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3. A poténcia e o direito

No presente capitulo, serd enfrentado, inicialmente, o problema da
poténcia de Deus, que se trata de um dos principais aspectos da ontologia
spinozana. Busca-se demonstrar de que maneira Spinoza desautoriza a
compreensdo teoldgica e filoséfica de sua época, segundo a qual a acdo divina
poderia ser divida em dois momentos: um primeiro momento em que Deus
arquitetaria em seu entendimento modelos abstratos e um segundo instante no
qual a vontade de Deus viria a realizar, no todo ou em parte, aquilo que foi
concebido originalmente no intelecto infinito de Deus. Ao propor um outro
conceito de poténcia, Spinoza se afasta das correntes que acreditavam na
separacdo entre a vontade de Deus e o seu entendimento. Este movimento,
inclusive, leva Spinoza a refutar o negativo, expulsando qualquer idéia de negacdo
ou de privagdo ontologicamente fundada. Como ndo existem modelos
previamente imaginados por Deus, nada pode servir de parametro para avaliar se
h4 falta nas coisas atualmente existentes.

A recusa de que Deus seria dotado de um entendimento criador € um passo
fundamental para que se construa uma concepgdo de tal conceito sem qualquer
relacdo com o finalismo. O estudo que aqui se apresenta também discorrerd sobre
a contundente negacao do finalismo feita por Spinoza. Segundo o autor, Deus ndo
pode produzir com o objetivo de realizar determinados fins, seja porque ele ndo
concebe antes de fazer, seja porque, caso assim operasse, algo faltaria a Deus, de
modo a ser necessario que Ele viesse a buscar fora de si o complemento para a sua
falta. O finalismo nao faz qualquer sentido para Spinoza. A rejeicdo da doutrina
finalista se constitui em uma dedug@o necessdria do singular conceito de poténcia
presente no pensamento spinozano.

Ainda neste capitulo se abordardo as principais nog¢des da fisica e da
psicologia desenvolvidas por Spinoza ao longo de sua obra. Ao se construir outra
perspectiva acerca daquilo que é um corpo — e do que ele pode — e daquilo que se
entende por mente, é possivel redimensionar a relacdo entre corpo e mente e, por
conseqiiéncia, entre razdo e afetos, identificando-se um novo horizonte da
psicologia que permite reconstruir o horizonte da prépria politica. Na medida em

que Spinoza ndo confere a mente qualquer supremacia sobre o corpo, é possivel
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redirecionar a fungdo da razdo e o papel dos afetos na constitui¢do do espaco
politico.

Vale ressaltar que, a partir de uma outra percep¢ao da ontologia, na qual o
entendimento criador e o finalismo dio lugar a um Deus impessoal e que ndo
concebe possiveis, serd apresentada uma outra teoria da politica e do direito, de
modo que o jusnaturalismo possa ser refutado, sem que se negue o direito natural,
e que a poténcia coletiva se afirme ao institucionalizar o espago politico, sem que

se desautorize a expressdo adequada das poténcias individuais.

3.1. Poténcia versus poder ou da recusa do entendimento criador e
do finalismo

No que se refere ao universo ontoldgico spinozano, até o presente
momento investigou-se aquilo que Deus é. Todavia, isso ndo basta. Para uma
completa compreensdo do conceito spinozano de Deus, é fundamental seguir em
dire¢do do que Deus faz, isto é, de sua poténcia, na medida em que ser e fazer
para Spinoza sdo nog¢des indissocidveis, pois Deus é causa de si no mesmo sentido
em que é causa de todas as coisas. Inimeras teses da tradicdo filoséfica e
teoldgica sao desmontadas a partir da concepcao spinozana da ac¢do da substancia
absolutamente infinita. Tais teses, inclusive, serviram de suporte para sustentar
outras de cunho politico, o que se demonstrard no terceiro capitulo deste trabalho.
Neste momento € essencial definir a inovacdo spinozana acerca da acdo imanente
da substancia absolutamente infinita, acdo esta que € intrinsecamente vinculada a
esséncia de Deus, o que ja indica uma clara op¢do pelo regime de absoluta
imanéncia da produgéo divina.

O conceito de poténcia é a inovagdo da qual parte Spinoza para afirmar
inimeras teses que confrontam o senso comum filosdfico e teoldgico de seu
tempo. A poténcia ndo € apresentada na forma de um potencial a ser preenchido
segundo um intelecto criador transcendente, que decidiria segundo os seus
designios insondaveis a mente humana. O que isto significa? A poténcia de Deus
ndo pode ser concebida como o poder (potestas) de um tirano, que, a partir de
modelos possiveis concebidos por seu intelecto, realizaria aquilo que sua livre
vontade determinasse. A critica spinozana reside exatamente neste ponto. Nao é
possivel formular uma imagem antropomorfica do entendimento e da poté€ncia de

Deus e algd-la ao grau de compreensdo adequada da natureza da substincia
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absolutamente infinita. Deus ndo é um tirano, ndo opera a imagem e semelhanca
dos seres humanos. Segundo Spinoza, “a onipoténcia de Deus tem estado em ato
desde toda a eternidade e em ato permanecerd para a eternidade. Desta maneira, a
onipoténcia de Deus é definida de uma forma muito mais perfeita, pelo menos a
meu parecer”'. Por esta passagem da Efica j4 é possivel definir uma primeira e
fundamental nocdo a respeito do conceito de poténcia. A poténcia é sempre plena
e atual. Nao € possivel separar a poténcia do ato de efetuacdo de tal poténcia. A
poténcia de Deus se exprime de forma absoluta e plena, do contrario Deus nio
seria onipotente. Caso Deus produzisse apenas parte daquilo que pudesse, em
razdo de designios misteriosos que ndo caberia aos seres humanos compreender,
ele ndo seria onipotente. Ao dissociar poténcia e ato, a tradicdo recusa a
onipoténcia de Deus mais do que a afirma, na medida em que Deus deixa de
exprimir tudo o que pode.

A identidade da poténcia e do ato de efetuacdo da poténcia é reforcada
quando Spinoza estabelece que “a poténcia de Deus € sua propria esséncia™. Qual
o exato alcance de uma afirmacdo desta natureza? Ao identificar a poténcia de
Deus e sua esséncia, Spinoza afirma que néo € possivel pensar a poténcia de Deus
dissociada de sua esséncia. A esséncia divina envolve a sua poténcia, de maneira
que Deus € causa de si e de todas as coisas na exata medida em que € a substancia
absolutamente infinita. “A poténcia de Deus, pela qual ele préprio e todas as

: ~ c Lo N 3
coisas sdo e agem, € a propria esséncia dele mesmo”

. Ha de se ressaltar que
Spinoza indica ser a poténcia definida a partir da esséncia, e ndo o inverso. Neste
caso, a ordem das palavras na Proposicdo XXXIV da Parte I faz muita diferenca.
A poténcia absoluta (onipoténcia) € uma propriedade de Deus, indicativa de sua
acdo e extraida da propria idéia de causa de si, que também & propriedade da
substincia absolutamente infinita. Desta maneira, ela deve ser concebida
geneticamente, isto é, a partir da esséncia da coisa da qual € propriedade. Inverter
os termos significaria subordinar a esséncia de Deus a uma propriedade sua, o

que, no sistema spinozano, € um absurdo. E exatamente por nao definir a poténcia

a partir da esséncia de Deus que se torna possivel afirmar a incompreensibilidade

! Etica, Parte 1, Proposicdo XVII, Escélio. Ver também Curto Tratado, Parte 1, Capitulo IV, §§ 1 a
3.

2 Etica, Parte 1, Proposi¢ao XXXIV.

3 Etica, Parte 1, Proposicao XXXIV, Demonstragao.
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de Deus e confundir sua poténcia com o poder dos monarcas ou tiranos®. A
poténcia da substincia estd presente no proprio ser da substincia, o que se pode
deduzir da Proposicdo em andlise. Para entender de modo mais adequado o
sentido real de tal afirmagdo € preciso expor de que modo Spinoza recusa a idéia
de entendimento criador, cuja agdo envolve decisdes fundadas no livre-arbitrio, e
como € possivel tragar, a partir do pensamento spinozano, uma nova compreensao
da relagdo entre poténcia e poder.

A associa¢do entre poténcia e ato no regime de produtividade da
substancia determina necessariamente a recusa de qualquer imagem
antropomorfica da divindade. Tal questdo, apesar de ja identificada anteriormente,
precisa ser demonstrada com maior cuidado, na medida em que é um dos pontos
essenciais da filosofia spinozana. Mediante tal associacdo se faz possivel
reorientar inimeros problemas de ordem ética, politica e juridica, conforme se
demonstrard nos proximos capitulos. Essa premissa deve estar solidamente
configurada para que a associacdo entre a ontologia e a politica de Spinoza se
afirme de maneira precisa.

E pela andlise das Proposi¢des XXXIV, XXXV e XXXVI da Parte I da
Etica que se vislumbra o lugar exato ocupado pelo conceito spinozano de
poténcia, definindo-se, inclusive, uma distingéo entre tal nogéo e a de poder, o que
estabelece substanciais conseqii€ncias de carater politico e juridico. A Proposicdo
XXXIV indica a identidade entre a poténcia e a esséncia de Deus, conforme ja
evidenciado acima. Tal identidade permite compreender que a poténcia de Deus
ndo pode afastar-se do ato de sua expressio, do contrario o Deus que age ndo seria
idéntico ao Deus que é, tese esta que se encontra presente na tradicdo filosé6fica
refutada por Spinoza. Apds se definir a identidade da poténcia de Deus e de sua
esséncia, surge no texto da Efica o conceito de poder. Segundo a Proposicio
XXXV da Parte I, “tudo o que concebemos estar no poder de Deus (in Deo
potestate) € necessariamente”. Essa passagem tem por finalidade indicar o
equivoco daqueles que entendem haver diferenca entre a capacidade de Deus para
produzir e aquilo que ele produz efetivamente. O argumento desse tipo de tese se
funda no fato de que, caso Deus produzisse tudo o que ele pode, viria a esgotar o

seu poder, esvaziando seu poder de inovagdo, deixando, desta maneira, de ser

* Neste sentido ver GUEROULT, Martial. Spinoza: Dieu, p. 380.
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livre e onipotente. O poder de realizar apenas aquilo que sua vontade livre
indicasse, a partir do que estivesse contido em seu entendimento infinito, seria o
signo indicativo da onipoténcia divina e de sua liberdade. Tal poder é andlogo ao
de um monarca que realiza, segundo os seus desejos, aquilo que entende ser justo
e util para os suditos e para que permaneca tal poder em suas maos. “Porém,
porque doravante Deus ndo € legibus solutus, mas age legibus suae naturae, “‘estar
em Seu poder” significa “seguir das leis necessdrias de Sua natureza” e que a
liberdade do poder divino é a necessidade da natureza divina™. Spinoza indica,
por intermédio dessas duas proposi¢des (XXXIV e XXXV), uma nova relacio
entre poder (potestas) e poténcia (potentia), relacdo esta que precisa ser
devidamente explicitadaﬁ.

A tese de que Deus ndo realiza tudo o que concebe é rejeitada, como ja
demonstrado. Tal tese revela ndo a onipoténcia de Deus, como desejava a tradi¢do
da qual Spinoza discorda, mas exatamente uma certa impoténcia da substancia
absolutamente infinita. A onipoténcia divina se expressa mediante sua absoluta e
infinita forca para se exprimir mediante infinitos atributos nos quais se afirmam
infinitos modos. E essa forca atual e plena que marca a eternidade divina. O poder
ndo pode, assim, ser encarado como algo que determina o que serd concretizado a
partir do que é virtualmente contido em Deus. A relagcdo entre poder e poténcia
ndo é essa. A poténcia ndo é algo que exprime virtualidades a serem realizadas
segundo as decisdes arbitrarias do poder de Deus.

E preciso identificar nas Proposicdes XXXIV e XXXV da Parte I da Etica
de que modo Spinoza estabelece a sua concepgdo acerca dos termos poténcia e
poder. Na Proposicdo XXXIV, o termo poténcia se encontra vinculado a acio
produtiva divina, que envolve a causalidade interna da prépria substancia. A
poténcia ¢ identificada a partir da propriedade da causa de si’, o que termina por
indicar que o termo poténcia estd associado a prépria substincia, mais
precisamente a poténcia possui identidade com a esséncia de Deus. Ja a
Proposicdo XXXV faz referéncia direta ao que estd no poder de Deus. O niicleo
da proposi¢do é definido tendo em vista o que resulta da ac¢@o divina, e nio pela

acdo divina em si. Ou seja, a poténcia de Deus é concebida a partir da propria

5 CHAUI, Marilena. A nervura do real, p. 869.

® Neste sentido ver GUEROULT, Martial. Spinoza, I, Dieu, p. 387 a 390 e NEGRI, Antonio. A
anomalia selvagem, pp. 248 e 249.

" Ver Etica, Parte 1, Proposi¢do XXXIV, Demonstracao.
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acdo divina e o poder surge em associagdo ao que resulta dessa acdo. A
Proposicao XXXIV trata da causa, vale dizer, da poténcia, e a XXXV dos efeitos,
ou seja, do poder. A relacdo entre poténcia e poder € uma relagdo estabelecida em
funcdo da prépria poténcia. O poder se define mediante um regime de
subordinacdo a poténcia. A dimensdo do poder é a de funcdo da poténcia, de
modo que a devida compreensio do poder deve-se subordinar “ao continuo
deslocamento, 2 continua atualizagio determinada pelo ser potencial”®. E
exatamente em razdo dessa distincdo de cariter ontolégico entre poténcia e poder
que Spinoza € capaz de estabelecer em seu Tratado Politico que “o direito da
Cidade ¢ definido pela poténcia da multiddo™. Isto é, o efeito da acdo do sujeito
politico, a multiddo, consitui um regime de organizagdo juridico-politica (poder)
que se subordina a sua causa instituinte (poté€ncia da multiddo). O poder é em
funcio da poténcia desde a ontologia, e ndo apenas na politica spinozana. Vale
ressaltar que tal relagdo entre causa (poténcia) e efeito (poder) é permeada pela
imanéncia, de modo que o poder é na poténcia, e ndo somente a partir da
poténcia.

Quando se trata da relacdo entre poténcia e poder, € necessario perceber
que ndao ¢é possivel pensar o poder como algo que efetua aquilo que
potencialmente € estabelecido. O poder j4 é, em si, uma efetuacdo da poténcia, ele
mesmo € um efeito da causalidade eficiente imanente da substancia absolutamente
infinita. E todos os processos causais que se exprimem na substancia afirmam de
uma certa maneira tal poténcia divina. Ser causa € exprimir poténcia; ja o poder é
sempre signo de uma determinagdo da poténcia. Entretanto, ha de se relembrar
que, sob o ponto de vista da substéncia, o efeito permanece na causa, pois este € o
sentido da causa imanente. O determinado é e existe no determinante, que se
efetua sempre de forma plena e atual. A Proposicio XXXVI da Parte I da Efica
estabelece uma decorréncia da causalidade imanente instaurada pela poténcia de
Deus. Segundo tal proposi¢do, “ndo existe coisa alguma de cuja natureza ndo
resulte algum efeito”, na medida em que “tudo o que existe exprime de modo

certo e determinado a natureza ou esséncia de Deus, isto €, tudo o que existe

exprime de modo certo e determinado a poténcia de Deus, que € causa de todas as

8 NEGRI, Antonio. A anomalia selvagem, p. 249.
® Tratado Politico, Capitulo 111, § 7.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

83

coisas, e, por conseguinte, dele deve resultar algum efeito”!”. Isto ¢, as coisas por
Deus produzidas exprimem, de algum modo, a poténcia de Deus. Desta maneira,
tais coisas sdo causas de efeitos determinados e somente nesta medida afirmam
um certo grau de poténcia especifico. Ndo existe poténcia de que ndo resulte
qualquer efeito, poderia ter dito Spinoza. Em suma, aquilo que estd em poder de
Deus, por ser efeito da causalidade eficiente imanente da poténcia infinita da
substancia, também exprime tal poténcia quando é causa de efeitos que existem na
substancia. Ao que tudo indica, o texto da Proposi¢do XXXVI reafirma a tese de
que a distin¢do entre poténcia e poder € delineada a partir da compreensdo da
relacdo entre a causa e seus efeitos.

Antes de se avancar na anélise do entendimento infinito e de sua conexdo
com a poténcia da substancia, é necessario dizer o seguinte: ao se determinar que
o poder se relaciona com a poténcia nos mesmos termos da relacdo entre causa
(poténcia) e efeito (poder), ndo se quer dizer que o poder ndo defina efeitos a
partir de sua acdo. E evidente que o poder produz efeitos. Entretanto, a propria
acdo do poder se estabelece mediante os termos determinados pela poténcia. O
poder ndo vai além da poténcia. A causa envolve e explica o efeito e as relagdes
que constituem tal efeito. O poder é capaz de produzir outros efeitos, mas jamais
podera desdizer as relacdes que o determinam e nas quais ele se insere. S6 o
continuo deslocamento da poténcia pode incidir sobre tais relacdes. Ao poder
apenas cabe exprimir graus variados de poténcia sempre dentro das limitacdes
determinadas no momento em que se expressou a poténcia que o estabeleceu. Nao
€ o momento de desdobrar todas as questdes que envolvem a relacio entre poder e
poténcia, pois € na teoria politica spinozana que se encontram todos os
desdobramentos definitivos. Ainda ndo ha elementos tedricos suficientes para
realizd-los com a devida coeréncia.

O conceito de poténcia reconduz ao debate ontoldgico a questio da relacdo
entre a ac¢do divina, que produz em ato todas as coisas, e o pensar de Deus.
Spinoza recusa com veeméncia a tese de que Deus possuiria um entendimento
criador que estabeleceria infinitos modelos, dentre os quais alguns seriam
realizados segundo a sua livre vontade. A refutacdo do entendimento criador

envolve, ao fim e ao cabo, a ndo-aceitacio de trés teses da teologia e da filosofia

10 Etica, Parte I, Proposi¢cdo XXX VI, Demonstragao.
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no século XVII. Em primeiro lugar, Deus ndo conceberia possiveis; em segundo
lugar, ndo hd que se falar em vontade livre como motor da acdo divina; e, por
ultimo, ndo é possivel pensar em imperfeicdes das coisas criadas por Deus, em
razdo de elas ndo corresponderem a perfei¢do concebida no intelecto divino.
Spinoza recusa, de uma s6 vez, o pensamento fundado na possibilidade, na
liberdade da vontade e na negatividade.

Quanto ao entendimento criador, € possivel refuta-lo pela idéia de poténcia
de maneira muito clara. Caso se compreenda que a poténcia divina é sempre plena
e atual, é perceptivel que Deus realiza em ato infinitas coisas, ou seja, tudo aquilo
que ele pode realizar. O ato de produzir concretamente infinitas coisas ocorre do
mesmo modo que o ato de conceber tais coisas. Ndo podem existir dois distintos
momentos na acdo divina. Se ndo houver uma imediata relagdo entre o agir e o
pensar de Deus, a tese da poténcia plena e atual ndo é passivel de sustentacdo. Se
Deus concebe as coisas e, somente entdo, age, produzindo parte do que se concebe
para ndo esgotar o seu infinito poder, ndo se trata mais de pensar a poténcia em
ato, qualificando-se a poténcia como uma virtualidade que pode ocorrer ou ndo,
dependendo dos designios da vontade infinita da substincia absolutamente
infinita. A onipoténcia de Deus s6 pode ser afirmada quando se entende que ela
envolve uma asociacdo indissolivel entre a efetuacdo de sua poténcia na produgio
de todas as coisas e o ato de conceber esse processo causal de constitui¢do do real.
“Nenhuma causa intrinseca: nem o intelecto, nem a vontade, nem a bondade, a
justica ou a misericordia incitam a ag¢do divina. Nenhuma causa extrinseca: Deus
ndo age para realizar um plano concebido por seu intelecto e desejado por Sua
vontade, ndo age para criar um mundo para si nem para o homem, ndo age para
prover as caréncias da criatura imperfeita e defeituosa™'. Essa questdo fica bem
delineada no Escélio da Proposicio XVII da Parte I da Efica. Em tal escélio,
Spinoza vincula a tese da poténcia a refutagdo do entendimento criador, afirmando
exatamente que a tradicdo mais nega a onipoténcia divina do que a afirma ao
estabelecer um conceito antropomérfico de Deus, situacdo em que o ser humano
passa a ser um império na natureza, tendo em vista constituir-se na imagem e

semelhanca do criador'?. Mais uma vez a analogia é deixada de lado, o que

' CHAUL Marilena. A nervura do real, p- 867.
A passagem do escélio em questdo € a seguinte: “A onipoténcia de Deus tem estado em ato
desde toda a eternidade e em ato permanecerd para toda a eternidade. Dessa maneira, a onipoténcia
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reforca a presenca da tese da univocidade na ontologia spinozana, conforme
demonstrado anteriormente nesse trabalho.

A recusa de um entendimento criador atribuido a Deus resulta na negacao
de qualquer livre arbitrio a operar em Deus". A acdo divina ndo se da pela
liberdade de sua vontade, mas essencialmente pela necessidade de sua natureza.
Ao ser negada a tese de que Deus possuiria um entendimento infinito criador, ao
mesmo tempo ¢é deixado de lado aquilo que efetivaria os possiveis concebidos no
intelecto da substdncia: a vontade livre. Como Spinoza demonstra a
impossibilidade de se estabelecer a existéncia da vontade livre? Em primeiro
lugar, é fundamental perceber que Spinoza ndo nega o fato de Deus possuir uma
vontade infinita. A vontade de Deus existe nele. Ela, inclusive, € o mesmo que o
intelecto de Deus, para Spinoza. E exatamente por esse expediente que se recusa a
vontade livre. A vontade e o intelecto divinos s@o uma s6 € mesma coisa, pois o
ato de conceber as coisas ndo pode afastar-se do impulso que produz o que se
concebe, do contririo o conceito de poténcia ndo envolveria a plenitude e a
atualidade permanente, que sdo caracteristicas essenciais da causalidade
imanente'*.

Em que medida, portanto, a vontade de Deus nido pode ser considerada
livre? Spinoza situa tanto o intelecto de Deus quanto sua vontade (tendo em vista

que ambos sdo uma sé e mesma coisa) no Ambito da Natureza Naturada, seja, dos

de Deus ¢ estabelecida de uma maneira muito mais perfeita, pelo menos a meu parecer. Quem
pensa contrariamente antes parece negar a onipoténcia de Deus (permita-me falar com franqueza).
Com efeito, sdo constrangidos a reconhecer que Deus tem no seu intelecto uma infinidade de
coisas cridveis, as quais contudo nunca poderd criar. Pois, se assim ndo fosse, isto é, se criasse
tudo o que tem no entendimento, exauriria a sua onipoténcia, no modo de ver deles, e tornar-se-ia
imperfeito. Por conseqiiéncia, para admitir Deus como perfeito, sdo obrigados a admitir a0 mesmo
tempo em que ele ndo pode fazer tudo aquilo a que se estende a sua poté€ncia — ndo vendo eu coisa
que possa imaginar-se de mais absurda ou que mais seja mais repugnante a onipoténcia divina”.

" “Ce Dieu n’est pas le dieu des religion révélées, il ne crée pas par libre-arbitre un monde qu’il
transcende. Il est le lieu de lois nécessaires et — son essence €tant puissance — il produit
nécessairement une infinité d’effets” (MOREAU, Pierre Frangois. Spinoza et le spinozisme. Paris:
PUF, 2003. p. 71).

'* Na Carta LVI a Hugo Boxel, Spinoza demonstra a identidade entre a vontade e o intelecto de
Deus: “Se nds afirmamos que Deus poderia ndo querer uma coisa, mas que, entretanto, ele ndo
poderia deixar de conhecé-la, nés atribuimos a Deus liberdades diferentes por natureza, uma sendo
necessidade e a outra indiferencga e, conseqiientemente, nds concebemos a vontade de Deus como
diferente de sua esséncia e de seu entendimento, incorrendo assim em um outro absurdo”. O
mesmo se passa no Capitulo IV do Tratado Teoldgico-Politico, em que Spinoza estabelece que “a
vontade de Deus e o seu entendimento sdo, na realidade, uma e a mesma coisa, distinguindo-se
apenas do ponto de vista das idéias que nés fazemos a respeito do entendimento divino”.
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modos". O entendimento divino e a vontade de Deus sdo em Deus, mas nio sio o
préprio. A razdo desta afirmacdo se determina pela compreensdo de que o
entendimento divino é um efeito do pensamento absoluto, isto €, do atributo
pensament016. O entendimento divino ndo constitui a esséncia da substancia
absolutamente infinita, pois o efeito ndo pode envolver a esséncia de sua causa.
Em termos 16gicos, o entendimento divino € posterior a substancia, na medida em
que ela é causa de todas as coisas, inclusive do entendimento que formula. O
mesmo ocorre em relacdo a vontade de Deus, tendo em vista a identidade entre o
ato de conceber e o ato de efetuar o que se concebe. Em funcio de a vontade de
Deus ser um efeito da substancia, ndo pode ela ser considerada livre. Para se
compreender devidamente tal argumento, € preciso analisar em que medida
Spinoza concebe o conceito de liberdade em relacdo a Deus.

“Diz-se livre o que existe exclusivamente pela necessidade da sua natureza
e por si s6 € determinado a agir; e dir-se-4 necessirio, ou mais propriamente,
coagido, o que ¢ determinado por outra coisa a existir e a operar de certa e
determinada maneira”'’. Em termos absolutos, a liberdade envolve a causa de si.
Neste sentido, somente a substincia pode ser considerada absolutamente livre,
pois sO ela existe por necessidade exclusiva da sua natureza. J& os modos, na
medida em que existem em outro e por outro, ndo podem ser considerados livres,
mas determinados pela acdo da substincia. Tendo em vista a vontade de Deus ser
um modo, ndo é possivel atribuir a ela liberdade. Por esse raciocinio, Spinoza
chega a conclusdo de que “a vontade ndo pode ser chamada de causa livre, mas

o 18
somente causa necessaria” .

A vontade, finita ou infinita, é sempre uma
expressdo do atributo pensamento, pois ¢ um modo de tal atributo. Por essa razdo,
trata-se de compreender que a vontade é determinada a existir e a agir por tal

: ~ : 2.1 . . .
atributo, e ndo por si prépria’. A recusa da vontade livre se conclui a partir do

5 Etica, Parte 1, Proposicdo XXXI (“O entendimento em ato, seja ele finito ou infinito, assim
como a vontade, o desejo, o amor etc. devem-se referir a Natureza Naturada, e ndo a Natureza
Naturante™).

' O termo “pensamento absoluto” (absolutam cogitationem) é utilizado por Spinoza na
Demonstragio da Proposi¢io XXXI da Parte I da Etica. Ao que parece, Spinoza quis, ao se valer
de tal termo, remarcar a distingd@o existente entre o entendimento divino e o atributo pensamento.

7 Etica, Parte 1, Definicao VII.

18 Etica, Parte 1, Proposi¢do XXXII.

1 “Seja qual for o modo por que se conceba a vontade, a saber, como finita ou infinita, ela carece
de uma causa pela qual seja determinada a existir e a agir; pelo que se lhe ndo pode chamar causa
livre, mas somente causa necessdria ou forcosa” (Etica, Parte I, Proposicdo XXXII,
Demonstragao).
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pressuposto inicial exposto hd pouco: o conceito de poténcia em Spinoza é
radicalmente diferente daquele enunciado pela tradi¢do. A poténcia se exprime
sempre em ato, ndo se tratando de potencial a se realizar mediante uma
deliberacdo livre da vontade. A poténcia é, em si mesma, ativa, ndo necessitando
de qualquer dispositivo que a efetue. Desta maneira, ela propria é causa da
vontade, o que termina por afastar a possibilidade de que a vontade se considere o
instrumento de realiza¢do dos modelos abstratos concebidos “em poténcia”.

O encadeamento do raciocinio fundado na permanente plenitude e
atualidade da poténcia chega ao ponto de explicitar que “Deus ndo efetua coisa
alguma por liberdade da vontade™. A poténcia de Deus se afirma sempre em ato,
nio sendo admissivel falar em possiveis a serem concebidos pelo entendimento
divino. Tal poténcia, causa eficiente imanente de todas as coisas, determina
efeitos que estdo em seu poder, efeitos esses chamados de modos. Dentre os
modos se encontra a vontade infinita de Deus, que é expressdao do atributo
pensamento. Se a vontade € efeito de algo que ndo € a necessidade da sua prépria
natureza, cumpre identificar que ela é em fungdo da poténcia de Deus. Nao se
trata de pensar a vontade divina como algo que atualiza aquilo que Deus concebe
virtualmente, ou seja, em poténcia. A vontade ndo é signo de um poder analogo ao
dos monarcas de decidir fazer ou ndo fazer, mas sim algo que deriva da prépria
atividade absoluta de pensarzl. Em suma, ndo é livre a vontade pois ela ndo se
define por um poder de livremente decidir o que deve ser afirmado em termos
concretos no mundo a partir dos modelos estabelecidos no intelecto. A vontade se
subordina a poténcia atual de pensar da substincia, ao invés de condicionar o que
se efetivard a partir de tal poténcia. Por este motivo ndo pode ser considerada

livre.

% Etica, Parte 1, Proposigio XXXII, Coroldrio I. Ver MACHEREY, Pierre. Introduction a
I’Ethique de Spinoza : La premiére partie, p. 188 a p. 192.

*! Spinoza retoma essa nogdo na abertura da Parte II da Efica, mais precisamente no Escélio da
Proposicdo III. E explicitada nesse momento do desenvolvimento da argumentacio a seguinte
critica a crenca em um Deus antropomérfico: “O vulgo, por poténcia de Deus, entende a livre
vontade de Deus e seu direito sobre tudo o que existe, que, por esse fato, se considera como
contingente. Diz-se que Deus tem o poder de tudo destruir e de tudo reduzir ao nada. Além disso,
tal poténcia de Deus é muito freqiientemente comparada com a poténcia dos Reis. Mas isso nds ja
refutamos nos Coroldrios 1 e 2 da Proposicdo XXXII da Parte I; e na proposi¢io XVI nds
demonstramos que Deus age com a mesma necessidade pela qual se compreende a si proprio [...]
Com efeito, ninguém podera perceber corretamente o que quero dizer, caso ndo tome seriamente
muito cuidado em nd@o confundir a poténcia de Deus com a poté€ncia humana dos reis ou com seu
direito”.
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Com base na refundacdo do conceito de poténcia, Spinoza abre um novo
horizonte intelectual que permite a construcdo de uma incisiva critica do
finalismo. No Apéndice da Parte I da Etica, é tracado um longo comentdrio que
refuta a perspectiva finalista. Segundo o finalismo, a ag¢do da substancia é
orientada por causas finais, do mesmo modo que se imagina agir o ser humano.
Mas o que é o finalismo? E preciso elucidar esse conceito para, em seguida,
adentrar o cerne da critica spinozana. Ressalta-se que os comentérios abaixo tém
por referéncia fundamental o Apéndice da Parte I da Efica. E dele que se
extrairam os argumentos que visam a definir um ponto de vista critico em relacéo
as teses finalistas.

Considera-se causa final aquilo em vista de que algo € ou ocorre. Assim,
se o ser humano possui boca, suas finalidades intrinsecas s@o comer e falar. Da
mesma maneira, o ser humano costuma acreditar que as coisas da natureza foram
criadas para servi-lo. A partir deste tipo de intelec¢do das coisas dispostas na
realidade, chega-se a conclusdio de que Deus as haveria criado para que elas
exercessem, cada uma, uma certa funcdo determinada previamente no
entendimento divino. E em razdo das causas finais que se sustenta a crenga de que
os homens sdo eternos devedores de Deus, estando obrigado a prestar-lhe gracas
durante toda a vida. O principio da devogdo € resultante do finalismo. Por qué?
Em funcio de a providéncia divina se orientar em beneficio do ser humano, pois
Deus criou toda a natureza para usufruto humano, os homens devem reconhecer a
infinita bondade de Deus, retribuindo as maravilhas feitas em seu proveito. Nada
disso se sustenta no sistema spinozano. Para Spinoza, “os homens supdem
comumente que todas as coisas da Natureza agem, como eles mesmos, em
consideracdo de um fim e até chegam a ter por certo que o préprio Deus dirige
todas as coisas para determinado fim, pois dizem que Deus fez todas as coisas em
consideracdo do homem e que o criou para que lhe prestasse culto™. Isto &,
segundo Spinoza, o finalismo € um preconceito cuja causa reside na ignorancia
dos homens acerca das verdadeiras causas eficientes que existem na natureza. O
porqué desta posicao serd a seguir investigado.

O ponto de partida spinozano é exatamente a ignorancia humana. Todos

nascem (e em geral permanecem) ignorantes das causas produtoras dos eventos

2 Etica, Parte 1, Apéndice.
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que nos ocorrem. Da mesma forma que todos os seres humanos nascem
ignorantes, todos desejam obter o que lhes € util, segundo aquilo que aflora as
suas consciéncias. Assim, é possivel perceber que Spinoza ndo parte do
pressuposto de que o homem € racional. Ao contrdrio, o homem nasce ignorante,
podendo ou néo se tornar racional. Além disso, os seres humanos sé costumam
levar em consideracdo, para analisar o que lhes € util, aquilo que permeia a sua
consciéncia, deixando de lado todas as outras causas que os levam a agir de uma
ou de outra maneira e que nao se fazem visiveis a consciéncia. Em regra, os
homens agem ndo por si mesmos, mas sdo efetivamente conduzidos a fazer as
coisas, embora eles acreditem serem senhores absolutos de seus atos. A partir dai
surge a ilusdo do livre-arbitrio. Os seres humanos julgam poder fazer tudo aquilo
que seus apetites e suas volicdes indicam, mas sequer se perguntam o que 0s
levou a querer ou deixar de querer uma certa coisa. Isto €, “os homens tém a
opinido de que s@o livres por estarem coOnscios de suas volicdes e de suas
apeténcias, e nem por sonhos lhes passa pela cabega a idéia das causas que os
dispdem a apetecer e a querer, Vvisto que as ignoram”23 . A ilusdo do livre-arbitrio
reside na ignordncia das causas que produzem vontades na mente humana. Por
isso, normalmente se acredita que nossas vontades dependem de nés mesmos, e
ndo das causas externas que se afirmam em nos.

Em fungfo da ignoréncia das causas que os levam a querer ou deixar de
querer alguma coisa, os seres humanos terminam por considerar que seus atos
visam a um fim definido pela propria consci€ncia humana. O finalismo da acdo
humana tem esta explicagdo. O ser humano, por se julgar consciente de suas
vontades e senhor de suas acdes, estabelece que seus atos seguem um fim
previamente elaborado, que se estabeleceu de modo livre por aquele que pratica o
ato com vista a realizar tal fim. Inclusive, chegam a interpretar os atos alheios a
partir dos seus, analisando os possiveis fins objetivados pelos demais. E este
juizo, em regra, origina-se nos proprios desejos de quem julga os atos alheios, e
ndo nos desejos de quem praticou o ato. Ha de se ressaltar que essa é uma das
causas do ressentimento humano, pois, normalmente, ao julgarmos os atos dos

outros com base nos nossos proprios desejos, interpretamos mal tais atos e,

2 Etica, Parte 1, Apéndice.
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quando eles sdo nocivos a ndés ou ndo correspondem ao que esperamos dos
demais, acreditamos que por ma-fé foram os mesmos praticados.

Também ¢é freqiiente que os seres humanos, ao perceberem que as coisas
da natureza s@o por eles utilizadas como meios para seu proveito, terminam por
considerar que elas foram criadas a fim de exercer tal funcdo. Como tais coisas
nao poderiam ter sido criadas por si mesmas, institui-se a crenga de que alguém as
dispds de tal maneira, visando a satisfazer as necessidades humanas®*. Spinoza, ao
analisar tais “delirios”, faz uma ressalva: o que dizer dos fatos e das coisas que
sdo prejudiciais ao ser humano? Eles também foram criados para causar o mal?
Nesses casos, estabeleceu-se que os acontecimentos nocivos sdo uma espécie de
vinganga das autoridades transcendentes, em razdo de os homens serem impios.
Mas tal explicagdo ndo satisfaz, pois doencas, terremotos e tempestades
acometem tantos os devotos quanto os hereges e os impios. Na verdade, é
possivel concluir que o finalismo € o asilo da ignorancia. Nele se esconde a
incapacidade de explicar as coisas por suas causas, isto é, de produzir
conhecimento adequado. Mas como Spinoza demonstra que as causas finais
consistem em delirios humanos?

Em primeiro lugar, o principio que sustenta toda a ontologia spinozana é
retomado. Todas as coisas existem em funcio da necessidade eterna da natureza.
Se tudo € necessario, ndo faz muito sentido falar em causas finais. O finalismo
pressupde o livre-arbitrio, pois se alguém dispds as coisas da natureza para nos
servirem, este alguém (Deus) foi obrigado a conceber uma ordem possivel em seu
entendimento antes de realizd-la, ordem esta na qual cada coisa possuiria uma
certa funcdo preconfigurada. Além disto, “esta concepgdo finalista subverte
completamente a natureza, pois o que é na verdade causa ela considera como
efeito, e vice-versa; e, inclusive, o que por natureza € anterior ela o torna posterior
e, por fim, o que é supremo e mais elevado ela considera mais imperfeito”>. Ao

substituir a relacdo causa eficiente-efeito pela relagdo meio-fim, o finalismo

2 “Daqui haverem estabelecido que os deuses ordenaram tudo o que existe para uso humano, a fim
de os homens lhes ficarem cativos e de serem tidos em suma honra; donde o fato de haverem
excogitado, conforme a prépria compleicdo, diversas maneiras de se render culto a Deus, para que
Deus os estime acima dos outros e dirija a Natureza inteira em proveito da cega apeticdo e
insaciavel avareza” (Etica, Parte I, Apéndice).

25 Etica, Parte 1, Apéndice.
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inverte os sinais dos processos causais existentes na natureza®®. Quando se
compreende que os homens agem em virtude de uma certa coisa, considera-se tal
coisa a causa que induz a a¢do humana. Mas nada disso é verdadeiro. De fato, os
homens agem em razdo de uma certa coisa pois desejam tal coisa, antes mesmo de
agir. Ou seja, € o desejo que conduz a acgdo, e ndo a coisa desejada. E o que leva o
homem a desejar? Muitas causas que sdo ignoradas, normalmente, por quem
deseja. O fim da acdo € determinado pelo desejo e pelas causas que o produzem
na mente humana, e nio pela coisa desejada. O desejo € a causa eficiente da acdo.
Por conseqiiéncia, a coisa desejada nédo € a causa que incita a agdo. Assim, a causa
final é uma ilusdo.

Um outro aspecto identificado por Spinoza envolve o fato de que os
efeitos produzidos imediatamente por Deus sdo mais perfeitos do que os que
necessitam de causas intermedidrias para se produzirem. “O efeito mais perfeito é
o que € produzido por Deus imediatamente e quanto mais causas intermedidrias
uma coisa carece para ser produzida, tanto mais imperfeita ¢"%". A alusio feita,
neste caso, se dirige aos modos infinitos e aos modos finitos. A poténcia

.~ 28 e . Lo e . .. L
(perfei¢ao)”™ dos modos infinitos € infinita, enquanto a dos modos finitos € certa e

%A opinido de Macherey se orienta no mesmo sentido: “Le finalisme, en substituant a la relation
cause-effet la relation moyen-fin, présente une image inversée de 1’ordre réel des choses, puisqu’il
fait remonter les choses vers leurs causes, alors interprétées comme des causes finales, au lieu de
voir que, en sens exactement contraire, elles en procedent nécessairement” (MACHEREY, Pierre.
Indroduction & I’Ethique Spinoza : La premidre partie, p. 238).

Y Etica, Parte 1, Apéndice.

*¥ Spinoza associa os termos poténcia, perfeigdo e realidade, indicando uma ruptura com a tradigdo
do pensamento de sua época. O senso comum e a tradicdo filoséfica do século XVII
compreendiam a idéia de perfei¢do na forma de uma certa qualidade que se afirmava como
universal. Ou seja, a perfeicdo e a imperfei¢do eram definidas mediante um modelo abstrato
universal que serviria de medida para as coisas existentes na realidade. Nada disso faz sentido para
Spinoza. Tendo em vista que cada coisa ¢ singular, sua perfeicdo deve ser concebida também de
maneira singular. A perfei¢do de uma certa coisa envolve sua poténcia de realizacdo, a expressao
determinada da agdo de tal coisa. Isso fica claro na seguinte passagem: “Efetivamente, deve notar-
se, primeiro que tudo, que, quando digo que alguém passa de uma perfeicdo menor a uma maior e
vice-versa, eu nio entendo por isso que se mude de uma esséncia ou forma numa outra [...] E
assim a sua poténcia de agir, enquanto ela € o que se entende por sua natureza, que nds
concebemos como aumentada ou diminuida. Finalmente, por perfeicdo entenderei, como disse, a
realidade, isto é, a esséncia de uma coisa qualquer, enquanto ela existe e age de uma determinada
maneira, sem qualquer referéncia a sua duragdo” (Efica, Parte IV, Preficio). Na Defini¢do VI
Parte 11 da Etica Spinoza identifica perfeicio e realidade ao afirmar que “por realidade e por
perfeicdo entendo a mesma coisa”. A associacdo entre poténcia, perfeicdo e realidade pode ser
ainda demonstrada pelas seguintes passagens: “Se uma coisa aumenta ou diminui, facilita ou reduz
a poténcia de agir do nosso corpo, a idéia dessa mesma coisa aumenta ou diminui, facilita ou reduz
a poténcia de pensar da nossa mente” (Efica, Parte III, Proposicdo XI); “a mente pode sofrer
grandes transformacgdes e passar ora a uma maior perfei¢do, ora a uma menor, paixdes estas que
nos explicam os afetos de alegria e de tristeza. Assim, por alegria entenderei a paixao pela qual a
mente passa a uma perfeicdo maior; por tristeza, ao contrdrio, entenderei a paix@o pela qual a
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determinada, ou seja, finita. Ao se dizer que os efeitos produzidos imediatamente
por Deus (modos infinitos) sdo mais perfeitos, ndo se deve deduzir que tal
perfeicdo envolve um maior grau de semelhanga em relacdo a um certo modelo
abstrato. A maior perfeicio significa maior grau de poténcia, afinal, o que produz
os modos infinitos é a natureza de Deus, imediatamente, enquanto os modos
finitos sdo produzidos por determinag¢des singulares. Caso se considerasse o ponto
de vista finalista, o inverso ocorreria. Se Deus operasse mediante causas finais,
quanto mais distante dele o efeito estivesse e mais préximo do fim almejado, mais
perfeito o efeito, pois o que mais interessa ao finalismo é a realizacdo da
finalidade da acdo, e ndo tanto suas causas produtoras. Da mesma forma, quanto
mais préximo de Deus, menos perfeito o efeito, pois ele é mais meio do que fim.
Assim, o finalismo ndo faz qualquer sentido sob o ponto de vista da estrutura
ontoldgica spinozana.

Por ultimo, caso Deus se orientasse, durante suas acdes, por causas finais,
seria necessdrio afirmar que ele deseja o fim objetivado em seu entendimento, fim
este que representa uma caréncia divina, uma falta. Mas se Deus € onipotente,
nada falta & sua natureza. Se Deus busca meios para realizar fins, conclui-se que o
objeto almejado falta a prépria substidncia absolutamente infinita, o que ¢é
inaceitavel. O absoluto ndo é compativel com a falta que, inclusive, ndo se faz
presente em qualquer momento da obra spinozana. A falta, a privagdo e a negacéo
s6 podem ser entendidas na forma de produtos da imaginacdo que resultam de
analogias invariavelmente equivocadas e inadequadas. A filosofia de Spinoza € a
da afirmag@o absoluta da poténcia infinita da substincia e da expressdo das
poténcias singulares na prépria substincia. Nela o negativo ndo prospera.
Entretanto, tal tema — o da recusa do negativo — serd melhor elucidado no
préximo capitulo.

Na verdade, o finalismo tem por objetivo provocar o espanto e a devogdo
no vulgo. Pelo sistema das causas finais sustenta-se a autoridade transcendente da
divindade e a autoridade dos poderes constituidos secularmente, que por muitas
vezes se valem deste tipo de logica (finalista) para manter a hierarquia e a
autoridade. Quantos reis, imperadores, aristocratas e oligarcas ndo disseram aos

suditos ou a plebe que a serviddo ¢ um bem, pois na natureza uns nascem para

mente passa a uma perfeicio menor” (Efica, Parte III, Proposicdo XI, Escélio). Fica, portanto,
evidenciada a identidade entre os termos poténcia, perfei¢do e realidade no 1éxico spinozano.
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mandar e outros para obedecer, de modo a ser da relacdo pacifica entre servo e
senhor que nascem a harmonia e a felicidade sociais? Modelos juridicos e
politicos puros e abstratos sempre serviram para orientar os fins da ac¢do dos
suditos e dos proprios governantes; em regra, nesses modelos cada segmento
social tem sua fung@o predeterminada abstratamente, seja por um decreto divino,
seja pela disposicao “natural” das coisas existentes. “Tais individuos sabem que,
removida a ignorancia, desaparece o espanto, isto €, o Unico meio de que dispdem

- 29
para se valer de argumentos e manter a autoridade™”".

A Ttnica sustentacdo do finalismo € conjugacdo da ignorincia com a
imaginacdo. E pela analogia, pela sensacio corpérea e pela auséncia de
conhecimento das causas eficientes que se sustentam os modelos causais fundados
nas causas finais. Spinoza enfrenta tais questdes, recusando com veeméncia o
finalismo e afirmando o modelo da causalidade eficiente como Unico aceitdvel
para a compreensao das infinitas relagdes de causa e efeito existentes na natureza.
Fica evidente o cardter politico da ontologia spinozana. Ao se determinar que a
causa de si é causa eficiente imanente e que todo o regime de causalidade segue a
l6gica da causa de si, a ignorancia, os mistérios, a revelacdo e o espanto podem
ser explicitados como mecanismos que sustentam e perpetuam formas de
exercicio do poder em que a autoridade se concentra nas maos de poucos.

O esforco intelectual spinozano demonstrado no presente trabalho traduz
um movimento de constru¢do de um singular aparato tedrico cujos efeitos sdo
éticos e politicos. Ao se fundar o plano de imanéncia absoluto, eliminando
quaisquer resquicios de transcendéncia em seu discurso, Spinoza avanca na
afirmacdo de um outro mundo, no qual a experiéncia pratica e a poténcia ocorrem
sem adjetivacdo prévia ou orientagdes externas a sua propria expressdo. Neste
sentido, um outro conceito de Deus era de fato necessario. Ao se considerar Deus
legibus solutus, todas as teses da transcendéncia e da serviddo na politica e do
ressentimento na ética obtinham um firme ponto de sustentagdo. Um Deus
antropomorfico, que requer dos seres humanos retribuicdo as gragas concedidas,
somente pode produzir tiranos que dizem fazer favor, quando estdo, no fundo,
realizando o necessdrio para manter tudo como sempre esteve. Nao hd senhor que,

ao ser virtuoso, ndo exija de seus servos a devida gratiddo. Deo sive natura: este é

» Etica, Parte 1, Apéndice.
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um dos postulados mais contundentes ndo sé da ontologia spinozana, mas de sua
ética e de sua politica. Se Deus ¢é a natureza, nao se pode concebé-lo a imagem e
semelhanca do ser humano. Deus deixa de ser fundamento da tirania e de se
constituir em justificativa para o ciclo das paixdes tristes afirmado na relacdo
servo-senhor. Se Deus ndo envolve qualquer forma humana, ndo faz mais sentido
a exigéncia de servi-lo, serviddo essa que é o fundamento de toda e qualquer
paixdo triste. Afastar a tristeza e formar bons encontros: tais conselhos de carater
ético-politico que se afirmam no pensamento spinozano somente sdo exeqiiiveis
no momento em que a causa primeira da tristeza, servir a um senhor transcendente
e antropomorfico, seja desde inicio eliminada. A beatitude ndo estd fora do
mundo, ela € no mundo. Nao se trata de promessa, mas de algo a ser vivenciado
na existéncia.

Em suma, é possivel perceber que, desde a Parte I da Etica, Spinoza se
mostra empenhado na constru¢do de um sistema filoséfico cuja orientagdo € a
liberdade individual, no plano ético, conjugada a autonomia coletiva, no plano
politico. Para tanto, é fundamental denunciar os efeitos negativos da imaginacao,
em que se funda o discurso teoldgico-politico da transcendéncia. Porém, para
construir e consolidar a expressdo politica de seu pensamento, Spinoza teve de
investigar o que € a mente humana e de que modo ela funciona. Antes de chegar a
politica, é preciso desvendar a estrutura da mente humana, o seu funcionamento
afetivo, os processos que conduzem ao conhecimento verdadeiro e o modo
adequado para agenciar o conhecimento e os afetos em busca de uma vida
efetivamente ativa. Prévia a questao politica é a questdo ética. E, ao fim e ao cabo,

todas elas sdo questdes ontoldgicas, na medida em que tudo € na substancia.

3.2. Fisica e psicologia: das afeccoes corporeas aos afetos

Tendo em vista o modo de exposicdo pelo qual se propds desenvolver o
presente capitulo, € necessdrio adentrar as questdes de cunho ético do pensamento
de Spinoza. Assim, neste topico se busca explicitar a concep¢do spinozana a
respeito da dinamica afetiva que se afirma em todos os seres humanos. No
entanto, antes de analisar tal dindmica é fundamental compreender o que Spinoza

entende a respeito do conceito de mente, do conceito de corpo e da relagdo entre
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corpo e mente, relagdo esta que se considera essencial para a compreensdo do

papel dos afetos no sistema ético spinozano.

3.2.1. Arelacao entre a mente e o corpo

A relagdo entre o corpo e a mente’” é um problema bastante debatido pela
filosofia do século XVII. Deste modo, Spinoza ndo se furtou de transitar por este
tema, pois as indmeras questdes que podem ser suscitadas a partir do mesmo
haviam de ser enfrentadas e solucionadas de modo original por uma vertente do
pensamento que se propunha a fundar uma perspectiva estruturada essencialmente
no plano de imanéncia absoluta.

Quais sdo, efetivamente, as indagacdes debatidas, no século XVII, acerca
da relac@o entre corpo e mente? Inicialmente, o grande problema posto € relativo
ao vinculo existente entre ambos. Surgem as seguintes indagacdes: como o corpo
€ levado a agir pela mente e como a mente é afetada pelo corpo? Outro aspecto de
tal relacdo se refere ao controle dos afetos, que implica o seguinte problema: de
que maneira a mente pode controlar as ‘paixdes’, que sdo compreendidas na
forma de uma acio do corpo sobre a mente? E evidente que tais questdes nio
podem ser solucionadas sendo mediante uma prévia definicdo do que é um corpo
e do que é uma mente. Sem divida, é sobre tais conceitos que a relagdo entre o
corpo e a mente poderd ser melhor esclarecida. Vale ressaltar que toda a discussao
sobre a relacdo entre o corpo e a mente concerne, de fato, a um debate sobre o
estatuto ontolégico da extensdo e do pensamento. Se o corpo pertence a realidade
extensa e a mente a realidade intelectual, necessariamente a relacdo entre ambos é
uma derivacdo de uma questdo ontoldgica. Portanto, para que tais problemas
sejam esclarecidos, segundo a proposta spinozana, ¢ fundamental, antes de mais
nada, explicitar aquela que se pode considerar a posi¢do contra a qual se dirige o
pensamento spinozano, ou seja, a posicdo de Descartes a respeito da relacio entre
0 corpo e a mente, cujos fundamentos guardam conexdo com a ontologia deste

autor.

39 No século XVII a maioria dos autores usava o termo ‘alma’ (anima) ao invés do termo ‘mente’
(mens). Spinoza € uma excegdo também nesse aspecto. O uso do termo mente, ao que tudo indica,
visa a afastar tal idéia de qualquer residuo teolégico e de qualquer compreensdo de imortalidade da
mente, que permaneceria mesmo apds a desconstituicdo do corpo fisico. Como se evidenciard a
seguir, é patente que, para Spinoza, a realidade humana que se exprime pelo atributo pensamento
ndo dura nem mais nem menos do que a expressa pelo atributo extensao.
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A filosofia cartesiana € digna representante de uma tendéncia do século
XVII estruturada a partir de uma concepgdo dualista da realidade, que afirmava a
transcendéncia de um certo registro do real sobre o outro. A relagio entre o corpo
e a mente, que Descartes nomeia alma, nomenclatura que ndo seguiremos pelas
razdes ja expostas, ¢ também marcada pelo dualismo, nicleo essencial do
cartesianismo. E nesta relacdo, sem qualquer diivida, a mente prevalece sobre o
corpo. As razdes para tal prevaléncia s@o de ordem ontoldgica e de ordem
epistemoldgica.

Ontologicamente, a superioridade da mente em relagdo ao corpo reside na
compreensdo de Descartes sobre a extensdo. Segundo Descartes, a extensdo é
marcada pela divisibilidade. Tal divisibilidade denotaria uma inadequacdo em
relacdo a natureza divina, na medida em que Deus é indivisivel. Ou seja, “dado
que a extensdo constitui a natureza do corpo, e que aquilo que é extenso pode ser
dividido em vdrias partes, e que uma tal coisa denota uma imperfeicao,
concluimos que Deus ndo é um corpo”31. A divisibilidade, que marca, no
entendimento cartesiano, a extensao, torna impossivel aproximar Deus da mesma.
Deus nido € extenso. E qual o nexo entre tal dimensao ontoldgica da extenséo e a
inferioridade do corpo em relagdo a mente? A questdo é muito simples. Se Deus é
infinita perfeicdo e se Deus ndo € corpdreo, aquilo que em nds é extenso deve ser
considerado de menor perfei¢do. Dessa maneira, o corpo humano é algo menos
perfeito do que a mente humana. Isso fica ainda mais claro em outro momento da
obra de Descartes. De acordo com o autor, é a vontade livre que nos aproxima de
Deus, tornando-nos imagem e semelhanca do mesmo. A vontade livre é uma
forma de expressdo do funcionamento da mente, e ndo do corpo, afinal se
considera que a vontade livre s6 assim € concebida quando acompanhada do
conhecimento claro e distinto. E o que se identifica no trecho seguinte:

H4 unicamente a vontade ou o livre-arbitrio, que experimento em mim ser tdo
grande que ndo concebo a idéia de nenhuma outra mais ampla e mais extensa; de
sorte que ¢ ela, principalmente, que me faz conhecer que eu trago a imagem e
semelhanca de Deus. Pois, ainda que ela seja incomparavelmente maior em Deus
do que em mim, seja em razdo do conhecimento e da poténcia, que nele se
encontrando juntos a tornam mais firme e mais eficaz, seja em razdo do objeto,
na medida em que ela se dirige e se estende infinitamente a mais coisas, ela
todavia ndo me parece maior, se a considero formal e precisamente em si mesma
[...] Pois, para que eu seja livre, ndo € necessario que eu seja indiferente para
escolher um ou o outro dos dois contrdrios; mas, antes, quanto mais pendo por

31 DESCARTES, René. Principios da filosofia, Primeira Parte, art. 23.
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um, seja porque eu conhega evidentemente que nele se encontra o bem e o

verdadeiro, seja porque Deus disponha assim o interior de meu pensamento, tanto
. . 32

mais livremente fago a escolha e a abraco.

Fica bastante claro que, para Descartes, a parte mais perfeita do ser
humano € a sua mente, tendo em vista ser nesse registro da existéncia humana que
se encontra aquilo que nos torna imagem e semelhanca da substincia
infinitamente perfeita.

A questdo da superioridade de cunho ontolégico da mente sobre o corpo
possui desdobramentos epistemolégicos. Como é sabido, o método proposto por
Descartes gira em torno da categoria do cogifo, fundamento de todo o
conhecimento. O tnico ponto de partida seguro para o desenvolvimento da razio
€ a certeza de que pensamos. De todo o resto podemos duvidar. Assim “sé
conseguimos libertar-nos deles [dos juizos precipitados] se tomarmos a iniciativa
de duvidar, pelo menos uma vez na vida, de todas as coisas em que encontramos a
minima suspeita de incerteza™. O principio da divida marca substancialmente o
método cartesiano. Entretanto, é fundamental que tal principio seja afastado, em
algum momento, do contririo a capacidade de conhecer seria deixada de lado, na
medida em que, se ndo existe sequer um ponto seguro para afirmar o pensamento,
nada pode ser tido por verdadeiro. Por esse motivo, “ndo poderiamos impedir-nos
de acreditar que a conclusdo “penso, logo existo” ndo seja verdadeira, e, por
conseguinte, a primeira e a mais certa que se apresenta aquele que conduz os seus
pensamentos por ordem™*. Fica patente, por tal afirmacdo, que o principio de
qualquer mecanismo de desenvolvimento do conhecimento reside, apenas e tdo-
somente, na dimensdo intelectual do real, pois a realidade extensa ¢&
necessariamente causa de idéias confusas, das quais se deve a todo instante
duvidar.

O dualismo que marca a relagio entre corpo e mente na filosofia cartesiana
€ apenas mais uma expressao de uma tradicdo filosdfica idealista que, até os dias
de hoje, projeta tal compreensdo da realidade no préprio senso comum. E tal
dualismo exprime uma triplice superioridade da mente sobre o corpo. Duas dessas
expressdes ja se analisaram acima. Entretanto, além da dimensdo ontoldgica e

epistemoldgica, também no plano ético a mente se evidencia superior, segundo tal

32 DESCARTES, René. Meditagées metafisicas, Quarta meditagdo, § 9.
33 DESCARTES, René. Principios da filosofia, Primeira Parte, art. 1.
34 DESCARTES, René. Principios da filosofia, Primeira Parte, art. 7.
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vertente do pensamento. Ainda ndo € o momento de analisar quais os
desdobramentos éticos dessa questdo. Antes disso € necessdrio aprofundar a
concepc¢ao spinozana acerca da relag@o entre o corpo e a mente.

O ponto de partida para a investigacdo da relacdo entre a realidade fisica e
a realidade intelectual €, sem divida, a teoria dos atributos. Ja se explicitou no
capitulo anterior qual a importancia de tal teoria na constru¢do da ontologia
spinozana, indicando-se que ndo existe qualquer prevaléncia de um atributo sobre
os demais, pois todos os atributos sdo a substincia expressa segundo uma certa
forma. Entre a substincia absolutamente infinita e a substancia infinita em seu
género hd uma distingdo de razdo, e ndo uma distin¢do real®. Desse modo, sendo
a extensdo e o pensamento dois dos infinitos atributos, cada um, a sua maneira
exprime a substancia, ndo havendo por que se cogitar qualquer superioridade de
um em relacdo ao outro.

De que modo € possivel vincular as teses ontoldgicas aqui expostas com a
relacdo entre o corpo e a mente? Partindo-se das defini¢des apresentadas por
Spinoza na Parte I da Efica, especialmente duas sio titeis para elucidar tal
indagacdo. De acordo com as mesmas, “por corpo entendo um modo que exprime,
de uma maneira certa e determinada, a esséncia de Deus, enquanto esta é
considerada como coisa extensa” 6; “por idéia entendo um conceito da mente, que
a mesma forma pelo fato de ser uma coisa pensante””. De acordo com as
definicdes aqui apresentadas, corpo e mente sdo expressdes de dois distintos
atributos, a extensio e o pensamento, respectivamente. Ora, se ndo ha
superioridade ontoldgica entre os atributos, ndo haveria qualquer razdo para
afirmar qualquer privilégio da mente em relagdo ao corpo. Apresentadas as razdes
ontoldgicas que justificam essa posi¢do singular da filosofia spinozana, € preciso
aprofundar aquilo que, efetivamente, Spinoza quer dizer quando se refere ao

corpo e a mente.

3 Distingdo real — ou formal — € aquela existente entre os atributos, mas jamais entre a substincia e
cada um dos atributos. Trata-se da tese da univocidade da substincia, que, inclusive, conjuga a
unicidade da substincia com sua infinita diferenciagdo interna. A substdncia € unica,
quantitativamente, mas se diferencia internamente mediante infinitas qualidades que lhe sdo
intrinsecas, os atributos. Em suma, os atributos sao distintos formalmente entre si, mas nao o sao
em relacdo a substincia absolutamente infinita, ou seja, Deus. A unidade quantitativa carrega, em
seu dmago, a infinita multiplicidade qualitativa. Dessas teses é possivel, com muita facilidade,
extrair a igualdade entre os atributos.

36 Etica, Parte 11, Definigéo L.

37 Etica, Parte 11, Definigao III.
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Uma méxima da obra de Spinoza marca decisivamente a sua compreensao
fisica. Segundo tal méxima, “ninguém, até o presente momento, determinou o que
pode o corpo [..] Efetivamente, ninguém, até o presente, conheceu tdo
acuradamente a estrutura do corpo que pudesse explicar todas as suas func;ées”3 .

A inser¢do dessa mdxima em um escélio demonstra que a mesma possui
uma dupla funcdo. Por um lado, trata-se de denunciar a inadequada percepcao
formulada pela tradicdo a respeito do conceito de corpo. Por outro, Spinoza se
propde a demonstrar outra concep¢do do que venha a ser um corpo, elaborando
uma fisica extremamente original. A que compreensio a fisica spinozana se opde?
Uma das oposi¢des €, sem divida, dirigida a fisica cartesiana. Segundo Descartes,
um corpo se define fundamentalmente por sua quantidade de matéria”. A
comprovagdo dessa tese se daria mediante o fendmeno da rarefacdo. Um corpo
ndo se considera outro por estar rarefeito, quando se tem por parametro 0 mesmo
corpo condensado. Nesta situacdo, haveria um simples aumento da distancia entre
os poros ou intervalos existentes em tal corpo. Uma certa quantidade de 4gua em
estado liquido ndo seria em nada distinta da mesma quantidade de d4gua em estado
gasoso. A alteracdo é apenas relativa a distincia entre as moléculas de agua.
Outro exemplo, esse usado por Descartes para demonstrar a tese em questdo, € o
da esponja. A esponja seca é a idéntica a mesma esponja molhada. “Nao
pensamos que cada parte da esponja tem mais extensao, mas apenas que had poros
ou intervalos entre as suas partes que sdo maiores do que quando estd seca e mais
compacta”®. Assim, “a identidade de um corpo consiste na conservagio de uma
mesma quantidade de matéria”(tradugdo livre)*'. Tal quantidade de matéria seria
estabelecida mediante a possibilidade das partes que a compdem serem
transportadas em conjunto. Assim, segundo Descartes, “por corpo ou parte da

matéria entendo tudo aquilo que € transportado conjuntamente, ainda que seja

38 FEtica, Parte 111, Proposicéo II, Escélio. Tal mdxima, ndo por acaso, € exposta em um escolio. A
funcdo dos escélios, no texto da Efica, é a de promover uma guinada abrupta no curso da
argumentagdo. Os escOlios constituem, na imagem usada por Deleuze, “uma cadeia quebrada,
descontinua, subterranea, vulcanica, que a intervalos regulares vem interromper a cadeia dos
elementos demonstrativos, a grande cadeia fluvial e continua” (DELEUZE, Gilles. Spinoza e as
trés éticas. In Critica e clinica. Sao Paulo: Editora 34, 1997. p. 164). Trata-se de instantes nos
quais o desenvolvimento do argumento tem de enfrentar determinadas turbuléncias e decompor
determinadas resist€ncias ao movimento de liberacdo intelectual, ética, fisica e/ou politica.
Portanto, os escélios sdo usados para o enfrentamento com a tradi¢do, visando a desmontar os
signos que sustentam a servidao fundada nos pilares da transcendéncia.

* Ver DESCARTES, René. Principios da filosofia, Segunda parte, art. 5 ao art. 7.

** DESCARTES, René. Principios da filosofia, Segunda parte, art. 6.

' ZOURABICHVILI, Frangois. Spinoza: Une physique de la pensée. Paris: PUF, 2002. p. 15.
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composto de vdrias partes que, com sua agdo, desencadeiam outros

movimentos”*.

Nao ¢é surpreendente tal percep¢do cartesiana. Dada a
divisibilidade da extensdo, um corpo sé pode ser concebido como um agregado de
partes extensas que se juntam e s3o aptas a permanecerem juntas.

E nitido que tal percepcio da natureza dos corpos ndo enfrenta um
determinado problema: a individuacdo. Se a definicdo de corpo diz respeito
apenas ao transporte de determinadas partes de matéria, ndo ha o que qualifique
tal corpo intrinsecamente. Entre suas partes subsiste somente um regime de
contigiiidade e de indiferenca. A forca de coesdo que as une é simplesmente seu
repouso™®. Vale ressaltar que a questdo da individuago ndo se encerra ai. Ainda é
bastante problemdtico o conceito de corpo cartesiano, na medida em que ele
desconsidera a dimensdo orgdnica dos corpos. Aqueles corpos que, para
permanecerem existindo, precisem trocar permanentemente suas partes com o que
os cerca, careceriam de qualquer identidade, na medida em que tais trocas das
partes extensas mudariam incessantemente a natureza dos mesmos**. Tendo em
vista tais problemas aqui apresentados, é agora possivel compreender
adequadamente as razdes que levaram Spinoza a afirmar que ninguém ainda havia
determinado aquilo que pode um corpo.

Spinoza realiza uma tor¢do na compreensdo do conceito de corpo, caso se
compare sua fisica com a de Descartes. Um corpo é definido ndo pela quantidade
de matéria que o compde, mas fundamentalmente por uma certa relagdo. O
universo fisico spinozano € fundamentalmente relacional. Relacdes entre corpos
constituem outros corpos. Mas qual tipo de relagdo marca a constitui¢do interna
de cada corpo?

Antes de avancar sobre essa matéria, € necessdrio apresentar como
Spinoza concebe a existéncia fisica. Isso é bem nitidamente exposto no inicio da
‘pausa’ que se faz na Parte II da Efica ao longo da Proposi¢do XIII. Tal ‘pausa’
busca demonstrar os principios fundamentais da fisica spinozana, o que poderia
soar estranho ao préprio conteido de tal parte da obra, cujo titulo é “Da natureza e
origem da mente”. Conforme se evidenciard a seguir, é essencial fundar uma

fisica para compreender a mente. Porém, ainda ndo é o momento de se investigar

“2DESCARTES, René. Principios da filosofia, Segunda Parte, art. 25.
> ZOURABICHVILI, Frangois. Spinoza: Une physique de la pensée, p. 18.
* ZOURABICHVILI, Frangois. Spinoza: Une physique de la pensée, p. 16.
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tal questdo. Como se afirmava hd pouco, os pilares da fisica spinozana sdo
expostos na Parte II da Etica, em uma série de axiomas, lemas e coroldrios
inscritos na Proposicdo XIII. Logo nos dois primeiros axiomas se faz possivel
identificar o que se inscreve no &amago da fisica spinozana: o par
movimento/repouso. “Todos 0s corpos estio em movimento ou em repouso”45 e
“todo corpo se move ora mais lentamente, ora mais rapidamente™*®. Essa é a
abertura do texto referente aos principios da fisica de Spinoza. Ja € possivel notar
que o movimento ¢ intrinseco aos corpos. A extensdo é um atributo da substancia
absolutamente infinita e, por esse motivo, consiste em uma permanente atividade
de expressdo da mesma. Assim, na medida em que a extensdo é dotada de um
dinamismo a ela imanente, tal dinamismo ‘contamina’ todos os modos da
extensdo que, por sua vez, exprimem de uma maneira certa e determinada a
poténcia da substincia extensa. Trata-se do causado que contém em si a causa e,
por conseqiiéncia, a exprime. A causa imanente, aquela que ndo se afasta de seus
efeitos e neles permanece exprimindo-se, por ser o principio que se afirma no
regime de causalidade, também se estende em dire¢do a realidade fisica. Desse
modo, cada corpo é ‘animado’ por um certo movimento que lhe € inerente. Todo
corpo é, portanto, dotado de uma poténcia dindmica, na medida em que os corpos
sdo modos de um atributo também dinamico, a extensio®’.

O dinamismo do atributo extensdo é transmitido aos modos finitos pelo
modo infinito imediato, o movimento®. O modo infinito imediato é o que
configura o modo infinito mediato, facies totius universi, conforme se deduz da
leitura das Proposi¢des XXI e XXII da Parte I da Etica®. E os modos finitos,
unidos todos eles pelas diversas e infinitas relagdes existentes na natureza,
configuram o modo infinito mediato. Tendo em vista que o modo infinito

imediato é o proprio movimento, todos os modos finitos presentes no modo

4 FEtica, Parte 11, Proposicdo XIII, Axioma L.

46 Ftica, Parte I, Proposicdo XIII, Axioma I.

47 Neste sentido ver GUEROULT, Martial. Spinoza: L’ame. Paris: Aubier, 1997, p. 151. Vale
ressaltar que o dinamismo de cada corpo ficard ainda mais evidente quando se investigar o
conceito de conatus, pois € exatamente mediante a expressdo do mesmo que cada corpo afirma a
prépria poténcia e exprime, de uma certa maneira, a extensao.

*¥ Na ontologia spinozana substincia é aquilo que existe por si e em si e por si s6 pode ser
concebido. J4 os modos sdo as coisas que existem por outro e em outro € que por outro deve ser
concebido Nas definicdes IIl e V da Parte I da Etica sio apresentadas tais nogdes. Os modos
podem ser divididos em modos infinitos e modos finitos. Os primeiros, por sua vez, sdo ainda
divididos em modos infinitos imediatos e modos infinitos mediatos. Tais nogdes serdo
aprofundadas no Capitulo 4 deste trabalho.

49 Acerca da teoria dos modos infinitos, ver Capitulo 4, item 4.1 deste trabalho.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

102

infinito mediato da extensdao também sdo dotados de uma parcela determinada de
movimento. Dessa forma, os modos finitos da extensdo afirmardo sua prdpria
singularidade por sua dindmica intrinseca, € ndo apenas por uma quantidade
agregada de matéria.

Entretanto, € essencial ressaltar que o movimento que caracteriza cada
modo finito ndo € algo que se processa sozinho, no vazio. Como jé afirmado, o
universo fisico spinozano é qualificado por uma dimensdo relacional, o que
conduz a concluséo de que todo e qualquer movimento é sempre transmitido para
0 meio em que se vive. Antes de se identificar essa caracteristica da fisica
spinozana, € necessdrio verificar o que qualifica e singulariza cada corpo
existente.

Dois sdo os tipos de corpos definidos por Spinoza: os corpos
simplicissimos e os corpos compostos ou complexos. Na verdade, trata-se de uma
distingdo de grau, e nao de natureza, e que deve ser seguida para que se
compreenda devidamente a estrutura da fisica apresentada na Efica. Os corpos
simplicissimos se distinguem somente pelo movimento e pelo repouso, pela
rapidez e pela lentiddo. J4 os corpos compostos sdo aqueles em cuja estrutura se
encontram corpos simplicissimos e/ou outros corpos compostos, todos
relacionados entre si’’.

O que efetivamente quis dizer Spinoza com a expressdo ‘movimento e
repouso’? Tal expressdo é de profunda importincia para o sistema da fisica
desenvolvido na Efica, na medida em que ela marca o nucleo do conceito de
corpo, seja ele composto, seja ele simplicissimo. A distin¢do de cada corpo se da
de acordo com a relacio de movimento e repouso que o caracteriza, € ndo em
razdo da quantidade de matéria que cada corpo carrega consigo’’. Os corpos
possuem um indice de identificagdo que se afirma mediante uma determinada
relacdo proporcional de movimento e repouso. Assim, pode-se compreender que
um corpo simplicissimo possui um certo coeficiente de ‘vibracdo’ que o
singulariza. Ocorre que os corpos nao sdo monadas fechadas em si. Na medida em
que todos os corpos possuem um determinado grau de reciproca conveniéncia™,

existe um regime de permanente afetacdo e contra-afetacdo dos corpos. Nao fosse

0 Etica, Parte 11, Proposi¢do XIII, Lema VII, Escdlio.
51 Etica, Parte 11, Proposicao XIII, Lema I.
52 Etica, Parte 11, Proposicao XIII, Lema II.
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tal regime de permanente contato entre os mesmos, seria impossivel a composicio
entre corpos € a conseqilente formacdo de corpos mais complexos. Tal grau de
conveniéncia pode ser maior ou menor, dependendo dos corpos que entrem em
agenciamento e das condi¢cdes em que tal agenciamento vier a se realizar. No
entanto, sempre um minimo de conveni€ncia existird, pois todos 0s corpos
participam do atributo extensdo™. Nesse regime de constante encontro entre os
corpos, ocorre um processo de transmissdo do movimento ou do repouso de cada
corpo para os demais, de maneira que os corpos determinam aqueles que os
cercam ao movimento ou ao repouso’'. H4 uma economia corpérea no sistema
spinozano, de modo que ndo cessa jamais o regime de troca de indices de
movimento/repouso entre os corpos. Aqui reside a tese da pressdo dos ambientes,
de suma importincia na obra de Spinoza. Os corpos se encontram em um mundo
no qual necessariamente serdo afetados por tudo o que os envolve, sendo a
reciproca verdadeira. Essa economia fisica é necessdria para que se compreenda
devidamente o conceito de corpo composto.

Como se disse acima, o corpo composto € aquele formado por dois ou
mais corpos, sejam eles simplicissimos ou compostos. A definicdo de corpo
composto € enunciada nos seguintes termos:

Quando um certo nimero de corpos, de mesma grandeza ou de grandezas
diferentes, sdo constrangidos por outros a aplicar-se uns sobre os outros; ou, se
eles estio em movimento com a mesma velocidade ou com velocidades diversas,
de tal maneira que eles comunicam os seus movimentos segundo uma certa
relacio (grifo nosso), dizemos que esses corpos estdo unidos entre si e que, em
conjunto, compdem um Unico corpo, ou seja, um individuo que se distingue de
todos os outros por essa unio de corpos™ .

Fica, assim, esclarecida a configuracdo interna que identifica cada corpo.
Ao entrarem em um regime de agenciamento, mediante constrangimento de
outros corpos que os cercam (pressio dos ambientes), dois ou mais corpos
comunicam os seus graus de movimento e repouso, ou seja, seus graus de

‘vibragdo’, compondo um novo corpo até entdo inexistente, novo corpo esse que

53 Etica, Parte II, Proposicdo XIII, Lema II, Demonstragao.

54 Etica, Parte 1, Proposi¢do XIII, Lema III, Corolério.

% Etica, Parte II, Proposicio XIII, Defini¢do. E importante ressaltar que tal tese da configuragdo
do corpo composto ja se esbocava no Curto Tratado, mais precisamente nas notas VIII, IX, X,
XII, XIII e XIV inscritas no Prefacio da Parte II de tal obra. Sobre as diferencas da fisica ai
esbogada e a construida na Etica, ver ZOURABICHVILI, Frangois. Spinoza: Une physique de la
pensée, p. 51 a p. 83.
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se configurard por uma certa proporgdo de movimento/repous056. Tal proporg¢ao é
a resultante das diversas relagdes entre os corpos que o compdem, cada um deles
com velocidades e lentiddes também diversas, na medida em que, nos corpos
compostos, as partes que os compdem comunicam sem cessar seus graus de
movimento e de repouso’ .

Um corpo composto de varios corpos, caso perca alguns, nao abandona a
sua forma, desde que substitua tais partes extensas por outras da mesma
natureza®®. Da mesma maneira, se as partes (corpos) que compdem um
determinado corpo complexo mudam de tamanho, tornando-se maiores ou
menores, tal corpo também manterd sua forma e sua natureza se tais mudancgas
nio alterarem a propor¢do de movimento e repouso que vigorava antes da
modificagio™. Por outro lado, se alguns corpos que estruturam um cOrpo
composto forem levados a se mover em uma direcio diversa daquela em que se
moviam ou mediante uma velocidade diversa, tal corpo permanecerd com a
mesma natureza € com a mesma forma se as partes extensas, que sofreram
alteracdo em seu movimento, comunicarem tal alteragdo para as demais de tal
maneira que se conserve a mesma relacdo total de movimento e repouso
determinante da natureza e da forma do corpo composto60. Por fim, um individuo
composto permanece com sua forma e sua natureza integras mesmo quando se

move em uma ou em outra direcdo, ou entdo, ainda, quando se mantém em

repouso, desde que suas partes extensas conservem a mesma proporcido de

% Matheron torna bastante clara a idéia de ‘propor¢io de movimento e repouso’ mediante a
construgdo de uma equagdo nos seguintes termos: “Il ne peut s’agir que du rapport entre la quantité
totale de mouvement et la quantité totale de repos dont cet individu est affecté, c’est-a-dire entre la
somme des quantités de mouvement et la somme des quantités de repos de ses parties. Si m1 est la
masse (ou, pour employer le langage de Spinoza, la ‘grandeur’) de C1 et v1 la vitesse relative de
son mouvement T1, si m2 est la masse de C2 e v2 la vitesse relative de son mouvement T2 etc. (le
systeme de référence étant lié a I, et non pds aux corps extérieurs par rapport auxquels I peut se
déplacer), et si ’on admet que la quantité de repos est fonction de la masse, cette formule F
pourrait donc s’écrire, par exemple: mlvl+m2v2 ....... + mnvn / ml1+m2......+mn=K, la constante
K correpondant, soit a I’état du systeme a chaque instant, soit du moins a I’état moyen autour
duquel s’effectuent sés variations e vers lequel il revient sans cesse” (MATHERON, Alexandre.
Individu et communauté chez Spinoza. Paris: Les Editions de Minuit, 1988. p. 40).

7 Esse é o aspecto da fisica de Spinoza que termina por abrir a possibilidade de se pensar a
dimensdo organica da extensdo sem que qualquer mudanca de volume ou de quantidade de matéria
implique, necessariamente, a mudanca do préprio corpo. Para compreender tal questdo, é
necessdrio visualizar como se constrdi a idéia de forma com base nas relagdes entre os corpos que
mantém uma certa propor¢do de movimento e repouso, estabelecendo a identidade de um
individuo composto de muitos outros corpos.

58 Etica, Parte II, Proposi¢ao XIII, Lema IV.

3 Etica, Parte II, Proposi¢ao XIII, Lema V.

60 Etica, Parte II, Proposi¢ao XIII, Lema VI.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

105

movimento e repouso que configura tal corpo complex061. Os corpos compostos
sdao dotados de uma plasticidade62 que lhes permite trocar com o meio externo
partes extensas sem que ocorra qualquer alteracdo em sua forma e em sua
natureza. Também sd@o tais corpos aptos a aumentar de volume, sem perderem
suas caracteristicas fundamentais. Podem, ainda, mover-se em parte ou
integralmente, em nada alterando em sua composi¢ao interna®.

Ainda € possivel chamar Spinoza de mecanicista? Talvez sim, afinal sua
fisica € orientada fundamentalmente por no¢des da mecanica. Entretanto, parece
inegavel que se trata de um mecanicismo muito singular. O mecanicismo na fisica
spinozana aparece mais como instrumento do que como concepcao tedrica acerca
da realidade. Com aquilo que estava disponivel em sua época, afinal o século
XVII foi marcado profundamente pelo mecanicismo, Spinoza construiu uma
teoria da fisica que se vale do mecanicismo como uma ferramenta para entender o
funcionamento dos corpos, a configurag¢do de sua forma e de sua natureza. Nio se
usa 0 mecanicismo como se ele fosse uma teoria pronta e acabada para explicar os
processos que ocorrem na extensdo. Tanto que ndo seria inadequado afirmar que
as nogdes acima expostas ainda s@o hoje debatidas no campo da biologia, da
quimica e da prépria fisica (nfo seriam as particulas sub-atdomicas algo
conceitualmente semelhante aos corpos simplicissimos?). Isso comprova que, de
fato, os modelos de inteligibilidade do real podem ser usados como explica¢des
completas da realidade aos quais deve a prépria realidade amoldar-se, ou podem
vir a ser compreendidos como meras ferramentas para que se realize uma
adequada inteleccdo dos fendmenos. Mediante essa postura tedrica foi possivel

para Spinoza ir além do mecanicismo, mesmo se valendo de teses mecanicistas. O

%! Etica, Parte II, Proposi¢io XIII, Lema VIL

62 “Ces quatre lemmes, qui expliquent certaines manifestations élémentaires de la vie organique
(nutrition, croissance, flexibilit€, mobilité), sont intermédiaires entre une physique et une
physiologie. Ils préparent ainsi, sur des bases qui sont encore celles de la physique et de la chimie,
la prise em consideration des corps vivants, qui se caractérisent précisément par leus plasticité, et
leur capacite a maintenir une forme identique a travers d’incessantes transformations qui,
néanmoins, n’alterent pas leur configuration d’ensemble” (MACHEREY, Pierre. Introduction a
I’Ethique de Spinoza: La seconde partie — La réalité mentale. Paris: PUF, 1997. p. 151/152).

% Neste sentido, pode-se vislumbrar uma diferenca considerével entre os corpos compostos e 0s
corpos simplicissimos. Os corpos compostos possuem uma estabilidade quanto a sua forma e a sua
natureza incomensuravelmente maior do que os corpos simplicissimos. Estes se encontram no
limite da existéncia corporal, na medida em que sua estabilidade € perto de zero. A principal
caracteristica dos corpos simplicissimos estd em permanente modificagdo, na medida em que
qualquer encontro com outro corpo tende a alterar seu indice de movimento e repouso, dando-lhe
uma nova forma. Isso ndo significa que eles ndo existam, mas fundamentalmente que ndo se pode
vislumbrar qualquer forma precisa ou qualquer identidade de tais corpos minimamente estavel.
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pano de fundo da fisica spinozana é marcadamente mecanicista, mas a universo
extenso ndo o é. A matéria é dotada de uma permanente ‘vibragdo’ intrinseca® e
os corpos ndo funcionam de modo estéril, tal um relégio. Eles participam de uma
economia fisica dindmica, afetando-se reciprocamente, compondo-se e
decompondo suas relagdes constitutivas, construindo certas formas fisicas,
destruindo e mantendo outras tantas.

O pequeno tratado de fisica inscrito na Parte II da Efica se finda com seis
postulados. Em tais postulados é analisado o corpo humano. Fica nitido pela
leitura dos mesmos que o corpo humano é extremamente complexo, sendo dotado
de uma aptiddo para ser afetado de intimeras maneiras. Tais afirmagdes
produzirdo desdobramentos na prépria compreensdo da mente humana e de sua
poténcia. Todavia, ainda ndo € o momento adequado para se aprofundar esse
tema. Antes € necessdrio elucidar o que marca o conceito spinozano de mente e
qual relagdo entre o corpo e a mente se estabelece na Efica.

O conceito de mente tracado por Spinoza € ainda mais escandaloso, sob o
ponto de vista da tradi¢do do século XVII, do que o conceito de corpo. E ndo sem
razdo. Seguindo o tom que perpassa toda a sua obra, Spinoza ndo deixa de pensar
a mente sob a perspectiva da imanéncia absoluta. Assim, desmistifica-se tudo o
que se afirmou veementemente acerca do conceito de mente até entdo, a comecar
pelo préprio termo anima, substituido por mens® .

O escandalo se explicita exatamente nas Proposi¢des XI, XII e XIII da

Parte Il da Efica. Nesse trecho da obra, apresenta-se definitivamente o conceito de

64 Tal “vibragdo’ intrinseca é expressdo da causalidade imanente, na medida em que em tal regime
de causalidade a causa permanece no causado, ndo se afastando de seus efeitos, comprovando-se
aquilo que aqui ja foi afirmado em vdrios momentos: € na ontologia spinozana que se encontram
as estruturas fundamentais de todo o sistema filos6fico do autor. No mesmo sentido se orienta o
trecho seguinte da lavra de Delbos: “O mecanicismo € s6 a lei dos modos que se condicionam uns
aos outros; ele refere-se apenas a causalidade externa. A causalidade interna, que parte de Deus
para descer gradualmente até as esséncias dos modos finitos, faz do mecanicismo uma explicagdo
subordinada. A sua maneira, o espinosismo admite pois o que outras doutrinas exprimirio e
justificardo mais completamente: que hd um acordo do mecanicismo e da realidade interna ou
essencial, e acordo em que € a realidade interna ou essencial que domina o mecanicismo”
(DELBOS, Victor. O espinosismo, p. 93).

% Nio por acaso se usa outro termo. A fungdo dessa troca ndo é meramente de estilo, mas se trata
de uma clara tomada de posi¢do contra todos os residuos teoldgicos que envolviam a discussdo
sobre a ‘alma’ humana. Ao desmistificar a mente humana, inclusive dando a entender que ndo sé
os seres humanos sdo dotados de mente, Spinoza aniquila o vinculo entre a filosofia e a teologia.
Recusar que a mente € uma substincia, que na mente nio se encontra aquilo que nos torna imagem
e semelhanga de Deus — vontade livre e razdo — é fundar uma vertente de pensamento que nao
reduz a imanéncia ao mero plano extenso da realidade. O pensamento também se compreende no e
pelo plano de imanéncia.
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mente, que consiste, fundamentalmente, na idéia do préprio corpo. A mente
humana ¢é idéia do préprio corpo humano. Ndo por acaso essa é a defini¢do de
mente. Trata-se do ponto de partida para fundagdo definitiva de uma perspectiva
intelectual que permite excluir qualquer prevaléncia da mente sobre o corpo®.

Diversas nocdes podem ser deduzidas a partir do conceito de mente acima
exposto. Por enquanto, é necessario analisar como tal conceito desdiz a tese
segundo a qual o ser humano seria uma substincia, em razdo de sua dimensao
pensante. De acordo com Descartes, o ser humano é uma substincia quando o
enxergamos do ponto de vista de sua existéncia intelectual. S6 a mente (alma)
humana é simples e concebida por si mesma. O corpo humano é composto de
indimeras partes, sendo divisivel, o que retiraria do mesmo o cariter substancial. E
0 que se percebe pelas seguintes palavras de Descartes:

E, portanto, pelo préprio fato de que eu conheco com certeza que existo, e que,
no entanto, nao noto que pertenga necessariamente nenhuma outra coisa a2 minha
natureza ou a minha esséncia a ndo ser que sou uma coisa que pensa, concluo
muito bem que minha esséncia consiste apenas nisto: sou uma coisa que pensa,
ou uma substincia cuja esséncia toda ou natureza é somente pensar. E, embora
talvez (ou melhor, certamente, como logo o direi) eu tenha um corpo ao qual sou
muito estreitamente conjunto [...] € certo que esse eu, ou seja, minha alma, pela
qual sou o que sou, € inteira e verdadeiramente distinta de meu corpo e pode ser
ou existir sem ele®’.

Nada disso se confirma no pensamento de Spinoza. Ao se considerar que a
mente € idéia do corpo, ndo procede a afirmacdo de que a mente pode existir sem

o corpo. Nao havendo corpo, ndo ha mente. Assim, a mente ndo pode jamais ser

66 ~ . . ~ . N .

Tal nocdo carrega em si tamanha inovacgdo que ainda hoje € vislumbrada com admirag¢do por
quem estuda as estruturas mais profundas da mente humana. Um exemplo em tal sentido € o
trecho a seguir, elaborado por um neurocientista que se debrucou sobre a obra de Spinoza para
verificar sua adequacdo em relacdo as novas descobertas de tal ramo do conhecimento: “Mas o
verdadeiro avango, no meu entender, tem a ver com a no¢do que Espinosa apresentava para a
mente humana e que ele definiu transparentemente como consistindo na idéia do corpo humano.
Espinosa usou o termo ‘idéia’ como sindnimo de ‘imagem’ ou ‘representacdo mental’ ou
‘componente do pensamento’. Espinosa define idéia como ‘uma concepg¢io mental que é formada”
(DAMASIO, Anténio. Em busca de Espinosa: Prazer e dor na ciéncia dos sentimentos. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2004. p. 224). Vale ainda reproduzir outra passagem em que tal conexdo
entre Spinoza e a neurociéncia é estabelecida com muita clareza: “E habitual imaginar a nossa
mente como povoada por imagens ou pensamentos de objetos, acdes e relagdes abstratas, todas
elas relacionadas, sobretudo, com o mundo que nos rodeia e ndo com o nosso préprio corpo. Mas
a minha afirmacdo é bem plausivel quando se considera a evidéncia que apresentei sobre os
processos de emocgdo e sentimento nos capitulos 2 e 3, e quando se tem em vista a evidéncia da
neurofisiologia discutida neste capitulo. A mente estd cheia de imagens do interior do corpo e das
sondas especializadas do corpo. Com base nos dados da neurobiologia moderna, podemos dizer
nido sé que as imagens mentais emergem do cérebro mas que uma grande proporcio dessas
imagens é modulada por sinais do corpo propriamente dito” (DAMASIO, Anténio. Em busca de
Espinosa: Prazer e dor na ciéncia dos sentimentos, p. 227).

67 DESCARTES, René. Meditacdes metafisicas, Sexta Meditacdo, § 17. Ver ainda DESCARTES,
René. O discurso do método, Quarta parte.
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uma substéncia, afinal a substancia é o que existe em si, por si e apenas necessita
do préprio conceito para ser concebido. Nao é o caso da mente. Tanto a mente
quanto o corpo sdo modos; este da extensdo, aquela do pensamento. Se uma certa
mente humana € um dentre os infinitos modos do atributo pensamento, ndo faz
qualquer sentido o cogifo cartesiano para Spinoza. Inexiste fundamento de
veracidade centrado na capacidade de compreensdo do ser humano, ou melhor, do
sujeito. E essa a questdio central da recusa da idéia de que afirma ser o homem
uma substancia

A andlise da tese da unicidade da substancia, exposta no capitulo anterior,
ja seria suficiente para comprovar que o ser humano ndo pode, em qualquer
hipétese, ser considerado uma substancia®. O homem, tal qual tudo o que existe
na natureza, é pura e simplesmente um modo da substincia, uma afec¢do da
poténcia infinita do ser absolutamente infinito. Tal tese também se faz presente no
Prefacio da Parte Il do Curto Tratado e na Carta XXXIII, dirigida a Oldenburg,
em que Spinoza traduz a questdo nos seguintes termos:

Vocé v&, assim, por qual razdo e de qual maneira o corpo humano €, a meu ver,
uma parte da natureza. No que se refere a mente humana, creio também que ela é
uma parte da natureza: acredito, com efeito, que existe na natureza uma poténcia
infinita de pensar e que tal poté€ncia contém objetivamente, em sua infinitude, a
natureza inteira [...] Eu considero, por outro lado, a mente humana como sendo
essa mesma poténcia de pensar, ndo enquanto ela € infinita e percebe a natureza
inteira, mas enquanto ela percebe somente uma coisa finita, que é o corpo
humano: a mente humana é, assim, concebida por mim como uma parte do
entendimento infinito.

Em suma, o pensamento, na visdo spinozana, ndo possui um centro. Nao
se trata de entender a mente humana segundo a compreensdo cartesiana, na qual o
centro de todo o sistema filoséfico € o cogifo. Tanto é real tal concepcio
descentrada do pensamento que no Axioma II da Parte II da Etica estd a mais
explicita refutacio do cogito cartesiano™. Esse axioma estabelece a seguinte
afirmacio: “o homem pensa”. A primeira vista niio pareceria tio grande recusa
dos pressupostos do cartesianismo. Entretanto, caso se observe a redacdo em
holandés de uma versio da Etica anterior a versio final, a questdo muda de figura.

Naquela versdo, o axioma em questdo era complementado pela seguinte

%8 Ver também Efica, Parte II, Proposi¢do X. De acordo com tal proposi¢do, “a esséncia do homem
ndo pertence o ser da substancia; por outras palavras, a substincia ndo constitui a forma do
homem”.

% Ver ALQUIE, Ferdinand. Servitude et liberté selon Spinoza. In Lecons sur Spinoza. Paris: La
Table Ronde, 2003. p. 291 a p. 295.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

109

expressdo: “ou, em outros termos, nds sentimos que nos pensamos”70. Fica mais
do que evidente a intencdo de Spinoza no Axioma II. Ao se conceber que o
homem pensa”, ndo se indica tal nog¢do na primeira pessoa do singular, ou seja, o
pensamento nio € algo centrado na consciéncia de si de um individuo, mas algo
que se compartilha por todos os seres humanos coletivamente. Fica claro que
nossa capacidade intelectual é uma experiéncia que se desenvolve nido em cada
individuo centrado em si mesmo, mas fundamentalmente ao lado dos demais que
também pensam. Macherey chega a propor a seguinte interpretacdo do trecho
suprimido: “No homem, isto pensa”72. Assim, a mente humana nada mais é do
que uma afeccdo da substincia, um ‘isto’ que produz idéias e, por conseqii€ncia,
ndo se pode conceber isoladamente sem a(s) coisa(s) de que a mente humana é
idéia. Se a mente humana € apenas uma dentre as infinitas expressdes do atributo
pensamento, hd uma visivel descentralizacdo da aptiddo para pensar. Além disso,
pode-se entender que existe uma sensivel desvalorizacdo da consciéncia no
ambito do pensamento. NOs ndo pensamos — ou sentimos que pensamos — porque
somos conscientes dessa aptiddo. Muito antes de termos consciéncia de que
pensamos, ja exprimimos o atributo pensamento. A formacgdo da consciéncia é
posterior ao ato de pensar. A consciéncia ocorre quando se produz uma idéia a
partir de outra idéia. A reflexdo de uma idéia sobre si mesma leva a formagdo da
consciéncia. Entretanto, muito antes de havermos formulado qualquer idéia de
outra idéia, temos a idéia do nosso corpo. ‘Existimos, logo pensamos’, e nio

‘penso, logo existo’. O cogito foi invertido e esvaziado de sua relagcdo com a

% Em holandés a expressdo é a seguinte: “of anders, wy weten dat wy denken”.

" Vale ressaltar que ndo se recusa a hipdtese de que outras coisas, além do ser humano, pensem.
Em nenhum momento de sua obra Spinoza afirma que apenas o ser humano pensa. E possivel
deduzir de sua teoria da mente que as demais coisas existentes também pensam. Na medida em
que a mente € idéia do corpo, a partir de qualquer corpo pode ser formulada uma idéia do mesmo.
Assim, ndo hd por que desconsiderar a poténcia das demais coisas existentes na natureza para
perceber o seu préprio corpo mediante formulagdo de idéias.

2 MACHEREY, Pierre. Introduction a l’Ethique de Spinoza: La seconde partie, p. 40. No mesmo
sentido, ver GUEROULT, Martial. Spinoza: L’ame, p. 31-32. Nesse trecho o autor entende que o
Axioma II traduz uma experiéncia intelectual de cariter andnimo. Vale ressaltar, ainda, que a
expressao cunhada por Macherey (‘Dans ’homme ca pense’) € bastante préxima do ‘id” freudiano
— que se traduz para o francé€s por ‘ca’ — ou entdo da proposta critica do ‘id’ formulada por
Deleuze e Guattari em O Anti-Edipo, no momento em que os autores tracam o conceito de
‘maquinas desejantes’, também se valendo do termo ‘ca’ (ver GUATTARI, Félix e DELEUZE,
Gilles. O Anti-Edipo: Capitalismo e esquizofrenia. Lisboa: Assirio e Alvim, Capitulo I).
Independente dessa discussdo, o que interessa € perceber que, para Macherey, a mente humana, na
Etica, ¢ um modo do pensamento cuja aptiddo para pensar é construida de modo andnimo, sem
qualquer centro, mediante processos que ocorrem muito além da consciéncia individual.
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consciéncia individual. Nada resta de substancial nas mentes humanas. Somos

todos, indiscriminadamente, modos da substancia absolutamente infinita”.

3.2.2. O corpo e a mente segundo o paralelismo

Demonstrada a profunda singularidade que o conceito de mente assume no
sistema spinozano, é necessdrio compreender a relacdo entre o corpo e a mente.
De inicio ja é possivel identificar que corpo e mente sdo duas expressdes de
atributos distintos — extensdo e pensamento, respectivamente — que afirmam uma
s6 e mesma coisa. Um mesmo ‘individuo’ se exprime no atributo pensamento,
mediante a idéia de seu corpo, e no atributo extensdo, mediante o seu proprio
corpo. Assim, aquilo que ocorre a mente necessariamente acontece no mesmo
sentido no corpo, e vice-versa, pois as afeccdes experimentadas pelo ‘individuo’ o
sdo tanto na realidade extensa, quanto na realidade pensante. Para compreender de
maneira integral a relacfio entre o corpo e a mente, € necessario percorrer a teoria
do paralelismo74. Pode-se dizer que se trata de uma teoria que se orienta em trés
registros. Sua compreensao € crucial para a ontologia, para a epistemologia e para
a ética. Nesses trés campos se exprime o que se convencionou chamar de
paralelismo. E as bases de tal teoria ja estio determinadas na Parte I da Efica.
Porém, é na Parte II que a mesma ganha uma precisa configuragao.

De que trata o paralelismo? Inicialmente sua fungdo € permitir o
entendimento da acdo da substincia absolutamente infinita em cada atributo, sem
que se afirmem diferengas de principio entre cada um dos atributos. Ou seja, na
medida em que existe uma sé e mesma substincia, € necessario que se estabeleca
algum tipo de vinculo entre os atributos. Ocorre que tal vinculo ndo pode ser de
reciproca afetacdo, em razdo da distingdo real existente entre os atributos. Um
atributo nio pode produzir efeitos sobre outro, tendo em vista que cada atributo se

explica e se concebe por si mesmo. Essa nocdo fica muito clara quando Spinoza

3 Ver Etica, Parte II, Proposicdo X, Demonstracao.

™ Vale ressaltar que tal termo ndo é pacifico entre os comentadores da obra de Spinoza. Muitas
criticas sdo dirigidas contra o termo, o que ji se comentou no capitulo anterior. Entretanto, por
concordar com as teses de Deleuze acerca do paralelismo e por entender tratar-se de uma
expressdo que guarda em si uma interessante imagem do conceito, adotarei o termo de agora em
diante. Caso se deseje vislumbrar qual tipo de critica se faz a tese de Deleuze, ver MACHEREY,
Pierre. Introduction & I’Ethique de Spinoza: La seconde partie, p. 80 ¢ CHAUI, Marilena. A
nervura do real, p. 736 a p. 740.
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afirma que “o ser formal das idéias reconhece Deus por causa somente enquanto
ele é considerado como coisa pensante, € ndo enquanto ele se explica por um
outro atributo. Isto é, as idéias tanto dos atributos de Deus quanto das coisas
singulares reconhecem por causa eficiente ndo os préoprios ideados, ou, por outras
palavras, as coisas percebidas, mas o préprio Deus, enquanto coisa pensante’”.
Disso se conclui que uma idéia € causa de outra idéia, mas jamais um outro modo
de qualquer outro atributo pode vir a produzir uma idéia. A reciproca também ¢é
verdadeira. Uma idéia ndo € apta a produzir um modo que nio seja expressdo do
atributo pensamento. Expde-se, portanto, uma das caracteristicas marcantes do
paralelismo. Os atributos ndo produzem efeitos uns sobre os outros, da mesma
maneira que, em termos 16gicos, é impossivel considerar que duas retas paralelas
se cruzem em algum ponto. Cada atributo € dotado de autonomia, o que leva a
considerar que “os modos de cada atributo tém por causa Deus apenas enquanto
ele é considerado sob o atributo de que eles sdo modos, e ndo enquanto é
considerado sob outro atributo”’®. Os atributos, por serem substancias infinitas em
seu género, ndo necessitam de qualquer outro atributo para serem concebidos.
Surge entdo um problema: como compreender a unidade de principio entre todos
os atributos se cada um é autdénomo em relacao aos demais?

Na Proposic¢io VII da Parte II da Efica essa indagagio é elucidada. Nela se
determina que “a ordem e a conexdo das idéias é a mesma que a ordem e a
conexdo das coisas”. Essa sentenca, em outros trechos, se manifesta de outra
forma. No proprio Escélio da Proposi¢cdo VII Spinoza se vale da expressdo ‘uma
s0 e a mesma conexdo de causas’. Na Demonstracdo da Proposicdo IX se repete
tal no¢do, com a afirmacio de que ‘a ordem e a conex@o das idéias sdo as mesmas
que a ordem e a conexdo das causas’. Ora, por que Spinoza se vale dos termos
‘coisa’ e ‘causa’ ao expor a mesma sentenca? E inevitdvel perceber que sdo os
termos sindnimos, para Spinoza. Toda coisa é causa, na medida em que, em razio
de a causa imanente ndo se afastar de seus efeitos, cada efeito — coisa — da
substincia carrega em si, de uma maneira determinada, a prépria causa. Se a
causa permanece no causado, cada coisa exprime a causa imanente, constitutiva
de toda a realidade. Os efeitos também sdo causas de outros efeitos na substancia,

participando da ordem e conexdo das causas. E tal ‘ordem da natureza inteira’ é

S Etica, Parte 11, Proposigdo V.
76 Etica, Parte 11, Proposicdo VI.
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compreendida pelo atributo pensamento. Estamos diante da tese das ‘duas
metades da substincia’”’, segundo a qual a poténcia de pensar de Deus é igual 2
sua poténcia de agir78. Todos os efeitos da acdo divina sdo concebidos também
pela idéia de Deus, que é modo infinito imediato do atributo pensamento. Vale
ressaltar que a compreensdo divina se processa no mesmo instante de sua agao,
pois aquilo que Deus faz e o que Deus concebe ndo se pode afastar
temporalmente, logicamente ou ontologicamente, sob pena de se cair na idéia
confusa do entendimento criador, que ja foi refutada neste capitulo. H4 um regime
de igualdade entre a poténcia de agir de Deus e sua poténcia de pensar’. Tal
regime se funda na identidade de principio que informa toda a ontologia
spinozana. Na medida em que se defendeu o uso da controversa expressio
‘paralelismo’, em razdo dessa controvérsia, exige-se a adequada intelec¢do das
implica¢gGes contidas em tal termo. Gilles Deleuze traca com muita propriedade
aquilo que se deve compreender por paralelismo, caso se tome o sistema
filos6fico spinozano por parametro. Deleuze chama ateng@o para o sentido que as
palavras ordem e conexdo assumem no paralelismo spinozano. E preciso
identificar cada uma delas, com precisdo, para entdo se conceber o termo
paralelismo.

O que significa ‘mesma ordem’? E preciso aqui apresentar como se
processa o regime de producdo da substancia absolutamente infinita. Deus se
exprime por cada atributo e, ao fazé-lo, realiza sua primeira expressdo, o modo
infinito imediato do atributo expresso. Em seguida, tal modo infinito produz um
novo efeito, também infinito, que se trata do modo infinito mediato. Por dltimo, o
modo infinito mediato se afirma exprimindo infinitos modos finitos*’. Vale

lembrar que s6 se pode separar cada um desses momentos em termos ilustrativos,

" “Este principio de igualdad de potencias merece un examen minucioso, porque arriesgamos
confundirlo con otro principio de igualdad, que concierne solamente a los atributos. Sin embargo,
la distincion de las potencias y de los atributos tiene una importancia esencial en el spinozismo.
Dios, es decir, lo absolutamente infinito, posee dos potencias iguales; potencia de existir y de
actuar, potencia de pensar y de conocer. Si es permitido hacer uso de una férmula bergsoniana, el
absoluto tiene dos ‘lados’, dos mitades [...] La potencia de existir que afirmamos de Dios es uma
potencia absolutamente infinita; Dios existe ‘absolutamente’, y produce uma infinidad de cosas em
la ‘infinidad absoluta’ de sus atributos (luego en uma infinidad de modos). Igualmente la potencia
de pensar es absolutamente infinita [...] Las dos potencias no tienen, pues, nada de relativo: son las
mitades del absoluto, las dimensiones del absoluto, las potencias del absoluto” (DELEUZE, Gilles.
Spinoza y el problema de la expresion, p. 110-111).

. Etica, Parte 11, Coroldrio.

7 Nesse mesmo sentido, MACHEREY, Pierre. Introduction a Z’Ethique de Spinoza: La seconde
partie, p. 76.

80 Etica, Parte II, Proposi¢c@o IX, Demonstragao.
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mas jamais em termos cronoldgicos ou mesmo ontolégicos. A expressdo da
substancia em seus atributos se dd sem qualquer separacio de fases, na medida em
que ela é plena e atual. Nao hd que se dividir em antes e depois qualquer aciao da
substancia. Entretanto, a mente humana necessita separar tais ‘instantes’ da
expressdo divina, pois € da natureza da mente humana operar dessa forma. Ha,
portanto, uma mesma ordem interna na produgdo divina, o que significa que a
cada modo de um determinado atributo corresponde um modo dos outros
atributos. Tal correspondéncia ndo implica qualquer regime de causalidade real
entre os atributos, até porque cada um possui autonomia em relagio aos demais®'.
Todavia, na medida em que € a mesma substancia que se afirma nos atributos,
produz-se uma necessdria identidade de ordem no interior da substincia, uma
mesma ‘ordem da natureza inteira®>’. Assim, € admissivel chamar de ‘paralelas’
duas séries de coisas que possuem uma relagdo de correspondéncia constante, que
traca uma isomorfismo entre as ocorréncias de cada série. Mas nio € apenas isso o
que caracteriza o paralelismo spinozano. Aqui vale lembrar que outras figuras
proximas sdo inadequadas para se pensar tal paralelismo. Ha situa¢Ges em que
duas séries podem possuir a mesma ordem, mas ndo serem paralelas no sentido
spinozano do termo. E o caso de um sélido e de sua projecdo, ou da reta e da
assintota®. H4 identidade de ordem entre tais figuras, mas jamais identidade de
conexdo. A estrutura da reta, ou seja, a maneira pela qual se concatenam os
pontos em uma reta ndo € jamais a mesma maneira de concatenagdo dos pontos
em uma curva. O paralelismo spinozano, por exigir uma mesma ordem e conexao,
ndo se pode resumir a uma correspondéncia isomorfica entre os modos de cada
atributo. Exige-se ir além do isomorfismo. De acordo com Deleuze,

N3o ha apenas identidade ‘de ordem’ entre os corpos e 0s espiritos, os fenomenos
do corpo e os fendmenos do espirito (isomorfia). Had também identidade ‘de
conexdo’ entre as duas séries (isonomia ou equivaléncia), ou seja, igual
dignidade, igualdade de principio entre a extensdo e o pensamento, e entre o que
se passa numa e no outro: em virtude da critica espinosiana a toda eminéncia, a
toda transcendéncia e equivocidade, nenhum atributo € superior ao outro,

8! DELEUZE, Gilles. Spinoza y el problema de la expresion, p. 100.

8 Etica, Parte 11, Proposicdo VII, Escolio.

8 “Supongamos dos series correspondientes, pero cuyos principios sean desiguales, siendo el
principio de una de alguna manera eminente con respecto al de la outra: entre un sélido y su
proyeccion, entre uma linea y la asintota, hay ciertamente identidad de orden o correspondéncia;
no hay, hablando con propriedad, ‘identidad de conexién’. Los puntos de una curva no se
concatenam como los de una recta. En casos asi no podrd hablarse de paralelismo sino en un
sentido muy vago” (DELEUZE, Gilles. Spinoza y el problema de la expresion, p. 102).
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2

nenhum é reservado ao criador, € nenhum é remetido as criaturas € a sua

imperfeicio®.

O paralelismo, portanto, é uma teoria que exige, simultaneamente,
identidade da ordem e da conexdo dos modos de cada atributo, afirmando-se
correspondéncia do lugar ocupado por cada modo na ordem dos modos de cada
atributo e equivaléncia da estrutura de cada cadeia de concatenagdo dos modos
dos atributos®. Ordenar e concatenar da mesma maneira: isso é o paralelismo
para Spinoza. Assim, “quer concebamos a Natureza sob o atributo da extensao,
quer sob o atributo do pensamento, quer sob outro atributo qualquer,
encontraremos sempre uma s6 € mesma ordem, ou seja, uma s6 € mesma conexao
de causas, isto €, encontremos sempre as mesmas coisas seguindo-se umas das
outras™™®. J4 ¢é possivel identificar de que maneira se compreende a tripla
dimensdo do paralelismo: ontoldgica, epistemoldgica e ética. O paralelismo
implica uma identidade ontolc’)gica87 entre dois modos que exprimem uma mesma
coisa. O corpo e a mente sdo expressdes de uma mesma coisa, de um mesmo
individuo, sob dois atributos diferentes. Tal corpo e tal mente ocupam o mesmo
lugar na ordem dos modos da extensdo e dos modos do pensamento, tracando-se a
identidade ontoldgica entre corpo e mente. Ja a dimensdo epistemoldgica pode ser
concebida sob a féormula causa seu ratio — causa, ou seja, razdo. Na medida em
que a poténcia de pensar e de agir sdo as duas metades da substancia, a toda causa
corresponde uma idéia, de modo que assim se deduz o que é o conhecimento
adequado no sistema spinozano: um conhecimento pela causa. Conhecer
adequadamente é apreender as séries causais e a estrutura da causalidade
imanente. E a dimensdo ética do paralelismo? E nessa dimensdo que se localiza a
relacdo entre o corpo e a mente. O paralelismo € uma teoria extremamente qtil
para compreender tal relac@o, o que se demonstra a seguir.

Cada ser humano é constituido de um corpo e de uma mente®®, Portanto, a
coisa que nomeamos ‘ser humano’ se exprime no atributo extensio e no atributo

pensamento. Como ja explicitado anteriormente, a mente humana ¢ a idéia de uma

% DELEUZE, Gilles. Espinosa: Filosofia pritica, p. 74-75.

85 Vale ressaltar que, em razdo da distingdo real existente entre os atributos, ndo ha fusdo dos
mesmos. A unido ‘paralelista’ dos atributos € uma indissociabilidade que conserva sua
heterogeneidade. Neste mesmo sentido, GUEROULT, Martial. Spinoza: L’ame, p. 91.

8 Etica, Parte 11, Proposicdo VII, Escélio.

8" DELEUZE, Gilles. Espinosa: Filosofia pratica, p. 75.

88 Etica, Parte 1, Proposigdo XIII, Corolario.
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coisa singulargg, qual seja, o corpo humano. A unido do corpo e da mente,
entretanto, ainda ndo estd esclarecida. O paralelismo a esclarece. Se a mente é
idéia do corpo, é possivel disso deduzir que tudo aquilo que vier a se passar no
corpo, necessariamente serd percebido na mente, afinal ‘a ordem e a conexdo das
idéias € a mesma que a ordem e a conexdo das coisas’. Assim, a ordem e a
conexdo das ocorréncias de um corpo se reproduz na mente, cujo objeto é o
préprio corpo’’. Corpo e mente, apesar de ndo produzirem efeitos um sobre o
outro, estdo indissociavelmente vinculados, pois “um modo da extensdo e a idéia
desse modo sdo uma e a mesma coisa, mas expressa de duas maneiras
diferentes™'. Como se trata de uma s6 e mesma coisa, é inegdvel compreender a
necessidade de que as afeccdes experimentadas em um registro do real sejam
imediatamente vivenciadas no outro. A dimensdo ontoldgica do paralelismo
conduz a uma inovadora conclusdo no campo da ética. A discuss@o moral no
século XVII costumava opor a mente e o corpo. Entendia-se que as agdes do
corpo se afirmariam como paixdes da mente, de modo que a relag@o entre mente e
corpo seria invariavelmente orientada sob o signo da oposic¢do. Para uma mente se
tornar livre seria necessdrio controlar o corpo, produzindo paixdes nele, que
significariam acdes da mente. Nada disso faz sentido para Spinoza, que propde
outra equacdo. A acdes da mente sdo agdes do corpo. Quanto mais um corpo é
apto a realizar e experimentar um maior nimero de afec¢gdes, maior € a poténcia
de pensar de sua mentegz, isto é, quanto mais um corpo € ativo, mais ativa € a
mente, sendo a reciproca evidentemente verdadeira. Tanto maior serd a poténcia
da mente quanto maior for a complexidade do corpo. No dmbito da ética se afirma
uma das mais originais deducdes do paralelismo. Nao ha qualquer superioridade
da mente sobre o corpo, pois inexiste qualquer superioridade do pensamento sobre
a extensdo. As experiéncias da mente e do corpo obedecem a mesma ordem e
conexdo, ndo havendo como sustentar qualquer fun¢do moral da mente que vise
ao controle do corpo93 . A grande originalidade do paralelismo ndo se encontra na

negacdo de qualquer acdo causal real da mente sobre o corpo, mas sim nas

8 Etica, Parte 1, Proposi¢do XI.

% Etica, Parte II, Proposicdo XII. E interessante notar que no escélio dessa proposicio Spinoza faz
referéncia ao escoélio da proposi¢cdo VII, no qual se expde em pormenores a teoria do paralelismo.
%l Etica, Parte 11, Proposicdo VII, Escélio.

22 Etica, Parte 11, Proposigdo XIII, Escdlio.

% DELEUZE, Gilles. Spinoza y el problema de la expresion, p. 248.
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possibilidades éticas que se abrem pela nova compreensdo da relagdo entre corpo
e mente.

O corpo passa a assumir um papel importante no processo cognitivo. As
experiéncias sensoriais s30 nosso primeiro contato com o mundo, pois nossa
mente se constréi em virtude das idéias que produzimos nos encontros formados
por nosso corpo com outros corpos. Conhecemos o nosso corpo a partir dos
encontros que realizamos com o meio externo e, quanto mais complexo for o
nosso corpo, mais encontros podemos formar sem perder a configuracdo do
mesmo, conforme ja se explicou anteriormente. Assim, “no que se refere a
actividade mais alta da mente, o conhecimento, o corpo é imprescindivel. Nao se
pensa com o corpo; mas, sem ele, € impossivel pensar. Nao sé porque a sua
sanidade tem repercussdes na mente, mas também porque ele € um elemento
catalisador do préprio processo cognitivo”94. Por esse motivo, Spinoza afirma
explicitamente que quanto mais o corpo humano puder ser disposto de diversas
maneiras, conservando-se sua estrutura interna, mais a mente humana serd apta a
perceber um grande nimero de coisas”. Trata-se, sem sombra de divida, de uma
concepgdo ética bastante singular, pois o corpo deixa de ser algo de segunda
categoria, que deve ser subordinado aos comandos da mente, para adquirir
idéntica ‘dignidade’ em relacdo a mente. A um corpo cuja poténcia de agir é

elevada equivale uma mente de tdo elevada poténcia de pensar.

3.2.3. Por uma outra compreensao sobre os afetos

A reorientacdo ética causada pelo paralelismo ndo produz efeitos somente
na relacdo entre a mente e o corpo. Ao se confirmar uma outra relacdo entre
ambos, é possivel pensar também uma outra teoria dos afetos, na qual a
experiéncia afetiva ndo seja considerada uma experiéncia inferior, a ser
domesticada, mas sim uma experi€ncia necessaria e constitutiva da prépria
natureza de todas as coisas existentes. Ter afetos € tdo necessario quanto ter idéias
ou quanto vivenciar sensagdes corporais. E tampouco hd de se considerar que o

ser humano, ao experimentar um afeto, estaria diante de um registro inferior da

°* FERREIRA, Maria Luisa Ribeiro. A dindmica da razdo na filosofia de Espinosa. Lisboa:
Fundag@o Calouste Gulbenkian, 1997. p. 528
% Etica, Parte 11, Proposicdo XIV e Demonstragao.
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natureza humana. Portanto, da nova relacdo entre corpo e mente proposta por
Spinoza, com base no paralelismo, € possivel construir uma teoria dos afetos
também inovadora.

Toda discussdo referente a ética necessariamente deve enfrentar o tema
dos afetos. Seja para deprecia-los, seja para compreendé-los, ndo hé reflexdo ética
que passe ao largo desse tema. Nao foi, portanto, a toa que Descartes elaborou um
tratado especifico para investigar as paixdes. Nesse tratado, busca-se apreciar a
questdo da natureza passional dos seres humanos, identificando-se sua origem,
para, ent@o, se fornecer um meio de superar os infortinios causados pela atuagio
das mesmas em nossa mente — alma, segundo Descartes. Logo no inicio da obra
em questdo, Descartes situa o leitor no campo em que pretende trabalhar: a ‘luta’
entre o corpo e a mente. Segundo o autor, “aquilo que nela é uma paixdo, em
geral nele é uma agﬁo”%. O contrdrio também ¢ verdadeiro, ou seja, aquilo que na
mente ¢ uma acdo, é uma paix@o, quando se tem o corpo por referencial. Disso
resulta que a relacdo entre o corpo e a mente é permanentemente de oposicdo. O
conflito entre o corpo e a mente ndo se resolve jamais, indicando-se desde entio
qual a tendéncia de uma moral fundada nessas bases: o controle do corpo por uma
mente soberana e senhora de suas vontades. A mente, portanto, ao agir, operaria
segundo suas préprias vontades, orientando o corpo a operar também no mesmo
sentido. Disso resulta que a ‘fortaleza da alma’ significa essencialmente a
capacidade de ordenar as ocorréncias do corpo segundo as conveniéncias da
mente. Assim, “€ pelo resultado dessas lutas que cada um pode conhecer a forga
ou a fraqueza de sua alma; porque aqueles em quem a vontade pode, mais
facilmente, sobrepujar as paixdes e suspender os movimentos do corpo que as

7T % -
TR importante

acompanham possuem, sem ddvida as almas mais fortes
assinalar que Descartes chega a falar em suspender os movimentos do corpo. Tal
suspensdo dos movimentos do corpo seria fruto de um esforco da vontade da
mente aliada ao conhecimento. Estaria a disposi¢do do ser humano a habilidade
de domar de maneira absoluta as paixdes, mediante o uso da vontade associada a
razdo, o que se comprova pelo trecho a seguir: “visto que se pode, com um pouco

de habilidade, modificar os movimentos do cérebro de animais desprovidos de

razdo, é evidente que se pode fazé-lo melhor ainda nos homens, e que mesmo

% As paixdes da alma, art. 2.
7 As paixdes da alma, art. 48.
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aqueles que possuem as almas mais fracas poderiam adquirir um dominio
absoluto sobre todas as suas paixdes, se utilizassem suficiente destreza em doma-
las e dirigi—las”gg. A concepgdo de Descartes sobre as paixdes termina por se
transformar em um moralismo insuficiente no agenciamento passional das
mesmas. Sua proposta de contraposicdo ao dominio das paixdes passa pelo uso da
vontade, vindo a impulsionar um conjunto de representacdes que sejam capazes
de estabelecer um contrapeso as paixdes. Pensar em outra coisa que nos provoque
uma reacdo contrdria as paixdes: esse é o remédio proposto por Descartes para
conté-las. A sugestdo cartesiana para se conter o desejo € bem indicativa dessa
concepg¢do. Para bloquear o desejo, “devemos, freqiientemente, refletir acerca da
providéncia divina, e nos representar que é impossivel que alguma coisa ocorra de
modo diferente da determinada desde toda a eternidade por essa providéncia |[...]
Pois ndo podemos desejar a ndo ser aquilo que consideramos possivel”gg. Trata-se
de fazer um esforco, mediante o uso da razdo e da vontade, de modo a se
‘convencer’ a mente de que € prejudicial a paixdo nela afirmada, representando-se
na mente que algo impossivel ndo pode, nem deve, ser desejado. O uso da
consciéncia seria, por si s0, suficiente para guiar os afetos experimentados. “Dai
resulta que a moral cartesiana determina o dominio das paixdes como resultado do
esforco da vontade, como constrangimento exercido sobre o corpo, como
dominagdo das paixdes pela consciéncia [...] A dominacdo da alma sobre as
paixdes serd adquirida por meio de representacdes que a alma suscitard
voluntariamente’'%.

A apresentacdo das nogdes acima é de fundamental importincia para

entender como Spinoza reorienta a discussdo sobre os afetos, propondo uma

% Tratado das paixées, art. 50.

% Tratado das paixées, art. 145.

100 ROCHA, Mauricio. Spinoza, a razdo e a filosofia, p. 189. Percebe-se que a compreensiao
cartesiana a respeito dos afetos vai ao encontro de uma tendéncia do século XVII de condenar tudo
aquilo que se exprimia em ‘contrariedade’ a razdo. A crenga desmesurada em uma razio soberana,
que pudesse indicar o caminho das luzes para os seres humanos, levou a uma radical rejeicao de
tudo o que fosse expressdo afetiva. Uma forte tendéncia de recusa de tudo o que se considerava
irracional foi marcante dentro do que se convencionou chamar de modernidade. Daf a verdadeira
ojeriza com que o pensamento na modernidade tratou o tema referente aos afetos. Tamanha foi a
rejei¢do que, aos poucos, aquilo que se entendia por paixdo, tornou-se doenga. “As paixdes da
alma irdo deixando de pertencer a metafisica, a ética e a politica para se tornarem, pouco a pouco,
objeto de estudo da medicina, da clinica e da psicologia cientifica. Deixam de ser vicio ou virtude,
mas também deixam de ser paixdes: ficam sob a suspeita de ser doenca” (CHAUI, Marilena.
Sobre o medo. In CARDOSO, Sérgio et. al. Os sentidos da paixdo. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1987. p. 44). De vicio a doenga: esse € o réquiem de qualquer idéia adequada sobre as
paixdes, o que foi impulsionado pela concep¢do hegemonica sobre o tema durante a modernidade.
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perspectiva de andlise sobre os mesmos que ndo os julgue, mas os compreenda.
Para tanto, € necessdrio identificar os principais elementos contidos no Preficio
da Parte III da Etica, no qual Spinoza apresenta, em linhas gerais, criticas ao
tratamento dado aos afetos, em sua época, e como deveriam ser superados 0s
preconceitos e as idéias inadequadas formulados sobre o tema. Segundo Spinoza,

A maior parte daqueles que escreveram sobre os afetos e sobre a maneira de
viver dos homens parece ter tratado ndo de coisas naturais que seguem as leis
comuns da natureza, mas de coisas que estdo fora da natureza. Mais ainda,
parecem eles conceber o homem como um império em um império. Julgam, com
efeito, que o homem perturba a ordem da natureza mais do que a segue, que ele

tem sobre os seus atos uma poténcia absoluta, tirando apenas de si mesmo a sua

T
determinagdo .

Logo na abertura do seu ‘tratado das paixdes’ — a Parte III da Efica tem
por titulo ‘Da origem e da natureza dos afetos’ — fica bem claro que a orientagéo
da argumentacdo a ser desenvolvida é diametralmente oposta a ‘maior parte
daqueles que escreveram sobre os afetos’. J4 é de saida estabelecido que a andlise
sobre a dimensao afetiva da existéncia ndo pode partir do pressuposto de que o ser
humano € um império em um império, ou seja, que se trata de uma substancia ou
de um sujeito que da sentido ao mundo de modo absolutamente autdnomo, tirando
apenas de si e de seu intelecto todas as determinagdes que se exprimem por seus
atos. O ser humano é, tal qual tudo o que o cerca, uma parte da natureza que ndo
pode ser considerada de maior ou menor dignidade do que as demais partes da
natureza. Se a mente humana é mais apta a conhecer do que as dos demais
animais, isso se deve fundamentalmente 2 maior complexidade do seu corpo'”. A
causa determinante para que tal maior complexidade se desenvolvesse sO seria
adequadamente compreendida por Darwin, dois séculos depois. Entretanto, o
simples fato de a mente humana ser mais complexa nio torna o ser humano um
ente que pode transcender o meio em que vive. Em razdo de os corpos se
formarem mediante agenciamentos com o meio — afinal a forma de cada corpo é
determinada pela resultante das relagdes internas de certas partes extensas

conjugadas com as relagdes destas com a exterioridade, a pressdo dos ambientes —

cada corpo, e conseqiientemente cada mente, por mais complexo que seja, € ainda

101 Etica, Parte 111, Prefécio.

12 Fica evidente que Spinoza considera que uma mente € mais apta do que outra apenas em razao
da complexidade do corpo de que tal mente € idéia. Afinal, “quanto mais um corpo,
comparativamente a outros, € apto para realizar simultaneamente um maior niimero de coisas ou
para as suportar, tanto mais a sua mente € apta, comparativamente as outras, para perceber
simultaneamente um maior nimero de coisas” (Ezica, Parte II, Proposi¢cao XIII, Escélio).
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e serd sempre um modo que segue a ‘ordem comum da natureza’. Ao se submeter
também o ser humano as determinacdes que marcam a ordem da natureza, abre-se
um campo de batalha para desconstituir o nicleo da argumentacdo daqueles que
enxergam nos afetos vicios do ser humano, buscando ridicularizar ou mesmo
detestar os afetos, como se ndo pertencessem a uma suposta esséncia do ser
humano. Muito ilustrativa € a passagem abaixo, que exprime com contundéncia o
caminho que ndo deve ser trilhado, abrindo-se a possibilidade de se reconstituir a
relacdo do homem com seus afetos:

Quero voltar aqueles que preferem detestar os afetos e as a¢des humanas, ou
mesmo deles rir, mais do que os compreender. A esses, sem duivida, parecerd
estranho que eu me proponha a tratar dos vicios e das inépcias dos homens a
maneira dos gedmetras e que queira demonstrar com raciocinio rigoroso o que
eles ndo cessam de proclamar contrario a razdo, vao, absurdo e horrivel. Mais eis
como eu raciocino. Nada se faz na natureza que se possa atribuir a um vicio da
mesma; pois a natureza é sempre a mesma e afirma, a todo momento, uma sé e
mesma virtude e poténcia de agir, isto €, as leis e as regras da natureza, segundo
as quais tudo acontece e passa de uma forma a outra, sdo sempre e por toda parte
as mesmas'".

Reforgcando a idéia de que os afetos ndo podem ser considerados um vicio
da natureza, Spinoza afirma uma nocdo que é de crucial importancia para sua
filosofia: a natureza é sempre a mesma. Isso ndo significa, de modo algum, que a
natureza seja uniforme, obedecendo modelos de gé€nero-espécie concebidos em
um intelecto divino superior e soberano. A natureza, na compreensdo de Spinoza,
¢ uma multiplicidade de modos que interagem entre si, € uma multiplicidade de
atributos que constituem o ser da substancia absolutamente infinita. Em que
sentido € a natureza sempre a mesma? No sentido de que nada na natureza, dada a
absoluta imanéncia que vigora na filosofia spinozana, é dotado de privilégio em
relacdo a qualquer outra coisa. Se na natureza ndo hd vicios, isso se deve a
inexisténcia de qualquer pardmetro, transcendente ou transcendental, para
estabelecer aquilo que € a virtude, o padrio, e o que é o vicio, a corrupg¢do do

padrio, a degradacdo, a quedam.

103 Etica, Parte 111, Prefécio.

104 Besa afirmacédo se desdobrard, em outras obras, na inexisténcia de pecado na natureza. Segundo
Spinoza, o pecado original ndo existe, na medida em que o justo e o injusto sdo noc¢des que
vigoram apenas e tdo-somente entre os seres humanos. Antes de os seres humanos existirem, niao
poderia haver virtude moral, vicio, pecado ou qualquer outra no¢do que pressupusesse um
determinado norte para se estabelecer o que € a regra e o que € o desvio. E tais nocdes sé sdo
validas entre os seres humanos e na exata medida de suas relacdes politicas e sociais, inexistindo
pardmetro objetivo para a cognicdo de valores também objetivos. Dai a maxima spinozana
‘compreender para nio julgar’.
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Por fim, Spinoza, seguindo a proposta de sua filosofia, ao considerar que a
natureza é sempre a mesma, termina por afirmar que analisard a natureza dos
afetos e a poténcia da mente sobre eles usando o mesmo método de que se valeu
nas partes precedentes para investigar o conceito de Deus e a natureza da mente,
considerando as acdes e os apetites “como se tratasse de linhas, de superficies ou
de corpos™®. Ou seja, ndo se trata de analisar os afetos partindo de uma suposta
indignidade dos mesmos. Eles pertencem a nossa natureza tanto quanto nossa
razdo, ndo havendo por que considerar qualquer privilégio desta em relacdo
aqueles.

Um aspecto importante do projeto ético de Spinoza € a posi¢do assumida
quanto a oposicao entre razdo e afetos. Nao se trata de opor a razao aos afetos,
como faz Descartes, estabelecendo na existéncia humana um verdadeiro campo de
batalha entre a mente e o corpo. A razdo nao se opde aos afetos. A oposicdo que
marca a ética é a existente entre acdo e paixdo, ndo mais entre razdo e afetos.
Exatamente por esse motivo, Spinoza ndo usa o termo ‘paixao’, mas sim o termo
‘afeto’'®. Conforme se vislumbrard adiante, os afetos podem ser ativos ou
passivos, ou seja, podem exprimir agdes ou paixdes. Tal percep¢do da dinamica
afetiva permite conceber que a razdo ndo se opde aos afetos, mas que, para sua
intervengdo ter eficicia, deve buscar fazer valer os afetos ativos, ao invés dos
passivos. A razdo procurard alianga com certos tipos de expressao afetiva para, ao
lado dos mesmos, derrotar aqueles que conduzem a serviddao. Vale ainda lembrar
que ac¢do e paixdo sdo estados que afetam o ser humano integralmente. Quando se
é passivo, mente e corpo padecem; quando se age, mente e corpo sio ativos'’’.
Pode-se, portanto, concluir que toda paixdo é um afeto, mas nem todo afeto é

paixdo, afinal os afetos ativos sdo acdes, e ndo paixdes.

105 Frica, Parte 11, Prefacio.

19 «parler d’affects, plutdt que, ainsi que le font ordinairement ceux qui traitent de ces questions,
de passions, c’est en quelque sorte médicaliser le point de vue qu’on porte sur ce secteur entre tous
sensible de I’existence humaine, de maniére a mieux en contrdler les aléas en determinant les
causes dont il dépend nécessairement, en dehors de toute perspective de responsabilité et de faute”
(MACHEREY, Pierre. Introduction & I’Ethique de Spinoza: La troisiéme partie — La vie affective.
2% ed. Paris: PUF, 1998. p.. 16).

17 “A mente e o corpo sdo uma s6 e mesma coisa que € concebida ora sob o atributo do
pensamento, ora sob o atributo da extensdo. Daf resulta que a ordem e a conexao das coisas é a
mesma, quer se conceba a natureza sob um atributo, quer sob outro; e, conseqiientemente, que a
ordem das acdes e das paixdes do nosso corpo &, de sua natureza, simultanea a ordem das acdes e
das paixdes da mente” (Ezica, Parte III, Proposicdo II, Escélio).
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O conceito de agdo e de paixdo remete ao problema da produgdo de efeitos
por uma causa. A causa adequada é aquela que, ao produzir um efeito, exprime
sua propria natureza nesse movimento, de modo que o efeito de sua agdo se
compreende apenas e tdo-somente pela causa adequada. Assim, ser ativo &,
essencialmente, produzir em nds ou fora de nés efeitos que se expliquem tao-s6
por nossa prOpria natureza. A passividade, ao contrdrio, implica sofrer um
constrangimento de algo que nos leva a operar em um sentido determinado,
produzindo efeitos dos quais somos meramente uma causa parcial, ou seja, aquela
causa que ndo explica adequadamente o efeito, que s6 poderd ser devidamente

. . 1108
concebido ao se conhecer a causa que tenha nos levado a produzi-lo

. A questao
da atividade e da passividade serd analisada com maior profundidade no préximo
capitulo, quando se abordara a questdo da liberdade sob a perspectiva ética de
Spinoza. No momento, basta compreender de que modo acdo e paixdo se opdem,
para que seja possivel compreender a dindmica afetiva expressa mediante o
esfor¢o em perseverar na existéncia.

Esforco em perseverar no seu ser, ou na existéncia: trata-se de um
conceito-chave para a teoria dos afetos, esforco esse que se nomeia conatus; um
conceito no qual se funda toda a andlise da experiéncia afetiva. E mediante a
afirmacdo do conatus que se exprime a existéncia, deduzindo-se dessa afirmacgéo
a evidente centralidade do conatus para a ética e para a politica em Spinoza. Vale
ressaltar que a teoria do conatus ja esta presente na Parte I da Efica. De acordo
com a Proposicio XXXVI da mesma parte, de tudo o que existe na natureza

resulta algum efeito, na medida em que todas as coisas existentes exprimem de

. A 10 =z .
uma certa maneira a poténcia de Deus ° Essa nocdo € reproduzida na Parte IV da

18 Ftica, Parte TII, Defini¢des I e II. A passividade afirma o registro da alienagdo, do
constrangimento, que se choca frontalmente com a liberaciio expressa nas agdes. A causalidade
adequada remete 2 idéia de liberdade afirmada na Parte I da Etica, na qual Spinoza estabeleceu ser
livre aquilo que por si s6 € determinado a agir. E coagido € aquilo que é determinado a operar de
uma certa maneira. E necessdrio ressaltar que Spinoza opde agir e operar. Algo age, enquanto algo
¢ levado a operar de uma certa maneira. O uso de tais termos ndo ocorre por simples coincidéncia.
Trata-se de uma distin¢do que busca ja delinear o campo da liberdade, no qual se age, e o campo
da serviddo, no qual se é levado a operar.

19 Btica, Parte 1, Proposicdo XXXVI e Demonstragdo. Matheron afirma o mesmo no seguinte
trecho: “Proposition 36 states in conclusion that — to the degree that it is God himself self-
structered in some determinate way — each particular thing necessarily produces effects within the
framework of that structure. In short, for all things, to exist is to produce effects. Which brings us
directly to the theory of the conatus, for which Ethics 1 as a whole provides a rigorous foundation”
(MATHERON, Alexandre. Essence, Existence and Power in Ethics 1. The Foundations of
Proposition 16. In YOVEL, Yirmiyahu (org.). God and Nature: Spinoza’s Metaphysics. Leiden:
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Etica, em que Spinoza afirma o seguinte: “a poténcia pela qual as coisas
singulares e, conseqiientemente, o homem conservam o seu ser é a propria
poténcia de Deus, ou seja, da natureza, ndo enquanto € infinita, mas enquanto
pode explicar-se pela esséncia humana atual. Portanto, a poténcia do homem,
enquanto se explica pela sua esséncia atual, é uma parte da poténcia infinita™''°,
Os trechos da Parte I e da Parte IV acima citados coincidem com o que se afirma
na Parte III, mais precisamente em suas Proposicdes VI, VII e VIII. A construcio
do conceito de conatus tem o seu nicleo essencial nessas proposi¢des. E nesse
trecho da Efica que se estabelece a primeira formulagdo do conceito em questio,
quando Spinoza afirma que “toda coisa se esforca, enquanto estd em si, por
perseverar no seu ser”'!!. Insere-se no interior de cada singularidade existente um
principio ativo que impulsiona a afirmacfo na existéncia. A poténcia infinita da
natureza se expressa mediante infinitas poténcias finitas que buscam permanecer
existindo' 2. Aqui a fisica spinozana se completa, na medida em que a cinética das
relacdes de afetacdo e contra-afetacdo condicionada pelas relagdes de movimento
e repouso € banhada por uma dindmica, que visa a conservar as relagdes internas
de cada corpo existente, para que se possa permanecer na existéncia. A dimensao
das relagdes de movimento e repouso € animada por intensidades que buscam
conservar as relagdes particulares constitutivas dos corpos existentes, de modo
que os mesmos permane¢am afirmando sua estrutura interna.

O conatus é poténcia, ou seja, um grau de intensidade que se afirma
permanentemente em ato, buscando sempre perseverar no seu ser. Ndo se trata de
mera potencialidade, de uma capacidade abstrata que pode ou ndo se realizar
integralmente, mas sim de atualidade plena. Trata-se da esséncia atual de cada
coisa'”®. E no que consiste efetivamente a esséncia atual de uma certa coisa? Tal
questdo exige cuidadosa andlise, pois dela depende a adequada compreensdo do
conatus. Antes de mais nada, é necessario identificar que o conceito spinozano de
poténcia marca uma ruptura com a tradi¢do. A poténcia ndo € um conjunto de

capacidades abstratas que podem ou ndo se realizar, dependendo, para tanto, da

interven¢do da vontade daquele que a realiza ou deixa de realiza-la. Toda poténcia

Brill, 1991, p. 34). Comprova-se, mediante mais um dado, que a ontologia spinozana se desdobra
necessariamente na ética e na politica.

1o Etica, Parte IV, Proposi¢do IV, Demonstragao.

W Frica, Parte 111, Proposigdo VI.

"2 Etica, Parte III, Proposi¢do VI, Proposicao.

13 Etica, Parte 111, Proposigdo VII.
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¢ um grau de intensidade que se afirma atualmente. Tal nog¢do pode ser claramente
deduzida da recusa feita por Spinoza da idéia de entendimento criador. Se
ontologicamente inexiste uma mente superior que planeje e conceba modelos
possiveis de mundo, se a poténcia de Deus € plena e atual, afirmando tudo aquilo
que ela pode em ato, pois Deus ndo concebe antes de agir, mas simultaneamente
age e concebe sua acdo, as partes finitas que exprimem a poténcia de Deus
também ndo podem ser formas ideativas, abstracdes ou qualquer coisa
semelhante. As poténcias das coisas singulares sdo graus de intensidade que se
recusam a ndo exprimir tudo o que elas podem. Como ja visto no capitulo
anterior, vale para a ontologia spinozana a idéia de univocidade, jamais de
analogia. Ou seja, Deus se diz sempre da mesma maneira, ndo se afirmando em
hipdtese alguma por analogia. Assim, se a poténcia divina é plena e atual, tendo
em vista a univocidade, as coisas singulares que exprimem, cada uma a sua
maneira, a poténcia infinita da substincia, também afirmam tudo aquilo que esta
envolvido na poténcia de cada uma dessas coisas.

A esséncia das coisas singulares, portanto, ndo € uma forma abstrata. E um
grau de forca que se afirma necessariamente''*. O conatus é esséncia atual de uma
coisa porque leva tal coisa a se esfor¢ar em perseverar no seu ser. No se trata de
uma esséncia posta, de uma forma preconcebida a que se deve adaptar, mas um
impulso que leva a coisa a durar indefinidamente e a se inserir na existéncia.
Trata-se da ‘esséncia da sua existéncia’ ou da ‘existéncia de sua esséncia’'”>. O

conatus de cada coisa € sua poténcia, expressio de sua natureza e de sua virtude.

"4 E pela necessidade da permanente afirmacdo da poténcia de cada coisa singular que se pode
deduzir ser a duragdo de todas as coisas singulares marcada pela indefini¢do. Ndo ha qualquer
possibilidade de se identificar o quanto uma certa coisa ird durar, com base em sua esséncia atual,
ou seja, o seu conatus. Pensar diferentemente seria cair na tentaciio de considerar o entendimento
criador como artificio para constru¢do da ontologia. Se uma duragdo € previamente estabelecida na
propria esséncia de uma certa coisa, ndo deixa de subsistir um certo regime de ‘planejamento’ do
futuro, o que s6 poderia significar um entendimento criador que viesse a planejar os
acontecimentos da existéncia e, por conseqiiéncia, a duracdo de cada singularidade que
participasse de tais acontecimentos.

"5 Tajs expressdes foram cunhadas por Macherey em MACHEREY, Pierre. Introduction a
I’Ethique de Spinoza: La troisiéme partie, p. 86. Vale ressaltar que as no¢des aqui expostas tém por
fonte exatamente o trecho seguinte, do mesmo autor, na mesma obra e na mesma pigina:
“L’essence actuelle de la chose, c’est ce qui fait qu’elle ‘existe de telle maniere’, en sorte
précisément que son existence soit conforme a son essence donné: de cette conformité de son
existence a son essence derive la force de persévérer dans son étre qui constitue son conatus. De ce
point de vue on peut dire que 1’essence actuelle de la chose c’est aussi son essence en tant que
celle-ce n’est pds simplement ‘donée’ comme telle, comme une simple forme une fois pour toutes
delimitée et arrétée, mais est une essence agissante, qui pousse ou force la chose a exister d’une
existence indéfiniment continuée et recommencée’.
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Todas essas nogdes sdo correlatas no pensamento de Spinoza, demonstrando-se
que a noc¢do de virtude ndao possui, em sua filosofia, qualquer contedido moral. A
virtude ndo € adequacdo a normas de cunho moral, mas fundamentalmente a
prépria poténcia de cada coisa, mediante a qual se afirma indefinidamente a
existéncia. Vale lembrar que o conatus, apesar de ser um conceito que se refere a
cada coisa singular e ocupa importante fung@o no sistema spinozano, ndo pode ser
considerado uma expressdo da interioridade de cada coisa, uma espécie de sujeito
em si. A poténcia de cada coisa singular se afirma em meio as demais,
constituindo relagdes com as mesmas, de modo que a pressdo dos ambientes, ou
seja, das demais poténcias, ndo a aniquile. Assim, o conatus ndo envolve qualquer
interioridade, mas, ao contrario, para que se atinja o objetivo de perseverar na
existéncia, é de fundamental importancia adotar estratégias de composi¢cdo de
forcas com as poténcias externas. O conatus de uma certa coisa se exprime em
meio a outros conatus € em conjunto com parte deles''°. Tal questdo ficard mais
clara quando da anélise da constituicio do espaco politico, ndo sendo ainda o
momento de se avangar nessa dire¢do. Antes disso é fundamental tecer alguns
comentdrios acerca da importincia do conceito de conatus para a construgdo da
teoria dos afetos.

Os afetos se desdobram a partir de trés afetos primarios: o desejo, a alegria
e a tristeza. E o que sdo efetivamente os afetos? Afetos sdo ocorréncias que
envolvem a poténcia de cada coisa que experimenta um afeto. Por isso o conceito
de poténcia é essencial para a teoria dos afetos de Spinoza. O primeiro afeto a ser
analisado € o desejo. Esse afeto € definido como o esfor¢o feito por uma certa
coisa para perseverar no ser. Ou seja, o desejo € o conatus que se torna afeto, ou
melhor, o conatus sob o ponto de vista afetivo. Vale ressaltar que o termo ‘desejo’
possui uma primeira defini¢io na Efica, que depois é recomposta, surgindo uma
definicdo final do desejo. No Escélio da Proposi¢do IX da Parte III, Spinoza
separa as expressoes do conatus: quando o esforco em perseverar se manifesta na

mente, trata-se da vontade. Quando se manifesta no corpo, apetite, que §é,

16 “Dans cette philosophie, il n’y a pas de place pour la notion d’un sujet en soi, dont 1’autonomie
serait positivement déterminée, indépendamment des affrontements entre choses qui constituent
I’ordre extérieur de la nature. Il serait donc vain de chercher dans la théorie du conatus les
éléments fondateurs d’une philosophie du sujet dont la figure par excellence serait celle de
Iinteriorité: le sujet, c’est en quelque sorte ’envers ou le dehors du conatus, tel que celui-ci se
manifeste a I’occasion des rencontres entre choses dont les natures se contrarient, et rien de plus”
(MACHEREY, Pierre. Introduction & I’Ethique de Spinoza: La troisiéme partie, p. 76).
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inclusive, associado a esséncia do homem. E o desejo? Qualifica-se desejo, nesse
Escolio, como o apetite de que se tem consciéncia. Por que Spinoza usa trés
termos para qualificar um mesmo afeto? A primeira vista pode parecer estranha
tal atitude, mas, caso se relembre a funcdo dos escélios na estrutura da Etica, tal
questio se dissolve. Os escélios sdo o campo de batalha da Efica, no qual se luta,
inclusive, pelo significado dos termos mais usados pela tradi¢do, conferindo aos
mesmos uma nova formatacdo de seu sentido. Apetite, vontade e desejo s@o trés
termos usados no século XVII, mas que, normalmente, significam coisas distintas.
A vontade é uma faculdade da mente, cuja expressdo associada a racionalidade
indica o caminho para o controle dos afetos. Os apetites, normalmente, se referem
as necessidades fisicas, enquanto o desejo é o impulso que deve ser orientado pelo
que se julga ser o bem, buscando-se caminhar em dire¢cdo oposta ao que se
qualifica por mal. Spinoza retine os trés termos sob o mesmo horizonte, o do
conatus. As pequenas variacdes percebidas no Escolio da Proposicdo IX ndo sdo
significativas, ndo se deslocando qualquer um desses termos de tal horizonte. A
vontade, o apetite e o desejo sdo expressdes do conatus, que se humaniza
mediante tais no¢des. Tanto isso é verdade que, ao final da Parte III da Etica, se
explicitam definicdes dos afetos. A primeira delas se refere ao desejo, que €
definido da seguinte maneira: “O desejo € a préopria esséncia do homem, enquanto
esta é concebida como determinada a fazer algo em razdo de uma afeccio
qualquer dela mesma”. Na Explicag¢do acrescida & Definicdo I se esclarece que
realmente desejo, apetite e vontade s@o sindnimos. Segundo Spinoza, “quer o
homem tenha ou ndo consciéncia do seu apetite, o apetite € sempre 0 mesmo; por
conseguinte, para ndo parecer que cometia uma tautologia, ndo quis explicar o
desejo pelo apetite, mas esforcei-me por defini-lo de maneira a compreender nele
todas as tendéncias da natureza humana que designamos pelo nome de apetite, de
vontade, de desejo ou de impulso”. E ao final da Explicacdo se afirma que “pelo
nome de desejo entendo todos os esforcos, impulsdes, apetites e volicdes do
homem, os quais variam segundo a disposicdo varidvel de um mesmo homem, e
ndo raro sdo de tal modo opostos entre si que o homem € puxado em sentidos
contrdarios e ndo sabe para onde voltar-se”. Percebe-se que desejo, vontade e
apetite sao termos que remetem ao mesmo conceito.

O esforco em perseverar na existéncia, que no ser humano se qualifica

como desejo, ndo depende, portanto, de qualquer expressdo na consciéncia. O
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desejo é um esforco permanente, que néo requer qualquer sujeito intencional para
afirma-lo. Ainda € importante ressaltar que o desejo ndo é desejo de algom. Ele
existe antes mesmo da fixacdo do objeto a ser desejado. E evidente que o desejo,
ao se exprimir na existéncia, termina por se projetar em objetos de desejo, mas
isso nao significa que o desejo é signo de uma falta. O desejo ndo envolve
qualquer negatividade, pois € por seu intermédio que se constituem os objetos a
serem desejados, objetos esses que muitas vezes se excluem. Tal concepcdo de
desejo se comprova quando se identifica qual o niicleo do juizo para Spinoza:
“ndo apetecemos nem desejamos qualquer coisa porque a consideramos boa; mas,
ao contrario, julgamos que uma coisa € boa porque tendemos para ela, porque a

queremos, a apetecemos e desejamos”118

. Ou seja, ndo desejamos o bem que nos
falta, mas, ao contririo, o0 bem s6 assim é considerado porque o desejamos. A
fonte de todo juizo é o desejo. O bem ndo carrega em si qualquer contetido moral
ou de qualquer outra natureza. Por isso o desejo ndo € um impulso que nos conduz
ao bem, bastando que reconhe¢amos racionalmente o bem para orientarmos nosso
desejo, o que preencheria a nossa falta. Nada disso. O desejo € o impulso que nos
permite conservar o nosso ser na existéncia. A dimensao do desejo é essencial. A
dos objetos desejados acidental, ou seja, existencial. A positividade do desejo é
uma frontal recusa de qualquer negatividade ou falta contida na esséncia das
coisas singulares. Entretanto, na medida em que tal questio serd abordada com
profundidade no Capitulo 3 desse trabalho, ndo é o momento de se estender a
investigacdo em tal sentido. Basta que se compreenda o conceito de desejo e sua
vinculacdo com o conatus para que se prossiga na andlise da teoria dos afetos.

Os afetos primarios, segundo Spinoza, sdo o desejo, a alegria e a tristeza.
O desejo é o afeto que marca a propria esséncia de cada coisa. Ja a alegria e a
tristeza vao se referir a questdo da variagdo da poténcia de agir. Aqui é necessario
fazer uma pausa para que se esclareca o que se entende por variacdo da poténcia
de agir, do contrdrio a tese da plenitude e atualidade da poténcia poderia ser
questionada. Afinal, se a poténcia de agir varia, ndo implicaria tal variacdo a
presenga de uma capacidade de agir em geral que se exprimiria em maior ou

menor grau? Nao € isso o que se entende por variacdo de poténcia de agir no

"7 Ver MACHEREY, Pierre. Introduction & I’Ethique de Spinoza: La troisieme partie, p. 103 e
104.
18 Etica, Parte 111, Proposi¢do IX, Escélio.
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sistema spinozano. Para compreender como a variacdo da poténcia de agir ocorre,
€ necessdrio introduzir outras nocdes a ela correlatas: o poder de ser afetado e a
poténcia de padecer. Afetar e ser afetado: toda a ética spinozana se circunscreve
nessas nogdes. O mais curioso € que afetar ndo necessariamente significa agir e
ser afetado tampouco é por necessidade padecer. Agir € também afetar a si mesmo
por sua prépria poténcia e padecer pode significar produzir um efeito externo por
determinagdo de outrem. Pouco importa onde se produz o efeito. Interessa saber
como ele € realizado. Tais questdes ja foram acima expostas.

Cada ser humano — e cada coisa — possui um certo grau de esforco em
perseverar no ser. Esse esfor¢o se expressa mediante um corpo e uma mente que,
dadas as relagOes entre partes extensas e idéias que os constituem, exprimem uma
certa aptiddo para serem afetados. Aptiddo em que sentido? E preciso retornar a
Parte II da Etica para esclarecer tal questio. Segundo Spinoza, “quanto mais um
corpo, comparativamente a outros, € apto para realizar simultaneamente um maior
ndimero de coisas ou para as suportar, tanto mais sua mente € apta,
comparativamente as outras, para perceber simultaneamente um maior nimero de
coisas” . As expressdes ‘realizar um maior nimero de coisas’ e ‘suportar um
maior nimero de coisas’ confirmam a idéia de que um corpo, quanto mais
complexo for, serd mais apto para afetar — realizar — e ser afetado — suportar. Os
corpos complexos podem compor um maior nimero de relagdes com o meio
externo, na medida em que as relacdes internas entre as partes extensas que 0s
constituem sdo multifacetadas. Desse modo, € possivel tecer mais encontros com
0 meio externo, sem que se decomponham as relagdes internas do corpo em
questdo, pois a complexidade do corpo produz maior estabilidade das suas
relacdes de movimento e repouso.

Retornando a aptiddao de afetar e ser afetado, a mesma é preenchida por
uma poténcia de agir e por uma poténcia de padecer inversamente proporcionais.
Por isso Spinoza determina que “o corpo humano pode ser afetado de numerosas
maneiras pelas quais a sua poténcia de agir € aumentada ou diminuida; e, ainda,

por outras que ndo aumentam nem diminuem sua poté€ncia de agir”m. Pode-se

19 Etica, Parte 1, Proposi¢ao XIII, Escélio.

120 Etica, Parte 111, Postulado 1. E importante observar o que Deleuze entende a esse respeito: “La
distincién de la potencia y del acto, al nivel del modo, desaparece en provecho de una correlacién
entre dos potencias igualmente actuales, potencia de actuar y potencia de padecer, que varian en
razén inversa, pero cuya suma es constante y constantemente efectuada” (Spinoza y el problema
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dizer, portanto, que a externalizagdo do conatus é definida por uma aptidio
constante de ser afetado, preenchendo-se sempre de forma plena tal poder de ser
afetado pela poténcia de agir e pela poténcia de padecerm.

Apresentadas essas observacdes ja é possivel entender de forma adequada
a teoria dos afetos em Spinoza. O que é um afeto? Um afeto é uma afeccio de
segundo grau, ou afeccdo da afecgﬁolzz. Afeccdo € uma ocorréncia ou um
acontecimento no vocabuldrio spinozano. Ao acontecer algo a um modo, esse
acontecimento pode vir a aumentar ou a diminuir a poténcia de agir de tal modo.
Essa variag@o da poténcia de agir, derivada da afeccdo inicial, € o que se chama de
afeto. Trata-se de uma transicdo de um estado de poténcia a outro. Por isso é o
afeto uma afeccdo de segundo grau, pois ele se estabelece em virtude do que
ocorre com a poténcia de agir de algo apds se perceber um acontecimento que
guarda relacdo com essa mesma coisa. A alegria e a tristeza se situam nessa
dimensdo da transicdo de um estado para outro.

A alegria € o afeto que implica uma variacdo positiva da poténcia de agir,

123

de modo que o ser daquilo que se alegra transita ©° de uma perfeicdo menor para

.~ . 124 +. . . . . . .
uma perfeicdo maior . J4 a tristeza implica 0 movimento inverso, ampliando-se a

de la expresion, p. 87). Essa soma a qual se refere Deleuze € a aptiddo ou o poder de ser afetado
mediante o qual se expressa o conatus.

2! Para compreender melhor a questio do preenchimento do poder de ser afetado por duas
poténcias inversamente proporcionais, € necessdrio analisar as trés ordens da natureza propostas
por Deleuze. Segundo o filésofo francés, a realidade, segundo Spinoza, seria composta por trés
ordens: a das esséncias, das relacdes e dos encontros. A ordem das esséncias € composta por graus
de intensidade que se compdem e convém entre si necessariamente, constituindo-se, mediante a
conveniéncia e a conexdo absoluta entre todos os graus de intensidade (esséncias), a propria
poténcia produtiva da substancia. J4 a ordem das relacdes é definida por leis de composicdo entre
coisas que passam a estabelecer a estrutura de algo. E uma certa relacio entre partes extensas que
define a propor¢ido de movimento e de repouso, de velocidade e de lentiddo caracterizadora de um
determinado corpo. E nessa ordem que se situam as relacdes que constituem os corpos existentes e
as leis de composi¢do entre os corpos. Por tltimo, entende-se a ordem dos encontros a partir da
experiéncia existencial dos modos. Com base nos encontros formados pelos modos, as relagdes
que os constituem e pelas quais se expressam suas esséncias podem ser refor¢adas ou prejudicadas.
Ou seja, os encontros podem convir ou ndo aos modos. A experiéncia afetiva se determina sob o
ponto de vista dos encontros formados por um modo, sendo tipica experiéncia de um modo em sua
existéncia. Sobre as trés ordens do real, ver Deleuze, Gilles. Spinoza y el problema de la
expresion, Capitulo XV.

122 Etica, Parte 111, Definicao III.

' Transitio: esse é o termo usado por Spinoza quando define alegria e tristeza nas Defini¢des I e
Il da Parte III. E fundamental perceber que a alegria ndo é a prépria poténcia de agir, mas a
transi¢do de uma perfei¢do menor para uma perfeicdo maior, ou seja, uma passagem de um estado
para outro do preenchimento do poder de ser afetado. E isso o que Spinoza ressalta na Explicacdo
das Defini¢des aqui citadas.

124 B necessario ressaltar que o termo ‘perfeicio’ ndo assume aqui qualquer conotagdo moral, de
modo que passar para uma perfeicdo maior significa exprimir uma mais intensa poténcia de agir
em relacdo ao estado anterior, no qual tal poténcia era menos intensa.
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poténcia de padecer e diminuindo-se a de agir125

. De acordo com o se explicitou
acima, a variacdo da poténcia de agir resulta dos encontros que se formam com o
meio, com os corpos que nos cercam. H4 determinados corpos que convém com
os nossos. Dos encontros que envolvem tais corpos resulta um refor¢co de nosso
conatus, o que implicard uma mais expressiva afirmac¢do do esfor¢o em perseverar
na existéncia, implicando a ampliacdo da poténcia de agir de nosso corpo e, em
funcdo do paralelismo, também de nossa mente. Assim, “se uma coisa aumenta ou
diminui, facilita ou reduz a poténcia de agir do nosso corpo, a idéia dessa mesma
coisa aumenta ou diminui, facilita ou reduz a poténcia de pensar da nossa
mente”'*®. Por que isso ocorre? Na alegria, o desejo que dela deriva deve ser
compreendido em funcdo da composi¢do das poténcias que entram em relagdo em
determinadas circunstincias. Na tristeza, a tnica poténcia que se afirma é daquele
que tem sua poténcia entravada, pois ndo hd qualquer regime de composi¢cdo de
forcas, mas sim de subtrac¢do. Desse modo, “a forca do desejo que nasce da alegria
deve se definir pela poténcia humana e ao mesmo tempo pela poténcia da causa
exterior; e a forca do desejo que nasce da tristeza, somente pela poténcia humana.
Portanto, o primeiro é mais forte do que o segundo”m. E evidente que tal
comparagdo s6 pode ser adequadamente concebida se, em ambos 0s casos, as
mesmas circunstincias estiverem presentes. Levando a nao-variagdo das
circunstincias em consideragdo, o desejo que se vincula a alegria €
necessariamente mais forte do que o desejo que nasce da tristeza. Por ser mais
forte, percebe-se uma ampliagdo da poténcia de agir, na medida em que nisso
consiste o refor¢o da poténcia de agir. A ampliacdo da poté€ncia de agir significa
que exprimimos ativamente o conatus, ampliando nossa for¢a de intervencio no
mundo por nds proprios. Isso ndo significa que o conarus também néo se afirme
mediante a tristeza. Tanto o servo quanto homem livre exprimem, de uma certa
maneira, o seu esforco em perseverar na existéncia. A diferenca estd naquilo que
se reforca de nossa poténcia. Enquanto o homem livre busca formas de reforcar
aquilo que o seu conatus afirma ativamente, o servo é constrangido a exprimir o
que entrava sua acdo, externando seu esforco em perseverar na existéncia

mediante atos que ndo se explicam pelo seu prdprio esforco e que servem ao

125 Etica, Parte 111, Proposi¢do XI, Escélio.
126 Etica, Parte III, Proposicdo XI.
127 Etica, Parte IV, Proposi¢ao X VIII, Demonstragao.
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esfoco alheio. Nao hd divida que existe um regime de alienagdo da poténcia de
agir na serviddo. Servir € operar em razdo de outrem. Agir é produzir efeitos em
razao de si, buscando no meio externo aquilo que amplie a prépria perfeicdo. Mas
existe um problema a ser analisado com cuidado a respeito da alegria e da tristeza.
Quais desses afetos podem ser considerados paixdes e quais podem ser
considerados acdes?

A questdo da atividade e da passividade envolve, necessariamente, o tipo
de conhecimento de que deriva o afeto experimentado. Os gé€neros de
conhecimento serdo ainda analisados com maiores detalhes no quarto capitulo
deste trabalho. Entretanto, para que se exponha devidamente a questdo da
distincdo entre afetos ativos e passivos, € necessdrio percorrer o problema ao
menos em termos gerais. Existe uma certa diferencga sobre a teoria dos géneros de
conhecimento exposta por Spinoza no Curto Tratado, no Tratado da Emenda e na
Etica. Para fins de compreensdo da questio dos afetos ativos e passivos, apenas se
analisardo os principais aspectos expostos na Efica a esse respeito.

Spinoza delineia trés géneros de conhecimento na Efica: o primeiro
género, a imaginagdo, o segundo género, a razio, e o terceiro género, a intuigﬁolzg.
A imaginacdo € a sede do conhecimento inadequado, das idéias confusas, do ouvir
dizer e da experiéncia vaga. E aquele tipo de conhecimento que mais leva em
consideracdo a imagem que o corpo forma de um encontro com outro corpo, do
que efetivamente a natureza do corpo afetante ou do corpo afetado. E necessario
lembrar que, para o século XVII, imaginar significava ‘ato de produzir uma
imagem’ (imaginatio), entendendo-se por imagem qualquer tipo de percepcio
corpérea. A imagem € o que deriva imediatamente de um encontro entre dois ou
mais corpos. O grande exemplo apresentado pelo préprio Spinoza € aquele
referente a distdncia entre o sol e a terra. Ao olharmos para o sol, nossa mente
‘imagina’ que ele ndo dista da terra mais do que duzentos pés. Entretanto, nos dias
de hoje ja é possivel comprovar por meio de medicdes precisas que, de fato, tal
distincia é de muitos milhdes de quilometros. Vale ressaltar que a idéia
inadequada possui algo de positivo, afinal a imagem que percebemos € real. No

entanto, para que a idéia que dela deriva seja adequada, é necessario entender que

se trata de uma imagem, e nio da distancia efetiva. Tal imagem é produzida em

128 Ver Etica, Parte 1, Proposi¢do XL, Escélio II.
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razdo de ser impossivel para poténcia de nossos olhos calcular com precisdo
distancias muito grandes. A natureza de nossa visdo ndo € apta para tanto. A partir
de uma certa distancia, todos os objetos parecem distar o0 mesmo. Entretanto,
normalmente aquilo que se ouve dizer, que se percebe pela simples visdo, pelo
tato ou por qualquer outra forma de manifestacdo da imaginacdo € tido por uma
idéia incontestdvel, de onde surge todo tipo de paixdo, normalmente triste.
Transformam-se imagens em dogmas, em imperativos, em regras universais.
Entretanto, se os corpos humanos, por serem singulares, possuem aptiddes para
‘imaginar’ distintas, é evidente que nem todos os corpos poderdo aceitar tais
idéias.

As idéias adequadas sdo aquelas oriundas da razdo. A razdo € a aptidao
para compreender as relagdes de conveniéncia entre duas ou mais coisas'>. Por
relacdo de conveniéncia deve-se compreender todo tipo de relagdo entre modos,
seja relacdo logica, de composicdo ou mesmo de causalidade. Por exemplo: dois
corpos estabelecem entre si relagdes de composi¢do para produzir um terceiro
corpo. Tais relagdes de composi¢do, que afirmam uma certa propor¢do de
movimento € repouso, sio as noc¢des comuns que existem entre 0s COrpos
constituintes do terceiro elemento. O mesmo vale para relacdes légicas ou de
causalidade. Mediante a compreensdo das nocdes comuns € possivel identificar a
forma pela qual uma coisa se produz, concebendo-se o processo causal eficiente
responsavel pela producdo de tal coisa'™’.

O terceiro gé€nero de conhecimento, também considerado por Spinoza
como conhecimento adequado, é aquele derivado da intui¢do (scientia intuitiva).

De acordo com o que se estabeleceu na Etica, “este género de conhecimento

"2 Etica, Parte II, Proposicdes XXVII, XXXVIII ¢ XXXIX.

"% Um exemplo spinozano é muito ttil para distinguir idéia adequada e idéia inadequada. A
definicdo de circulo pode ser exposta de varios modos. Aquela que estabelece que um circulo é um
conjunto de pontos eqiiidistantes de um mesmo ponto exprime mais uma propriedade do circulo do
que efetivamente seu processo de constru¢do. Tem-se, assim, uma imagem do circulo. Hi quem
possa argumentar que nesse caso hd uma clara nocdo comum: existe uma relagdo de distincia que
permanece constante. Todos os pontos do circulo mantém a mesma distdncia do centro. Sem
ddvida, mas tal relacdo ainda nio considera como tais pontos se ‘ligam’ uns aos outros para formar
o circulo. Por ser a extensdo indivisivel, o circulo ndo se forma por um somatério de infinitos
pontos, mas sim por um movimento produtivo no qual a infinitude se exprime de uma certa
maneira, afinal, como ja exposto neste trabalho, o infinito ndo é definido pelo nimero, segundo a
compreensdo spinozana. Seguindo esse raciocinio, € possivel compreender que um circulo resulta
de um movimento de um segmento de reta em que uma das extremidades € fixa e a outra mével,
ou, em outras palavras, do movimento de rotacdo de um segmento de reta sobre um mesmo ponto.
Neste caso, obtém-se a causa eficiente que afirma o circulo, ou melhor, uma certa relacdo singular
de causalidade que produz um circulo. Tal ndo € o principio que permitiu a construcdo de um
instrumento — o compasso — cuja funcdo € auxiliar na construcao de circulos?
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procede da idéia adequada da esséncia formal de certos atributos para o

conhecimento adequado da esséncia das coisas™""'

. A intuicdo é, portanto, o
conhecimento da esséncia das coisas. Sua diferenca em relagdo a razdo estd no
seguinte: a razdo, com base nas noc¢des comuns, compreende as relacdes entre
duas ou mais coisas, enquanto a intuicdo concebe cada coisa em sua
singularidade. Entretanto, € inevitdvel identificar uma intrinseca relacdo entre
razdo e intui¢do. Conhecer as coisas em sua singularidade pressupde conhecer as
relacdes de tais coisas com aquelas que as cercam, afinal, no plano da existéncia, a
poténcia, ou seja, a esséncia de cada coisa existente ndo se afirma por si s6, mas
mediante as relacdes que se constituem na existéncia com o meio em que se
vive'??, Compreender a esséncia de uma certa coisa €, também, compreender sua
posicdo no mundo. Assim, ndo ha efetivamente uma ruptura entre razdo e
intui¢do, como ha entre razio e imaginacdo, mas um processo de aprofundamento
das idéias adequadas.

Exposta em linhas gerais a teoria do conhecimento apresentada na Etica, ja
é possivel retornar a questdo dos afetos ativos e afetos passivos. Spinoza traga um
paralelismo entre conhecimento inadequado e paix@o e conhecimento adequado e
acdo. Segundo Spinoza “a nossa mente, quanto a certas coisas, age (€ ativa), mas
quanto a outras, padece (€ passiva), isto é, enquanto tem idéias adequadas, é
necessariamente ativa em certas coisas; mas, enquanto tem idéias inadequadas, é

. : 133
necessariamente passiva em outras”

. A mesma nocdo se reproduz quando
Spinoza estabelece que “as a¢des da mente nascem apenas das idéias adequadas;
as paixdes dependem apenas das idéias inadequadas™**. A tensdo entre paixdo e
acdo é a mesma existente entre autonomia e serviddo. A passividade tende para a
serviddo, enquanto a atividade para a conquista da autonomia. A vantagem das
idéias adequadas em relacdo as idéias inadequadas é exatamente a possibilidade

de conquista da autonomia, o que se abre a partir das primeiras. Mediante as

131 Etica, Parte 1, Proposi¢ao XL, Escélio II.

132 «Yemos, assim, que as paixdes ndo se referem a mente sendo enquanto ela tem qualquer coisa
que envolve uma negacio, isto €, enquanto a mente é considerada como uma parte da natureza
que, por si, sem as outras partes, nao pode ser percebida clara e distintamente (grifo nosso)”
(Etica, Parte III, Proposi¢do III, Escélio). Por esse trecho se identifica que a relacio entre uma
coisa singular e as partes da natureza é necessdria para entender a propria coisa singular. Uma
singularidade nido é compreendida adequadamente sem sua relacdo com as demais partes da
natureza.

133 Etica, Parte 111, Proposigdo 1.

134 Etica, Parte 111, Proposigao III.
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idéias adequadas, ao se compreenderem as relacdes entre as coisas, é possivel, por
exemplo, entender o mecanismo de producdo de uma certa coisa. E o caso do
circulo, cuja definicio adequada permite a constru¢do de um instrumento — o
compasso — que auxilie sobremaneira a ‘constru¢do’ de circulos dos mais variados
raios. Assim, a inteleccdo das nogdes comuns necessariamente amplia a poténcia
de agir daquele que as compreende. E ser ativo €, fundamentalmente, aumentar a
poténcia de agir e diminuir a de padecer, mas ndo apenas isso, do contrario toda
alegria seria ativa, o que ndo € o caso.

Retornando a questdo dos afetos: os afetos de alegria ampliam a poténcia
de agir, enquanto os de tristeza a bloqueiam. Assim, é possivel identificar que a
tristeza € sempre passivaBS. A tristeza implica o conhecimento inadequado,
confuso e mutilado daquilo que nos ocorre. Ja a alegria, por se orientar no sentido
da ampliag¢do da poténcia de agir, abre o caminho para a expressdo da atividade.
Contudo, nem todas as alegrias sdo ativas. H4 alegrias ativas e alegrias passivas.
As alegrias passivas ndo envolvem o conhecimento adequado da coisa que nos
afeta de alegria. Assim, s@o alegrias fortuitas. Para delas gozarmos, dependemos
do acaso, ndo havendo qualquer compreensdo de como produzi-las. Por esse
motivo, tais alegrias costumam vir acompanhadas de um estado afetivo que
Spinoza nomeia ‘flutuacdo da alma’ (fluctuatio animi), que também poderia ser
compreendido como ‘ambivaléncia das paixdes’. Segundo Spinoza, “esse estado
da mente, que nasce de dois afetos contrarios, se chama flutuacdo da alma, a qual
estd para o afeto assim como a diivida para a imaginagdo™"*®. A flutuacdo da alma,
portanto, se refere a um estado da mente em que, por ser fortuita e ocasional a
alegria sentida, termina a mesma sendo instdvel e, por conseqiiéncia,
acompanhada de um afeto de tristeza. O melhor exemplo é o do par esperanga-
medo. E inclusive ilustrativa a defini¢io de tais afetos estabelecida por Spinoza.
“A esperanca é uma alegria instdvel nascida da idéia de uma coisa futura ou
passada, de cujo resultado duvidamos numa certa medida” e “o medo é uma
tristeza instavel nascida da idéia de uma coisa futura ou passada, de cujo resultado
duvidamos numa certa medida™?’. Nao hd medo sem esperanga, nem esperancga

sem medo. Sdo afetos gémeos, ou seja, um bloco afetivo, afinal quem tem

135 Etica, Parte 111, Proposi¢do LIX e Demonstracio.
136 Etica, Parte III, Proposicdo XVII, Escoélio.
137 Etica, Parte 111, Defini¢oes XII e XII1.
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esperanca de que uma coisa ocorra, tem dividas acerca da sua efetiva realizacio,
0 que necessariamente causa o medo de que tal coisa ndao ocorra'*®, comprovando-
se que a passividade é banhada, portanto, pela instabilidade afetiva. Desse modo,
aquele que vive na passividade € arrastado permanentemente por seus afetos, sem
jamais ser causa adequada daquilo que se experimenta afetivamente.

Os afetos ativos abrem a possibilidade de outra experiéncia afetiva. Como
chegar até os mesmos? A transi¢do envolve as alegrias passivas, necessariamente.
Para se experimentar um afeto ativo € necessdrio ter a idéia adequada de como
produzir um encontro com determinado corpo ou idéia para dai se extrair uma
alegria ativa. Isso sé € possivel caso compreendamos as nogdes comuns existentes
entre nosso corpo e os demais e entre nossas mentes e as demais idéias (incluindo

af idéias de outros corpos) ou mesmo entre idéias distintas que ndo remetam a

[¢N

idéia de nosso corp0139. E a experiéncia de uma no¢do comum primeiramente
vivenciada quando se produz uma alegria passiva. A alegria passiva se forma da
seguinte maneira: dado um encontro fortuito entre nosso corpo e outro corpo,
constitui-se, nas circunstancias que cercam o encontro, uma relacdo de
conveniéncia entre os corpos agenciados, o que refor¢a nosso conatus, ampliando
nossa poténcia de agir. S6 hd alegria, mesmo que passiva, porque, no encontro
causador da alegria, ocorreu uma relagdo de conveniéncia entre as partes
envolvidas no encontro. Para que se torne ativa a alegria oriunda de um encontro
dessa natureza, é preciso compreender o que hd de comum entre 0 nosso corpo e o
outro corpo envolvido no encontro e as circunstincias em que o encontro se
processou (por exemplo, as condi¢des de temperatura e pressdo podem impedir ou
facilitar uma determinada reacdo quimica, ou seja, uma determinada relacdo que
estabeleca uma certa composicdo entre corpos). A partir dessa compreensdo, €

possivel orientar os encontros formados, de modo a se experimentar um novo tipo

138 Ftica, Parte 111, Defini¢des XII e XIII, Explicagao.

139 «A tout affect appartient 2 son origine une modification du corps qui se traduit en images
mentales, donc tous les affects passifs, ou pasions, sont des implications simultanées du corp set de
I’imagination;c’est dans cette double implication que résident le plaisir, la soufrance, et toutes les
altérations de 1’état du corps qui dans notre esprit prennent la forme du sentiment. Mais le passage
de l'affect passif a DI'actif implique la rupture de cette liaison: les affects passifs sont des
sentiments, les actifs non. Ceci ne signifie pas que le sujet ayant des affects actifs cesse d’éprouver
les plaisirs et les souffrances de son corps et de son dme, de méme qu’il ne cesse, tout le long de as
vie, d’imaginer. Mais [Dactivité intellectuelle, au lien d’une représentation confuse des
modifications de notre corps, est la construction d’idées adéquates concernant notre nature et celle
des choses extérieures” (CRISTOFOLINI, Paolo. Spinoza: Chemins dans 1'Ethique. 2a. ed. Paris :
PUF, 1998. p. 58).
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de alegria, a alegria ativa. Essa é a diferenca da alegria ativa para a alegria
passiva. Na alegria ativa o afeto é produzido por um encontro formado por quem
experimenta a alegria, com base no conhecimento das condicdes em que tal
encontro pode ser causa da alegria. A alegria ativa é efeito da propria poténcia de
quem a experimenta. J4 a alegria passiva € efeito de um encontro fortuito no qual
a figura da fortuna, no sentido maquiaveliano do termo, se faz presentemo.

A razdo surge no horizonte como uma aptidao para formar bons encontros.
Organizar e selecionar os encontros que produzirdo em nés afetos de alegria: essa
€ a orientacdo da razdo, isso € ser racional. Comprova-se, assim, que a razao nio
se opde aos afetos, mas sim a tristeza, signo mais intenso e fecundo da
passividade. Quanto as paixdes alegres, € possivel nelas identificar alguma
adequacdo com a razdo. Segundo a feliz expressdo de Deleuze, as alegrias
passivas ‘convém’ com a razdo, enquanto as alegrias ativas ‘nascem’ da razdo'*'.
Apesar de passivas, as alegrias dessa natureza sdo a porta de entrada para o
conhecimento das no¢des comuns €, por conseqiiéncia, a chave para a autonomia.
E qual é, efetivamente, a relevancia das questdes afetivas expostas acima para que
se pense a politica e o direito em Spinoza?

Na medida em que o objetivo central deste trabalho é demonstrar as
conexdes entre a ontologia, a ética, o direito e a politica, é fundamental
estabelecer o vinculo entre os afetos e a politica. Spinoza, conforme se
demonstrard no topico a seguir, necessita de sua psicologia e das conseqiiéncias
éticas da mesma para construir o arcabougo tedrico de sua politica e, por
conseqiiéncia, de sua comprensio sobre o direito. Na prépria Parte III da Efica,
apesar de ndo se debater frontalmente a questdo da politica, ja se apresenta uma

pista do caminho a ser percorrido. Segundo Spinoza, “entre todos os afetos que se

referem a mente enquanto ela € ativa, ndo ha nenhum além dos que se referem a

140 “Une opération par laquelle, au lieu de nous adapter au monde selon le hasard des rencontres,
nous transformons méthodiquement notre milieu en 1’adaptant a nos besoins. C’est 12 une conduite
active, puisque le systtme d’images qui la provoque peut lui-méme é&tre considere comme une
action: nous en sommes la cause adéquate” (MATHERON, Alexandre. Individu et communauté
chez Spinoza, p. 76).

"I DELEUZE, Gilles. Spinoza y el problema de la expresion, p. 267-268. Quanto a questdo da
organizacdo dos encontros, trata-se também de uma nog¢do derivada da interpretacdo que Deleuze
fez acerca da obra de Spinoza. Segundo Deleuze, “eis por que o esforco para perseverar, aumentar
a poténcia de agir, experimentar paixdes alegres, elevar ao maximo o poder de ser afetado, por
mais que sempre se efetue, sé se logra na medida em que o homem se esfor¢ca por organizar os
seus encontros: isto €, entre os outros modos, se esfor¢a por encontrar aqueles que convém com a
sua natureza e se compdem com ele, e por encontrd-los sob os mesmos aspectos em que se convém
e se compdem” (DELEUZE, Gilles. Espinosa: Filosofia pratica, Verbete ‘Poténcia’, p. 108.
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alegria e ao desejo”142. Ora, se a fundagdo politica é uma acdo coletivamente
expressa, resta claro que tal acdo tem por fonte a alegria e o desejo, que sdo os
unicos afetos que se podem exprimir mediante acdes. Se qualquer fundacdo
politica implica um movimento de expressdo de autonomia coletiva, tal
movimento s6 é passivel de afirmacdo em razdo do desejo e da alegria, que, de
algum modo, conforme se demonstrard, encontram condicdes para se espalhar
pelo corpo coletivo, estabilizando os vinculos de cooperagdo e, por conseqii€ncia,
construindo um novo nivel da experiéncia, aquele vinculado a acdo comum de
singularidades distintas, que constituem um novo espago e sujeito politicos: a

cidade e a multiddo, respectivamente.

3.3. Tanto direito quanto poténcia: por um direito natural nao-
jusnaturalista

E possivel refletir sobre o direito e a politica sem considerar a razdo uma
faculdade que serve de pressuposto l6gico para a fundagdo de ambos ou um mero
célculo que decide sobre a escolha entre 0 medo da morte violenta e a restri¢do da
liberdade? Admite-se pensar o direito tal qual uma expressdo natural da poténcia
humana, sem chegar a afirmar qualquer espécie de jusnaturalismo? Como
identificar na liberdade um aspecto decisivo para a permanéncia da ordem
juridico-politica sem concebé-la na forma de um conteido moral a ser seguido e a
servir de pardmetro abstrato de avaliacdo da legitimidade do poder e do direito
instituidos? A filosofia de Spinoza pode auxiliar a enfrentar tais problemas
mediante a reformulacdo do sentido dos termos envolvidos nos mesmos. Nao que
sua obra forneca conclusdes prontas e acabadas para solucionar esses que sdo dos
mais antigos temas da filosofia politica e da teoria do direito. Entretanto, sem
qualquer ddvida, ela pode abrir um novo caminho de investigacdo, em que a
perspectiva da imanéncia absoluta venha a reorientar os conceitos e os problemas,
ampliando as possibilidades para o devido tratamento dos questionamentos aqui

postos.

12 Etica, Parte III, Proposigdo LIX.
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3.3.1. Os fundamentos do jusnaturalismo classico

Analisar a teoria politico-juridica de Spinoza exige que, antes de mais
nada, se exponha, em linhas bésicas, o niicleo de uma corrente de pensamento que
se convencionou chamar de jusnaturalismo. As diversas doutrinas do direito
natural aqui ndo serdo abordadas, evidentemente, buscando-se apenas indicar
quais os fundamentos que inspiram tal doutrina. Entretanto, subsiste a questdo:
qual a relag@o de Spinoza com o direito natural?

O pensamento politico spinozano, de acordo com a tendéncia existente no
século XVII, ndo deixa de investigar a questdo do direito natural. S3o indmeras as
vezes que Spinoza usa o termo em questdo, o que, a primeira vista, levaria a crer
que ele se filia a corrente jusnaturalista. Tal asser¢do, todavia, ndo se comprova
mediante uma andlise mais cuidadosa da politica spinozana. E fundamental
compreender, portanto, que o termo ‘direito natural’ assume outro sentido,
levando-se a construgdo de um conceito que recusa qualquer dos fundamentos da
doutrina do direito natural®. Por esse motivo, é fundamental que, previamente a
andlise do pensamento politico de Spinoza, se realize uma exposicdo dos
argumentos e da linha de raciocinio usada pelo jusnaturalismo na construcdo da
teoria politica e da teoria do direito.

Em sua origem, a doutrina do direito natural carrega consigo uma distin¢ao
entre natureza e convengao, afinal s6 passou a ser possivel pensar na divisdo entre

direito natural e direito positivo quando a idéia de natureza se tornou um objeto do

"> Apesar de Spinoza muito claramente ndo poder ser considerado jusnaturalista, nio é essa a
opinido de certos autores que assim o qualificam. A titulo de exemplo, podem ser citados Miguel
Reale, Simone Goyard-Fabre e Norberto Bobbio. Reale retine determinados autores racionalistas,
incluindo entre eles Descartes, Malenbranche, Spinoza e Leibniz, afirmando que o racionalismo é
necessariamente jusnaturalista, pois todos afirmariam o dualismo entre direito natural e direito
positivo, servindo o direito natural de fundamento para a moral e para o direito (ver REALE,
Miguel. Filosofia do direito. 18%ed. Sao Paulo: Saraiva, 1998. p. 99). Ji Goyard-Fabre realiza um
interessante estudo sobre a distin¢do do conceito de conatus na filosofia politica hobbesiana e na
spinozana, inserindo os dois na tradi¢do jusnaturalista (ver GOYARD-FABRE, Simone. Os
fundamentos da ordem juridica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002. p. 53 a p. 57). As duas
abordagens parecem desatentas sobre o adequado conceito spinozano de direito natural, como se
as palavras valessem mais do que os conceitos. Por tltimo, a abordagem de Bobbio sobre a
questdo €, no minimo, muitissimo superficial. Bobbio introduz Spinoza na tradicio jusnaturalista
e, ao argumentar, afirma que o bem, no pensamento spinozano, é tudo o que deriva da poténcia
natural. Para demonstrar a tese, lembra do exemplo usado por Spinoza do peixe grande que, por ter
poténcia para tanto, devora o peixe pequeno. O resultado da afirmacdo da poténcia natural do
peixe grande seria bom e, por conseqii€ncia, conforme ao direito natural. Trata-se de uma dedugdo
do exemplo conferido por Spinoza por demais precipitada e nada criteriosa, afinal, em intimeros
momentos de sua obra, Spinoza afirma categoricamente que, sob o ponto de vista da natureza, nao
existe bem ou mal. Para consulta a obra em que a temeridade em questdo é afirmada, ver
BOBBIO, Norberto. Locke e o direito natural. 3* ed. Brasilia: UnB, 1997. p. 64-65.
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pensamento humano'**. No momento em que a filosofia construiu o conceito de
natureza e o desenvolveu, tornou-se possivel a reflexdo sobre aquilo que é bom
por natureza e aquilo que é bom por convengdo. Trata-se, efetivamente, da
fundag¢do da transcendéncia, expressa naquilo que estd além da intervencio
humana e que, por esse motivo, seria um registro mais perfeito da existéncia,
afinal tratar-se-ia de uma expressdo imutdvel da realidade, que serviria de
parametro a avaliagdo da perfeicdo de tudo o que € mutdvel. Aquilo que ndo é
mutdvel se consideraria causa formal do que é'*, sendo o primeiro sempre uma
degradacdo da forma perfeita do dltimo. Como se pode perceber, a fundacdo do
dualismo ontoldgico é o pressuposto tedrico necessario para que se pense uma
distincdo rigida entre aquilo que se afirma por natureza e o que se afirma mediante
um regime de convengdo, isto é, entre o direito natural e o direito positivo'*.
Entretanto, a distin¢do entre o que ¢ bom por natureza e o que € bom em fungdo
das convengbes humanas ndo envolve apenas uma possibilidade de
desdobramento, mas infinitas interpretagdes sobre tal questdo. Apesar de serem
inimeras as abordagens da doutrina do direito natural, é possivel selecionar ao
menos duas grandes vertentes nessa tendéncia do pensamento politico-juridico.
H4 uma corrente que se pode chamar de direito natural cldssico e outra que pode
ser nomeada direito natural moderno'*’. Serd analisado neste tépico apenas o
jusnaturalismo cldssico, pois até o presente momento somente se acumularam
suficientes elementos teéricos da obra de Spinoza para que se compreenda a
incompatibilidade do pensamento spinozano com tal ramo da doutrina do direito
natural. Quanto aos principais aspectos do ramo moderno da mesma, tal

investigacdo se desdobrard nos dois topicos seguintes.

144 “The idea of natural right must be unknown as long as the idea of nature is unknown. The
discovery of nature is the work of philosophy. Where there is no philosophy, there is no
knowledge of natural right as such” (STRAUSS, Leo. Natural right and history. Chicago: The
University of Chicago Press, 1992. p. 81).

'3 “It is impossible that ‘at first Chaos came to be’, i.e., that the first things jumped into being out
of nothing and through nothing. In other words, the manifest changes would be impossible if there
did not exist something permanent or eternal, or the manifest contingent beings require the
existence of something necessary end therefore eternal. Beings that are always are of higher
dignity than beings that are not always, because only the former can be the ultimate cause of the
latter, of the being of the latter, or because what is not always finds its place within the order
constituted by ewhat is always” (STRAUSSS, Leo. Natural right and history, p. 89).

146 Ver KELSEN, Hans. O que é justica?. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 142.

"7 Marilena Chaui nomeia tais correntes de outra maneira. A autora chama de direito natural
objetivo aquilo que muitos entendem por direito natural cldssico e de direito natural subjetivo
aquilo que se compreende por muitos direito natural subjetivo. Para maiores esclarecimentos ver
CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2003. p. 87 e p. 174-
175).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

140

No que consiste a doutrina do direito natural cldssico? Os fundamentos
dessa corrente situam-se em uma dimensdo cosmoldgica daquilo que se considera
o direito natural. A ordem juridica positiva, convencionada pelos seres humanos,
serd tdo mais perfeita quanto mais se aproximar da ordem da natureza'®®. Se o
cosmos, por ndo ser caos, € orientado por uma ordem, é necessario compreender a
ordem do cosmos, ou seja, da natureza, para, entdo, reproduzi-lo com perfei¢do
nas convengdes humanas. Assim, as hierarquias e as relacdes entre as coisas
existentes no cosmos devem servir de fonte para constru¢do de uma ordem
politica perfeita. Ao analisar o pensamento platénico, uma interpretacdo das mais
conhecidas da doutrina cldssica do direito natural, Goyard-Fabre afirma o
seguinte:

Do ponto de vista estrutural, a Cidade é em todos os pontos compardvel ao
Cosmos. As necessidades fundamentais que constituem sua alma origindria
conferem-lhe sua unidade principal. Para que a Republica perdure, ela precisa
proteger essa unidade. Necessita, portanto, como a grande Natureza, de um
principio de harmonia que, assim como no universo, possibilitard a concérdia (“‘a
sinfonia do amor do Banquete), e até mesmo a unanimidade. Na Reptiblica e na
Natureza, as dissensdes e as dissonancias devem ser banidas: na Cidade, sua
eliminacdo é obra da lei que imita a lei césmica'®’.

Demonstra-se mediante o ‘paralelismo’ entre a ordem césmica e a ordem
civil uma compreensao dualista e transcendente do fundamento de legitimidade do
direito e da ordem politica. O direito ‘convencionado’ e a ordem politica
constituida sdo mais ou menos perfeitos em funcdo de sua maior ou menor
adequacdo a ordem cosmica. Vale ressaltar que tal forma de compreender o direito
e a politica tem por finalidade justificar racionalmente um regime de desigualdade
entre 0os que mandam e os que obedecem, estabelecendo-se uma aptiddo natural
entre os seres humanos. Enquanto uns deveriam ocupar cargos de comando,
outros deveriam sujeitar-se a0 dominio dos primeiros, na medida em que a ordem
hierdrquica que se inscreve na natureza deveria ser reproduzida na sociedade.
Pode-se dizer que essa concepcdo se divide em uma cosmologia politica e uma
teologia politica. No primeiro caso, estd-se diante da compreensdo dos antigos
acerca do direito natural. No segundo, trata-se da renovagfo cristd dessa vertente

do jusnaturalismo, realizada fundamentalmente no medievo.

18 Ver STRAUSS, Leo. Natural right and history, p. 121.
14 GOYARD-FABRE, Simone. Os fundamentos da ordem juridica, p. 22.
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Seguindo o raciocinio elaborado pela Antigiiidade, a justica ndo deveria
ser procurada na dimensao individual, mas compreendida a partir da totalidade da
organizagdo politica. “Platdo apresenta a justica como uma organizag¢do, como
uma ordem orgénica na qual o papel de cada parte é determinado pelas exigéncias
da totalidade: ao oferecer uma ‘imagem da justica’, descreve-a como a situagdo na
qual cada coisa ou cada ser estd ‘no seu lugar na ordem do Todo’”'’. H4,
portanto, uma clara tendéncia a considerar que os seres humanos que vivem na
Cidade devem respeitar os lugares e fungdes previamente estabelecidos no plano
cosmoldgico. A justica estd, exatamente, no adequado agenciamento de fungdes e
de hierarquias, que devem operar em harmonia para o bom funcionamento da
ordem politica. A desigualdade, desse modo, ndo € contréria a idéia de justica. Em
funcdo de se compreender a justica pelo bom funcionamento da totalidade da
Cidade, a desigualdade entre os seres humanos se justifica, pois somente mediante
a desigualdade é possivel distribuir devidamente fun¢des que remontam a uma
hierarquia cosmologicamente fundada. “As desigualdades se fundamentam na
razdo e correspondem a obrigacdo que todos os seres t€m de desempenhar sua
funcdo no seu lugar na totalidade: perspectiva globalizante que, evidentemente,
acarreta condenacdo do individualismo crescente que a democracia ateniense

151 .
72, Como se demonstrou nesse trecho, na verdade, a doutrina

instala
cosmoldgica, que foi hegemonica na Antigiiidade, representada fundamentalmente
por Platdo, afirmava um contraponto a ascensdo da democracia em Atenas.
Tratava-se de uma proposta muito claramente favoravel a aristocracia. Assim, por
tras da doutrina do direito natural classico, encontrava-se a discussdo sobre o
melhor regime politico, ou seja, entre a monarquia, a aristocracia e a democracia,
qual delas seria a melhor forma de governo'>>. Em termos tedricos, a melhor
forma, sob a perspectiva da afirmacdo da desigualdade, fundada na hierarquia,
seria a aristocracia. Se os poucos homens sibios fossem capazes de liderar a
multidao ignorante, direcionando-a para as virtudes, sem divida nenhuma essa

seria a melhor solucdo para a organizacdo politica. Tal melhor regime sé se

tornaria vidvel nas condi¢des mais favordveis possiveis, 0 que quase nunca ocotre.

3" GOYARD-FABRE, Simone. Os fundamentos da ordem juridica, p. 23.

31 GOYARD-FABRE, Simone. Os fundamentos da ordem juridica, p. 23.

132 «“The classic natural right doctrine in its original form, if fully developed, is identical with the
doctrine of the best regime. For the question as to what is by nature right or as to what is justice
finds its complete answer only through the construction, in speech, of the best regime”
(STRAUSS, Leo. Natural right and history, p. 144).
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Em circunstancias nada favoraveis, ou razoavelmente favoraveis, o melhor regime
ndo é eficaz'>. No entanto, apesar de nao ser eficaz em sua forma pura, o melhor
regime, ou seja, a aristocracia, serve de parémetro154 para a constituicdo do regime
possivel, dadas as circunstincias inadequadas e desfavordveis. E o que se
comprova, por exemplo, mediante a andlise das mais variadas teorias da
‘constituicdo mista’. Ou seja, em circunstancias nada ideais, € preciso conservar o
ndcleo aristocratico do poder, tendo em vista ser esse o melhor dos regimes,
combinando a aristocracia com a monarquia e a democracia. Somente assim seria
possivel encontrar um meio-termo entre a sabedoria e o consenso, entre os sabios
e 0s ignorantes.

A outra tendéncia da doutrina do jusnaturalismo cldssico ¢é
substancialmente marcada pela doutrina cristd. Trata-se, portanto, de um
jusnaturalismo de tracos teoldgicos, que se inspira em uma teologia politica.
Diferente da doutrina ‘cosmolédgica’, o jusnaturalismo de cunho teoldgico funda
sua perspectiva nao na idéia de natureza, mas na idéia de um Deus soberano e
transcendente, que serve de fundamento para as organizag¢des politicas. Assim,
terminou a teologia politica de inspiracdo crista se constituindo em fundamento de
legitima¢@o da monarquia, afinal a imagem do Deus transcendente legibus solutus
era a inspiracdo para se pensar a organizacdo politica entre os seres humanos. Ja
que a natureza inteira e, por conseqiiéncia, os proprios seres humanos, estariam
submetidos ao poder voluntario que emanaria da soberania divina sobre as coisas,
nada mais natural do que considerar a necessidade de instauracio de uma
monarquia, que refletiria aquilo que se afirmava na relacdo entre Deus e o mundo.
Um Deus antropomérfico, dotado de uma vontade soberana e de um entendimento
criador, é exatamente a imagem e semelhanca do monarca absoluto, a quem se
confere um poder de dizer a lei mediante determinag@o de sua majestosa vontade.
Assim, por analogia, enxerga-se no monarca um Deus entre os seres humanos, de

modo que toda vontade do soberano se considere lei vigente entre os homens. Nas

'3 A fonte da argumentacio aqui desenvolvida encontra-se em STRAUSS, Leo. Natural right and
history, p. 139 a p. 144.

13 «Q direito natural da tradigd@o cldssica certamente oferece, como a Republica perfeita segundo
Platdo, um paradigma que os homens ndo podem realizar: tem as inflexdes da utopia e da ucronia.
Mas, longe de ser sua fraqueza, essa € sua inesgotdvel forca: propde ao direito dos homens um
‘modelo’ que tem a permanéncia do inteligivel. O importante é que a idéia do direito natural deixa
o espirito ver as exigé€ncias a que deve atender o direito positivo de que as cidades necessitam”
(GOYARD-FABRE, Simone. Os fundamentos da ordem juridica, p. 39).
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palavras de Marilena Chaui tal questdo resta exposta com muita clareza e
precisdo:

Deus € imperator mundi porque teve o poder absoluto para tirar o mundo do nada
e tem o poder para conserva-lo ou aniquild-lo, mas sobretudo porque ocupa o
lugar onde estdo inscritas as marcas do verdadeiro poder, quais sejam, a
separacdo e a transcendéncia. O governante terreno € imperator porque recebeu
de Deus o poder para fundar o Estado, criando as leis, e porque, como Deus, seu
poder o separa e o destaca da sociedade, pairando acima dela, legibus solutus e a
nemine judicatur, pois, como autor da lei, estd fora e acima das leis e ndo pode
ser julgado por ninguém [...] A teologia politica afirma que o poder é um favor
divino que emana de Deus aos diferentes tipos de anjos, constituindo a hierarquia
celeste, e ao governante terreno, do qual, numa cadeia de eflivios, se propaga
hierarquicamente em graus de comando decrescente, constituindo a hierarquia
terrestre, cada um ocupando um lugar inamovivel na cadeia de poderes do
primeiro até o ultimo grau, no qual n3o hd poder nenhum: o servo,

2

correspondente sociopolitico do ultimo grau da hierarquia metafisica, isto é, a

P 155
matéria informe e a treva ~”.

Pode-se, portanto, identificar que o jusnaturalismo classico, em suas duas
tendéncias, a origindria da Antigiiidade e a influenciada pela tradi¢cdao do
pensamento cristdo, guarda uma compreensao dualista sobre a ordem da natureza,
de modo a subsistir uma ordem transcendente que serve de modelo para andlise da
adequacdo das ordens juridicas e politicas instituidas entre os seres humanos. Seja
na versdo platonica, em que se defende claramente a aristocracia como modelo de
organizagdo politica, seja na interpretacdo polibiana, em que a constitui¢do mista
permitiria conservar o principio aristocratico ao lado de influéncias mondarquicas e
democrdticas, ou ainda na abordagem teoldgico-politica do tema, em que o Deus
soberano e transcendente € usado para legitimacdo da monarquia, hd sempre uma
metafisica' > sustentando a transcendéncia e a existéncia de modelos a direcionar
as a¢Oes humanas.

Em suma, caso se considere a doutrina cldssica do direito natural é

possivel perceber que a ontologia157 spinozana, que recusa a imagem do Deus

'35 CHAUTI, Marilena. Politica em Espinosa, p. 87.

156 ~ . L. . .
“Entdo surge um dualismo caracteristico: o dualismo de uma ordem transcendente, ideal, que

ndo ¢ estabelecida pelo homem, mas lhe estd supra-ordenada, e uma ordem real estabelecida pelo
homenm, isto &, positiva. E o dualismo tipico de toda a metafisica: o dualismo que distingue entre
uma esfera empirica e uma esfera transcendente, cujo esquema cldssico é a Teoria das Idéias de
Platdo e que, como o dualismo do Aquém e do Além, do homem e de Deus, estd na base da
teologia cristd” (KELSEN, Hans. O problema da justica. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998. p. 68).

57 Por que dizer que em Spinoza hd ontologia, e ndo metafisica? Ao usar o termo ‘metafisica’ o
que se busca ressaltar € a existéncia de uma teoria do ‘ser’ que envolva um determinado regime de
transcendéncia. J4 o termo ‘ontologia’ visa a estabelecer um contraponto a metafisica,
constituindo-se uma abordagem da investigacdo da estrutura da realidade associada a imanéncia
absoluta. Foi exatamente nisso que consistiu o esfor¢o intelectual de Spinoza na construcio de sua
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antropomorfico e a existéncia de qualquer modelo ideal que preexista a realidade,
ja se afasta qualquer conexdo entre o jusnaturalismo e a doutrina de Spinoza.
Entretanto, como o jusnaturalismo veio a assumir outra feicdo durante a
modernidade, é necessdrio compreender de que modo a teoria de Spinoza se
distancia também dessa corrente do pensamento jusnaturalista. Para tanto, é
necessdrio investigar o proprio conceito de direito natural em Spinoza, o que

permitira distingui-lo do direito natural moderno.

3.3.2. A interdependéncia entre direito natural e direito civil

A questdo do direito natural, sob a perspectiva de Spinoza, ndo pode ser
analisada sem que se atravesse a investigacdo do conceito de poténcia e sua
relacdo com tal questdo. J4 foi abordado o problema da poténcia no primeiro
tépico deste capitulo. Entretanto, agora € necessario compreender como esse
conceito produz reflexos no ambito da politica, pois s assim o conceito de direito
natural e sua relacdo com o direito civil podem ser compreendidos.

No presente trabalho ja se citou, em inimeros momentos, que Spinoza nao
entende ser o homem um império em um império. A imanéncia absoluta, que é o
plano158 que se constitui e se pressupde na ontologia spinozana, é uma perspectiva
que ndo admite qualquer hierarquia na natureza, em razdo de inexistir qualquer
entendimento criador que estabeleca parametros transcendentes para avaliar
aquilo que se afirma na imanéncia. A imanéncia é o fora de si mesmo, um plano
em que nada é melhor ou mais virtuoso, pois qualquer adjetivacdo requer um
modelo a servir de norte para que o adjetivo faca sentido. Tal compreensio

permite a Spinoza afirmar categoricamente o seguinte: “Considero que os

ontologia. Uma ontologia que nada devesse a teologia e constituisse uma vertente laica do
pensamento.

158 Acerca do conceito de plano de imanéncia, ver GUATTARI, Félix; DELEUZE, Gilles. O que é
a filosofia?, p. 51 a p. 79. Vale reproduzir um trecho muito representativo sobre a relagdo do
conceito de plano de imanéncia e a filosofia de Spinoza: “Quem sabia que a imanéncia nio
pertencia sendo a si mesma, e assim que ela era um plano percorrido pelos movimentos do infinito,
preenchido pelas ordenadas intensivas, era Espinosa. Assim, ele é o principe dos fildsofos. Talvez
o0 tnico a ndo ter aceitado nenhum compromisso com a transcendéncia, a té-la expulsado de todos
os lugares. Ele fez o movimento do infinito, e deu ao pensamento velocidades infinitas no terceiro
género de conhecimento, no dltimo livro da Etica [...] Ele encontrou a liberdade tdo-somente na
imanéncia. Ele finalizou a filosofia, porque preencheu sua suposicdo pré-filosofica. Nao é a
imanéncia que se remete a substancia e aos modos espinosistas, € o contrdrio, sdo os conceitos
espinosistas de substdncia e de modos que se remetem ao plano de imanéncia como a seu
pressuposto” (p. 66).
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homens, como os outros seres, nao sdo senao uma parte da natureza”'>’. Ser parte
da natureza: € a partir dessa compreensdo que se torna possivel uma outra ética,
uma outra politica e um outro direito. Fica evidente aonde Spinoza quer chegar ja
no Tratado Teoldgico-Politico, em que se explicita a relacdo entre ser parte da
natureza e afirmar uma parte da poténcia da natureza. Na medida em que o ser
humano ¢é parte da natureza, ele exprime, de uma certa maneira, a poténcia da
natureza'®. Tal no¢do é também estabelecida na Efica, mais precisamente em uma
seqiiéncia de trés proposi¢des que se encerra na demonstracdo da tdltima delas,
quando se conclui ser a poténcia do ser humano uma parte da poténcia de Deus.
Eis as proposi¢des e o que elas exprimem:

No6s padecemos na medida em que somos uma parte da natureza que ndo pode
conceber-se por si mesma e sem as outras'®; a forca pela qual o homem
persevera na existéncia € limitada e a poténcia das causas externas a ultrapassa
infinitamente'®%; é impossivel que o homem n3o seja uma parte da natureza e que
nao possa sofrer outras mudangas sendo aquelas que podem ser compreendidas s6
pela sua natureza e de que é causa adequada'®; a poténcia pela qual as coisas
singulares e, conseqiientemente, o0 homem conserva o seu ser € a propria poténcia

de Deus, ou seja, da natureza, ndo enquanto ¢é infinita, mas enquanto pode

. AL . 164
explicar-se pela esséncia atual do homem ™.

Visivel é que ao ser humano ndo resta sendo ser uma parte da natureza tal
qual as demais. Essa é a condi¢gdo humana. Uma singularidade finita, com uma
poténcia finita, incomensuravelmente menos potente do que a totalidade das
coisas singulares. E qual seria a razdo de essas nog¢des serem trazidas a tona, com
tanta clareza, logo nas primeiras proposicdes da Parte IV da Efica? Nio por acaso
essa parte da Efica tem por titulo “Da servidio humana”. Busca investigar as
causas da serviddo humana, o que necessariamente envolve uma abordagem ética,
antropolégica e politica. Na visdo de Spinoza, é necessario compreender a
dindmica da serviddo e suas causas, para entdo avaliar a questdo da liberdade, o
que é feito na Parte V, cujo titulo € “Da liberdade humana”. Mas ndo se deve

imaginar que a investigagio desenvolvida na Parte IV da Etica é pessimista. Nada

disso. Até porque o pessimismo envolve, ao fim e ao cabo, um certo juizo sobre o

1% Carta XXX a Oldenburg.

10 “Porque o homem, na medida em que é parte da natureza, constitui uma parte da poténcia desta;
assim, tudo o que procede da necessidade da natureza humana, isto é, da prdpria natureza enquanto
a concebemos como determinada pela natureza humana, deriva, necessariamente, da poté€ncia
humana” (Tratado Teologico-Politico, Capitulo IV).

ol Etica, Parte TV, Proposicdo II.

162 Ftica, Parte TV, Proposigao III.

163 Etica, Parte TV, Proposigdo IV.

164 Etica, Parte IV, Proposi¢do IV, Demonstragao.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

146

que deveria ser a natureza de algo, que, por razdes vdrias, ndo se afirmaria na
realidade. Tanto isso € verdade que se encontram na Parte IV os fundamentos da
vida em comum, que consiste em um dos meios necessdrios para alcancar a
liberdade. A passividade, que se exprime de forma mais intensa possivel na
serviddo, € algo que jamais abandonara a condicdo finita da experiéncia humana.
Ser finito é padecer, necessariamente. A grande questdo a elucidar € o modo pelo
qual se constrdi o horizonte de possibilidade para o desenvolvimento da liberdade.
E tal horizonte se encontra na constituicdo da politica e do direito. Ambos podem
ser causa de servidio ou podem abrir um campo de experiéncia no qual a
liberdade pode ser experimentada. Portanto, para pensar a liberdade, é necessario
pensar a politica e o direito. Tal afirmagdo se funda em duas razdes: dependendo
do regime politico instituido a liberdade individual é ou nédo capaz de encontrar
possibilidades adequadas para ser conquistada; por outro lado, conceber o
movimento de constituigdo do espago politico e do direito implica,
necessariamente, compreender o processo de liberacdo coletiva. Entretanto, antes
de chegar a esse grau de reflexdo, € necessario entender qual o sentido do conceito
de direito para Spinoza e qual sua relacdo com a experi€ncia politica coletiva.
Tratar da questdo do direito natural em Spinoza pressupde uma abordagem
do conceito de poténcia. Vale lembrar que o termo poténcia € correlato aos termos
virtude, realidade e perfei¢do, na filosofia de Spinoza. Nenhum desses termos
guarda qualquer correlagdo com padrdes morais, estéticos ou de qualquer outra
ordem. Se a poténcia de cada coisa singular é uma expressdo da poténcia infinita
da substancia, entdo cada coisa singular afirma, em ato, segundo um determinado
grau de intensidade, tudo aquilo que sua prdpria natureza permite. Nada mais,
nada menos. As poténcias das coisas singulares também nada falta. Toda coisa
existente exprime tanta poténcia quanto possivel for. Ndo hd qualquer separacio
entre 0 que uma coisa afirma e o que ela poderia afirmar. Tal poténcia se
concretiza no real mediante um esforco em conservar o proprio ser, ou seja, o
conatus. Tal é a virtude de qualquer coisa existente'®. Assim, “quanto mais cada
um se esforca em procurar o que lhe € util, isto é, conservar o seu ser, e tem o
poder de fazé-lo, tanto mais € dotado de virtude e, inversamente, quanto mais cada

um omite conservar o que lhe € dtil, isto é, conservar o seu ser, tanto mais é

165 Etica, Parte TV, Proposi¢do X VIII, Escdlio.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

147

impotente”166. Tendo em vista os conceitos de poténcia e de conatus, como
estabelecer a relagdo entre tais nogdes e o direito natural?

A questdo do direito natural em Spinoza marca uma das profundas
diferencas entre o pensamento desse autor e os seus contemporineos. Como
anteriormente afirmado, é possivel dizer que, mesmo usando o termo ‘direito
natural’, Spinoza é um critico ferrenho do jusnaturalismo. A doutrina spinozana
do direito ndo precisa fundar o direito na faculdade da razdo e tampouco se vale
de valores essenciais que sirvam de fundamento da ordem juridica. O ponto em
que se apoia a construgdo da legitimacdo da ordem juridico-politica é o conceito
de poténcia. Ja na Parte IV da Etica se percebe que hi uma relagdo intrinseca
entre a poténcia e o direito, na medida em que “o direito de cada um se define pela
virtude, ou seja, pela poténcia de cada um”™'®’. O direito, portanto, é aquilo que
algo realiza. Apesar de ainda ndo ser o momento de analisar a questdao da relagdo
entre direito e dever, fica bem claro que ndo hd qualquer mengao, na definicdo de
direito, a idéia de obrigacdo. Spinoza ndo necessita de um dever-ser para construir
sua concepg¢do sobre o direito. A expressdo de um direito tem raizes ontoldgicas,
nido sendo necessdria qualquer deontologia para a compreensdo do fendmeno
juridico. O direito é, assim, aquilo que se afirma, que se efetua e se concretiza.
Todo direito é sempre pleno e atual. A partir dessas nogdes se compreende a
expressdo cunhada por Spinoza ‘“tanto direito quanto poténcia”. Contudo, para
visualizar de maneira mais completa a relacdo do direito natural com a poténcia, é
essencial atravessar os dois principais textos politicos spinozanos: o Tratado
Teologico-Politico e o Tratado Politico. Iniciando pelo Tratado Teoldgico-
Politico, segue abaixo um importante trecho dessa obra em que Spinoza expode a
correlacdo existente entre a poténcia e o direito de todas as coisas em conjunto, ou
seja, da natureza, e a poténcia e o direito de cada coisa singular, considerada
separadamente:

O direito da natureza estende-se até onde se estende a sua poténcia, pois a
poténcia da natureza é a prépria poténcia de Deus, o qual tem pleno direito a
tudo. Visto, porém, que a poténcia universal de toda a natureza nio € mais do que
a poténcia de todos os individuos em conjunto, segue-se que cada individuo tem
pleno direito a tudo o que estd em seu poder, ou seja, o direito de cada um

< A c 168
estende-se até onde se estende a sua exata poténcia = .

166 Etica, Parte TV, Proposi¢do XX.

167 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXXVII, Escdlio L.

' Tratado Teologico-Politico, Capitulo XVI. Tal trecho possui um paralelo no Tratado Politico,
Capitulo II, § 3 e § 4, que sdo transcritos a seguir: “Sabendo-se, portanto, que a poténcia pela qual
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O que Spinoza demonstra é a necessdria correlacdo entre direito e
poténcia, tanto do ponto de vista do direito absoluto da natureza inteira, quanto do
ponto de vista das coisas singulares, que t&m direitos também singulares. Na
medida em que cada coisa é parte da natureza, exprimindo, de uma certa e
determinada maneira, a poténcia de Deus, o direito de cada coisa € correlato a sua
poténcia. Cada coisa singular ndo tem nem mais nem menos direito do que a
expressdo de sua poténcia. Mas o que € a poténcia sendo o esfor¢co em perseverar
na existéncia, isto €, o conatus? Disso se deduz que o direito natural corresponde,
em cada coisa existente, ao conatus, cuja expressio humana é o desejo. Dessa
maneira, o direito natural de cada ser humano é determinado de acordo com o seu
proprio desejo. Nesse aspecto, Spinoza difere profundamente da tradicao juridica.
Nio se trata de pensar o direito a partir da razdo, que serviria de guia para que se
encontrasse o melhor regime politico ou os valores objetivos que devem servir de
supedaneo para a legitimidade de uma ordem juridica. Nada disso faz sentido para
Spinoza. Os seres humanos t€m direitos na medida em que desejam, e ndo porque
sdo racionais, mesmo porque nem todos os seres humanos s@o necessariamente
racionais. O que leva cada individuo a se afirmar no mundo é seu esforco de
perseverancga. Os seres humanos sdo mais freqiientemente movidos pelo desejo do
que pela razdo, até porque a razdo se inscreve no circuito do desejo. A razdo,
como ja evidenciado anteriormente, € a arte de formar bons encontros, de modo
que ela serve de auxiliar para se exprimir adequadamente o desejo, mediante a
experiéncia de afetos de alegria no lugar dos afetos de tristeza. Além disso,
segundo Spinoza, os homens estdo sempre movidos pelos afetos. Seria uma utopia
imaginar regimes politicos com base em modelos racionais, partindo-se do
pressuposto de que os atores politicos tendem a agir movidos pela razdo. O grande

desafio da politica é exatamente pensar como instituir a liberdade entre os homens

existem e agem os seres da natureza é a prépria poténcia de Deus, conhecemos facilmente o que é
o direito natural. Pois que, com efeito, Deus tem direito sobre todas as coisas e que o direito de
Deus ndo € sendo a propria poténcia de Deus considerada na sua liberdade absoluta, todo ser na
natureza tem da natureza tanto direito quanto poténcia tem para existir e agir: a poté€ncia pela qual
existe e age qualquer ser da natureza ndo € outra coisa sendo a prépria poténcia de Deus, cuja
liberdade € absoluta” (§ 3). “Por direito natural, portanto, entendo as prdprias leis ou regras da
natureza segundo as quais tudo acontece, isto €, a prépria poténcia da natureza. Por conseguinte, o
direito natural da natureza inteira e, conseqiientemente, de cada individuo estende-se até onde vai
sua poténcia, e, portanto, tudo o que faz um homem, seguindo as leis da sua propria natureza, fa-lo
em virtude de um direito natural soberano, e tem sobre a natureza tanto direito quanto poténcia” (§
4).
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que se orientam pelo desejo cego, afinal, se todos fossem racionais, ndo seriam
necessdrias as instituicdes politicas. Por esse motivo, “aqueles que se persuadem
ser possivel levar a multiddo, ou os homens ocupados com os negdcios ptblicos, a
viver segundo os preceitos da razdo, sonham com a idade de outro dos poetas, isto
é, comprazem-se na ficcio”'®. A recusa da idade de ouro dos poetas é exatamente
a recusa da utopia. A politica spinozana ¢ marcada por uma profunda desutopia,
como de resto a sua ontologia também & desutépica”o. Nao se trata de pensar uma
politica para aqueles que dela ndo necessitem, mas sim para aqueles que precisam
viver em comunidade e sdo orientados, com muita freqii€ncia, por desejos de que
sequer tém consciéncia.

Fica bastante evidente a necessidade de se pensar uma politica em que
caibam os sdbios e os ignorantes, afinal, como ja explicitado anteriormente,
segundo Spinoza “a natureza é sempre a mesma’”. Retornando a essa expressao, ¢
necessdrio lembrar que ela ndo significa que haja uniformidade entre todas as
coisas singulares. Ao contrdrio, todas as coisas singulares somente assim podem
ser consideradas caso exista distincdo entre as mesmas. O que Spinoza afirma
com o uso dessa expressdo € a igualdade entre os seres humanos, ou seja, a
natureza humana é sempre movida por afetos, e nem sempre pela razio. Mesmo
os homens sdbios ndo sdo a todo instante racionais, na medida em que ha sempre
um residuo de passividade na existéncia humana, afinal somos todos partes
singulares da natureza, vivendo em um regime de permanente pressdo dos
ambientes, o que caracteriza nossa passividade constitutiva. Isso fica mais do que
evidente pela Proposicdo IV da Parte IV da Etica, j4 analisada acima, de acordo
com a qual se afirma explicitamente que € impossivel que os seres humanos sé
experimentem mudangas em si mesmos de que sejam causa adequada, afinal a
poténcia da natureza supera a nossa infinitamente. Isto €, muitas das mudangas
que nos ocorrem ndo dependem e nem se explicam por nossa poténcia, marcando-
se a condicdo humana por um determinado grau de passividade. Se experimentar

afetos sob a orientacdo da razdo é ser ativo, entdo sempre haverd afetos passivos,

' Tratado Politico, Capitulo I, § 5.

70 A expressdo é de Antonio Negri. Segundo o autor, “c’est pourquoi nous devons revenir a
Spinoza, car sa conception de 1’étre exclut toute utopie, ou plutdt elle constitue 1’enseignement
d’une disutopie profonde, continue, stable, ou ’espoir de la transformation révolutionnaire se
presente comme dimension du réel, comme superficie de la vie” (NEGRI, Antonio. Spinoza
subversif: Variations (in)actuelles. Paris: Kimé, 1994. p. 133). Para maiores esclarecimentos
acerca do conceito negriano de desutopia, ver NEGRI, Antonio. O poder constituinte: Ensaios
sobre as alternativas da modernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2002. p. 433 a p. 447.
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pois, por ndo sermos a todo instante racionais, sempre perceberemos mudancas
em nossa perfei¢do que néo se explicam por nossa propria poténcia. H4, portanto,
passividade por toda a parte e € com base nessa constatacdo que se constrdi a
teoria politica de Spinoza. E nisso que consiste a expressdo “a natureza é sempre a
mesma”. Para explicitar com clareza a inten¢do de Spinoza, vale transcrever um
trecho do Tratado Politico em que se expde essa posicao:

Se, portanto, a natureza humana estivesse disposta de tal modo que os homens
vivessem seguindo unicamente as prescri¢des da razdo, e se todo o seu esforco
tendesse apenas para isso, o direito natural, enquanto se considerasse o que é
préprio ao género humano, seria determinado somente pela poténcia da razao.
Entretanto, os homens sdo mais conduzidos pelo desejo cego que pela reta razdo
e, por conseguinte, a poténcia natural dos homens, isto é, seu direito natural deve
ser definido ndo pela razdo, mas por todo apetite que os determina a agir e pelo
qual se esfor¢cam por se conservar [...] Quer seja sdbio ou insensato, o homem §é
sempre parte da natureza, e tudo aquilo através do qual é determinado a agir deve
ser relacionado com a poté€ncia da natureza, enquanto esta pode ser definida pela
natureza deste ou daquele homem. Quer seja conduzido pela razdo ou apenas pelo
desejo, o homem, efetivamente, nada faz que nio esteja conforme com as leis e as
regras da natureza, isto é, em virtude do direito natural'”’.

Em suma, € preciso pensar a politica e o direito natural ndo em virtude do
que ndo é o ser humano, mas sim a partir daquilo que se verifica ser o traco
caracteristico da condicdo humana, a passividade. A politica tem de ser
compreendida para que seja util tanto ao homem livre quanto ao servo. Por isso o
direito natural se define pela poténcia, e ndao pela razdo. Entretanto, o préprio
conceito de direito natural s6 pode ser melhor vislumbrado caso se visualize a
tensdo existente entre estado de natureza e estado civil. Mediante os distintos
aspectos desses dois estagios da experiéncia politica € possivel tracar a relagdo
entre direito natural e direito civil, ou direito positivo, de acordo com a
nomenclatura usada em geral pelos juristas, aprofundando-se a inteleccdo do
conceito de direito natural.

Spinoza, tal qual a tradi¢do do século XVII, faz uso das categorias de
estado de natureza e de estado civil para desenvolver sua politica. De acordo com

a tendéncia de sua filosofia, Spinoza ndo chega a reinventar termos, mas sim o

' Tratado Politico, Capitulo II, § 5. Outro trecho correlato ao transcrito acima € o seguinte: “E
por isso que, no que respeita aos homens, enquanto considerados como vivendo sob o império
unicamente da natureza, tanto estd no seu pleno direito aquele que ainda ndo conheceu a razio ou
que ainda ndo contraiu o hdbito da virtude e vive simplesmente pelas leis do instinto, como aquele
que rege sua vida pelas leis da razdo. Por outras palavras, tal como o sdbio tem todo o direito de
fazer tudo o que a razdo manda, ou seja, a viver segundo as leis da razdo, também o ignorante e o
pusilanime tém todo o direito de fazer tudo o que o instinto lhes inspire, isto €, de viver segundo as
leis do instinto” (Tratado Teoldgico-Politico, Capitulo XVI).
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sentido atribuido a cada termo usado durante o século XVII. A andlise da
‘passagem’ do estado de natureza para o estado civil € fundamental para a
compreensio do préprio direito natural e de sua relagio com o direito civil. E
necessario fazer a ressalva acerca do uso do termo ‘passagem’. Na verdade, ndo se
trata de pensar que um dia o ser humano chegou a se encontrar em um estado de
total soliddo, o estado de natureza, em que ndo havia qualquer regra de
convivéncia ou qualquer poder instituido. Spinoza ndo concebe o ser humano
sendo entre os demais seres humanos. A experiéncia comprova que sempre houve
sociedades, onde quer que existissem seres humanos, de modo que o estado de
natureza e o estado civil se diferem em razdo da intensidade de determinados
afetos que se experimentam em cada uma dessas formas de expressdo da poténcia
humana coletiva. Essa é a chave para a devida inteleccdo do estado de natureza e
do estado civil: os afetos' "%,

J4 se analisou acima a questdo da fonte do juizo. Nao se julga algo bom ou
mau em razao da natureza da coisa a ser julgada, mas o juizo que se forma sobre
algo tem por impulso o desejo. Julga-se algo bom ou mau, pois tal coisa é
desejada ou indesejada. Assim, o bem e o mal sdo no¢des que guardam conexao
com a experiéncia afetiva de cada pessoa. Aquilo que é bom se deseja em fungdo
do afeto de alegria que se produz em quem deseja. Do que é mau se tem aversdo,
pois sua presenga provoca tristeza. Assim, “chamamos bem ou mal aquilo que nos
€ util ou prejudicial a conservacdo do nosso ser, isto €, aquilo que aumenta ou
diminui, favorece ou entrava nossa poténcia de agir”'’. Se a origem dos juizos é o
desejo de cada um, pautando-se pelo esfor¢o singular em perseverar na existéncia,
de modo que se julgard bom aquilo que reforce o conatus e mau o que o
prejudique, ja existe uma expressio do direito natural nessa descri¢io. E
intrinseco ao direito natural de cada um julgar o que € util segundo a propria
compleicao de seu corpo e de sua mente, afinal, “cada um deseja ou tem aversdo

necessariamente, pelas leis da natureza, aquilo que julga ser bom ou mau”'7,

72 Essa é exatamente a licao de Macherey no trecho seguinte: “Les relations de I’homme avec les
autres hommes, et en particulier 1’établissement des communautés civiles, sont enti¢rement
commandées par cette exigence: il en resulte qu’il est impossible de mettre hors jeu les affects en
tant que ceux-ci prennent la forme de passions pour comprendre la formation et le développement
des relations collectives, qui ont leur base nécessaire dans ces affects. Ceci est par ailleurs 1’une
des theses fondamentales de la théorie politique de Spinoza” (MACHEREY, Pierre. Introduction a
I’Ethique de Spinoza: La quatriéme partie — La condition humaine. Paris: PUF,1997. p. 75-76).

173 Etica, Parte IV, Proposic¢do VIII, Demonstragéo.

174 Etica, Parte TV, Proposicdo XIX.
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Assim, no estado de natureza, todos os seres humanos buscam, orientados apenas
pelos seus préprios desejos, aquilo que lhes € 1itil, dada a compleicdo fisica e
psiquica de cada ser humano. Nao ¢é dificil perceber que tal situacdo levard
necessariamente ao conflito entre os seres humanos. Tal conflito se deve ao fato
de os homens, além de, no estado de natureza, buscarem apenas o que ¢ util
segundo seus particulares desejos, quererem ainda impor tais desejos aos demais.
Trata-se do desejo de governar e de ndo ser governado'”, inerente a cada ser
humano. E o que se percebe pela afirmacio spinozana de que “é certo que nio ha
ninguém que ndo goste mais de governar do que ser governado; ninguém cede
voluntariamente o comando a outrem™’®. Tal questdo fica ainda mais evidente
quando se analisa o seguinte trecho da Efica: “Quem se esforca sé por causa de
um afeto para que os outros amem 0 que ele mesmo ama e para que 0s outros
vivam segundo seu préprio temperamento age s por impulso e, por isso, é
odioso, sobretudo aqueles que t€ém outros gostos e que, por isso, desejam também
e fazem impulsivamente esforco para que os outros vivam segundo o seu
temperamento”m. Esse trecho demonstra que os seres humanos naturalmente
possuem a tendéncia de transmitir aos demais o préprio modo de vida, recusando,
normalmente, a iniciativa daqueles que tentem impor-lhes outro
‘temperamento’’°. Trata-se de nitida expressdo do desejo de governar e de ndo
ser governado, que ¢é inerente a cada um. Como se pode perceber, no estado de
natureza, na medida em que cada individuo se orienta segundo seu préprio
temperamento, apenas e tdo-somente, os conflitos ou sdo latentes ou ocorrem
necessariamente. Nao que inexistam conflitos no estado civil, afinal, conforme se
demonstrard adiante, os conflitos jamais desaparecem, segundo Spinoza, seja no
estado civil, seja no estado de natureza. Entretanto, no estado de natureza ndo
existe qualquer regra comum que sirva de espaco de agenciamento dos conflitos,
tendendo os mesmos para a violéncia bruta. Para piorar o quadro, Spinoza traga
um outro diagnéstico da natureza humana, entendendo que “nds temos uma

S PR . 4 17
inclinag@o para o que € proibido e desejamos o que nos € recusado” .

!> Ver CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa, p. 232.

178 Tratado Politico, Capitulo VII, § 5.

77 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXXVII, Escdlio L.

80 termo ‘temperamento’ foi usado para traduzir o termo latino ingenium. Temperamento,
portanto, significa um determinado modo de vida que se orienta de acordo com a compleicdo
fisico-psiquica de cada ser humano.

' Tratado Politico, Capitulo X, § 5.
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O horizonte em que se apresenta o estado de natureza é o do
individualismo e da discérdia. Tendo em vista a inexisténcia de qualquer regra
comum que institua mecanismos de distribui¢do do poder, de modo que se
explicite quem, quando, em que circunstincias e segundo quais parametros pode
governar e deve obedecer, ndo ha meios para evitar um regime de violéncia de
todos contra todos, sobretudo ao se considerar a tendéncia do ser humano a
transgressdo. Se todos forem orientados somente pelos préprios desejos e pelo
préprio temperamento, ¢ mais do que evidente que tal situagdo conduzird a um
permanente estado de conflito, concreto ou latente, no qual o afeto difundido entre
todos € o medo e a inseguranga, de modo que cada um preferird garantir antes sua
propria sobrevivéncia e seus bens particulares, diante da ameaca de perdé-los para
os demais, que passam a ser objeto permanente de desconfianca e descrédito. O
estado de natureza ndo é um estado prévio ao estado de sociabilidade entre os
seres humanos, mas sim uma forma de organizagdo social e politica que tende
para a produg¢do do circuito afetivo do medo e da afirmagdo apenas e tdo-somente
dos desejos individuais, situagdo em que € fécil instituir a tirania e restringir a
liberdade, pois a imaginacdo humana termina por acreditar que nessas
circunstancias o melhor € depositar a propria salvacido nas mdos de um sé homem,
com poderes ilimitados. Essas conclusdes podem ser perfeitamente comprovadas
na passagem que se transcreve abaixo:

O melhor governo € aquele sob o qual os homens passam a vida em concérdia e
aquele em que as leis sdo observadas sem violagdo. E certo, com efeito, que as
sedi¢Oes, as guerras e o desprezo ou a violagdo das leis sdo imputaveis ndo tanto
a malicia dos suditos, quanto a um vicio do regime instituido. Os homens, com
efeito, ndo nascem cidaddos, mas se tornam cidaddos. Os afetos naturais que se
debatem sdo, além disso, os mesmos em todos os paises; se, portanto, reina uma
maior malicia numa cidade e ai se cometem pecados em maior nimero, isso
provém de que ela ndo promoveu suficientemente a concérdia, que as suas
instituicdes ndo sdo suficientemente prudentes e que, conseqiientemente, nao
estabeleceu absolutamente um direito civil. Com efeito, um estado civil que nédo
suprimiu as causas de sedi¢@o e onde a guerra € constantemente de recear, onde
as leis sdo freqiientemente violadas, ndo difere muito do estado natural, em que
cada um, com maior perigo para sua vida, age segundo o proprio

temperamento'®*’.

Fica, assim, claro que o estado de natureza e o estado civil ndo diferem
cronologicamente. O estado civil ndo € uma evolucgdo pela qual os seres humanos

passam, mas fundamentalmente é um estado em que o medo ndo impera com tanta

130 Tratado Politico, Capitulo V, § 2.
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forca e em que a conduta dos seres humanos é guiada por um temperamento
comum, que ¢ mantido por suas instituicdes politicas e pela ordem juridica. E o
medo termina por levar os seres humanos a ndo confiarem nas instituicdes e a
transferirem o poder de comando absoluto para uma tnica pessoa, instaurando-se
a tirania. Tanto isso € presente na filosofia spinozana que, no Tratado Politico, se
afirma que “uma cidade em que a paz depende da inércia dos suditos conduzidos
como um rebanho e formados unicamente na serviddo merece mais o nome de
soliddo que o de cidade”'®". Pelo temor generalizado, os stditos caem na servidio
e admitem obedecer cegamente aquele que conseguir convencé-los de que pode
proteger as suas vidas, o que confere a falsa e ambivalente sensag¢do de seguranca.
E interessante perceber como o quadro delineado por Spinoza em relacdo ao
estado de natureza muito lembra o estado civil hobbesiano. No € a toa, como se
demonstrard adiante, que esses autores t€ém profundas divergéncias quando se leva
em consideracdo a teoria politica de cada um.

N

Individualismo, medo generalizado, tendéncia a tirania e conflitos
fundados na competi¢ao desenfreada'™: tal é o quadro que se apresenta no estado
de natureza. Desse modo, por mais paradoxal que possa parecer, no estado de
natureza o direito natural ndo é nada além de uma mera abstragdo. Em tal situacéo
de indiscriminada experiéncia do medo, a poténcia de cada um nio se manifesta
sendo reativa e negativamente. Necessariamente a poténcia de agir de cada
individuo € entravada consideravelmente, o que termina por conduzir a conclusao
de que o estado de natureza, por ser o regime maximo da passividade fundada na
tristeza, ndo pode ser util ao ser humano, na medida em que o 1til é aquilo que
reforca o conatus, e ndo aquilo que bloqueia sua expressdo. “Um direito ou
poténcia sé existem realmente quando podem ser exercidos e conservados, pois
Espinosa ndo define a poténcia como virtualidade, mas como um poder atual. Ora,
no estado de Natureza ndo hd direito de Natureza efetivo™'®. A efetivacio da
poténcia de agir e o conseqiiente reforco do conatus dependem da institui¢do do
estado civil, pois, individualmente, os homens podem apenas esconder-se uns dos

outros, reagir a agressdes, reais ou imagindrias, e viver na mais profunda tristeza e

B Tratado Politico, Capitulo V, § 4.

'82 para andlise de uma interessante descricdo do estado de natureza que apresenta detalhadamente
tais aspectos ver MATHERON, Alexandre. Individu et communauté chez Spinoza, p. 172.

183 CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa, p. 244. Seguimos nessa parte da tese o raciocinio da
autora acerca da questdo da abstragdo do direito natural enquanto se dd a vigéncia do estado de
natureza.
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soliddo. Tal modo de vida € diametralmente oposto ao que pretende o esforco de
perseverar na existéncia, ou seja, o direito natural. Pode parecer paradoxal a
afirmacdo de que o direito natural € uma mera virtualidade no estado de natureza,
mas, de fato, em razdo da argumentag@o spinozana, nada mais claro do que essa
conclusdo. No estado de natureza o direito natural é permeado pela negatividade.
Para concentrar a aten¢do nas palavras do autor, segue um trecho do Tratado
Politico:

Como no estado natural cada um € senhor de si préprio, enquanto pode defender-
se de modo a ndo sofrer a opressdo de outro, e porque, individualmente, sem
esforca em vao para se precaver contra todos, durante todo o tempo em que o
direito natural humano for determinado pela poténcia de cada um, tal
direito sera, em realidade, inexistente ou ao menos nio tera senao uma
existéncia puramente teodrica, pois nao ha nenhum meio seguro de o
conservar (grifo nosso). E certo também que cada um tem tanto menos poder e,
por conseguinte, tanto menos direito quanto mais razdes tem para temer.
Acrescentamos que, sem mutua cooperagdo, os homens nunca poderdo viver bem
e cultivar a sua alma. Chegamos portanto a esta conclusio: que o direito natural,
no que concerne propriamente ao género humano, dificilmente se pode conceber,
a ndo ser quando os homens t€ém direitos comuns, terras que podem habitar e
cultivar em comum, quando podem vigiar a manutencdo de sua poténcia ,
proteger-se e combater qualquer violéncia e viver segundo uma vontade

COHIUHI184.

Nada mais esclarecedor do que esse trecho, em que fica registrada a
compreensdo de que o estado de natureza € uma forma de organizagdo social que
impede a vida em comum e, por conseqiiéncia, se trata de um estagio proximo da
destrui¢do do Estado ou do aparente fortalecimento do mesmo, quando o poder do
Estado se afirma sem limites pela instauracdo da tirania. Tais conclusdes guardam
conexdo com a construgdo daquilo que Spinoza chama de ‘comum’. O que existe
em comum entre dois ou mais seres humanos constitui um afeto de alegria que
permite aos mesmos agir conjuntamente e preservar os direitos de cada um que
participe e partilhe das mesmas ‘nogdes comuns’. A questdo politica essencial &,
portanto, constituir no¢des comuns entre os seres humanos que permitam-nos
viver em comunidade e defender os proprios direitos naturais de cada um. E
impossivel viver so, € infundada a percepcdo de que cada ser humano pode-se

185 A - e e s .
bastar ™. Como a potencia da natureza supera infinitamente a nossa, precisamos

3% Tratado Politico, Capitulo 11, § 15.

185 “Nio pode nunca dar-se o caso de ndo termos necessidade de nada fora de nds para conservar o
nosso ser, e de vivermos de maneira que nio tenhamos nenhum comércio com as coisas que estd
fora de nés. Se, por outro lado, considerarmos a nossa mente, por certo que a nossa inteligéncia
seria mais imperfeita se a mente estivesse sozinha e ndo tivesse nada a compreender além de si
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compor relagdes, guiadas por nogdes comuns, que nos permitam estruturar uma
poténcia coletiva garantidora das condi¢des necessdrias para que cada um possa
exprimir, da melhor forma possivel, o préprio esforco em perseverar na
existéncia, ou seja, o proprio direito natural. Surge, assim, o tema da cooperagio,
que é fundamental para entender a construgdo do direito civil. A cooperagdo entre
os seres humanos, fundada nas no¢des comuns, tem o poder de desencadear uma
reacdo de cunho afetivo que permite a superagio do estado de soliddo
experimentado no estado de natureza, tornando possivel que o direito natural se
concretize no estado civil. Ou seja, o direito natural e o direito civil guardam uma
necessdria relacdo, que serd a frente desvendada. Entretanto, € fundamental antes
desenvolver o tema da cooperacdo, pois somente assim é possivel compreender
como se constitui a poténcia coletiva da multiddo e como a constituicdo e a
ampliacdo dessa poténcia coletiva sdo fundamentais para a efetivagdo do direito
natural.

Para compreender onde se localiza na obra de Spinoza a questio da
cooperagdo, que marca 0o movimento instituinte de um estado civil, é preciso
analisar as proposicdes da Parte IV da Efica, que tratam da teoria das nogdes
comuns aplicadas a convivéncia humana. Em tais proposicdes se pde em
evidéncia que os seres humanos, embora convivam com a passividade, sdo aptos a
formar relacdes de conveniéncia reciproca entre si, instituindo vinculos de
cooperagdo que sopesem as paixdes com ao menos uma acao, aquela voltada para
a instituicdo de regras comuns de convivéncia e a conservacdo dessas mesmas
regras. A atividade cooperativa, que funda o espaco coletivo, € desde sempre uma
acdo que produz determinados afetos contrarios ao medo generalizado vivenciado
no estado da soliddo, representado pelo estado de natureza. E, portanto, evidente
que a cooperacdo € atravessada por afetos de alegria, que solidificam os vinculos e
bloqueiam a tristeza. Produzem-se pela cooperacio instituinte do estado civil um
conjunto de afetos contrdrios e mais fortes a tristeza e ao medo que se difundem
pelo estado de natureza. O regime afetivo expresso pela cooperagdo ¢é
adequadamente descrito da Proposicdo XXX a Proposicio XXXVII da Parte IV

da Etica. Essas proposi¢cdes tracam uma teoria da constituicio do comum,

mesma. Ha, portanto, fora de nés muitas coisas que nos sdo tteis e por isso devem ser desejadas”
(Etica, Parte 1V, Proposi¢do XVIII, Escdlio).
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essencial a fim de compreender o regime afetivo que vigora no estado de natureza
e no estado civil.

A noc¢do comum € aquilo que determina um regime de conveniéncia entre
dois ou mais corpos. Necessariamente a formag¢do de uma nog¢do comum envolve
um afeto de alegria, pois o regime de conveniéncia implica refor¢o do conatus e
auxilio na manutencdo da estabilidade das relagdes de movimento e repouso que
constituem um certo corpo. Portanto, se hd conveniéncia entre as coisas, subsiste
uma certa nogdo comum entre elas. “Quando encontramos um corpo que convém
com 0 nosso, experimentamos logo um afeto ou um sentimento de alegria-paixao,
apesar de ainda ndo conhecermos o que tem de comum conosco”'®. Por tal
motivo, em razao de algo que convém com nosso corpo aumentar nossa poténcia
de agir, ha experiéncia da alegria, o que torna bom aquilo com que se formou uma

no¢do comum. Em suma, “enquanto uma coisa convém com a nossa natureza,
5,187

2

nisso € necessariamente boa” "’. Entretanto, o contrdrio também ¢ verdadeiro.
Aquilo que ndo convém com a nossa natureza, € mau sob nosso ponto de vista.
Nao havendo no¢do comum entre duas coisas, de modo que uma afirme a
tendéncia a desconstituir as relacdes de movimento e repouso de outra, produz-se
um regime afetivo calcado na tristeza. Tal é o regime afetivo descrito por Spinoza
nas Proposi¢des XXXII, XXXIII e XXXIV. Essas proposi¢des afirmam os
seguintes enunciados: “Enquanto os homens estdo sujeitos as paixdes, ndo se pode
dizer que suas naturezas convém”lgg; “os homens podem diferir em natureza, na
medida em que sdo dominados por afetos que sdo paixdes; e, ainda nessa mesma
medida, um s6 € o0 mesmo homem ¢ varidvel e inconstante”lsg; “enquanto 0s
homens sdo dominados por afetos que sdo paixdes, podem ser contrarios uns aos
outros”'. O que deduzir desses enunciados?

E preciso perceber que, nitidamente, o regime de passividade por Spinoza
analisado nessas trés proposicdes é o das paixdes tristes, o que se deduz pela
leitura atenta das proposi¢des, das demonstragdes e dos escélios que envolvem
esse trecho da Efica. A Proposicdo XXXII aborda a questdo de naturezas que nio

convém entre si, o que s6 é possivel quando o regime da passividade envolve a

'8 DELEUZE, Gilles. Espinosa: Filosofia Pratica. Verbete “Nog¢des comuns”, p. 99.
187 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXXI.

138 Ftica, Parte TV, Proposi¢do XXXII.

189 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXXIII.

190 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXXIV.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0220910/CB


PUC-RIo - Certificacéo Digital N° 0220910/CB

158

tristeza. Nao € possivel pensar que duas coisas convém na impoténcia, ou seja, na
negatividade de sua expressﬁolgl. E a impoténcia € marcada, necessariamente pela
tristeza. Ou seja, se ndo convir em natureza ¢ o mesmo que concordar na negacao,
isto é, na impoténcia, entdo o regime afetivo a que se refere tal proposi¢do é o das
paixdes tristes, afinal as paixdes alegres produzem um aumento da poténcia de
agir e envolvem no¢des comuns e, por conseqiiéncia, um certo regime de
conveniéncia de quem experimenta as paixdes alegres. Tanto isso é verdade que
nas proposicdes seguintes Spinoza ndo afirma categoricamente que os homens
determinados por paixdes necessariamente nido convém entre si. O verbo ‘poder’,
usado como auxiliar, demonstra que nem sempre as paixdes implicam uma
relacdo de ndo-conveniéncia entre duas ou mais coisas. Para Spinoza, os homens
movidos por afetos que sdo paixdes podem ser contrarios uns aos outros, mas nao
necessariamente serdo contrarios. Vale lembrar a Proposicdo XXXI, também da
Parte IV, em que Spinoza afirma que “enquanto uma coisa convém com nossa
natureza, nisso € necessariamente (grifo nosso) boa”. Ndo se determina que
enquanto os homens sdo movidos por paixdes eles necessariamente sao contririos
uns aos outros, mas sim que eles podem ser contrarios. Se as paixdes forem
alegres, ndo serdo contrdrios. Todavia, se o regime da passividade envolver a
tristeza, ai sim haverd negatividade e, por conseqiiéncia, uma relacdo de nao-
conveniéncia. Os exemplos fornecidos na Demonstragdio e no Escélio da
Proposicao XXXIV sio relativos ao édio entre dois homens, reforcando-se, assim,
que o regime de conflito descrito por Spinoza é marcado pela tristeza. A
concordia, portanto, é sempre causada pela alegria. A discérdia, pela tristeza.
Tendo em vista o exposto, é preciso enfrentar a seguinte questdo: como o circuito
das paixdes tristes, impulsionadas pela inimizade, pela célera etc. no estado de
natureza pode ser refreado, constituindo-se um outro regime afetivo e uma outra
organizagao social e politica, o estado civil?

Os seres humanos, mesmo quando vivem em meio a tristeza,
experimentam esporadicamente determinadas relacdes de cooperacdo com outros
seres humanos, afinal, conforme a mdxima spinozana, “nada mais ttil ao homem

59192

do que um homem” . Ndo € possivel viver uma vida completamente solitaria,

desvinculada de todos os semelhantes, afinal a sobrevivéncia de cada ser humano

191 Etica, Parte IV, Proposi¢do XXXII, Demonstracao.
192 Etica, Parte IV, Proposi¢ao XXXV, Coroldrio I.
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s6 se da caso subsista algum vinculo de cooperacdo com outros seres humanos.
Assim, mesmo 0s que operam no regime do ressentimento, sentem necessidade de
um regime de socializagﬁol%. Segundo Spinoza, “raramente acontece que OS
homens vivam sob a dire¢ao da razdo. Entretanto, com eles as coisas se passam de
tal maneira que a maior parte das vezes sdo invejosos e molestos uns para com 0s
outros. Nio obstante, s6 com dificuldade podem levar uma vida solitdria”'**. Sem
um minimo de cooperacdo, nenhum ser humano sobrevive. Quem vive sé na
tristeza, sem qualquer outro afeto de alegria que sirva de contrapeso para a
tristeza, ndo tem vida longa, afinal seu conatus termina por se reduzir a pura
negatividade. A pressdo dos ambientes o consome necessaria e definitivamente.
Os vinculos de cooperacdo, portanto, produzem um bloco de afetos de alegria,
afinal quem coopera reforca o proprio conatus, pois, ao se agregarem poténcias,
mais se pode realizar individualmente. O refor¢co do conatus de um individuo
implica 0 mesmo refor¢o dos demais que com ele cooperam, gerando um afeto de
alegria coletivamente compartilhado. Esse afeto de alegria, resultante da
cooperagdo, pode ser chamado de ‘amor de comunidade’.

O que significa o amor, para Spinoza? Trata-se da alegria acompanhada da

idéia de uma causa externa'®®

. O amor, portanto, ndo é a vontade de se unir a coisa
amada, pois tal vontade é apenas efeito da alegria produzida pela coisa amada. A
cooperagdo produz, portanto, uma alegria em quem a experimenta, pois, quando
duas ou mais poténcias cooperam, formam uma terceira poténcia, que € mais
intensa do que as duas anteriores aritmeticamente agregadas. Quando duas ou
mais se compdem, a resultante ndo € a simples soma das poténcias envolvidas,

A . . . 196 z :
mas uma poténcia ainda mais intensa do que tal soma . E € evidente que tal

poténcia reforca as poténcias individuais que a compdem, afinal € esse o préprio

193 “Longe de se apresentar isolado, o universo antropolégico de Espinosa (tal como o fisico e
metafisico) € concorrencial. Eu sou porque me afirmo face a outro. Mas para que eu seja
plenamente tenho que transformar a concorréncia em interactuagdo, em solidariedade, tenho que
passar de um conhecimento em que concebo as coisas (e me concebo a mim Pproprio)
isoladamente, para uma perspectiva cognitiva em que tudo estd ligado, em que o texto do real se
decifra em termos c6smicos, a partir do Todo, e ndo centrado no sujeito” (FERREIRA, Maria
Luisa Ribeiro. A dindmica da razdo na filosofia de Espinosa, p. 535-536).

19 Ftica, Parte TV, Proposicdo XXXV, Escélio.

195 Etica, Parte 111, Defini¢do dos afetos VI.

19 «Além disso, se a poténcia soberana e o direito da soberania sdo definidos pela poténcia
coletiva, contudo, esta ndo se confunde com a soma das poténcias individuais tomadas
isoladamente, pois a poténcia ndo é tomada aritmeticamente, mas geometricamente [...] A poténcia
da soberania € medida por sua incomensurabilidade frente a simples soma dos poderes
individuais” (CHAUI, Marilena. Poder e Liberdade: a politica em Espinosa. In Cadernos de ética e
filosofia politica, n. 04, Sao Paulo, Departamento de Filosofia da USP, 2002, p. 30.
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sentido de sua existéncia. Assim, produz-se um afeto coletivo de alegria, o amor
de comunidade, na medida em que a idéia do coletivo formado pela cooperagio
entre as poténcias as alegra necessariamente. Se o amor é uma simples alegria
acompanhada da idéia de uma causa externa e se a idéia da comunidade formada
pelo que hd em comum entre certos corpos e mentes causa alegria, hd um afeto
coletivamente experimentado, o amor de comunidade. Tal afeto, por ser uma
alegria, é contrario aos afetos de tristeza oriundos da soliddo, o que termina por
produzir uma tendéncia ao aprofundamento e a ampliacdo das relacdes de
cooperacdo. Os afetos de medo, inveja, 6dio, que eram experimentados
individualmente, sdo aos poucos substituidos pelo amor de comunidade, o que vai
ao encontro da mdxima spinozana de que “nenhum afeto pode ser entravado, a
ndo ser por um afeto mais forte e contrdrio ao afeto a entravar™®’. A fundacio do
estado civil é, portanto, marcada pela constitui¢do de uma poténcia coletiva em
que os lacos de cooperacdo produzem afetos de alegria mais constantes e mais
fortes do que os afetos de tristeza oriundos da vida solitaria. E se ha uma poténcia
coletiva instituida, subsiste o direito da Cidade, que € determinado por tal
poténcia. Evidencia-se, portanto, que o estado civil € o campo de afirmacgio e
construcdo dos direitos que sdo exercidos em comum e que o direito civil, direito
da Cidade, é, na verdade, a poténcia coletiva daqueles que participam do
movimento de fundacdo do estado civil. A passagem seguinte ilustra bem o que
até aqui se exprimiu:

Nao ha, efetivamente, ninguém que, no meio de inimizades, 6dios, célera e
intrigas, ndo viva em ansiedade e ndo tente, por isso, fazer tudo o que esteja em si
para o evitar. Se tivermos, além disso, em conta que os homens, quando nio se
entreajudam, vivem miseravelmente e que, quando ndo cultivam a razio, vivem
escravos da necessidade, conforme demonstramos no Capitulo V, veremos com
toda a clareza que, para viver em seguranca e o melhor possivel, eles tiveram
forcosamente de unir-se e fazer assim com que o direito natural que cada um
tinha sobre todas as coisas se exercesse coletivamente e fosse determinado, ja ndo
pela forca e pelo desejo do individuo, mas pelo poder e pela vontade de todos em

conjunto'®®.

As palavras acima citadas demonstram que a constitui¢do do estado civil,
mediante a ampliacdo dos vinculos de cooperacdo, funda uma nova poténcia
coletiva, de modo que o direito natural de cada ser humano se compde com os dos

demais, fundando-se um direito natural que passa a ser exercido coletivamente. E

197 Etica, Parte TV, Proposi¢do XXX VII, Escélio II.
8 Tratado Teologico-Politico, Capitulo XVI.
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¢é preciso lembrar que a passagem da soliddo a cooperagdo s se faz possivel em
razdo do amor de comunidade. O impulso constituinte ndo pode ser orientado pelo
medo, afinal os afetos de tristeza marcam um regime de ndo-conveniéncia entre as
coisas, de modo que da tristeza nenhum movimento constituinte pode surgir, pois
dela nenhuma agdo em comum se produz. A atividade pressupde a alegria. Na
medida em que a constituicdo do estado civil decorre de uma agdo coletiva de
poténcias cooperantes, s6 a alegria pode explicar o surgimento do estado civil,
jamais a tristeza. E tal alegria € o amor de comunidade, amor despersonalizado,
resultado de uma atividade coletiva, amor que ndo envolve discordias, diferente
dos amores experimentados entre individuos, que podem envolver ciimes, 6dios,
inveja ou outros tipos de manifestacdo da tristeza'”’. Nem de longe o pensamento
spinozano se parece com o hobbesiano quando se percorre o regime afetivo que
constitui o estado civil em Spinoza e em Hobbes. Enquanto o par esperanca-medo
se afirma no pensamento hobbesiano, em que o estado civil se sustenta no medo
da morte violenta, na doutrina spinozana é a alegria impessoal de cooperar, o
amor de comunidade, que impulsiona os seres humanos em dire¢@o ao estado civil
e ¢ também esse mesmo afeto que estabiliza as relacdes sociais para que 0s
direitos possam ser exercidos em comum. O estado civil ndo é o positivo que se
constitui para conter a negatividade da poténcia humana, como em Hobbes, mas
sim uma poténcia coletiva que € a condicdo necessdria para os direitos se
exercerem efetivamente.

O sujeito politico que afirma a poténcia coletiva no estado civil é por
Spinoza nomeado ‘multiddo’ (multitudo). A multiddo é um conjunto de
singularidades humanas que, reunidas sob um direito comum, constituem uma

poténcia coletiva que supera incomensuravelmente as poténcias individuais e

19 Essa posi¢io é enunciada por Matheron no trecho a seguir: “A cela, um seul remede:
dépersonnaliser I’amour autant que possible. Tache paradoxale, mais qu’un conditionnement
institutionnel peut mener a bien de fagcon au moins approximative. Tout le mal vient, en effet, de
ce que I’affectivité de Y se trouve polarisée sur le seul individu X. Si Y, em méme temps qu’a X,
s’attachait a d’autres personnes, il se concolerait plus facilement de ce que X en fasse autant: la
quantité de gloire qu’il y perdrait serait compensée par celle qu’il retirerait de toutes ces amitiés
paralleles. [...] A la limite, si tous s’aimaient également les uns les autres, il n’y aurait plus matiere
a conflit. Sans doute cette limite idéale est-elle inacessible tant que nous em restons au niveau de
la passion. [...] Si le pouvoir politique se démocratise, I’amour de la patrie se fixera, non plus sur
un monarque, mais sur la collectivité tout entiere. Encore faut-il pour cela que la société soit bien
organisée: dans nos sociétés de fait, ou predominent les relations personnelles directes et
unilatérales, dans 1’état de nature (et, plus ou moins, dans le monde féodal) ou elles régnent sans
partage, la jalousie n’est guere évitable” (MATHERON, Alexandre. Individu et communauté chez
Spinoza, p. 196).
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busca conservar as condi¢des necessdrias para que tais poténcias se conservem. E
interessante perceber que na defini¢do de coisa singular, que consta da Parte II da
Etica, j4 se pode identificar aquilo que futuramente se considerard ser a multido.
Segundo o texto da Etica, “por coisas singulares, entendo as coisas que sio finitas
e tém uma existéncia determinada. Se acontece que varios individuos concorrem
para uma mesma agdo, de tal modo que todos em conjunto sejam a causa de um
mesmo efeito, considero-os, entdo, todos juntos como constituindo uma mesma
coisa singular’®”. A multiddo, portanto, ¢ uma multiplicidade de poténcias
humanas singulares que, agenciadas entre si, constituem uma poténcia coletiva,
também singular, que determina o direito da cidade. O direito civil, portanto, é
determinado pela poténcia da multidao, conforme se percebe pela passagem a
seguir: “O direito da cidade, com efeito, é definido pela poténcia da multiddo que
é, de certo modo, conduzida por uma tnica mente; e esta unido das almas nio se
pode conceber de nenhuma maneira se a cidade ndo tende eminentemente a
finalidade que a sd razdo ensina a todos os homens que lhes € ttil atingir”zm. Qual
a relacdo, portanto, entre o direito civil e o direito natural?

A doutrina do direito natural costuma estabelecer que tal direito é
fundamento do direito civil. Para Spinoza, o direito natural s6 se pode considerar
existente quando constituido o direito civil, na medida em que, por ndo ser a
poténcia uma virtualidade, somente no estado civil ela encontra condi¢des
adequadas de efetuacdo. “O direito civil, reconhecimento social da poténcia
individual, é concreto e positivo na exata medida em que o direito natural é
abstrato e negativo. Eis porque, afinal, a lei funda o préprio direito natural ao
fundar o direito civil, pois s6 por intermédio deste Ultimo o primeiro pode

. 202
concretizar-se”” .

O direito civil e o direito natural, portanto, s@o
interdependentes, na medida em que as poténcias singulares, que sdo a base
constitutiva do estado civil em razdo de seu agenciamento formar a poténcia da
multidao, sé se efetuam concretamente no interior do estado civil. E nele que ha
condicdes adequadas a experiéncia da positividade das poténcias singulares, ao se
substituir o circuito servil da tristeza pelo circuito da alegria animado pelo amor

de comunidade. Mediante a compreensdao da relagdo de interdependéncia entre

200 Frica, Parte T, Definicao VI.
2V Tratado Politico, Capitulo 111, § 7.
292 CHAUI, Marilena. Poder e liberdade: a politica em Espinosa, p. 34.
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direito civil e direito natural, € possivel entender o sentido da Carta L, dirigida a
Jarig Jelles. Nessa carta, Spinoza afirma o seguinte: “Tu me perguntas qual € a
diferenca entre Hobbes e eu quanto & politica: essa diferenca consiste em que
mantenho sempre o direito natural e que eu considero que o soberano, em uma
cidade qualquer, tem direitos sobre os suditos apenas na medida em que, em razao
da poténcia, ele os supera; trata-se da continuagdo do estado de natureza”. Como
compreender as duas principais nogdes expressas nesse trecho, segundo as quais
Spinoza entende manter sempre o direito natural e afirma que o estado civil € a
continuagdo do estado de natureza?

A primeira questdo, relativa a manutengdo do direito natural, pode ser
solucionada de duas formas, que s@o entre si compativeis. O direito natural é
mantido porque o direito civil ndo abole o direito natural, mas institui as
condicdes necessdrias para a expressao ativa e positiva do conatus de cada um dos
que constituem a multiddo. O direito civil, ao regular as relacdes entre os seres
humanos, assegura um regime de minima estabilidade dos afetos, garantindo-se
um bloco afetivo estruturado a partir da alegria de comunidade, que sirva de
contraponto para as tristezas individualmente experimentadas. O estado civil,
espaco em que vigora o direito civil, por contribuir sobremaneira com o esfor¢o
em perseverar na existéncia dos componentes da multiddo, é o espago em que ha
necessariamente um reforco do conatus de cada individuo. Além disso, €
fisicamente e logicamente impossivel que os individuos transfiram completamente
o seu direito natural, ou seja, seu esforco em perseverar na existéncia, para o
Estado. Se a causa imanente permanece a todo instante, de uma certa maneira, em
cada coisa existente, € impossivel que ocorra transferéncia total do direito natural
dos individuos. Tal questdo serd melhor analisada nos capitulos subseqiientes,
quando se investigar a critica que Spinoza suscita contra o contratualismo e
quando se identificar de que modo se concebe o direito de resisténcia em Spinoza.
Quanto ao problema da manuten¢@o do direito natural, é necessirio perceber o
seguinte: no momento em que Spinoza afirma que o direito civil é determinado
pela poténcia da multiddo, pretende-se explicitar que o direito civil € expressdo da
poténcia da multiddo. E o que seria a poténcia da multiddo sendo seu préprio
direito natural?

A manuten¢do do direito natural significa que, por um lado, os individuos

ndo podem transferir por completo o seu conatus, na medida em que fisicamente
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ndo é possivel transferir para outrem o proprio esfor¢o de conservagdo e que nao é
logicamente admissivel, em um sistema filos6fico estruturado a partir da idéia de
causa imanente, vir a ocorrer o esvaziamento de qualquer expressdo da causa
imanente em seus efeitos, o que aconteceria se a transferéncia total fosse

1. Tal questdo pode ser claramente identificada nas préprias palavras

admissive
de Spinoza expressas abaixo:

Como ninguém pode privar-se a um ponto tal do seu poder de se defender que
deixasse de ser um homem, resulta dai que ninguém pode ser absolutamente
privado do seu direito natural e que os siditos mantém, quase como um direito da
natureza, alguns privilégios que ndo lhes podem ser recusados sem grave perigo

para o Estado e que, ou lhes sdo tacitamente concedidos, ou eles estipulam

A 204
expressamente com aqueles que t€m o poder™ .

Por outro lado, a manutencdo do direito natural envolve a poténcia da
multidao. Tal poténcia, que configura a ordem civil, é o préprio esfor¢co da
multiddo em perseverar na existéncia, ou seja, o seu direito natural. Este direito
natural necessita da institucionalizagc@o do direito civil, mediante o qual as regras
comuns de convivéncia entre as ‘partes’ da multidao se estabelecem de uma certa
maneira apta a impedir que elas venham a entrar em um regime de discordia que
desconstitua a prépria multidao.

Toda coletividade possui partes intrinsecas que, em obediéncia a um certo
agenciamento, constituem determinada relacdo proporcional de movimento e
repouso. O direito civil € o mecanismo institucional que garante a estabilidade de
tal propor¢do de movimento e repouso, que se reflete em uma certa
proporcionalidade205 na reparti¢do do poder, de modo a se assegurar a manutengao

da configuracdo do Estado, ou, caso se prefira, da forma de organizacdo Estado.

203 - .. A e I
O fato de ndo se transferir 1ntegralmente (6] CSfOI'(;‘O €m perseverar na existencia constitur um

limite fisico e 16gico do poder do Estado, limite esse que ndo tem qualquer dimensdo moral. No
topico seguinte serd demonstrada tal questdo, de modo a se comprovar qual a linha de raciocinio
seguida por Spinoza que o permite afirmar a liberdade como limite dltimo do poder do Estado sem
fundamentar moralmente tal limite.

2% Tratado Teoldgico-Politico, Preficio.

2%5 Sobre a questio da repartigio do poder e da configuragio da forma de organizacio do Estado, o
trecho seguinte € bem ilustrativo: “Cada forma politica, a0 mesmo tempo que é deduzida como
uma individualidade independente de outras, também revela a causa universal da vida politica (a
distribuicdo da poténcia no interior do corpo social) é sempre a mesma em todas elas, enquanto a
individuag@o, que define cada corpo politico, € determinada pela diferenciag¢do, em cada caso, da
proporcionalidade das relacdes de poder entre a poténcia individual e a coletiva e entre esta e o
poder dos dirigentes. A democracia € definida, pois, como absolutum imperium (poder absoluto)
porque nela a proporcionalidade entre as poténcias e seus poderes € integral [...] Ao contrdrio, no
caso dos demais regimes politicos hd variacdes de proporcionalidade na distribui¢do do poder
entre as poténcias individuais e a poténcia coletiva” (CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa, p.
238).
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Aquilo que individualiza cada estado civil € a proporcionalidade da reparticdo do
imperium entre os individuos, entre as poténcias individuais, pois é desse modo
que se exprime concretamente a poténcia da multiddo. A ‘face’ da multidao é
determinada por uma poténcia que se distribui, mediante um certo regime de
proporcionalidade, entre os componentes dessa mesma multiddo. Conforme se
demonstrard nos capitulos seguintes, a diferenca entre a democracia, as
aristocracias e as monarquias estd exatamente nas distintas formas pelas quais o
poder € distribuido em cada um desses regimes. Assim, o direito civil busca
exatamente manter tal propor¢do de movimento e repouso, expressa mediante uma
determinada proporcionalidade na reparti¢do do poder, sendo a fungdo do direito
instituido garantir a prépria conservagdo da poténcia da multiddo, ou seja, do seu
direito natural. Comprova-se, mais uma vez, a correlacio entre direito natural e
direito civil. Quando se pensa em direito natural da multiddo, é preciso considerar
o direito civil como instrumento institucional que garante a perseveranca na
existéncia de uma certa complei¢ido que a multiddo assume ao constituir o estado
civil. Ou seja, o direito civil, determinado pela poténcia da multiddo, tem por
finalidade a conservacdo das condi¢des necessdrias para que uma certa forma de
expressdo assumida pela poténcia da multiddo persevere na existéncia.

A segunda questdo exposta na Carta L trata da relacdo entre estado civil e
estado de natureza. Segundo Spinoza, o estado civil pode ser considerado a
continuagdo do estado de natureza. O problema aqui € simples. As paixdes, que
dominam a experiéncia psiquica individual no estado de natureza, ndo deixam de
se fazer presentes no estado civil. A diferenca, como ja demonstrado, entre ambos
estd na existéncia de afetos coletivos de alegria, fundados no amor de
comunidade, que servem de contrapeso as paixdes tristes individualmente
experimentadas. Entretanto, a natureza passional do ser humano nio desaparece,
em hipdtese alguma, no estado civil. O ser humano continua, de qualquer modo,
sujeito as paixdes, sejam elas tristes ou alegres. Dessa forma, nem todas as
relacdes no estado civil sdo marcadas pela conveniéncia e pela concérdia. A
discordia e os conflitos permanecem no interior do estado civil. O estado de
natureza se mostra latente no estado civil, o que exige da poténcia coletiva que
nio cesse de se afirmar, que reforce permanentemente a alegria de estar em

comum e de exercer direitos em comum.
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Dessas conclusdes impde-se uma outra: a de que a Cidade ndo cessa de instituir-
se. Com efeito, a Cidade € habitada por um conflito entre a poténcia coletiva e a
poténcia individual que, como todo conflito, segundo a Efica, s6 pode ser
resolvido se uma das partes tiver poder para satisfazer e limitar a outra, pois uma
paixdo nunca é vencida por uma razdo ou por uma idéia, mas por uma outra
paixdo mais forte do que ela. Assim, a todo momento a lei tem que ser
reafirmada, porque a todo momento o desejo de opressdo, que define o direito
natural, reaparece no interior do estado civil [...] Isso explica porque Espinosa
demonstra que o inimigo politico é sempre interno e s6 ocasionalmente externo,
pois o inimigo nada mais € do que o direito natural de um ou de alguns

particulares que operam a fim de conseguir um poderio de tal envergadura que

: 206
possam tomar o lugar da soberania™ .

Em suma, a questio essencial da organizagdo politica envolve as
estratégias e instituicdes necessarias a conservacdo de uma determinada
configuragdo da poténcia coletiva, de modo que a proporcionalidade na
distribuicdo do poder nfo seja subvertida por uns poucos que venham a instituir a
tirania, o que significaria o retorno ao estado de natureza. A politica, portanto,
envolve estratégias de preservagdo das condigdes necessdrias para expressdao dos
direitos naturais dos individuos. Para a realizacdo dessa finalidade, € necessario
compreender os contornos da reflexdo spinozana sobre os limites do poder no
estado civil. Refazer esse percurso intelectual é também necessario para que se
concebam devidamente as diferencas entre o seu pensamento e o jusnaturalismo

moderno, o que se fard no topico a seguir.

3.3.3. Spinoza contra o jusnaturalismo moderno

O pensamento politico-juridico de Spinoza n@o destoa apenas da vertente
classica do jusnaturalismo. Sua filosofia também se opde ao universo
jusnaturalista moderno. Apesar de haver vozes que aproximam Spinoza da
doutrina do direito natural, conforme evidenciado no primeiro tépico desta secao,
ndo hd que se tragar qualquer paralelo entre Spinoza e tal corrente do pensamento.
Mesmo afirmando a necessidade de que o Estado nao viole a liberdade, a linha de
argumentacdo spinozana nao justifica essa assercdio em um suposto valor
destacado da liberdade em relagdo aos demais direitos, mas se desenvolve a partir
da prépria idéia da necessidade de conservacdo do estado civil. No entendimento

de Spinoza, nenhum Estado permanece por muito tempo caso enverede pela via

296 CHAUI, Marilena. Poder e liberdade: a politica em Espinosa, p. 35-36.
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estreita da perseguicdo a liberdade dos seus suditos. Entretanto, antes de chegar
até tal ponto da teoria politico-juridica de Spinoza, € necessdrio desenvolver
algumas nog¢des relativas ao jusnaturalismo conforme veio a concebé-lo a
modernidade.

A modernidade pode ser considerada uma época em que o pensamento
filoséfico e cientifico passou a questionar a ingeréncia de elementos finalistas nos
modelos de inteligibilidade do real. A partir do momento em que o mecanicismo
surge como teoria que tenta dar conta da explicacdo dos fendmenos que se
processam na natureza, busca-se pensar tais fendmenos sem que se faca qualquer
referéncia a uma vontade divina, soberana e transcendente, que orientaria os
acontecimentos fisicos ocorridos. E evidente que, como ja demonstrado neste
trabalho, o finalismo acaba infiltrando-se no interior da l6gica mecanicista, afinal,
se existem leis mecanicas que guiam os processos da natureza, uma mente
superior, soberana e transcendente, deveria ter pensado e criado essas leis. Enfim,
apesar de Deus ndo guiar mais o mundo de modo tdo explicito, sua sombra
permanece no arcabouco tedrico da modernidade. Spinoza € uma excecdo a essa
tendéncia, o que também ja se demonstrou neste trabalho. Na modernidade, se
Deus ja ndo pode ser citado com tanta freqiiéncia para que se justifiquem teorias
sobre a estrutura da realidade fisica, também sua autoridade fica abalada a fim de
se fundamentar a legitimidade do exercicio do poder. As bases do pensamento
juridico-politico, dada a crise do finalismo, precisam ser reconstituidas. E assim
que surge um novo jusnaturalismo.

A crise do finalismo é acompanhada da crise dos modelos cosmoldgicos
medievais, cuja validade foi posta em xeque por uma série de autores, tais como
Copérnico, Kepler e Galileu. Reorienta-se a prdpria idéia de centro no universo,
formulando-se novas teorias na fisica que substituem aquelas em que a terra
ocupava o centro. E se a centralidade no pensamento filoséfico cabia a Deus, aos
poucos o individuo e a razdo, faculdade que definiria a mais firme expressdo da
natureza humana, passaram a exercer a funcdo de protagonistas da experi€ncia
filoséfica. E evidente que a teoria politica veio a sofrer os reflexos dessa nova era,
representada pela modernidade. Por isso, “a teoria jusnaturalista da tradicdo
classica serd subvertida pela compreensdo ‘moderna’ do conceito de direito
natural que, doravante instalado numa filosofia que descobriu o homem como

tema, se construirdi em torno de trés nogdes-chave: o humanismo, o
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individualismo e o racionalismo™’. Em razo disso, as teorias politicas cunhadas
na modernidade sdo acompanhadas de uma antropologia, na qual se tenta
desvendar a natureza humana, para entdo estabelecer o que € naturalmente de
direito do ser humano. Em um periodo no qual o racionalismo se expandia por
todos os lados, ndo é muito dificil pensar como tal natureza humana era
imaginada.

A razdo € tomada como indice de expressdo daquilo que o ser humano é
em esséncia, na medida em que tal faculdade seria o diferencial entre os homens e
os animais. Com o auxilio da razdo, a doutrina moderna do direito natural busca
fundamentos para a obediéncia civil, construindo um arcabougo tedrico que faz
uso da moral para pensar a legitimidade do direito. Portanto, pode-se entender que
o direito natural moderno €, na verdade, impulsionado pela busca de uma teoria da
moral que sustente a ordem politico-juridica instituida. Isso ndo significa que os
diversos caminhos que o jusnaturalismo moderno segue tenham sempre a mesma
dire¢do. Nio é necessdrio, para ser jusnaturalista, que se afirme objetivamente um
valor moral especifico. Véarios s@o os valores afirmados pelas doutrinas do direito
natural na modernidade. O que define o jusnaturalismo na modernidade ndo € um
valor comum que sirva de sustentacdo moral da acdo do poder ptblico, mas sim o
método usado para legitimar qualquer valor, que passa a se considerar um valor
objetivo. A doutrina do direito natural na modernidade se vale da faculdade
racional do ser humano para dizer aquilo que € o valor moral a ser seguido pelas
autoridades politicas competentes, de modo que a justica se produza e a ordem
juridica venha a se adequar a natureza humana. Portanto, se a natureza humana
pertence o desejo de apropriagdo, justifica-se moralmente a propriedade, que deve
ser o norte de qualquer direito instituido. Se a natureza humana pertence a
liberdade, o mesmo se deve considerar’®®. Tal linha de raciocinio pode ser usada
para sustentar qualquer tipo de valor, afirmando-se que, dadas as assercdes
racionalmente demonstradas, tal ou qual valor € intrinseco as faculdades presentes

na esséncia humana, devendo-se obedecer a um certo valor moral ao se constituir

27 GOYARD-FABRE, Simone. Os fundamentos da ordem juridica, p- 43.

28«0 jusnaturalismo ndo € uma moral, como muitos acreditam, mas sim uma teoria da moral. Em
outras palavras, as doutrinas que, no curso dos séculos, foram chamadas de ‘teorias do direito
natural’ ndo tiveram em comum uma determinada moral, que tenham defendido ou pregado, mas
sim o fato de que sustentaram um determinado fundamento e uma determinada justificativa para a
moral, qualquer que tenha sido o seu conteido” (BOBBIO, Norberto. Locke e o direito natural, p.
57).
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a ordem juridica. Assim, o jusnaturalismo mais afirma aquilo que o ser humano
deveria ser do que aquilo que ele realmente é. A passagem a seguir € ilustrativa
para demonstrar tal tese:

Se uma doutrina de Direito natural afirma que preservar ou promover a propria
vida a custa da preservagdo e promocgao da vida de outros seres humanos € contra
a natureza do homem, ele nfo se refere a natureza humana tal como ela é, mas a
natureza humana tal como deveria ser em conformidade com uma norma

pressuposta. Ela ndo infere uma norma a partir da natureza real, mas infere uma

. . 209
natureza ideal a partir de uma norma pressuposta” .

De fato, a equacdo jusnaturalista busca provar, mediante o uso da razdo,
que uma certa percepcao subjetiva da natureza humana € valida objetivamente,
sugerindo que um certo valor pode servir de fundamento para se justificar uma
determinada ordem juridica. Termina-se por tentar justificar racionalmente aquilo
em que se acredita ser a natureza humana mais do que compreender a propria
esséncia do ser humano. O jusnaturalismo na modernidade, ao se arvorar da
funcdo de estabelecer a natureza humana sob uma certa perspectiva moral e, a
partir dai, deduzir racionalmente os principios do direito natural, termina por
estabelecer uma corrente moralista a pensar a ciéncia politica. Trata-se de
conceber antes as virtudes morais do que as institui¢des politicas, antes valores
universais do que valores politicamente eficazes. Nao foi a toa que Maquiavel
tenha sido condenado pela modernidade, que, em grande medida, o considerou o
pensador das razdes de Estado, o legitimador da tirania e outras coisas do mesmo
género, preconceitos esses que permanecem no imagindrio até os presentes dias.

Direito natural associado a um fundamento transcendente, a um preceito
moral ‘objetivo’: nada mais estranho ao pensamento de Spinoza. Toda a filosofia
spinozana buscou pOr abaixo as estruturas tedricas que sustentam a
transcendéncia, o que ndo poderia deixar de ocorrer em sua teoria politica e em
sua teoria do direito. Tanto isso € verdadeiro, que o paragrafo de abertura do
Tratado Politico € uma ode contra a perspectiva moralista. Segundo Spinoza,

Os filésofos concebem os afetos que se combatem em nds como vicios em que 0s
homens caem por erro proprio; é por isso que se habituaram a ridiculariza-los,
deploré-los, reprova-los ou, quando querem parecer mais morais, detesta-los.
Julgam, assim, agir divinamente e elevar-se ao pedestal da sabedoria,
prodigalizando toda espécie de louvores a uma natureza humana que em parte
alguma existe e atacando, através dos seus discursos, a que realmente existe.
Concebem os homens, efetivamente, ndo como sdo, mas como eles préprios
gostariam que fossem. Dai, por conseqiiéncia, que quase todos, em vez de uma

29 KELSEN, Hans. O que € justica?, p. 199.
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ética, hajam escrito uma satira, e ndo tinham sobre politica vistas que possam ser
postas em pratica, devendo a politica, tal como a concebem, ser tomada por

quimera, ou como respeitando o dominio da utopia ou da idade de ouro, isto é, a

e £ 2210
um tempo em que nenhuma institui¢do era necessaria” .

A teoria juridico-politica de Spinoza, portanto, se orienta no sentido oposto
da doutrina jusnaturalista, de cunho marcadamente moralista. Ndo hd mais
fundamento moral que legitime a ordem juridica. Nao existe qualquer valor ao
qual se associe a natureza humana, que se apresenta, no pensamento spinozano,
desprovida de qualquer conteiido. A natureza humana, como a natureza de todas
as coisas existentes, envolve um esfor¢co em perseverar na existéncia e nada além
disso. E tal esforco se exerce independente de qualquer impulso voluntdrio ou de
qualquer orientacdo racional. Como se pode perceber, na teoria politica spinozana
ndo ha lugar para nenhuma das caracteristicas presentes nas doutrinas
jusnaturalistas. Embora inexista qualquer residuo jusnaturalista na doutrina de
Spinoza, é ainda necessario perpassar uma outra questio, para evitar que qualquer
argumento contrdrio venha a se levantar em oposicdo ao que se vem
demonstrando até entdo. H4 momentos em que Spinoza evidencia determinados
limites a atuacdo do poder estatal, o que poderia levar a crer na existéncia de
fundamentos transcendentes de tais limites, aproximando-se Spinoza da doutrina
do direito natural moderno. Demonstrar-se-4 em seguida de que maneira é
possivel refutar esse tipo de raciocinio. Para tanto, serd investigada a linha de
argumentacio desenvolvida por Spinoza para sustentar a impossibilidade de o
Estado conter a liberdade de expressio do pensamento, isto é, a liberdade de
opinido. E fundamental analisar tal aspecto do pensamento de Spinoza para
distinguir sua doutrina politico-juridica das doutrinas do direito natural moderno.

Uma das obras em que a questdo dos limites do poder estatal é explicitada

z

. .. 211 . . P
com clareza é o Tratado Teologico-Politico™ ", mais precisamente o ultimo

20 Tratado Politico, Capitulo I, § 1. E interessante notar a semelhanca entre o raciocinio de
Spinoza e o de Nietzsche, que se apresenta a seguir: “Se a obediéncia a um preceito moral traz
resultado diferente do prometido e esperado, e, em vez da felicidade anunciada, o homem moral
encontra inopinadamente o infortinio e a miséria, sempre resta a escapatdria do consciencioso e
medroso: ‘foi cometido um erro na execug@o’. No pior dos casos, uma humanidade profundamente
sofrida e oprimida chegard a decretar: ‘€ impossivel executar bem o preceito, somos inteiramente
fracos e pecaminosos, e no fundo incapazes de moralidade; portanto, ndo podemos reivindicar
felicidade e €xito. Os preceitos e promessas morais foram dados para serem melhores do que nés’”
(NIETZSCHE, Friedrich. Aurora. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2004. Aforismo 21).

210 Tratado Politico também apresenta limites ao poder do Estado, indo além da liberdade de
opinido. Para identificar quais sdo esses limites, ver Tratado Politico, Capitulo III, § 8. Dentre os
limites estdo: “que um homem testemunhe contra si mesmo, que se torture a si préprio, que mate
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2

capitulo desse tratado é o momento em que se expde tal questdo. Nele Spinoza
afirma que ao Estado é impossivel conter todas as opinides dos suditos, o que
implicaria um limite necessario ao poder do Estado. Vale, de inicio, perceber que
Spinoza nao afirma que o Estado ndo deve restringir as opinides, mas que ele nao
pode conté-las, o que ja demonstra uma distingdo entre o pensamento spinozano e
o jusnaturalismo moderno. Enquanto uma moral transcendente prescreve deveres
que podem ou ndo se realizar nas ordens juridicas positivas — por exemplo, o
dever de respeitar a liberdade de opinido — Spinoza estabelece que ha uma certa e
determinada amplitude para a poténcia do Estado. A total restricdo da liberdade de
opinido, portanto, se encontra fora daquilo que pode o Estado, ou seja, além de
seu raio de acdo, entendendo-se a acdo plena e atualmente, e ndo abstratamente.
Qual ¢ a linha de raciocinio de Spinoza? Os seres humanos possuem, cada qual,
uma compleicdo fisica singular. Isso os leva a imaginar muitas coisas distintas e a
emitir juizos também distintos formados a partir das imagens e das sensacdes que
sao percebidas, conscientemente ou ndo, pela mente. Tais imagens e juizos
envolvem afetos correlatos, para ser mais preciso, paixdes correlatas. Seria
possivel evitar que os homens tivessem idéias inadequadas e paixdes vinculadas a
essas idéias? E evidente que ndo. Assim, “por maior que seja, pois, o direito que
tém os supremos poderes sobre todas as coisas, € por muito que os consideremos
como intérpretes do direito e da piedade, eles jamais poderdo evitar que os
homens facam sobre as coisas um juizo que depende da sua propria maneira de ser
ou que estejam possuidos desta ou daquela paixdo™'?. Spinoza ndo afirma, em
momento algum, que uma ordem politica que contenha limitagdes exacerbadas a
liberdade de opinido seja ilegitima. Ela pode legitimar-se pelo uso de instrumentos
violentos que produzam temor generalizado. As limitacdes, entretanto, serdo
apenas muito superficiais, pois € impossivel controlar a opinido de todos os
cidaddos. Nenhuma promessa de um bem futuro ou nenhuma ameaca de castigo
podem evitar que as paixdes humanas levem os seres humanos a emitir tal ou qual
juizo, até porque muito raramente os homens conseguem controlar a propria

lingua. Como afirma Spinoza, “nem os mais avisados conseguem guardar

seu pai ou made, que ndo se esforce para evitar a morte e outras coisas semelhantes a que nem
promessas, nem ameacas, possam forcar alguém”.
212 .. o .

Tratado Teoldgico-Politico, Capitulo XX.
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siléncio”. O poder publico € capaz de limitar as a¢gdes fundadas em determinadas
opinides, mas jamais de limitar a manifestacdo das opinides.

Pode-se retrucar que Spinoza explicita o entendimento de que “o
verdadeiro fim do Estado é, portanto, a liberdade™"?, levando-se a crer que esta
nessa sentenca a afirmagcdo de um valor superior aos demais, que justificaria
moralmente as acdes estatais. E preciso relembrar o que se entende por finalidade
do Estado, para entdo se interpretar adequadamente o enunciado em questdo. O
Estado € constituido para prover os seres humanos das condi¢gdes necessdrias a
experiéncia da alegria. Liberdade, para Spinoza, é agir por si mesmo, ser ativo, ou
seja, exprimir a propria poténcia de agir em seus mais altos graus, reduzindo a de
padecer tanto quanto possivel, compreendendo-se a liberdade na forma de um
processo de permanente ampliacdo da poté€ncia de agir, isto €, de uma vida
fundada nos afetos de alegria, afinal toda acdo humana, ao contrdrio das paixdes,
exprime um afeto ativo de alegria. As organizacdes politicas, por sua vez, buscam
sempre garantir as condicdes necessdrias para que os seres humanos possam
ampliar sua poténcia de agir, reforcando o seu préprio esforco em perseverar na
existéncia. O fim dltimo das comunidades politicas € tal esforco. Mesmo os
tiranos ndo se sustentam no poder quando ndo conseguem garantir esse minimo,
até porque ndo haveria tirania se todos os suditos estivessem mortos. Quando
Spinoza estabelece que o fim ultimo do Estado é a garantia da liberdade, busca
determinar que o Estado sé existe porque € um instrumento a servigo da liberacio
coletiva e individual da poténcia de agir, de modo que sua institui¢do é voltada
para a sustentacdo das condi¢des necessdrias a experiéncia da alegria por aqueles
que conseguirem guiar-se por esse tipo de afeto®'.

Spinoza ainda demonstra que, mesmo se viesse a ser possivel limitar a

liberdade de opinido, jamais se conseguiria conter a liberdade de pensamento,

I Tratado Teoldgico-Politico, Capitulo XX.

*% Para uma perfeita compreensio dos fins do Estado o trecho a seguir é bem esclarecedor: “O
verdadeiro fim do Estado ndo €, pois, como tantas vezes tem sido interpretado, fazer com que os
homens usem da razdo, mas sim que eles ‘possam usar livremente da razdo’. Trata-se aqui de
liberdade politica, e ndo da verdadeira liberdade, que nasce do viver segundo a razdo e ndo
segundo as paixdes, a liberdade que serd teorizada na V Parte da Etica. Porque esta diz respeito ao
verdadeiro fim de cada individuo; aquela diz respeito ao verdadeiro fim do Estado, que é dar a
todos os mesmos direitos, sejam eles doutos ou ignorantes. Ao contrdrio do que pretende, por
exemplo, Leo Strauss, que considera que o Estado livre é aquele em que todos sairam da
supersticao, a verdadeira fungdo da politica € garantir a seguranca, isto €, salvaguardar o direito de
natureza, e, a0 mesmo tempo, garantir a autonomia de cada um. Como diz M. Corsi, “a politica
tem a fungdo de preservar e ndo de constituir o humano™” (AURELIO. Diogo Pires. Nota do
tradutor n. 03 inserida no Capitulo XX do Tratado Teoldgico-Politico).
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afinal o pensamento ocorre ‘silenciosamente’. Desse modo, aqueles que buscam
bloquear a liberdade de manifestacdo da opinido estdo, no fundo, estimulando a
desonestidade, que se expressard em opinides que ndo correspondem ao
verdadeiro pensamento de cada um. Tal seria o efeito da contencéo da liberdade
de expressdo. De acordo com Spinoza, “o que iria necessariamente acontecer era
os homens pensarem uma coisa e dizerem outra, corrompendo-se, por
conseguinte, a fidelidade imprescindivel num Estado e fomentando-se a
abomindvel adulagdo, a perfidia e, dai, os ardis e a completa deterioracio dos bons
costumes™". Um tal Estado traria para seu seio pessoas em quem ndo se pode
confiar. Os facciosos sdo os primeiros a dizer uma coisa distinta do que pensam,
adulando os que detém o poder para, apds ganharem sua confianga, destronarem-
nos. Limitar a liberdade de expressdo é estimular que o modo de ser dos facciosos
se dissemine como virtude, quando na verdade se trata de vicio.

Percebe-se que a limitagdo do poder do Estado € necessdria para a propria
sobrevivéncia do Estado. E um Estado que ndo guarda a devida cautela em
somente regular aquilo que a poténcia da multiddo — que determina o direito civil
— permite que se regule, estd criando as condi¢des necessdrias para a que se funde
uma outra forma de organizag@o do Estado. Assim, os limites ao poder estatal sdo
estabelecidos com vistas aquilo que é possivel ao Estado realizar com eficicia. Se
tivermos por norte o conceito spinozano de poténcia, sé se pode realizar aquilo
que se realiza com eficdcia. Nao hé direito — ou poténcia — que ndo se exerca. A
lei, portanto, sé exprime o poder do Estado, e portanto € lei em sentido rigoroso
do termo, ndo s6 em sentido formal, caso seja dotada de eficicia. Como diz
Spinoza, “que seria, sendo um delirio, a lei a que ninguém pode ser
constrangido?*'® Nisso reside a crucial distingdo entre Spinoza e qualquer das
teorias do direito natural que afirme ser a liberdade um valor absoluto e objetivo,
que fundamenta moralmente qualquer ordem juridica. A liberdade de expressdo
do pensamento é necessdria ndo por ser um valor superior aos demais, mas
fundamentalmente porque a lei ndo se pode propor a realizar aquilo que é
impossivel. A liberdade de expressdo é um limite do Estado ndo por um dever-ser
superior e transcendente, mas por uma questdo fitica, por um dado de realidade,

por uma questdo de eficdcia real da norma juridica. Ela s6 pode tratar daquilo que

2 Tratado Teologico-Politico, Capitulo XX.
28 Tratado Politico, Capitulo III, § 8.
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é possivel regular. Para finalizar a questdo, nada mais esclarecedor do que
algumas palavras do préprio autor:

Quem tudo quer fixar na lei acaba por assanhar os vicios em vez de os corrigir.
Aquilo que ndo se pode proibir tem necessariamente que se permitir, ndo obstante
os danos que muitas vezes dai advém. Quantos males ndo derivam da luxdria, da
inveja, da avidez, do alcoolismo e de outras coisas parecidas? E, no entanto, elas
sdo toleradas porque ndo estd no poder das leis evitd-las, apesar de realmente se
tratar de vicios. Donde, por maioria de razdo, deve ser permitida a liberdade de
pensamento, o que é sem divida uma virtude e ndo pode coarctar-se. Além de
qué esta ndo provoca nenhum inconveniente que ndo possa, como a seguir vou

demonstrar, ser evitado pela autoridade dos magistrados®'”.

27 Tratado Teologico-Politico, Capitulo XX.
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