a mesma certeza que os trés angulos de um tridngulo sdo iguais a dois
retos, como aquela que nos coage a afirmar a nossa propria existéncia. Alids, essa falta de
certeza persiste enquanto nao tivermos uma ideia verdadeira de Deus.

Pois ¢ igualmente facil a quem nio tem uma idéia verdadeira de Deus, o
que ja supomos ndo ter, tanto pensar que seu autor ¢ enganador, quanto
que nio ¢ enganador; de modo idéntico, aquele que nio tem nenhuma
idéia do tridngulo é igualmente facil pensar tanto que seus trés angulos
sdo iguais a dois retos, quanto que nio sio iguais. (Id., pp. 144-145)

De fato, continua Spinoza, nio podemos estar certos de coisa alguma (a nio ser da
nossa existéncia), mesmo se atentarmos rigorosamente 4 demonstragio dela,

enquanto ndo tenhamos nenhum conceito que nos faga afirmar que Deus é
sumamente veraz, assim como a idéia que temos do tridngulo coage-nos a concluir que
seus trés Angulos sdo iguais a dois retos; mas negamos que por isso ndo possamos a alcangar
o conhecimento de coisa alguma” (Id., p. 145).

Spinoza faz, pois, uma distingio entre o conhecimento ou uma ideia, por um lado
e, por outro, a existéncia ou uma certeza. A existéncia e a certeza sio, por assim dizer, a
posteriori (para utilizarmos a linguagem do 77ratado breve). Precede-as o conhecimento.
Ou seja: € a partir de um conhecimento dado que eu posso concluir que a coisa conhecida
existe necessariamente, do que eu préprio, no caso, estarei certo.

Pois, como a partir de tudo o que hd pouco foi dito é patente que o
ponto cardeal da coisa toda consiste s6 nisso: se podemos formar um
tal conceito de Deus que nos disponha de tal modo que nio nos seja
igualmente fécil tanto pensar que ele é quanto que nio é enganador, mas

que nos coaja a afirmar que ele é sumamente veraz. (Id., ibid.)

Uma vez encontrada tal ideia, a davida acerca das verdades matemdticas serd
liminarmente tolhida.

Por ex., se, depois de encontrada a idéia de Deus, atentamos a natureza
do tridngulo, a idéia deste coage-nos a afirmar que seus trés angulos
sdo iguais a dois retos; jd se atentamos a idéia de Deus, esta também
nos coage a afirmar que ele ¢ sumamente veraz e autor e conservador
continuo da nossa natureza e, assim, que nio nos engana acerca dessa
verdade. E ndo nos serd menos impossivel pensar que ele é enganador,
quando atentamos a idéia de Deus (o que supomos j ter encontrado) do
que quando atentamos a idéia do tridngulo pensar que seus trés angulos
ndo sejam iguais a dois retos. (Id., p. 146)
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Formar tal ideia de Deus e tal ideia de tridngulo ¢ algo que precede e nio depende
de sabermos se o autor da nossa existéncia nos engana ou nio. E uma vez encontrada essa
ideia, toda duvida serd tolhida.

Eis, agora, a conclusdo de Spinoza, decisiva para a solugdo que visamos sugerir ao
problema da relagdo entre esséncia e existéncia no Tratado breve: “E assim, com essas
premissas respondo a dificuldade levantada; de coisa alguma podemos estar certos, de fato,
nio enquanto ignoramos a existéncia de Deus (pois nio falei desse assunto), mas enquanto
ndo temos uma idéia clara e distinta dele”. (Id., p. 146)

Nio se trata, pois, de conferir existéncia a ideia de Deus ou entdo mostrar que em
Deus esséncia e existéncia coincidem. Trata-se, unicamente, de obter a ideia verdadeira de
Deus, que implica necessariamente na existéncia (mas disso nio precisa se falar) e também
tolhe toda e qualquer divida (a qual também nio desempenha papel algum na procura
da referida ideia, por se tratar de uma situagio existencial). Spinoza conclui expondo o
argumento da seguinte forma:

Por conseguinte, se alguém quiser argumentar contra mim, deverd ser tal
o argumento: de coisa alguma podemos estar certos antes que tenhamos
uma idéia clara e distinta de Deus. Ora, ndo podemos ter uma idéia clara
e distinta de Deus enquanto nido soubermos se o autor de nossa natureza
nos engana;. Logo, de coisa alguma podemos estar certos enquanto
ndo soubermos se o autor de nossa natureza nos engana, etc. Ao que
respondo concedendo a maior e negando a menor. Com efeito, temos
uma idéia clara e distinta do tridngulo, embora nio saibamos se o autor
de nossa natureza nos engana; e, contanto que tenhamos tal idéia de
Deus, como profusamente mostrei, nem de sua existéncia, nem de uma
verdade matematica poderemos duvidar. (Id., p. 46)

O argumento da prova ontolégica da existéncia de Deus se diferencia pelo fato
de que, uma vez colocada a ideia de Deus, jd ndo cabe mais a questdo da sua existéncia.
Tampouco se funda, no argumento a priori da esséncia de Deus, uma relagio especifica
entre esséncia e existéncia, pois que tal esséncia envolve necessariamente a existéncia. Dai
a comparagio da esséncia de Deus com as esséncias matemdticas. A necessidade pela qual
um tridngulo possui trés angulos que juntos sdo iguais a dois retos (ou melhor, um tridngulo
tem a propriedade de ser assim) é a mesma necessidade pela qual se afirma que Deus
simplesmente €. Isso ainda ndo tem nada a ver com a existéncia num sentido especifico.
No capitulo I do Tratado breve, argumento a priori tem a limita¢do de nada afirmar da
existéncia em sentido especifico, nem sequer da existéncia de Deus em sentido especifico.
Em contrapartida, o argumento @ posteriori apanha no meio do caminho o fenémeno da
existéncia, sem dar conta de estabelecer o vinculo adequado entre esséncia e existéncia.
Essa solugdo, Spinoza vai oferecé-la somente no capitulo II do Tratado breve.

A questdo do argumento a priori, relativo a Deus, portanto, consiste em se afirmar a
ideia verdadeira de Deus e ndo na sua existéncia, antes mesmo que se tivesse clareza acerca
da sua ideia. Assim, por razdes refletidas do préprio autor e por uma necessidade inerente
ao texto, consideramos que a palavra esséncia (wezentheid), no referido primeiro argumento
do Tratado breve e na nota relativa a ele, deve ser mantida conforme consta no Manuscrito,
e ndo substituida por existéncia (wezentlykheid), conforme solugio interpretativa adotada
pelos editores, que nés consideramos equivocada.
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Justificagio do célculo infinitesimal e lei de
continuidade em Leibniz — consideragcoes
sobre a interpretacio de Graham Priest

Vivianne de Castilho Moreira’

Introdugao

Este trabalho retoma uma discussio tecida no artigo Continuidade na Ldgica
de Leibniz (MOREIRA, 2010), com o intuito de examinar com mais detalhe um
desdobramento fulcral da tentativa 14 ensaiada de expor e justificar a estrutura da Lei
leibniziana de Continuidade. Refiro-me ao procedimento consistente em estender ao
limite externo de uma série continua as leis e principios concernentes aos membros dessa
série. Leibniz descreve esse procedimento com as seguintes palavras:

... nos continuos, um limite extremo externo pode ser tratado como interno,
e como um ultimo caso, que mesmo sendo de natureza completamente
diferente, pode ser compreendido na lei geral dos demais. E assim,
gragas a alguma razio paradoxal e, por assim dizer, uma frgura filosdfico-
retdrica, o ponto na linha, o repouso no movimento, poderiam ser
entendidos como um caso especial compreendido no caso geral inverso:
o ponto seria uma linha infinitamente pequena, ou seja, evanescente,
e o repouso seria um movimento evanescente, e outros que tais, que
Joachim Jung, homem profundissimo, chamava ‘verdadeiras por

tolerancia’ (GM 'V, p. 385).

O intuito de retomar a discussao ¢ buscar precisar melhor esse procedimento, nesta
medida afastando eventuais interpretacdes agodadas, que poderiam erguer suspeitas nio
meramente quanto a corre¢do do procedimento, mas também quanto a consisténcia do
préprio pensamento leibniziano como um todo. Uma interpretacdo assim parece ser
a proposta por Graham Priest (2010), que o leva a conclusio de que o procedimento
leibniziano “implica que contradi¢des sdo realizadas nos pontos nodais de certos tipos de

mudan¢a” (PRIEST, 2010, p. 169).

O desconforto ocasionado por essa conclusio reside em que ela dificilmente se
acomoda ao que Leibniz afirma ser um dos pilares de seu sistema filoséfico, a saber, o
Principio de Nao-Contradi¢io (Cf. Monadologia, §31). Em nome desse principio, Leibniz
chega a atacar o que se afigura uma solugdo de matriz aristotélica para o problema légico
do movimento, argumentando que essa solu¢io contrastaria com esse principio, na medida
em que envolveria uma violagio do Principio do Terceiro Excluido — “fertium nullum

1 Universidade Federal do Parana — UFPR/CNPq
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est”?. O pivd dessa violagdo seria a nogdo de intermedidrio — nogdo central na abordagem
aristotélica do continuo e, na esteira deste, do movimento, na medida em que, segundo
Aristételes, o movimento é intrinsecamente continuo (ARISTOTELES, Fisica 111,
200b16-17). Um intermedidrio em um continuo consiste no limite pelo qual se demarca
partes quaisquer de um continuo, o qual, ao desempenhar o papel de separar essas partes,
nesse mesmo ato igualmente as une, promovendo a continuagdo entre elas. Dito de outro
modo, segundo Aristételes, continuo se define como aquilo cujas partes compartilham
um limite comum®. E é esse limite comum das partes do continuo que ele denomina
intermedidrio. No caso do movimento, o intermedidrio resultaria ser o que une os extremos
de repouso que caracterizam o inicio e o fim do movimento®. Ora, visto que tais extremos
de repouso se deixam descrever por proposi¢des categdricas opostas entre si tais como S ¢ P
e § € ndo-P, segue-se que no movimento, o intermedidrio for¢osamente deverd ser descrito
pela conjungdo do par de proposi¢oes opostas da forma supramencionada. Eis, em sintese,
a razdo que Leibniz apresenta, no trecho do didlogo aludido acima, para recusar a ideia
de intermedidrio nos termos em que ela parece ser sustentada por Aristételes (Cf. 44 VI,
iii, pp 535-538). Ele arremata “concluindo ser impossivel um estado de mudanga (...) se
o momento da mudanga for assumido como um estado intermedidrio ou comum” (Id., p.

538).

Resta entio por examinar o que na reconstru¢io que Priest faz da Lei de
Continuidade de Leibniz e do procedimento que ela embasa teria dado origem a um
resultado aparentemente tdo distante do que as palavras de Leibniz parecem indicar. Para
tanto, convém examinar mais detidamente aquela reconstrugao.

O método leibniziano segundo Priest

Priest expde sua leitura da lei leibniziana valendo-se de uma aproximagio entre ela
e o procedimento que mais tarde viria a ser desenvolvido por L'Huilier’. Ele entende a
primeira como pertinente a processos que tendem a um limite (PRIEST, 2010, p. 165) e
formula, correlativamente, a Lei de Continuidade leibniziana levando em consideragio a
nogio de processo, com as seguintes palavras:

Dado qualquer processo com um limite <limiting>, o que quer que
valha até o limite vale também no limite; ou como I'Huilier, que, como
a maioria dos matemdticos do século XVIII, endossou o principio®, o
apresenta: se uma quantidade varidvel possui uma certa propriedade
em todos os estdgios, seu limite também possuird a mesma propriedade

(PRIEST, 2010, p. 166).

A primeira vista, a diferenca entre o teor do procedimento preconizado por Leibniz
e sua reconstrugdo por Priest pareceria se restringir a introdu¢io da nogdo de processo,

2 Cf.A4 V], iii, p. 535.

3 “Digo ser continuo quando resultam ser um e o mesmo os limites pelos quais dois itens sio conectados e, como o
préprio nome significa, continuados (ARISTOTELES, Fisica E, 227a11-12).

4 “Intermedidrio ¢ aquilo em que por natureza se torna o que muda continuamente conforme a natureza antes de
chegar ao extremo” (ARISTOTELES, Fisica E, 226b23-25).

5 Ver arespeito Boyer (1959, VII).

6 E conveniente advertir que Priest trata como principio o que aqui é designado por Lei de Continuidade. No pre-
sente contexto, a preferéncia pela palavra “lei” em detrimento de “principio” nio observa nenhuma distingio 16gica,
semintica ou epistémica entre os significados dessas expressoes, mas apenas as diversas passagens em que Leibniz
se vale da palavra “lei” para referir-se ao procedimento que orienta seu método de calculo. E certo que ele também
emprega a palava “principio”, resguardando também, portanto, a opgido de Priest. Para uma discussio sobre o tema,
ver Alcoba (1996).
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que nio desempenha papel central na delimitagio do dominio de aplicagdo da Lei de

Continuidade no modelo leibniziano. E mesmo assim duvidoso que a dissonancia entre os

desdobramentos da reconstrugio de Priest e as teses centrais que estruturam o pensamento

de Leibniz tenha por origem aquela no¢do, mesmo porque, como veremos, as consequéncias
) ) b

que Priest extrai de sua reconstrugio podem ser obtidas independentemente da remissio

a nogdo de processo.

Priest estd atento a dificuldade. Na sequéncia de sua exposigdo do procedimento
leibniziano, ele ressalta:

Esse principio de continuidade deve ser tratado com algum cuidado.
Pois usando-o descuidadamente se poderia provar toda sorte de coisas
indesejdveis, tais como que todo niimero real é racional (visto que ele é o
limite de uma sequéncia de racionais), que o limite de toda sequéncia de
fung¢des continuas ¢ continuo, e assim por diante. E, contudo, clarissimo
que Leibniz deve ter assumido haver alguns limites & aplicabilidade do
principio. Por exemplo, ndo é o caso que toda pardbola seja uma figura
fechada e limitada, muito embora toda elipse seja uma figura fechada e
limitada e que ‘todos os teoremas geométricos que se verificam da elipse
em geral poderdo ser aplicados a pardbola”. E isso deve ter parecido

6bvio a Leibniz (PRIEST, 2010, p. 166).

A saida proposta por Priest reside em introduzir uma restri¢do ao escopo da Lei
de Continuidade tal como a encontramos em Leibniz, circunscrevendo um dominio para
a aplicagio dessa lei, que seriam processos de mudanga fisicos, aos quais Priest vincula a
nog¢io de tempo. Com base nessa restri¢io, ele substitui a nogio de limite pela de tempo,
reformulando a lei leibniziana no que entdo poderia ser admitido um corolario dela, ao
qual reserva o nome de Condi¢do de Continuidade de Leibniz <Leibniz Continuity

Condition> — na sigla que ele alcunha, LCC. Diz ele:

Fixemos o principio como aplicando-se a mudangas nos estados fisicos
de coisas no tempo. Seu contetdo é entdo o seguinte: qualquer estado de
coisas que se dé em qualquer série de tempos continua se dd também em
qualquer tempo limite daqueles tempos. Claramente, esse principio ndo
pode ser aplicado para proporcionar o tipo infeliz de consequéncia que
acabamos de notar. Embora eu tenha colocado o principio em termos
de estados de coisas, ele também poderia ter sido colocado em termos
de eventos assim: qualquer evento que esteja ocorrendo em uma série
continua de tempos estd ocorrendo no tempo limite daqueles tempos.
Para os presentes propdsitos, um evento ocorrendo pode ser pensado
como um estado de coisas e, inversamente, um estado de coisas que
acontece pode ser tomado como um evento. Consequentemente, as duas
formula¢des do principio sio equivalentes. Finalmente, poderiamos
dispensar completamente o jargdo de ‘limite’ e firmar o principio
simplesmente assim: o que quer que acontega arbitrariamente préximo
de um certo tempo acontece também nesse tempo. Em homenagem a
Leibniz, chamemos isso de Condicao de Continuidade de Leibniz, LCC,
para resumir. (PRIEST, 2010, p. 166).

Em sintese, a estratégia de Priest para evitar as consequéncias que considera
indesejaveis da lei leibniziana é impor ao método elaborado por Leibniz uma restri¢io

7  GPIII, p. 52 — Carta a Malebranche sobre um principio geral.
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que o préprio Leibniz nio fez, substituindo a nogao de limite, que ¢ central na formulagao
leibniziana, pela nogdo de tempo. Com isso, ele acaba por reduzir o espectro de questdes a
que Leibniz estava atento — que abarcava questdes de cunho eminentemente geométrico e
analitico® — ao escopo dos problemas com que Priest se ocupa, a saber, aqueles concernentes
a estados de coisas e eventos pertinentes ao dominio da fisica.

O exposto acima basta para real¢ar a fragilidade dessa estratégia. Em primeiro lugar,
convém insistir, ndo hd registro de que Leibniz tenha pretendido restringir o escopo do
Principio de Nao-Contradi¢do. Ao contririo, como ji mencionado, a despeito do que
possam insinuar expressdes como “figuras filoséfico-retéricas” “verdadeiras por tolerancia”,
que Leibniz emprega para se referir as nogdes que emergem de seu método, ele elege
aquele principio a condi¢do de um pilar de sua filosofia. Testemunha disso ¢ a insatisfagio
que ele manifesta na abordagem aristotélica do movimento, insatisfa¢io decorrente do
diagnéstico de que essa abordagem — como também ja mencionado — parece implicar uma
exce¢do ao proéprio Principio de Nao-Contradigdo. Ademais, e como também jd aludido,
a restri¢do de Priest negligencia o empenho de Leibniz em empregar seu principio para
resolver problemas de cunho eminentemente geométrico e analitico, os quais, diga-se
de passagem, constituem o foco por exceléncia das preocupagoes de Leibniz, marcando
inclusive diferencas relevantes entre sua descoberta e aquela de Newton’.

Este segundo aspecto a enfraquecer a interpretagio de Priest é visivel ja nas afirmagoes
do préprio Priest. Como lemos em trecho supracitado, este destaca uma afirmagio de
Leibniz, embasada em sua Lei de Continuidade, com o propésito declarado de corrigi-
la. A afirmagdo de Leibniz dirige-se & aplicagdo de sua lei ao caso geométrico da relagio
entre elipses e pardbolas. Leibniz entdo afirma — e Priest replica — que “todos os teoremas
geométricos que se verificam da elipse em geral poderdo ser aplicados a pardbola”. A
corregdo pretendida por Priest ampara-se no apelo a um contraexemplo que contrariaria o
cariter universal da afirmagido de Leibniz, consistente no diagnéstico de que “ndo é o caso
que toda pardbola seja uma figura fechada e limitada”. Afinal, se esta corre¢do precisar ser
feita, serd forgoso concluir que, ao contrario do expressamente afirmado por Leibniz, nem
todo teorema geométrico estabelecido para uma elipse tomada arbitrariamente pode ser
aplicado a uma paribola.

Como veremos a seguir, a saida para corrigir as fragilidades da interpretacdo de
Priest pode ser encontrada na consideragdo de uma perspectiva na qual o préprio Priest
declara depositar poucas esperangas, concernente as condi¢oes de justificagido ou prova
da lei leibniziana. Com efeito, alegando a impossibilidade de verificar empiricamente
ou provar matematicamente uma tal lei (Cf. PRIEST, 2010, p. 167), Priest contenta-se
em apelar para uma espécie de experimentum mentis, consistente em conjeturar um caso
exemplar da dificuldade em se estruturar logicamente a ocorréncia de uma mudanca. Diz
ele:

Uma mudanga que violasse a LCC seria ininteligivel por causa dos
seguintes tipos de considerag¢do: suponhamos que um estado de coisas s
se dé antes e durante um certo limite de tempo #, mas falhe em 7. Entéo,
evidentemente uma mudancga ocorreu. Mas quando ocorreu? Nio pode
ter ocorrido antes de # visto que a quaisquer tempos anteriores a # hi
tempos posteriores nos quais s se di. Mas ndo pode ocorrer em # (nem em

8 Cf.LEIBNIZ (1876). Ver a respeito BOS (1974/1975).
9 Cf.VINUELA (2012).
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qualquer

tempo subsequente), porque entdo a mudanga jd aconteceu: s jd
terminou. Podemos raciocinar de forma similar se o estado se deu depois,
e em todos os tempos até um limite de tempo anterior 4 mas nio em .
Quando a mudanga aconteceu? Nio pode ser depois de # — pois é tarde
demais: a quaisquer tempos posteriores a # havia tempos anteriores nos
quais s ja se dava. Ora, nio pode acontecer em # (nem em nenhum tempo
precedente), porque nesse tempo a mudanga ainda ndo havia comegado: o
antigo estado ainda vigia. Em qualquer caso, parece, portanto, que algo, a
saber, uma mudanga, ocorreu, mas que ela teve lugar em nenhum tempo.

Contudo, isso ¢ muito estranho (PRIEST, 2010, p. 167).

Aos olhos de Priest, a justificagdo para a LCC se reduziria a alegagio de que ela
ofereceria um meio de evitar ou contornar o paradoxo descrito na passagem citada: tudo
estaria resolvido se também no tempo #, que demarca, seja o fim da mudanga, seja o seu
inicio, conforme o caso, fosse verdadeiro o que era verdadeiro antes desse fim ou inicio.
Visto que # demarca esse fim ou inicio, em # o que foi admitido verdadeiro também deve
ser admitido falso ou, dito de outro modo, em #uma certa proposi¢io seria conjuntamente
verdadeira e falsa, violando assim o Principio de Nio-Contradi¢do. E eis-nos de volta
ao caso descrito pela Lei de Continuidade na versio que lhe confere Priest, ji citada
precedentemente.

Assim exposta, a justificagdo proposta por Priest para a LCC assume a forma de
uma explicagao obscurus per obscurius: para nao entregar os anéis que circundam o momento
preciso em que uma mudanga aconteceu, preferimos perder os dedos ao abrir mio do
Principio de Nao-Contradigdo. Além de ser pouco plausivel que uma saida assim espelhe
a solugdo de Leibniz para a dificuldade, ndo hd, como ji dito, registro na obra deste que
ateste essa versao.

Encontrar uma versio mais condizente com o que lemos nos textos leibnizianos
requer, evidentemente, buscar nesses mesmos textos pistas que nos permitam acomodar
a Lei de Continuidade a absoluta primazia que Leibniz confere ao Principio de Nao-
Contradi¢do. E ¢ ai que o retorno a alguns pontos abordados no estudo mencionado no

inicio (MOREIRA, 2010) resulta proficuo.

Sem pretender refazer aqui todo o percurso palmilhado 14, é oportuno lembrar um
aspecto da formula¢do da Lei de Continuidade entdo explorado que parece oferecer a
chave para lancar luz sobre as condi¢des de justificagdo da referida lei aos olhos de Leibniz.
Trata-se da cldusula “mesmo sendo de natureza completamente diferente” que caracteriza
o limite externo que, segundo Leibniz, pode ser tratado como interno sob a chancela da
supramencionada lei. No afa de enfatizar a legitimidade de se estender ao limite de uma
série as regras que se aplicam aos membros desta, Priest parece ter dado pouca atengio
a essa cldusula, que, contudo, revela-se decisiva para a compreensdo do procedimento
leibniziano, em virtude das restri¢des que impde.

Como abordado no artigo supramencionado, essas restri¢des se expressam em
termos l6gicos, por proposicdes contrdrias ou, mais precisamente, por meio da consideragio
de que os membros da série em sua totalidade, por um lado, e o limite externo a série,
por outro, comungariam um certo género, neste compondo espécies complementares.
Eis por que poderiam ser apresentados em termos de um par de proposigoes categéricas
contrdrias entre si da forma § ¢ Pe § ¢ ndo-P, assumindo-se que P e ndo-P sio predicados
correspondentes respectivamente a espécies que juntas exaurem certo género. Em lugar
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do sujeito §, teriamos, por exemplo, as espécies complementares £ e I do género G, que,
compartilhando a defini¢io de G, se distinguiriam,uma por ter a propriedade correspondente
a diferenca especifica designada por P, outra por carecer dessa propriedade. A “natureza
completamente diferente” do limite da série — digamos, a espécie F' — fica resguardada na
negacio da propriedade P atribuida aquele limite, a diferenca dos membros da série, que
partilhariam a espécie £, demarcando-se entdo precisamente por possuirem a propriedade
P. Nio faz diferenca evidentemente inverter a divisdo: bem poderia o limite ser descrito
pelo que possui a propriedade, 4 diferenca dos membros da série que se caracterizariam por
nio a possuir. E também isso, naturalmente, que confere ao limite da série a caracteristica
de ser externo a ela e, por conseguinte, ndo ser dela um membro.

Como também discutido no artigo supracitado, o que em um cendrio assim
autorizaria a estender a uma das espécies de um género as regras exclusivas de sua espécie
complementar seria a pretensdo que Leibniz parece nutrir de aplicar seu principio salva
veritate — um principio cuja operacionalidade, diga-se de passagem, impde a observéncia
estrita ao Principio de Nao-Contradi¢do — a duas nogdes, a saber, a nogido quantitativa
de nulidade, expressa por “zero” ou “nada” e a nogdo qualitativa da negacio, expressa pela
particula “ndo”. Essa aplicagio se efetuaria mediante a substitui¢io de “ndo” em todas as
suas ocorréncias associadas a P pela expressio “zero”. Conforme também ja discutido, uma
tal aplicagdo viabiliza tratar em termos quantitativos, lancando mao evidentemente, da
diferenca entre “zero” e “quantidade positiva”, a oposi¢do qualitativa entre os predicados
nao-P e P.Tal aplicagio, por seu turno, permite suspender, por assim dizer, a oposi¢o
qualitativa entre as proposi¢des submetidas a opera¢do de extrapolagio, resguardando
essa oposi¢do qualitativa sob um vocabuldrio quantitativo. Esse procedimento dilui a
contradi¢do que inevitavelmente apareceria no emprego de uma linguagem qualitativa
sem prejuizo da consisténcia e das condi¢ées de verdade das proposicoes resultantes da
operagio de extrapolagio.

Consideragoes finais

Eis assim o resultado da anilise tecida no artigo mencionado: pode-se estender
todas as regras vilidas exclusivamente para os membros de uma série ao limite externo
desta na medida em que a negacdo destas regras, verdadeira desse limite, seria a ele
atribuida por meio da prépria supressio da particula “ndo” em favor da expressio “zero”.
Assim, por exemplo, retomando o caso que intrigou Priest, concernente a afirmagio que
Leibniz sustentou na carta a Malebranche, a saber, que “todos os teoremas geométricos
que se verificam da elipse em geral poderdo ser aplicados a pardbola”, seriam possivel
reter o cardter universal da afirmagio conferindo a todos os teoremas aplicdveis a elipse
a formulagio, embasada na aplicagdo do principio de intersubstituicdo salva wveritate as
expressoes ‘ndo” e “zero”. Neste caso, a pardbola se aplicaria o predicado “figura 0-fechada
e 0-limitada”, o que, no rigor, resultaria equivalente a afirmar da paribola que se trata de
uma “figura nio-fechada e nao-limitada”. O mesmo vale, evidentemente, para os restantes
exemplos que incomodaram Priest, como o da relagdo entre os nimeros reais e racionais e
da relagio entre as fun¢des continuas e seus limites.

As consideragoes precedentes nio deixam de reforgar e confirmar a adverténcia
teita por Priest de que ¢ forgoso estabelecer restricbes a operagdo pela qual se extrapola a
aplicagdo de uma certa regra para além dos seus limites de aplicabilidade. Mas as restri¢es
a serem feitas nio dizem respeito a circunscri¢do, no interior dos continuos, de casos
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especificos nos quais entdo valeria a extrapolagdo. Ao contrério, aos olhos de Leibniz,
nos continuos, a extrapolacio vale universalmente. Mais precisamente, a extrapolagio
revela-se consistente e, por conseguinte, legitima em quaisquer relagdes entre itens que
possam ser tratados como espécies complementares de um género. A restri¢io a ser feita
incide sobre o préprio procedimento de extrapolagio, e dirige-se ao cuidado em observar
a identidade salva veritate previamente assumida entre “zero” e “ndo” e, por conseguinte, a
correlativa intersubstitutibilidade entre esses termos. A falha de que, desse ponto de vista,
padece a interpretacdo que Priest propde para a Lei de Continuidade de Leibniz reside
em negligenciar que a extrapola¢io do dominio de aplica¢do de uma regra nao se faz em
termos absolutos, mas se faz sob a estrita observincia de que a regra ndo se aplica. Alias,
¢ em virtude da ocorréncia desse termo “ndo” nas proposi¢des que se pretende extrapolar,
aliada a sua substituicio por “zero” que se faz possivel a extrapolagio.

Eis por que se pode concluir que, no modelo leibniziano, a extrapolagio tem lugar
e ¢ legitima sem que isso imponha qualquer restri¢do ou violagdo do Principio de Nio-
Contradi¢do. Ao contririo, ela é feita sob a chancela desse principio, porquanto efetuada
gracas ao procedimento de intersubstitui¢ido safva veritate, cuja operacionalidade ocorre
dentro dos estritos limites do Principio de Nio-Contradigao.

Priest e Leibniz: uma conciliacao

Antes de concluir, ¢ imperioso fazer justica a Priest. Para comeco de conversa, é
bom lembrar que ele préprio adverte ndo estar comprometido em descobrir de que teor
seriam as cldusulas e restri¢des que Leibniz considerava necessdrio impor  aplicagio de
sua Lei de Continuidade. Ele se escusa alegando que, visto que seu “objetivo ndo ¢ a
exegese histérica, isso ndo é importante” (PRIEST, 2010, p. 166). Mais importante para
Priest nesse contexto parece ser sobretudo chamar a atengdo para um problema que, a nos
pautarmos pelos testemunhos sobre Parménides e seu discipulo Zenio, ¢ qui¢d tdo antigo
quanto a prépria filosofia, ainda que nem sempre o alcance a luneta dos andes que ndo
lograram se instalar em ombros de gigantes: o labirinto da composi¢do do continuo, para
retomar a expressdo celebrizada por Libert Froidmond (1631). A consulta a0 método
leibniziano, dentre outras discussées, como a dedicada ao pensamento de Hegel (PRIEST,
2010 — Cap. 12), afigura-se ter por intento realgar as tentativas via de regra heterodoxas,
qui¢d mesmo paradoxais, que se tem encabe¢ado ao longo da Histéria da Filosofia no
intuito de encontrar uma solugio para o problema que, com seu dialeteismo, Priest busca
também resolver. Se algum reparo hd, ainda, no que tange a sua abordagem da saida
leibniziana, seria que, no afi talvez de langar luz sobre os paradoxos envolvidos no assunto
e as solugbes desconcertantes que até mesmo os pensadores mais ortodoxos ensaiaram,
Priest parece ter perdido de vista justamente o que talvez seja o que hd de mais original e
proficuo na saida leibniziana: que sua Lei de Continuidade, por heterodoxa que se afigura
em uma primeira abordagem, elabora-se e se justifica em estrita observancia dos principios
légicos mais consagrados da tradi¢io filoséfica.

10 Ver a respeito Beeley (1996).
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