.‘g?

-

~ T o _
7 rk":?ﬁfw :‘} ‘? Y A
B

5‘4*"







Cadernos Espinosanos






Cadernos Espinosanos

ESTUDOS SOBRE O SECULO XVII

n. 49 jul-dez 2023 1ssN 1413-6651



PUBLICA(;AO DO GRUPO DE ESTUDOS ESPINOSANOS
E DE ESTUDOS SOBRE O SECULO XVII

UNIVERSIDADE DE SAO PAULO

REITOR Prof. Carlos Gilberto Carlotti Jr

Vice-REITOR Profa. Dra. Maria Arminda do Nascimento Arruda
FFLCH - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas
DireTOR Prof. Dr. Paulo Martins

VICE-DIRETORA Profa. Dra. Ana Paula Meggiani

DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA

cHEFE Alberto Ribeiro Barros

VICE-CHEFE Alex de Campos Moura

COORD. DO PROG. DE POS-GRADUACAO Edélcio Gongalves de Souza

ENDERECO PARA CORRESPONDENCIA

Profa. Marilena de Souza Chaui

A/c Grupo de Estudos Espinosanos

Departamento de Filosofia — usp

Av. Prof. Luciano Gualberto, 315

05508-900 — Sio Paulo-sp — Brasil

TELEFONE 0 xx 11 3091-3761 — Fax 0 xx 11 3031-2431
E-MAIL cadernos.espinosanos@gmail.com

www.revistas.usp.br/espinosanos

A Comissio Editorial reserva-se o direito de aceitar, recusar ou reapre-
sentar o original ao autor com sugestoes de mudancas.



EDITORA RESPONSAVEL INSTITUCIONAL Marilena de Souza Chaui

EDITORES RESPONSAVEIS Tessa Moura Lacerda
Silvana de Souza Ramos
Luis César Oliva

COMISSAO EDITORIAL Paula Bettani Mendes de Jesus, José Marcelo
Siviero, Celi Hirata, Juarez Rodrigues, Henrique Piccinato Xavier, Ri-
cardo Polidoro Mendes, Gabriel Frizzarin, Benito Maeso, Sacha Zilber
Kontic, Iago Orlandi Gazola

CONSELHO CIENTIFICO Atilano Dominguez (Univ. de Castilla-La Man-
cha), Diego Tatian (coNICET), Diogo PiresAurélio (Univ. Nova de Lis-
boa), Franklin Leopoldo e Silva (usp), Homero Santiago (Usp), Jac-
queline Lagrée (Univ. de Rennes), Maria das Gragas de Souza (usp),
Mariana de Gainza (CONICET), Olgaria Chain Féres Matos (usp), Pier-
re-Francois Moreau (Ecole Normale Supérieure de Lyon), Chantal Ja-
quet (Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne),Vittorio Morfino (Uni-
versita degli studi di Milano - Bicocca), Sebastian Torres (Universidad
Nacional de Cordoba-uNc)

PARECERISTAS André Menezes Rocha, Benito Maeso, Cintia Vieira
da Silva, David Calderoni, Edmilson Menezes, Eduardo de Carvalho
Martins, Eduino José de Macedo Orione, Fabio Cristiano de Mora-
es, Felipe Jardim, Fernando Antunes, Fernando Dias Andrade, Flavia
Benevenuto, Flamarion Caldeira Ramos, Herivelto Pereira de Souza,
Homero Santiago, Isadora Bernardo Prévide, Luciana Zaterka, Marcos
Ferreira de Paula, Mariana Rubiano, Moénica Loyola Stival, Patricia
Aranovich, Pedro Galé, Roberto Bolzani Filho, Rodrigo Hayasi Pin-
to, Sérgio Xavier Gomes de Aradjo, Maria Jimena Solé, Alfredo Gat-
to, Silvio Carneiro, Fernando Bonadia, Mariana de Gainza, Alexandre
Carrasco, Giorgio Gongalves Ferreira, Fran Alavina, Taimara Passero,
Clovis Bronzani, Erico Andrade, Lucas Machado, Eneias Junior For-
lin, Jodo Cortese, Ulysses Pinheiro, Luiz Carlos Montans Braga, Flavio
Fontenelle Loque, Ethel Rocha, Carmel Ramos, Ratael Teruel, Rafael
dos Santos Monteiro, Paulo Vieira Neto

DESIGN Henrique Piccinato Xavier






I3

17

41

65

97

129

IS5

SUMARIO

APRESENTAGAO

ARTIGOS

SPINOZA ET LA NEUROBIOLOGIE:

LES USAGES DU MODELE DES RAPPORTS CORPS/ESPRIT
CHEZ CHANGEUX, DAMASIO ET ATLAN

Chantal Jaquet

ESPINOSA E A NEUROBIOLOGIA:

OS USOS DO MODELO DAS RELAQ()ES CORPO/MENTE
EM CHANGEUX, DAMASIO E ATLAN

Chantal Jaquet

LE COSMOPOLITISME EXCLUT-IL LA GUERRE?
LEIBNIZ CRITIQJ’/E DE L’IDEE DE LA PAIX PERPETUELLE
Paul Rateau

O COSMOPOLITISMO EXCLUI A GUERRA?
LEIBNIZ CRITICO DA IDEIA DE PAZ PERPETUA
Paul Rateau

ESPINOSA E A DIVERSIDADE
ENTRE ESTUDANTES DO ENSINO MEDIO

Benito Maeso

A MAQUINA STMAGINANTE DE SPINOZA

Diego Lanciote



MUNDOS (IN)COMPOSSIVEIS:
O FUNDAMENTO EM LEIBNIZ E DELEUZE

Yasmin de Oliveira Alvez Teixeira

A DETERMINA(;AO DE UM NOVO MODO DE VIDA
EM ESPINOSA E EM PASCAL

Gabriel Frizzarin de Souza

TRADUCAO

CARTA DE DESCARTES A COLVIUS
DE NOVEMBRO DE 1640: ACERCA DA HERANGA
AGOSTINIANA DA PROPOSICAO COGITO, ERGO SUM
Rafael Teruel Coelho

RESENHAS

‘,Q{JESTO'ES SOBRE A LIBERDADE, A NECESSIDADE E O ACASO,
DE THOMAS HOBBES:
RESENHA DA TRADUQAO DE CELI HIRATA

Patricia Nakayama

CURADORIA DE IDEIAS:

RESENHA PARA A NOVA EDI(;AO DO
TRATADO DA EMENDA DO INTELECTO,
DE ESPINOSA

Luis César Guimaraes Oliva

I0

203

247

253

261



265

269

279

285

299

COMPARANDO OS INCOMPARAVEIS:
RESENHA DO LIVRO

INFINI ET DISPROPORTION CHEZ PASCAL,
DE JOAO CORTESE

Luis César Guimaraes Oliva

A APOSTA NO TRANSINDIVIDUAL:
RESENHA DO LIVRO

INTERSOGGETTIVITA O TRANSINDIVIDUALITA,
DE VITTORIO MORFINO

Homero Santiago

UMA FILOSOFIA DO ENCONTRO:

RESENHA DO LIVRO O TEMPO E A OCASIAO: O ENCONTRO
ESPINOSA MAQUIAVEL,

DE VITTORIO MORFINO

Ricardo Polidoro Mendes

RESENHA DO LIVRO WHEN SPINOZA MET MARX:
EXPERIMENTS IN NONHUMANIST ACTIVITY,

DE TRACY MATYSIK
Pedro Henrique Almeida Cabrera

NOTICIAS

II1






APRESENTACAO

O novo numero dos Cadernos Espinosanos traz um conjunto de artigos que
se divide, fundamentalmente, entre o filésofo que da nome a publicagao e
G. W. Leibniz. No primeiro grupo incluem-se um precioso artigo sobre o uso
de Espinosa por bi6logos contemporineos, um interessante relato sobre a
abordagem espinosana de questoes de diversidade no Ensino Médio, uma re-
flexdo inovadora sobre a concepgao espinosana de imaginacio e uma andlise
comparativa sobre a maneira como Espinosa e Pascal abordam a crucial reso-
lugao de buscar um novo modo de vida. Sobre Leibniz, temos uma detalhada
apresentagao da critica que este fildsofo faz a doutrina da paz perpétua e um
trabalho sobre o papel da ideia leibniziana de fundamento na constituigao do
pensamento de Gilles Deleuze. Completam o nimero a tradugao inédita de
uma carta de Descartes a Colvius ¢ um expressivo nimero de resenhas, tanto
sobre as novas edi¢des de textos cldssicos de Hobbes e Espinosa quanto sobre

publica¢oes recentes de comentadores de Pascal e Espinosa.

Boa leitura!

Editoras e Editor.
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IMAGEM estitua de Espinosa em Haia, inaugurada em 1880, autoria do francés
Frédéric Hexamer (1847-1924). A estitua est4 localizada ao lado da casa em
que o fildsofo residiu durante os ultimos sete anos da sua vida, onde
completou o texto da Etica e recebeu a visita de Leibniz.



SPINOZA ET LA NEUROBIOLOGIE: LES USAGES
DU MODELE DES RAPPORTS CORPS/ESPRIT
CHEZ CHANGEUX, DAMASIO ET ATLAN

Chantal Jaquet
Professeure des universités, Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne,
Paris, France,

chantal jaquet@univ-paris1.fr

RESUME : La conception spinoziste des rapports entre le corps et lesprit
est souvent présentée comme un modele et une référence dans la biologie
et la neurobiologie contemporaines, comme en témoignent les travaux
de Jean-Pierre Changeux, Antonio Damasio, ou Henri Atlan. Malgré
leurs profondes différences, ces chercheurs mettent en avant de manicre
analogue trois theses qui font de Spinoza un précurseur : le monisme
psychophysique, la dualité d’expression de I'unité corps/esprit et I’absence
d’interaction et de causalité réciproque. Cet article s’interroge sur les
raisons pour lesquelles Spinoza est convoqué par ces chercheurs a appui
de leurs théories et sur leurs différents usages de sa conception des rapports
corps/esprit. Il s’agit donc d’examiner la mani¢re dont ils s’emparent

successivement de ces trois theses et de mesurer la pertinence de leur approche.

MOTS-CLES : Spinoza; Esprit; Corps; Unité; Psychophysique ; Neurobiologie.
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La conception spinoziste des rapports entre le corps et l’esprit est souvent
présentée comme un modele et une référence dans la biologie et la neuro-
biologie contemporaines, comme en témoignent les travaux de Jean-Pierre
Changeux, Antonio Damasio, ou Henri Atlan. Quiels que soient leur angle
d’analyse et leur divergence d’approche, ces trois chercheurs voient dans la
théorie de Spinoza une solution au probléme des rapports entre Uesprit et le
corps qui met fin aux éternelles discussions autour du monisme ou du dua-
lisme psychophysique et de Pexistence ou non d’une causalité réciproque
entre la pensée et 'étendue. Dans L’homme neuronal, Jean-Pierre Changeux
se propose d’analyser le cerveau de ’homme, de dégager les mécanismes él¢-
mentaires du fonctionnement du systéme nerveux, en mettant au jour les
molécules qui le composent, et de comprendre a partir de la ses fonctions
les plus élevées comme la pensée, les émotions. Or, il confesse a4 Paul Ricceur,
au cours de leur dialogue dans Ce qui nous fait penser La nature et la régle,
que les biologistes moléculaires parmi lesquels il se range « se trouvent [...]
confrontés a un redoutable probleme : trouver les relations entre ces briques
¢lémentaires que sont les molécules et des fonctions aussi intégrées que la per-
ception du beau ou la créativité scientifique » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998,
p- 12). D’entrée de jeu, Changeux place son projet sous I’égide de Spinoza et

revendique une parenté entre sa démarche et celle de 'auteur de l’Ethique.

En écrivant ’homme neuronal, je découvris l’Ethique de Spinoza et toute
la rigueur de sa pensée. J analyserai les actions et les appétits des hommes
comme s’il était question de lignes, de plans et de solides’ : y a-t-il projet plus
enthousiasmant que d’entreprendre une reconstruction de la vie en se dé-
barrassant de toute conception finaliste du monde et de tout anthropocen-
trisme, 4 I’abri de I"imagination et de la ‘superstition religicuse’, ‘cet asile de

I'ignorance’ selon Spinoza ? (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 16).
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Dans son livre Spinoza avait raison', au chapitre v, intitulé « Le corps,
le cerveau, l’esprit », Antonio Damasio dresse lui aussi un état des lieux, en
rappelant la nature des problemes auxquels se sont heurtés les philosophes et
les scientifiques qui se sont penchés sur I’énigme des rapports entre le corps

et lesprit :

L'esprit et le corps sont-ils deux choses différentes ou n’en forment-ils
qu’une ? S’ils ne sont pas faits pareils, sont-ils faits de deux substances dif-
férentes ou bien d’une seule ? Si ce sont deux substances, celle de esprit
vient-elle en premier et est-elle la cause de I'existence du corps et du cerveau,
ou bien la substance corporelle vient-elle d’abord et son cerveau cause-t-il
esprit ? Comment ces substances interagissent-elles ? [...] Voild quelques-
unes des questions qu’englobe ce qu’on appelle le probleme de esprit et

du corps, dont la solution est centrale pour comprendre qui nous sommes
(pAMASIO, 2003, p. 183).

Le désaccord qui persiste a leur sujet révele que les solutions proposées
ne sont pas convaincantes et invite a reprendre le probléme 4 nouveaux frais.
Damasio se réclame alors ouvertement du modele spinoziste d’unité psycho-
physique et présente I'auteur de I’ Ethique comme précurseur de la neurobio-

logie moderne.

Spinoza, [écrit-il], a traité de sujets qui me préoccupent en tant que scienti-
fique — la nature des émotions et des sentiments, ainsi que la relation de I’es-
prit avec le corps — et ces mémes sujets ont préoccupé beaucoup d’autres au-

teurs passés. A mes yeux, cependant, il semblait avoir préfiguré les solutions

1 Le titre original anglais est Looking for Spinoza : Joy, Sorrow and the Feeling Brain, paru
chez Harcourt, inc., en 2003. Pour [¢dition de I'Ezhigue, nous nous référons 4 la traduction

de Bernard Pautrat (1999).
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que les chercheurs proposent désormais autour de ces questions. C’était

surprenant (DAMASIO, pp. 17-18).

Aussi bien dans Les Etincelles de hasard que dans son ouvrage plus récent
issu de sa these (Cf ATLAN, 2018), Henri Atlan, 2 son tour, part du constat
selon lequel la nature des relations corps/esprit prend I’aspect d’un éternel
probléme, qui oppose les tenants d’un dualisme, dont Descartes est géné-
ralement présenté comme la figure de proue, et les partisans d’un monisme
matérialiste ou idéaliste plus ou moins réducteur (Cf ATLAN, 2003, chapitre
6, p. 201). Il rappelle que le débat tourne autour des « rapports concevables
possibles d’interaction, de parallélisme, d’identité, entre 'esprit et le corps, le
cerveau et la mati¢re » (ATLAN, 2003, p. 201). Henri Atlan s’étonne que dans
ce contexte le monisme spinoziste soit « rarement cité et encore moins pris
en considération comme solution originale possible » (ATLAN, p.202). A ses
yeux, la théorie psychophysique de Spinoza offre une solution parfaitement
adaptée au probleme corps/esprit tel qu’il se présente aujourd’hui dans les

sciences de la nature.

Des lors, il est possible de s’interroger sur les raisons pour lesquelles
Spinoza est convoqué par ces trois chercheurs a 'appui de leurs théories et
d’examiner leurs différents usages de sa conception des rapports corps/esprit.
Cette démarche vise non seulement a découvrir la fécondité de la pensée de
l'auteur de I Ethique, mais 3 I’éclairer en retour sous un nouveau jour a travers
une confrontation inédite. Dans cette optique, il est frappant de constater
que malgré leurs profondes différences, les neurobiologistes mettent en avant
de maniére analogue trois theses qui ont retenu leur attention et qui font de
Spinoza un précurseur : le monisme psychophysique, la dualité d’expression
de I'unité corps/esprit et 'absence d’interaction et de causalité réciproque. 11
s’agira donc d’examiner la maniere dont ils s’emparent successivement de ces

trois theses et de mesurer la pertinence de leur approche.
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I. LA REVENDICATION COMMUNE D’UN MONISME ONTOLOGIQUE

En premier lieu, les trois chercheurs partagent le méme rejet du dua-
lisme ontologique et approuvent la these de I'unité du corps et de Iesprit,
telle qu’elle est formulée dans la proposition xx1 de la partie 11 de [ Ethique.
« IEsprit et le Corps, ¢’est un seul et méme Individu, que 'on congoit tantot
sous I’attribut de la Pensée, tantdt sous celui de I’ Etendue » (sPIN0zA, 1999,

p. 143).

C’est sous I’égide de ce monisme qu’ils se placent pour appréhender les
sciences de la nature et penser leur unité. Mais, ils ne se contentent pas d’op-
ter trivialement pour un paradigme de 'unité plutét que de I'union du corps
et de Pesprit, en se focalisant sur la seule partie 11 de I'Ethique, coupée des
prémisses de la partie I. Ils per¢oivent clairement que le monisme psycho-
physique s’enracine dans une métaphysique ou une ontologie de la substance
et qu’il n’est pas légitime d’en faire ’économie. Tous a des degrés divers ont
conscience que cette unité du corps et I’esprit est une unité modale qui a son
fondement dans I'unité substantielle. C’est parce que la substance est une
seule et méme substance qui s’exprime a travers |infinité des attributs que
Desprit et le corps sont un seul et méme individu. L’unité du corps et de I’es-
prit n’est qu'un cas particulier de 'unité modale en général, laquelle est un
effet de 'unité de la substance qui s’exprime  travers eux de maniére précise

et déterminée. C’est ce qui ressort clairement du scolie d’ Ethique 11, Vi1 :

Tout ce que peut percevoir I’intellect infini comme constituant une essence
substance, tout cela appartient a une seule et unique substance, et par consé-
quent la substance pensante et la substance étendue sont une seule et méme
substance, que 'on comprend tant6t sous ['un, tant6t sous I’autre attribut.
De méme aussi, un mode de ’étendue et I’idée de ce mode sont une seule et

méme chose exprimée de deux manicres (SPINOZA4, 1999, p. 105).2

2 Traduction Pautrat modifiée. La traduction de Pautrat se lit comme suit : « Tout ce
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Bien qu’il ait du mal & admettre la nécessité de reprendre intégralement
la partie 1 de 'Ethique, Jean-Pierre Changeux constate, au cours de son dia-
logue avec Paul Ricceur, que les analyses de ’homme menées respectivement
par le neurobiologiste ou le phénoménologue ne peuvent a elles seules rendre
compte de ['unité psychophysique. Il faut donc penser une unité plus haute,
un discours tiers. « Il faut introduire un troisieme discours qu’avait pressen-
ti Spinoza, et qui mette a contribution cette dynamique fonctionnelle, afin
d’unir 'anatomique et le comportemental, le descriptif neuronal et le percu
vécu » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 28). La philosophie de Spinoza fait
alors figure de sommet spéculatif et apparait comme un horizon indépas-
sable, car elle rend intelligible I'unité de ’homme en la fondant sur 'unité
de la substance qui s’exprime a travers les attributs et les modes. Changeux
admet ainsi la nécessité de fonder I'anthropologie sur une ontologie de la

substance qu’il voudrait moderniser.?

Ecartant le dualisme cartésien, Antonio Damasio revendique a son tour
une filiation avec Spinoza et s’intéresse en particulier & son refus de fonder
esprit et le corps sur des substances différentes et a I'idée qu’ils sont une

seule et méme chose®. D’emblée, Damasio percoit bien que I'unité du corps

que peut percevoir I'intellect infini comme constituant I'essence d’'une substance, tout cela
appartient 4 une seule et unique substance, et, par conséquent, que la substance pensante
et la substance étendue sont une seule et méme substance, qui se comprend tant6t sous
'un, tantét sous l'autre attribut. De méme aussi une maniére de I'étendue et I'idée de cette
maniére sont une seule et méme chose, mais exprimée de deux maniéres ».

3« Pourquoi ne pas réactualiser I'unité de substance spinoziste en sachant que le mot
‘substance’ n’a plus le sens qu’il avait au dix-septie¢me si¢cle et doit étre redéfini & partir des
connaissances d’aujourd’hui ?» (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 40).

4 «Trés importante pour ce que je discuterai par la suite était son idée que pensée et éten-
due sont des attributs paralleles (disons des expressions de la méme substance). En refusant
de fonder l'esprit et le corps sur des substances différentes, du moins Spinoza exprimait-il
son opposition a la vision du probléme de I'esprit et du corps qui prévalait 4 son époque.
Son désaccord tranchait sur une mer de conformisme. Plus étonnant encore était son idée
que lesprit et le corps sont une seule et méme chose. Cela ouvre une saisissante possibili-
té ». (DAMASIO, 2003, pp. 18-19).
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et de Lesprit tire ses fondements de la référence a une substance unique. Cest
parce que la pensée et ’étendue sont des attributs de Dieu et expriment une
seule et méme substance que leur distinction ne débouche pas sur une dualité
substantielle et que le corps et I'esprit ne sont pas posés face a face comme

deux entités qui interagissent.

Quelle que soit 'interprétation qu’on préfere quant aux déclarations qu’il a
faites sur le sujet, on peut étre stir que Spinoza a changé la perspective qu’il
a héritée de Descartes en disant, dans la premiére partie de I’Ethique, que
la pensée et I’étendue bien que distinctes n’en sont pas moins des attributs
de la méme substance, Dieu ou la Nature (Deus sive Natura). La référence
4 une substance unique sert & affirmer que Iesprit est inséparable du corps,
et que tous deux, en quelque sorte, sont faits de la méme écoffe (DaAMASIO,
2003, pp. 209-210).

La théorie spinoziste, enfin, est parfaitement restituée par Henri Atlan,
qui est le seul a citer et 2 commenter explicitement le scolie d’Ethique 11, v11,
et A en tirer toutes les implications. Dans Les Etincelles de hasard, 11, Henri
Atlan percoit non seulement que I’identité du corps et de 'esprit, comme
celle des attributs ne peut se comprendre que par 'existence d’une substance
unique s’exprimant d’une infinité de manicres mais encore il explique que
c’est cette identité qui permet d’expliquer I’absence de causalité réciproque
et d’interaction. Ils ne peuvent pas avoir de lien de causalité car la cause doit

se distinguer de leffet et ne pas lui étre identique’.

s Voir sur ce point la synthése opérée dans ATLAN, 2018, p. 118.
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II. LA DOUBLE EXPRESSION DU MONISME PSYCHO-PHYSIQUE

Plus profondément encore, les trois penseurs de la biologie et de la neu-
robiologie saluent en Spinoza le champion d’un monisme non réductionniste,
d’un monisme de la corrélation ou de la double expression, communément
nommé « parallélisme », bien que ce terme totalement absent du corpus ne

soit pas vraiment appropriéé.

Spinoza fournit en effet un modele permettant de concevoir I’identité de
Iesprit et du corps en ’homme, tout en maintenant leur altérité. En athrmant
que « DEsprit et le Corps, ¢’est un seul et méme Individu, que I'on congoit
tantdt sous I'ateribut de la Pensée, tantdt sous celui de I’ Etendue » (SPINOZA,
1999, E11, PXXI, scolie, p. 143), il abolit le dualisme sans pour autant ramener
le mental au cérébral. Silesprit est ’idée du corps et s’il ne constitue avec lui
qu’une seule et méme chose exprimée de deux manieres différentes, les phé-
nomenes mentaux sont nécessairement corrélés aux phénomenes physiques.
Uni au corps comme une idée a son objet, 'esprit ne se réduit pourtant pas
a lui. Il exprime les propriétés du corps, sans avoir les mémes caractéristiques
que lui et il possede une essence formelle propre qui ne se congoit pas en
termes de mouvement ou de repos, mais d’idées adéquates et inadéquates.
Une idée est produite uniquement par une autre idée et s’explique par rap-
port a I'attribut pensée. Il en va de méme pour le corps et ses affections qui
ne s’expliquent que par rapport a I'attribut étendue. Le spinozisme légitime
ainsi une double approche de la nature de I’homme, tout en maintenant son
unité. Il autorise méme en théorie une infinité d’approches de la Nature, en
vertu de I’infinité des attributs a partir desquels il est possible de I'expliquer
tout enti¢re (Cf- SPINOZA, 1999, E11, PVIL, scolie, p. 105).

Jean-Pierre Changeux partage ce point de vue, en théorie du moins, car

en pratique il privilégie de maniére quasi exclusive 'une des deux expres-

6 Pour plus de précisions 4 ce sujet, voir la critique du concept de parallélisme dans ja-
QUET, 2015, pp. 25-46.
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sions de I'identité. Il salue surtout en Spinoza I’héritier du matérialisme de
I’Antiquité et congoit sa lecture comme un complément et un enrichisse-
ment de celles des philosophies atomistes auxquelles il est attaché, comme
celle de Démocrite (Cf. CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 16). Cette vision
tres classique d’un Spinoza champion d’un matérialisme critique et rationnel
dépasse pourtant les clichés habituels, car Jean-Pierre Changeux se défend
de tout réductionnisme simpliste de I’esprit a la mati¢re. Contre ceux qui
lui adressent la critique d’étre « un matérialiste véhément », il revendique
un matérialisme méthodologique qui lui permet de comprendre ’homme a
partir de ’anatomie, la morphologie du cerveau, les cellules nerveuses et leurs
connexions synaptiques. C’est ce matérialisme méthodologique qui Iinté-
resse chez Spinoza, car "auteur de l’Ethique met en place dans la partie 11 une
pensée du corps par le corps, en expliquant sa nature de maniere strictement
physique et en insistant sur la nécessité de 'appréhender comme mode de
I’étendue, comme individu constitué d’une union de corps tres simples et
doté d’une forme caractérisée par un rapport déterminé de mouvement et
de repos. Spinoza légitime par avance les investigations au sujet du cerveau
et fraie la voie & une approche neurobiologiste en la libérant de tout préjugé
spiritualiste, puisque I'explication des phénomenes corporels releve unique-
ment de la juridiction de I'attribut étendue et ne dépend aucunement de ’at-

tribut pensée. En somme, Spinoza libere le cerveau de Iesprit.

En soulignant, dans le scolie de la proposition x111 de I’Ethique 11, la né-
cessité d’étudier en priorité le corps pour saisir la nature de esprit qui en est
I’idée, et en mettant en évidence la corrélation entre les aptitudes du corps a
agir et a patir et celles de I'esprit 4 penser, Spinoza peut servir de caution au
projet neurobiologiste et le conforter dans I'idée d’un primat du cerveau sur
Pesprit. Si les idées sont fonction des affections du corps, il est clair qu’il im-
porte avant tout de déterminer la structure physique du cerveau et ses modes
de connexions synaptiques pour éclairer la nature des pensées. C’est la legon

principale que Changeux tire de Spinoza.
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« Qu’eIIC que soit 'interprétation que 'on donne de sa philosophie,
je retiens la connaissance réflexive de notre corps, de notre cerveau, de ses
fonctions (I’Ame), comme fondatrice de la réflexion éthique et du jugement
moral. » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 34). Changeux se plait surtout a
citer 'Appendice de la partie 1 de I Ethique et a reprendre 'idée que « cha-
cun a jugé des choses d’apres la disposition de son cerveau » (CHANGEUX;
RICOEUR, 1998, p. 224).

En se plagant dans la lignée d’un Spinoza, Changeux esquive I’accusation
de matérialisme sommaire selon lequel la recherche neurobiologique est la
seule clé d’intelligibilité de la réalité humaine. Bien qu’il ne développe pas ses
analyses, Spinoza ouvre en effet la voie & une approche purement matérialiste
sans étre réductionniste. Il jette les fondements d’une recherche sur la nature
de la puissance corporelle qui n’exclut pas corrélativement une méditation
sur la puissance de esprit, puisqu’il s’agit d’une seule et méme chose expri-
mée de deux manieres, mais ne I’inclut pas a titre de condition ou de cause
explicative. Changeux reconnait la pluralité des discours sur le corps et I’es-

prit et se refuse 4 assimiler cerveau et pensée.

La revendication défensive de ce matérialisme de type spinoziste, ne
conduit cependant pas Changeux a nier 'existence d’une approche mentale.
Sous I'impulsion de Ricceur qui insiste sur I'existence de deux discours, I'un
de type physique, mettant en jeu le cerveau, dans lequel il est question de
« neurones, de connexions neuronales, de systéme neuronal » (CHANGEUX;
RICOEUR, 1998, p. 25), l'autre de type mental, dans lequel « on parle de
connaissance, d’action de sentiments, c’est-a-dire d’actes ou d’états carac-
térisés par des intentions, des motivations, des valeurs » (CHANGEUX; RI-
COEUR, 1998, p. 25), Changeux va accepter de suivre la logique spinoziste
jusqu’au bout. Il reconnait ainsi qu’il existe deux types de discours : « L’un
porte sur I’anatomie, la morphologie du cerveau, son organisation microsco-
pique, les cellules nerveuses et leurs connexions synaptiques, I"autre concerne
les conduites, les comportements, les émotions, les pensées, les actions sur
'environnement. » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 27).-Néanmoins il ne
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s’intéresse pas au second discours et il se borne 4 admettre son existence pour
pouvoir a loisir continuer a creuser la voie du cerveau, en abandonnant I’es-

prit.

Damasio, quant 4 lui, emprunte une démarche d’historien de la philoso-
phie, malgré d’évidentes approximations. Il a fréquenté Spinoza de pres au
point d’aller visiter sa maison a La Haye, il le confronte a Descartes et il ne
s’est, semble-t-il, pas contenté d’une lecture de seconde main. Il est clair en
tout cas qu’il a bien percu le maintien de ce qu’il appelle « un dualisme des

aspects » sous couvert de 'unité de la substance.

La référence aux deux attributs, 'esprit et le corps, reconnait la distinc-
tion de deux ordres de phénomene, formulation qui préserve un dualisme
des ‘aspects, mais pas des substances. En mettant la pensée et I'étendue sur
un pied d’égalité et en les liant a une substance unique, Spinoza cherchait &
surmonter un probleme auquel Descartes était confronté et qu’il n’avait pu
résoudre : la présence de deux substances et la nécessité de les intégrer. Face
a cela, la solution de Spinoza n’avait plus besoin d’un esprit et d’un corps a
intégrer et a faire interagir ; Uesprit et le corps jaillissaient parallelement de
la méme substance, se redoublant pleinement et mutuellement I'un Iautre a
travers leurs différentes manifestations (DAMASIO, 2003, pp. 209-210; voir

également p. 217).7

Il est vrai que la formulation laisse a désirer, car esprit et le corps ne sont
pas des attributs mais des modes. Ils ne jaillissent pas non plus parallélement
de la substance, car sinon on aurait affaire 4 deux étres en miroir et non pas
a un seul et méme individu. Toutefois il serait injuste de reprocher 4 Dama-
sio une erreur que la plupart des commentateurs de Spinoza commettent en
qualifiant sa doctrine de parallélisme, 4 la suite de Martial Gueroult (1953).

7 Voir également DAMASIO, 2003, p. 217.
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Henri Atlan, qui a non seulement lu Spinoza mais la littérature secon-
daire récente, évite ces chausse-trappes et défend la these d’un monisme qui
ne soit ni matérialiste ni idéaliste. Selon lui, la position de Spinoza est celle
« d’un monisme ontologique exprimé par un dualisme conceptuel» (AT-
LAN, 2003, p. 204). Atlan s’oppose ainsi a toute forme de réduction, qu’elle
soit opérée par les neurobiologistes ou les phénoménologues, et il montre
que les interprétations qui entendent tirer Spinoza dans ce sens exclusif sont
erronées. Il renvoie ainsi dos a dos les tenants d’une lecture strictement ma-
térialiste ou au contraire idéaliste en montrant que leur vision est biaisée.
Les matérialistes soutiennent généralement que chez Spinoza la priorité est
accordée au corps pour comprendre Iesprit et la formation de ses jugements
sur la base de deux textes. Ils citent primo, la formule de ’Appendice de la par-
tie I: « Les hommes jugent des choses selon la disposition de leur cerveau »
(sPINOZA, 1999, p. 89). Ils convoquent secundo le scolie de la proposition
x111 de U Ethique 11 dans lequel Spinoza écrit que la nature de Iesprit : « nul
ne pourra la comprendre de mani¢re adéquate, autrement dit distincte, s’il ne
connait d’abord de maniére adéquate la nature de notre Corps » (SPINOZA,
1999, p. 117). Henri Atlan ne nie pas la portée de ces textes mais retourne
I'argument des matérialistes exclusifs. Il fait observer que 'on peut tout aussi
bien soutenir, d’une part, que l'attribut pensée a une supériorité sur les autres,
parce qu’il produit non seulement des idées, mais des idées des idées, d’autre
part, que Lesprit seul est éternel, comme le démontre la partie v de I'Ethigue
qui s’acheve sur examen de sa durée sans relation au corps. Une telle fin a
de quoi dérouter un matérialiste invétéré qui préfere souvent la passer sous

silence.

Mais un idéaliste triomphant a la lecture de la partie v serait aussi dé-
bouté dans ses prétentions, pour peu qu’il préte attention a la proposition
XXXIX: « Quiaun corps apte a un trés grand nombre de choses, a un Esprit
dont la plus grande part est éternelle » (sPINOZA, 1999, p. 533). Henri Atlan
observe ainsi que le corps revient en force 14 ot il n’était plus attendu et joue

un r6le majeur dans la quéte de I’éternité de esprit. Il en conclut alors que
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le monisme de Spinoza est original en ce qu’il n’est ni matérialiste, ni idé¢a-
liste, difficile 2 appréhender dans le cadre des ontologies existantes, tant mo-
nistes que dualistes. C’est probablement la raison principale pour laquelle
le spinozisme n’est que rarement considéré comme une alternative sérieuse
aux solutions traditionnellement proposées pour le probleme corps esprit
(ATLAN, 2003, p. 205).

L’intérét de la démarche d’Atlan est de prendre au sérieux la dualité
conceptuelle au sein du monisme ontologique sans I'assimiler pour autant
a une forme de parallélisme. Il critique le prétendu parallélisme de Spinoza
qui a pour effet de maintenir un dualisme ontologique et de vouer le corps
et lesprit a la répétition du méme dans chaque attribut. Loin de ramener la
corrélation 4 un jeu de paralléles interchangeables, Henri Atlan s’est efforcé
de penser 'unité psychophysique sans la réduire a I'uniformité et a entrepris
de lui donner un sens et une portée véritable. Pour éclairer en quoi esprit et
le corps sont une seule et méme chose exprimée de deux maniceres, il prend
appui sur une remarque d’Hilary Putnam, dans Reason, Truth and History
(1981), concernant ’identité synthétique des propriétés. Le modele de Put-
nam concerne ['identité de grandeurs microphysiques et macrophysiques
dans la physique contemporaine. Suivant Putnam, la notion de grandeur
physique en vigueur dans les sciences physiques implique I'existence d’une

identité synthétique de propriétés.

Par exemple, la grandeur physique ‘température’ est identique ‘4 I’énergie ci-
nétique moyenne des molécules. Pourtant cette identité n’est pas analytique
car les deux énoncés « un gaz a une température T » et « ses molécules ont
une énergie cinétique moyenne a 3/2 KT » ne sont pas synonymes, bien que
nous apprenions de la théorie cinétique des gaz et de la thermodynamique
statistique que ces deux énoncés sont deux fagons différentes d’exprimer la

méme propriété (ATLAN, 2003, p. 212).
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Bien qu’ils expriment une méme propriété, ces énoncés ne sont pas réduc-
tibles analytiquement 'un a lautre, car ils n’ont pas la méme signification et
ne se situent pas sur le méme plan. L’un a trait a la température, a 'expérience
du chaud et du froid et renvoie 4 un niveau d’étude et d’observation macros-
copique, I'autre a trait au mouvement des molécules et renvoie a un niveau
d’étude microscopique. Bien que ces énoncés puissent étre traductibles d’un
niveau a l'autre, ils ne peuvent étre pour tenus des phrases analytiquement
équivalentes. Ainsi des propriétés, comme la température et I’énergie ciné-
tique moyenne des molécules peuvent étre identiques synthétiquement sans

I’étre analytiquement.

Atlan se propose alors de transposer ce modele au corps et ’esprit chez
prop p p p

Spinoza et de concevoir leur identité synthétique :

Rien ne nous empéche d’admettre qu’une telle identité synthétique
peut exister entre des états mentaux et des états cérébraux, bien que nous
ne soyons pas capables de la décrire par un énoncé unique sans équivoque.
Un état cérébral peut étre identique & un état mental, et aussi A la sensation
d’un certain état qualitatif, bien que nous ayons besoin d’expressions non
synonymes pour décrire cette sensation, I'état mental et Iétat cérébral (aT-
LAN, 2003, p. 213).

Le corps et Pesprit seraient ainsi une seule et méme chose exprimée de
deux manicres, sans que l'expression corporelle soit réductible analytique-

ment a 'expression mentale.

L’analogie entre I’identité spinoziste du corps et de I'esprit et I'identité
synthétique des propriétés, telle que la concoit Putnam, est éclairante, car
elle permet de concevoir qu’il s’agit d’une seule et méme chose exprimée de
deux manicéres irréductibles I'une a I'autre. Elle pose cependant probleme car
I'identité synthétique des propriétés dont il est question chez Putnam met en

jeu un rapport macrophysique et un rapport microphysique au sein du méme
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attribut, I’étendue, et ne concerne pas le rapport entre un phénomene phy-
sique qui releve de 'attribut étendue et un phénomene mental qui reléve de
Iattribut pensée. Henri Atlan en a parfaitement conscience et met en garde
contre une interprétation erronée de type réductionniste®. Malgré sa limite,
'analogie permet cependant de bien comprendre la possibilité d’une double

expression, qui ne soit pas pure répétition mécanique.

III. LE REJET DE LA CAUSALITE RECIPROQUE

Qu’elle prenne la forme controuvée du parallélisme ou de I’identité syn-
thétique des propriétés, la reconnaissance d’une double expression de I'unité
psychophysique a pour corrélat ’absence d’interaction entre le corps et I'es-
prit. Le rejet de la causalité réciproque est partagé par les trois chercheurs qui
convoquent la proposition 11 de l’Ethiquc 111, A 'appui : « Le Corps ne peut
déterminer I’Esprit a penser, ni I”Esprit déterminer le Corps au mouvement,
ni au repos, ni a quelque chose d’autre (si ¢a existe) » (sPINOZA, 1999, p.
207).

Jean-Pierre Changeux exclut ainsi les interactions et se montre trés pru-

dent a ce sujet. Les idées ne sont pas des productions du cerveau bien qu’elles

8 Cf ATLAN, 2003, nota 9, p. 226: « Cette analogie, comme chez Putnam d’ailleurs, ne
doit évidemment pas étre comprise comme une réduction du rapport pensée/étendue au
rapport microphysique-macrophysique a l'intérieur du seul attribut de I'étendue. La décou-
verte d’'une identité synthétique de propriétés & I'intérieur de la physique contemporaine
montre seulement qu’une telle identité est compatible avec une description scientifique
de la réalité physique. Mais cette identité micro-macrophysique reste homogéne au méme
attribut et le passage quantitatif d'un domaine a l'autre est possible pour cette raison. Il
n'en est pas de méme de I'identité psychophysique spinoziste qui releve de I'identité subs-
tantielle de deux attributs. Nous trouvons [ une aide pour comprendre la nature de cette
identité en termes d’identité synthétique, sans qu’il s'agisse évidemment la d’'une réduction
de l'union du corps et de I'esprit & I'union du microphysique et du macrophysique dans le
corps. Il s'agirait Ia d’'un contresens matérialiste évident par rapport 4 la théorie spinoziste

ni matérialiste ni idéaliste. »
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dépendent de ses dispositions. Le neurobiologiste évite ainsi d’employer des
formules comme « le cerveau pense » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 25),
et préfere dire que le langage et la pensée « mobilisent » ou « mettent a
contribution » (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 28) des zones particuli¢res
du cerveau. Il se focalise sur la causalité neuronale et laisse de coté Iactivité

mentale et le mode de production des idées a proprement parler.

Damasio, pour sa part, pergoit clairement que I'unité psychophysique,
telle que la congoit Spinoza, implique la saisie d’une seule et méme chose a
travers deux expressions corrélées et exclut toute causalité réciproque. « Au
sens strict, I'esprit ne causait pas le corps et le corps ne causait pas I'esprit »
(pAMASIO, 2003, pp. 209-210). Il rappelle également que le modele spino-
ziste exclut toute genese du corps par U'esprit et de I'esprit par le corps et met

un terme a ’idée d’une interaction entre les deux.

Des lors, on ne peut manquer d’étre surpris quand apparaissent sous sa
plume des formules ambigués réintroduisant une forme de causalité entre
le corps et Iesprit. Selon Damasio, « Spinoza a eu I’intuition du dispositif
anatomique et fonctionnel global que le corps doit mettre en ceuvre pour
qu’apparaisse esprit avec lui ou, plus précisément, avec et en lui » (DAMA-
$10, 2003, p. 210). Il est clair que Spinoza ne saurait littéralement souscrire
a I'idée que le corps met en ceuvre un dispositif pour que Uesprit apparaisse

en lui.

Damasio part de la définition spinoziste de I'esprit comme idée du corps
formulée dans la proposition X111 et il cite les propositions XI1v, XIX, XXIII et
xxvIde la partie 11 de l’Ethique en insistant sur le réle prééminent du corps.
« Pas de corps, plus d’esprit » (DAMASIO, 2003, p. 213), écrit-il, en rappe-
lant au préalable que I'esprit a pour objet la connaissance du corps, que sa
nature est fonction des aptitudes corporelles et qu’il ne se connait lui-méme
et la nature extérieure qu’a travers les affections du corps. Le neurobiologiste
va ainsi en déduire que I’isomorphisme et la correspondance entre le corps et

Iesprit vont plutédt du corps a l'esprit que I'inverse.
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Spinoza ne dit pas simplement que 'esprit nait tout formé de la substance
sur le méme pied que le corps. Il suppose un mécanisme permettant cette
¢quivalence. Celui-ci correspond a une stratégie : les événements du corps
sont représentés comme des idées dans Pesprit. Ce sont des «correspon-
dances » représentationnelles qui vont dans une seule direction — a savoir

du corps a I’esprit (DAMASIO, 2003, p. 213).°

Damasio estime que Spinoza a établi une corrélation entre le cerveau et
Pesprit ; bien qu’il soit resté prudent et ait confessé son ignorance quant aux
détails anatomiques et physiologiques. Certes, Spinoza ne pouvait pas dire
que c’est par le biais des voies chimiques et neurales que s’établissent les idées
du corps, mais il a écrit dans ’Appendice de la partie 1 de I'Ethique que « les
hommes jugent des choses selon la disposition de leur cerveau » (sPINOZA,
1999, p. 89). C’est pourquoi selon Damasio « nous pouvons désormais com-
bler les vides en mati¢re de détails et nous risquer & énoncer pour lui ce qu’il
ne pouvait évidemment pas exprimer » (DAMASIO, 2003, p- 213).

Cette entreprise conduit Damasio a penser que I’affirmation selon laquelle
Iesprit est formé d’idées du corps équivaut a dire qu’il est constitué par des
images, des représentations et des pensées des parties du corps qui modifient
ou sont modifiées par les objets environnants (Cf. DAMASIO, 2003, p. 214).
Il préte d’ailleurs cette assimilation de I’idée a I'image 4 Spinoza lui-méme :
« Spinoza utilise le mot ‘idée’ comme synonyme d’image, de représentation
mentale ou de composante de pensée » (DAMASIO, 2003, p. 211). Or les dé-
couvertes de la neurobiologie moderne montrent que les images apparaissent
dans le cerveau et sont en grande partie formées par des signaux issus du
corps. En réduisant I’idée 4 I'image, Damasio accentue ainsi le réle du corps

et laisse entendre que l'esprit émane du cerveau et des signaux corporels.

9 Voir également DAMASIO, 2003, p. 217 : « Le corps fagonne les contenus de l'es-
prit, plus que lesprit ne faconne ceux du corps, méme si dans une large mesure, les proces-

sus mentaux se reflétent dans le corps. »
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C’est la précisément que le bat blesse et qu’il commet une erreur sur la
pensée de Spinoza. Car I'idée, qui est une réalité mentale, ne saurait étre
confondue avec une image, qui reléve des phénomenes cérébraux et s’ex-
plique en termes physiques par référence a I’attribut étendue et non pas par
référence A attribut pensée. Spinoza est catégorique sur ce point dans le
scolie d’Ethique 11, XLVIII: « ce que j'entends par idées, ce ne sont pas des
images, comme celles qui se forment au fond de 'ceil et, si 'on veut, au mi-
lieu du cerveau, mais les concepts de la Pensée » (spriN0za, 1999, p. 185).
L’auteur deI’Ethique prend donc soin de distinguer I'image et ’idée, comme
deux modalités physique et mentale exprimant une seule et méme chose, a sa-
voir la perception. L’imagination en tant que genre de connaissance est I’idée
d’une image et non une simple image formée dans le cerveau. Damasio effec-
tue donc un passage subreptice des idées aux images et explique la formation
de I'une a partir de I'autre, ce que jamais Spinoza ne saurait assumer. Cette
confusion entre image et idée n’est pas anodine, car elle permet le rappro-
chement de Pesprit et du cerveau et la réduction progressive du premier au
second. Comme les images sont formées par le corps, il s’ensuit qu’il est en

. \ b) . . . 14 bl . / 14 . 14
grande partie a l'origine des idées et que esprit émerge en réalité du cerveau.
L’esprit devient ainsi une émanation ou un épiphénomene du cerveau. Cer-
tains passages sont sans équivoque sur ce point. Dans le chapitre v, Damasio

écrit ainsi :

il faut comprendre que I'esprit émerge d’un cerveau ou dans un cerveau si-
tué dans le corps proprement dit avec lequel il interagit ; que, par suite de la
médiation du cerveau, 'esprit a pour fondement le corps proprement dit ;
> . b ’ ’ 37 . 3. . \ 7
que Pesprit s’est développé au cours de I’évolution parce qu’il aide a préser-
ver le corps et qu’il émerge d’un ou dans un tissu biologique — les cellules
nerveuses partageant les caractéristiques qui définissent les autres tissus vi-

vants du corps proprement dit (DAMASIO, 2003, p. 191).
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L’esprit s’apparente ainsi a une sorte d’émanation cérébrale localisée dans
les cellules nerveuses. Damasio ne se borne pas évoquer de fagon incidente
I'émergence de Pesprit a partir du cerveau, il n’hésite pas a parler de « nceud
causal entre le cerveau et U'esprit » (DAMASIO, 2003, p. 190), « d’influence
du corps dans l'organisation de U'esprit » (DAMASIO, 2003, p. 204), ou de

détermination des idées par le cerveau'®.

A la faveur de ces expressions, Damasio réintroduit entre le corps et I’es-
prit une interaction et une causalité que Spinoza exclut. La démonstration est
sans appel : tous les modes de pensée et toutes les idées ont pour cause Dieu
en tant qu’il est chose pensante et ne s’expliquent pas par un autre attribut.
Ils ne peuvent donc en aucun cas émaner du corps et de I’étendue. Tout en
reprenant la these spinoziste de I'absence de causalité réciproque, Damasio
ne peut s’empécher de rechercher une forme d’interaction qui s’exerce prin-
cipalement du corps vers I’esprit. Le cerveau lui sert ainsi de médiation entre
le corps et I'esprit. Tout se passe donc comme si le corps était le socle premier
a partir duquel se constitue I'esprit. Rien de tel n’existe chez Spinoza, car le
corps et I'esprit sont des expressions corrélées d’une méme chose congue tan-
tot sous I'attribut de la pensée, tantét sous Iattribut de I’étendue. Damasio
opere donc un déplacement indu car il assigne au corps le statut de la chose

premiere alors qu’il n’est avec I'esprit que ['une de ces deux expressions.

Il est donc clair en définitive que la vision damasienne d’un Spinoza pro-
tobiologiste débouche sur une certaine forme de réductionnisme et témoigne
d’une méconnaissance de la nature singuli¢re de Iesprit. En réalité, sous cou-
vert d’'un modele spinoziste, Damasio entend opérer une genése de 'esprit a

partir du cerveau et lui assigner une origine corporelle.

Henri Atlan, quant a lui, se démarque totalement de ce type de démarche.

Il insiste sur I’absence de relation causale entre le corps et I'esprit et récuse

10 Cf. DAMASIO, 2003, P. 205: « Le cerveau apporte une connaissance innée et un savoir-
-faire automatique qui prédéterminent de nombreuses idées du corps. [...] Il détermine les

idées fondées sur ces états du corps et ces comportements corporels. »
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toute interaction psychophysique et causalité réciproque (Cf ATLAN, 2003,
p- 221 et suivantes). Il souligne que cette thése établie dans la proposition
11 de I'Ethigue 111 s’explique parfaitement par la théorie des attributs qui se
congoivent par soi. La causalité est donc toujours intra-attributive. Ce ne sont
pas les déterminations du corps, ses affections et impulsions qui sont la cause
des idées de esprit, de ses perceptions de ses conceptions. Ce ne sont pas non
plus les décrets de Iesprit et ses décisions qui sont la cause des mouvements
du corps. Le décret de ’'Ame ne précede pas 'exécution du mouvement du
corps pas plus que 'affection corporelle n’est cause de la perception ou de la
volonté de I'esprit. Cette these permet de surmonter les difhicultés liées a I’in-
teraction de deux réalités hétérogeénes et incommensurables, comme le sont la
substance pensante immatérielle inétendue et une substance matérielle éten-
due et d’¢viter la fiction d’un point de contact ou d’un organe médian entre
I’ame et le corps par lequel se font les échanges, comme la fameuse glande

pinéale de Descartes.

Mais Henri Atlan va beaucoup plus loin que la simple restitution de la
these de Spinoza. Il va lui donner toute sa portée en I’éclairant par les re-
cherches les plus récentes en la mati¢re. Il constate en effet que le modele
spinoziste qui rejette radicalement toute interaction semble contre-intuitif et

se heurte et a 'expérience commune.

Un des inconvénients évident de cette position est qu’elle contredit I'ex-
périence du sens commun qui nous dit qu’une décision de notre volonté
peut-étre cause d’'un mouvement de notre corps et qu’une modification de
notre corps peut-étre la cause d’une de nos perceptions et de nos pensées
(ATLAN, 2003, p. 228).

Atlan se demande donc comment contourner cet inconvénient et éviter
que spontanément la corrélation soit interprétée en termes de causalité. Com-

ment comprendre que le décret de Uesprit va de pair avec le mouvement du
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corps sans pour autant en étre la cause et que la décision de lever le bras n’est

pas a l'origine du mouvement du corps mais qu’elle lui est concomitante ?

Pour cela, Atlan prend appui sur les expériences paradoxales de Benjamin
Libet qui viennent conforter le modéle spinoziste et permettent de mesu-
rer sa puissance et sa fécondité. La preuve pour ainsi dire que Spinoza n’a
pas tort, lorsqu’il soutient que la décision consciente de faire un mouvement
n’est pas cause du geste, ¢’est que 'expérience de Libet montre que la décision

consciente ne précede pas le mouvement du corps.

Dans une suite d’expériences sur des sujets volontaires, au cours d’inter-
ventions chirurgicales sur leur cerveau nécessitant qu’ils restent conscients,
Benjamin Libet observa de fagon répétée qu’une décision consciente d’ef-
fectuer un mouvement correspondait a un événement électrique survenant
dans le cerveau quelques centaines de millisecondes apres le commence-

ment du mouvement (ATLAN, 2003, p. 235).

La perception consciente est donc systématiquement antidatée (Cf. LI-

BET, 1987, pp. 271-275).

La cause du mouvement du corps ne peut donc pas étre cherchée dans
Iesprit ou son décret mais dans des stimuli neuronaux inconscients, confor-
mément a I’assertion de Spinoza selon laquelle la cause du mouvement du

corps ne peut étre qu’un événement physique et corporel.

Notre observation consciente et notre représentation-interprétation de
notre action accompagnent cette action mais n’en sont pas la cause. Nous
interprétons habituellement notre action comme le résultat d’un décret qui
la détermine parce que nous ne connaissons pas les événements inconscients

dans notre corps qui en sont la cause réelle (ATLAN, 2003, p. 236).
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Par cette référence a I'expérience de Libet, Henri Atlan éclaire de fagon
magistrale I'intuition de Spinoza et confére a sa position théorique un poids

supplémentaire en mettant a son service les découvertes les plus récentes.

En définitive, les références communes des trois chercheurs au modéle
spinoziste des rapports corps/esprit correspondent a des stratégies de pen-
sée différentielle. Elles obéissent a une triple logique : une logique de la
caution, une logique de la filiation, une logique du dialogue posthume. A
travers la mobilisation de la théorie spinoziste de I'explication du corps par
I’étendue seule et de la priorité de sa connaissance pour comprendre Iesprit,
Jean-Pierre Changeux cherche avant tout des gages pour légitimer son maté-
rialisme méthodologique et faire écran aux accusations de réductionnisme
qui hantent effectivement sa démarche. Damasio salue plutdt en Spinoza un
protobiologiste dans le prolongement duquel il s’inscrit. Bien qu’elle reste
problématique et illégitime en raison de la réintroduction subreptice d’une
action causale du corps sur 'esprit, cette filiation vise 4 asseoir son autorité et
lui donner "aura philosophique d’un néo-Spinoza qui met scientifiquement
au jour ce que le philosophe avait pressenti. Seul Atlan entame un véritable
dialogue avec Spinoza qui enrichit mutuellement leur pensée et fournit un

modele opératoire pour résoudre I'énigme du fameux Mind and Body Pro-

blem.
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SPINOZA AND NEUROBIOLOGY: THE USES OF
THE BODY/MIND RELATIONSHIP
IN CHANGEUX, DAMASIO AND ATLAN

ABSTRACT: Spinoza’s conception of the relationship between the body and
the mind is often presented as a model and reference in contemporary biol-
ogy and neurobiology, as evidenced by the works of Jean-Pierre Changeux,
Antonio Damasio, and Henri Atlan. Despite their profound differences, these
researchers similarly emphasize three theses that position Spinoza as a precur-
sor: psychophysical monism, the duality of expression of the body/mind uni-
ty, and the absence of interaction and reciprocal causation. This article exam-
ines the reasons why Spinoza is invoked by these researchers to support their
theories and explores the various ways in which they use his conception of
the body/mind relationship. The goal is to scrutinize how they successively

engage with these three theses and to assess the relevance of their approach.
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RESUMO: A concepgao espinosista das relagdes entre o corpo ¢ a mente ¢
frequentemente apresentada como um modelo e uma referéncia na biologia e
na neurobiologia contemporineas, como testemunham as obras de Jean-Pierre
Changeux, de Antonio Damasio ou de Henri Atlan. Apesar de suas profundas
diferengas, esses pesquisadores expoem de maneira andloga trés teses que fazem
de Espinosa um precursor: o monismo psicofisico, a dualidade de expressao da
unidade corpo/mente ¢ a auséncia de interagao e de causalidade reciproca. Esse
artigo se interroga sobre as razdes pelas quais Espinosa ¢ convocado por esses
pesquisadores para dar apoio as suas teorias e para abordar os diferentes usos
da sua concepgao das relagoes corpo/mente. Trata-se, portanto, de examinar a
maneira pela qual eles apreendem sucessivamente essas trés teses ¢ de mensurar

a pertinéncia de suas abordagens.
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A concepgao espinosista das relagoes entre o corpo e a mente ¢ frequente-
mente apresentada como um modelo ¢ uma referéncia na biologia e na neuro-
biologia contemporaneas, como testemunham as obras de Jean-Pierre Chan-
geux, de Antonio Damasio ou de Henri Atlan. %aisquer que sejam seus
angulos de anilise e suas divergéncias de abordagem, esses trés pesquisadores
veem na teoria de Espinosa uma solucio para o problema das relacoes entre
a mente ¢ 0 corpo que pde fim as eternas discussoes sobre 0 monismo ou o
dualismo psicofisico ¢ a existéncia ou nao de uma causalidade reciproca entre
o pensamento ¢ a extensao. Em O homem neuronal, Jean-Pierre Changeux se
propoe a analisar o cérebro humano, a deslindar os mecanismos bésicos do
funcionamento do sistema nervoso, explicitando as moléculas que o com-
poem, e a compreender a partir disso as suas fun¢oes mais elevadas, como o
pensamento ¢ as emogoes. Ora, ele confessa a Paul Ricceur, no decorrer de
seu didlogo em O que nos faz pensar. A natureza e a regra, que os bidlogos
moleculares, entre os quais ele se situa, “sao confrontados com um problema
inquietante: encontrar as relagdes entre esses blocos fundamentais que sao as
moléculas e fun¢oes tao integradas como a percep¢ao do belo ou a criativi-
dade cientifica” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 12). De inicio, Changeux
coloca o seu projeto sob a égide de Espinosa e reivindica um parentesco entre

o seu procedimento e o do autor da Etica.

Ao escrever O homem neuronal, eu descobri a Etica de Espinosa e todo o ri-
gor de seu pensamento. “Considerarei as agdes e os apetites humanos como
se fossem questao de linhas, de planos e de corpos”™: hé projeto mais entu-
siasmante do que empreender uma reconstrugio da vida desembaragando-se
de toda concepgao finalista do mundo e de todo antropocentrismo, livre da
o « I A

imaginagao e da “superstigao religiosa’, esse “asilo da ignorancia’, segundo

Espinosa? (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 16).
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Em sua obra Em busca de Espinosa’, no capitulo v, intitulado “Corpo,
cérebro e mente”, Antonio Damasio também faz um balango da situagio ao
recordar a natureza dos problemas com os quais se depararam os filésofos e
os cientistas que se debrucaram sobre o enigma das relagdes entre o corpo e

amente:

A mente ¢ o corpo s3o duas coisas diferentes ou formam apenas uma? Se
eles nio sio semelhantes, atribuem-se a duas substincias diversas ou a uma
s6? Se sao duas substincias, a da mente vem em primeiro lugar e é a causa da
existéncia do corpo e do cérebro, ou entio a substancia corporal vem em pri-
meiro e seu cérebro causa a mente? Como essas substincias interagem? [...]
Eis algumas questdes englobadas pelo assim chamado problema da mente e
do corpo, cuja solugio ¢ central para compreender quem nés somos (DAMA-
s10, 2003, p. 183).

O desacordo que persiste a respeito disso revela que as solugdes propostas
nao sao convincentes e convidam a retomar novamente o problema. Damasio
reivindica entao abertamente o modelo espinosista da unidade psicofisica e

apresenta o autor da Etica como precursor da neurobiologia moderna.

2 O titulo original em inglés ¢ Looking for Spinoza: Joy, Sorrow and the Feeling Brain,
publicado pela Hartcourt, Inc., em 2003. Para a edi¢io da Etica, nds nos referimos A tra-
dugio de Bernard Pautrat, publicada pela editora Seuil em 1999 [Nota da autora]. A obra
de Damasio foi traduzida em francés como Spinoza avait raison: le cerveau de la tristesse,
de la joie et des émotions, publicada pela editora Odile Jacob em 2003. No Brasil, essa obra
foi traduzida como Em busca de Espinosa: prazer e dor na ciéncia dos sentimentos, publicada
pela Companhia das Letras em 2004. Para as citagoes da Etica em portugués, nds utiliza-
mos a tradugio do Grupo de Estudos Espinosanos, publicada pela Edusp em 2015 [Nota
do tradutor].
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Espinosa, [escreve ele], tratou de assuntos que me preocupam enquanto
cientista — a natureza das emogoes e dos sentimentos, assim como a rela-
¢30 da mente com 0 corpo — e esses Mesmos assuntos preocuparam muitos
outros autores passados. A meu juizo, porém, ele parecia ter prefigurado as
solugoes que os pesquisadores propéem doravante para essas questoes. Foi

surpreendente (DAMASIO, 2003, pp. 17-18).

Tanto em As centelhas do acaso quanto em sua obra mais recente decor-
rente de sua tese (Cf ATLAN, 2018), Henri Atlan, por sua vez, parte da cons-
tatagao segundo a qual a natureza das relagoes corpo/mente assume o aspecto
de um problema eterno que opée os adeptos de um dualismo, de que Des-
cartes ¢ geralmente apresentado como figura de proa, e os partidarios de um
monismo materialista ou idealista mais ou menos redutor (Cf. ATLAN, 2003,
capitulo 6, p. 201). Ele lembra que o debate gira em torno das “relagoes con-
cebiveis possiveis de interagao, de paralelismo, de identidade entre a mente e
0 corpo, o cérebro e a matéria” (ATLAN, 2003, p- 201). Henri Atlan surpreen-
de-se que, nesse contexto, 0 Monismo espinosista seja “raramente citado e
ainda menos levado em consideragio como uma solugio original e possivel”
(ATLAN,, p. 202). Na sua visdo, a teoria psicofisica de Espinosa oferece uma
solu¢ao perfeitamente apropriada para o problema corpo/mente, tal como

ele se apresenta hoje em dia nas ciéncias da natureza.

Assim, ¢ possivel interrogar-se sobre as razoes pelas quais Espinosa ¢ con-
vocado por esses trés pesquisadores para dar apoio as respectivas teorias e
examinar os diferentes usos da sua concep¢ao das relagoes corpo/mente. Esse
procedimento visa niao somente a descobrir a fecundidade do pensamento
do autor da Etica, mas também a langar luz sobre ele por meio de uma con-
frontagéo inédita. Nessa Otica, ¢ impressionante constatar que, apesar de suas
profundas diferencas, os neurobidlogos expoem de maneira analoga trés te-
ses que lhes chamaram a atencio e que fazem de Espinosa um precursor: o
monismo psicofisico, a dualidade de expressao da unidade corpo/mente ¢

a auséncia de interagao e de causalidade reciproca. Tratar-se-4, portanto, de
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examinar a maneira pela qual CICS apreendcm sucessivamente essas trés teses e

de mensurar a pertinéncia de suas abordagens.

I.A REINVINDICAQAO COMUM DE UM MONISMO ONTOLOGICO

Em primeiro lugar, os trés pesquisadores partilham a mesma recusa do
dualismo ontolégico e concordam com a tese da unidade do corpo e da men-
te, tal como ela ¢ formulada na proposi¢ao xx1 da parte 11 da Etica. “A Mente
e o Corpo sao um s6 e o mesmo individuo, o qual ¢ concebido seja sob o
atributo do Pensamento seja sob o da Extensio” (ESPINOSA, 2015, p. 175).

E sob a égide desse monismo que eles se colocam para apreender as
ciéncias da natureza e pensar a unidade delas. Mas eles nao se contentam em
optar trivialmente por um paradigma da unidade em vez da unido do corpo
com a mente, concentrando-se somente na parte II da Etica, separada das
premissas da parte I. Eles percebem claramente que o monismo psicofisico
se enraiza em uma metafisica ou uma ontologia da substancia e que nao ¢
legitimo fazer economia dela. Todos eles, em graus variados, tém consciéncia
de que essa unidade do corpo e da mente ¢ uma unidade modal que tem o seu

fundamento na unidade substancial.

E porque a substincia é uma s e mesma substincia que se exprime atra-
vés da infinidade de atributos que a mente ¢ o corpo s3o um sé ¢ mesmo
individuo. A unidade do corpo e da mente ¢ apenas um caso particular da
unidade modal em geral, a qual ¢ um efeito da unidade da substincia que se
exprime através deles de maneira precisa e determinada. Eo que se depreende

claramente do escélio da Etica 11, vII:

o que quer que possa ser percebido pelo intelecto infinito como constituin-
do a esséncia da substincia pertence apenas a substincia tnica e, por conse-
guinte, a substincia pensante e a substincia extensa sao uma s e a mesma

substincia, compreendida ora sob este, ora sob aquele atributo. Assim tam-
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bém um modo da extensao e a ideia desse modo sao uma sé e a mesma coisa,

expressa todavia de duas maneiras (ESPINOSA, 2015, p. 137)°.

Embora tenha dificuldade em admitir a necessidade de retomar integral-
mente a parte I da Ftica, Jean-Pierre Changeux constata, no decorrer de seu
didlogo com Paul Ricceur, que as andlises do homem realizadas respectiva-
mente pelo neurobidlogo ou pelo fenomendlogo nio podem sozinhas dar
conta da unidade psicofisica. E preciso, portanto, pensar uma unidade mais
elevada, um discurso terceiro. “E preciso introduzir um terceiro discurso, que
Espinosa pressentira, e que contribua para essa dindmica funcional, a fim de
unir o anatdmico e o comportamental, o descritivo neuronal e a percepgao
vivida” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 28). A filosofia de Espinosa se apre-
senta entao como apogeu especulativo e aparece como um horizonte incon-
tornavel, pois ela torna inteligivel a unidade do homem ao funda-la na uni-
dade da substancia que se exprime através dos atributos ¢ dos modos. Assim,
Changeux admite a necessidade de fundar a antropologia em uma ontologia

da substancia que ele gostaria de modernizar®.

Afastando o dualismo cartesiano, Antonio Damasio reivindica, por sua
vez, uma filiagio com Espinosa e se interessa particularmente pela recusa de
fundar a mente ¢ o corpo em substancias diferentes ¢ pela ideia de que eles sao

uma e mesma coisa’. De inicio, Damasio percebe claramente que a unidade

3 Tradugio Pautrat modificada [Nota da autora]. Para cotejar a modificagao da autora
e o texto original, conferir a nota equivalente no texto original reproduzido nesta edigao
[Nota do tradutor].

4 “Por que nao atualizar a unidade da substincia espinosista sabendo que a palavra ‘subs-
tincia’ nio tem mais o sentido que tinha no século XVII ¢ que deve ser redefinida a partir
dos conhecimentos atuais?” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 40) .

s “Muito importante para o que discutirei na sequéncia era sua ideia de que pensamento
¢ extensio sio atributos paralelos (digamos: expressoes da mesma substincia). Recusando
fundar a mente e o corpo sobre substincias diferentes, a0 menos Espinosa exprimia sua

oposi¢io a visio do problema da mente e do corpo que prevalecia em sua época. Seu de-
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do corpo e da mente encontra seu fundamento na referéncia a uma substancia
tnica. E porque o pensamento e a extensio sio atributos de Deus e exprimem
uma so ¢ mesma substincia que a distin¢o deles nio desemboca em uma
dualidade substancial e que o corpo e a mente nao sao colocados face a face

como dois entes que interagem.

Qualquer que seja a interpretagao que se prefira quanto as declaragoes que
ele fez sobre o assunto, podemos ter certeza de que Espinosa mudou a pers-
pectiva herdada de Descartes, dizendo, na primeira parte da Etica, que o
pensamento e a extensao, embora distintos, s3o atributos da mesma substin-
cia, Deus ou a Natureza (Deus sive Natura). A referéncia a uma substincia
Ginica serve para afirmar que a mente ¢ insepardvel do corpo, ¢ que ambos, de

alguma forma, sao feitos do mesmo estofo (DAMASIO, 2003, pp. 209-210).

Finalmente, a teoria espinosista ¢ perfeitamente reconstituida por Henri
Atlan, que é o tinico a citar e a comentar o escélio da Etica 11, VII € a extrair
todas as suas implicagoes. Em As centelhas do acaso, 11, Henri Atlan nao ape-
nas percebe que a identidade do corpo e da mente, tal como a dos atributos,
s6 pode ser compreendida pela existéncia de uma substincia tnica que se ex-
prime de uma infinidade de maneiras, mas ainda explica que ¢ essa unidade
que permite explicar a auséncia de causalidade reciproca e de interagao. Nao
pode haver uma ligacao de causalidade, pois a causa deve se distinguir do efei-

to ¢ nao pode ser idéntica a ele®.

sacordo rompia com um mar de conformismo. Mais surpreendente ainda era sua ideia de
que a mente ¢ 0 corpo s3o uma sé ¢ mesma coisa. Isso abre uma instigante possibilidade”
(DAMASIO, 2003, pp. 18-19).

6 Sobre esse ponto, ver a sintese realizada por ATLAN, 2018, p. 118.
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II. A DUPLA EXPRESSAO DO MONISMO PSICOFISICO

Ainda mais profundamente, os trés pensadores da biologia e da neuro-
biologia satidam Espinosa como o campeao de um monismo nio reducionista,
g
de um monismo da correlacio ou da dupla expressio, comumente nomeado
¢
de “paralelismo”, ainda que esse termo totalmente ausente do corpus nao seja

realmente apropriado’.

Com efeito, Espinosa fornece um modelo que permite conceber a identi-
dade da mente e do corpo no homem, mantendo a0 mesmo tempo a sua alte-
ridade. Afirmando que “a Mente ¢ o Corpo sao um sé e o mesmo individuo,
o qual ¢ concebido seja sob o atributo do Pensamento seja sob o da Extensao”
(ESPINOSA, EII, PXXI, escdlio, p. 175), ele abole o dualismo sem, contudo,
remeter o mental ao cerebral. Se a mente ¢ a ideia do corpo, ¢ se ela constitui
com ele uma sé ¢ mesma coisa expressa de duas maneiras diferentes, os fend-
menos mentais sio necessariamente correlatos aos fendmenos fisicos. Unida
a0 corpo como uma ideia a seu objeto, a mente nao se reduz, porém, a ele. Ela
expressa as propriedades do corpo, sem ter as mesmas caracteristicas que ele,
¢ ela possui uma esséncia formal prépria que nao ¢ concebida em termos de
movimento ¢ de repouso, mas de ideias adequadas ¢ inadequadas. Uma ideia
¢ produzida unicamente por outra ideia e ela se explica em relagao ao atributo
pensamento. D4-se 0 mesmo para o corpo e suas afec¢des que se explicam
apenas em relagio ao atributo extensio. O espinosismo legitima assim uma
dupla abordagem da natureza humana, mantendo a0 mesmo tempo a unida-
de dela. Em teoria, ele autoriza até mesmo uma infinidade de abordagens da
Natureza em virtude da infinidade de atributos a partir dos quais ¢ possivel
explica-la inteiramente (Cf- ESPINOSA, 2015, E11, PVIL, escélio, p. 137).

Jean-Pierre Changeux partilha esse ponto de vista a0 menos em teoria,

pois na prética ele privilegia quase exclusivamente uma das duas expressoes

7 Para maiores precises a respeito disso, ver a critica ao conceito de paralelismo em Ja-
QUET, 2015, pp. 25-46.
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da identidade. Ele satda principalmente Espinosa como o herdeiro do mate-
rialismo da Antiguidade e concebe sua leitura como um complemento e um
enriquecimento daquelas das filosofias atomistas as quais esta ligado, como a
de Demdcrito (Cff CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 16). Essa visao bastante
cléssica de Espinosa como o campeio de um materialismo critico e racional
ultrapassa, no entanto, os clichés habituais, pois Jean-Pierre Changeux se de-
fende contra todo reducionismo simplista da mente a matéria. Contra aque-
les que lhe dirigem a critica de ser um “materialista veemente”, ele reivindica
um materialismo metodolégico que lhe permite compreender o homem a
partir da anatomia, da morfologia do cérebro, das células nervosas e de suas
conexdes sindpticas. E esse materialismo metodolégico que lhe interessa em
Espinosa, pois o autor da Ftica estabelece na parte II um pensamento do
corpo pelo corpo, explicando sua natureza de maneira estritamente fisica e
insistindo na necessidade de apreendé-lo como modo da extensio, como in-
dividuo constituido por uma uniio de corpos simplissimos e dotado de uma
forma caracterizada por uma relagao determinada de movimento e de repou-
so. Espinosa legitima previamente as investigagdes sobre o cérebro e abre o ca-
minho para uma abordagem neurobioldgica ao liberté-la de todo preconceito
espiritualista, pois a explica¢ao dos fendmenos corporais decorre unicamente
dajurisdicio do atributo extensao e nao depende em nada do atributo pensa-

mento. Em suma, Espinosa liberta o cérebro da mente.

Ao sublinhar, no escdlio da proposicao X111 da Ftica 11, a necessidade de
estudar principalmente o corpo para compreender a natureza da mente, a
qual ¢ a ideia dele, e ao evidenciar a correlagao entre as aptidées do corpo a
agir e a padecer ¢ as da mente a pensar, Espinosa pode servir de caugio para
o projeto neurobiolégico e apoid-lo na ideia de um primado do cérebro so-
bre a mente. Se as ideias sio uma fungao das afec¢oes do corpo, ¢ claro que
importa antes de tudo determinar a estrutura fisica do cérebro e seus modos
de conexdes sindpticas para esclarecer a natureza dos pensamentos. Eis a li¢ao

principal que Changeux tira de Espinosa.
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“Qllalquer que seja a interpretagao que se dé a sua filosofia, eu retenho o
conhecimento reflexivo de nosso corpo, de nosso cérebro, de suas fungoes (a
mente), como fundador da reflexdo ética e do juizo moral” (CHANGEUX; RI-
COEUR, 1998, p. 34). Changeux aprecia sobretudo citar o Apéndice da parte
1 da Etica e retomar a ideia de que “cada um julgou as coisas conforme a dis-
posi¢ao do seu cérebro” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 224).

Ao se colocar na linhagem de Espinosa, Changeux se esquiva da acusagao
de materialismo sumdrio segundo o qual a pesquisa neurobiolédgica ¢ a tinica
chave para a inteligibilidade da realidade humana. Embora nao desenvolva
essas andlises, Espinosa abre o caminho para uma abordagem puramente ma-
terialista sem ser reducionista. Ele lan¢a os fundamentos para uma pesquisa
sobre a natureza da poténcia corporal, que nao exclui correlativamente uma
meditacio sobre a poténcia da mente, pois se trata de uma e mesma coisa ex-
pressa de duas maneiras, mas que nao a inclui a titulo de condi¢ao ou de causa
explicativa. Changeux reconhece a pluralidade dos discursos sobre o corpo e

a mente e se recusa a assimilar cérebro e pensamento.

A pretensao defensiva desse materialismo de tipo espinosista nao conduz,
porém, Changeux a negar a existéncia de uma abordagem mental. Sob o im-
pulso de Ricceur, que insiste na existéncia de dois discursos, um de tipo fisico,
envolvendo o cérebro, em que estio em questio “neurdnios, conexdes neuro-
nais, sistema neuronal” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 25), e outro de tipo
mental, em que “se fala sobre conhecimento, agao de sentimentos, isto ¢, atos
ou estados caracterizados por intengdes, motivagoes, valores” (CHANGEUX;
RICOEUR, 1998, p. 25), Changeux se comprometerd em seguir a légica es-
pinosista até o fim. Ele reconhece assim que existem dois tipos de discursos:
“um diz respeito a anatomia, 3 morfologia do cérebro, 4 sua organizagio mi-
croscopica, as células nervosas e suas conexoes sindpticas, 0 outro concerne as
condutas, a0s comportamentos, s emogoes, 20s pensamentos, as agoes sobre
o meio” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 27). Entretanto, ele nao se interes-
sa pelo segundo discurso e se limita a admitir sua existéncia para poder co-

modamente continuar a aprofundar a via do cérebro, abandonando a mente.
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Damasio, por seu turno, adota um procedimento de historiador da filo-
sofia, apesar de aproximagdes dbvias. Ele frequentou Espinosa de tao perto
a ponto de visitar sua casa em La Haye, ele o confrontou com Descartes e,
a0 que parece, nao se contentou com uma leitura de segunda mao. Em todo
caso, ¢ claro que ele percebeu a manutengao do que ele chama “um dualismo

de aspectos”, sob o véu da unidade da substancia.

A referéncia aos dois atributos, a mente e o corpo, reconhece a distingao de
duas ordens de fendmenos, formulagio que preserva um dualismo de “as-
pectos’, mas nao de substincias. Pondo o pensamento e a extensio em pé
de igualdade e ligando-os a uma substincia tnica, Espinosa buscava superar
um problema com que Descartes se confrontara e que nio pudera resolver:
a presenca de duas substincias ¢ a necessidade de integré-las. Face a isso, a
solucio de Espinosa nao tinha mais necessidade de uma mente e de um cor-
po aintegrar e a fazer interagir; a mente e o corpo derivam paralelamente da
mesma substincia, redobrando-se plena ¢ mutuamente um ao outro através

de suas diferentes manifestagdes (DAMASIO, 2003, pp. 209-210).°

E verdade que a formulagio deixa a desejar, pois a mente € o corpo nao
sao atributos, mas sio modos. Eles também nao derivam paralelamente da
substancia, do contrario estarfamos a lidar com dois seres espelhados e nao
com um e mesmo individuo. Todavia, seria injusto reprovar Damasio por um
erro que a maior parte dos comentadores de Espinosa comete ao qualificar a
sua doutrina como um paralelismo, na esteira de Martial Gueroult (Cf. GUE-
ROULT, 2016).

Henri Atlan, que nao somente leu Espinosa, como também a literatura se-
cunddria recente, evita essas armadilhas e defende a tese de um monismo que

nao seja nem materialista nem idealista. Para ele, a posi¢ao de Espinosa ¢ a

8 Ver igualmente DAMASIO, 2003, p. 217.
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“de um monismo ontoldgico expresso por um dualismo conceitual” (ATLAN,
2003, p. 204). Atlan se opde assim a todas as formas de redugao, sejam opera-
das por neurobi6logos ou por fenomendlogos, e mostra que as interpretagdes
que pretendem arrastar Espinosa para esse sentido exclusivo sao equivocadas.
Assim, ele nao dd razao aos adeptos de uma leitura estritamente materialista
nem, ao contrério, idealista, mostrando que a visao deles ¢ enviesada. Os ma-
terialistas geralmente sustentam que, em Espinosa, ¢ dada prioridade ao corpo
para compreender a mente ¢ a formagio de seus juizos, tomando como base
dois textos. Eles citam primo a férmula do Apéndice da parte 1: “os homens
julgam sobre as coisas conforme a disposi¢ao do seu cérebro” (ESPINOSA,
2015, p. 121). Eles evocam secundo o escédlio da proposicio x111 da Etica 11,
no qual Espinosa escreve a respeito da natureza da mente: “ninguém a poderd
entender adequadamente, ou seja, distintamente, se primeiro nao conhecer a
natureza de nosso Corpo adequadamente” (ESPINOSA, 2015, p. 149). Henri
Atlan nio nega o alcance desses textos, mas ele subverte o argumento dos
exclusivamente materialistas. Ele destaca que se pode sustentar, por um lado,
que o atributo pensamento tem uma superioridade sobre os outros, pois ele
produz nao somente ideias, mas também ideias das ideias; e, por outro lado,
que s6 a mente é eterna, como demonstra a parte v da Etica, que se conclui
com o exame de sua duragao sem relacio com o corpo. Essa conclusio da con-
di¢oes para desnortear um materialista inveterado, que geralmente prefere

fazé-la passar despercebida.

Mas um idealista triunfante com a leitura da parte v seria também dene-
gado em suas pretensdes, contanto que prestasse atengao a proposicao XXXIX:
“(&em tem um Corpo apto a muitas coisas, tem uma Mente cuja maior parte
é eterna’ (ESPINOSA, 2015, p. 571). Henri Atlan observa assim que o corpo
regressa com forca ali onde ele ndo era mais esperado e desempenha um papel

importante na busca da eternidade da mente. Disso se conclui, entio, que

o monismo de Espinosa ¢ original por nao ser nem materialista, nem idea-

lista, sendo dificil de apreender no quadro das ontologias existentes, tanto
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monistas quanto dualistas. Eis provavelmente a razao principal pela qual
o espinosismo ¢ apenas raramente considerado como uma alternativa véli-
da para as solu¢oes tradicionalmente propostas ao problema corpo/mente
(ATLAN, 2003, p. 205).

A relevancia da abordagem de Atlan ¢ levar a sério a dualidade conceitual
no seio de um monismo ontoldgico, sem contudo assimild-lo a uma forma
de paralelismo. Ele critica o suposto paralelismo de Espinosa, que tem como
consequéncia manter um dualismo ontolégico e destinar o corpo ¢ a mente
a repeti¢io do mesmo em cada atributo. Longe de remeter a correlagio a um
conjunto de paralelos intercambidveis, Henri Atlan se esforgou para pensar a
unidade psicofisica sem reduzi-la & uniformidade ¢ empenhou-se em lhe dar
um sentido e um verdadeiro alcance. Para esclarecer como a mente e o corpo
s30 uma s6 ¢ mesma coisa expressa de duas maneiras, ele se apoia em uma
observacio de Hilary Putnam, em Razdo, Verdade e Histéria (1992), no que
concerne 2 identidade sintética de propriedades. O modelo de Putnam diz
respeito a identidade de grandezas microfisicas e macrofisicas na fisica con-
temporinea. Seguindo Putnam, a nogao de grandeza fisica em vigor nas cién-

cias fisicas implica a existéncia de uma identidade sintética de propriedades.

Por exemplo, a grandeza fisica “temperatura” ¢ idéntica a “energia cinética
média das moléculas” No entanto, essa identidade nao ¢ analitica, pois am-
bos os enunciados “um gés tem uma temperatura T” ¢ “suas moléculas tém
uma energia cinética média 3/2 KT” ndo sao sindnimos, embora aprenda-
mos com a teoria cinética dos gases ¢ com a termodinimica estatistica que
tais enunciados sao duas formas de exprimir a mesma propriedade (ATLAN,
2003, p. 212).

Embora exprimam a mesma propriedade, esses enunciados nao sao redu-

tiveis analiticamente um ao outro, pois eles nao tém o mesmo significado e
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nao se situam NO mesmo plano. Um diz respeito a temperatura, a experiéncia
do calor e do frio e remete a um nivel de estudos e de observaciao macrosco-
pica, o outro relaciona-se a0 movimento das moléculas e remete a um nivel
de estudos microscopico. Ainda que esses enunciados possam ser traduziveis
de um nivel para o outro, eles nao podem ser tidos como sentengas analiti-
camente equivalentes. Assim, propriedades, como a temperatura ¢ a energia
cinética média das moléculas, podem ser idénticas sinteticamente sem serem

idénticas analiticamente.

Atlan propée-se assim a transpor esse modelo ao corpo ¢ a mente em

Espinosa ¢ a conceber a sua identidade sintética:

nada nos impede de admitir que tal identidade sintética possa existir entre
estados mentais e estados cerebrais, ainda que nds nao sejamos capazes de
descrevé-la por um unico enunciado inequivoco. Um estado cerebral pode
ser idéntico a um estado mental, ¢ também 2 sensa¢io de um certo estado
qualitativo, embora precisemos de expressoes nao sinénimas para descrever

essa sensagao, o estado mental e o estado cerebral” (ATLAN, 2003, p. 213).

O corpo ¢ a mente seriam assim uma so e mesma coisa expressa de duas
maneiras, sem que a expressao corporal fosse analiticamente redutivel 4 ex-

pressio mental.

A analogia entre a identidade espinosista do corpo e da mente ¢ a identi-
dade sintética de propriedades, tal como Putnam a concebe, ¢ esclarecedora,
pois ela permite conceber que se trata de uma sé e mesma coisa expressa de
duas maneiras irredutiveis uma a outra. Ela coloca, entretanto, um problema,
pois a identidade sintética de propriedades que estd em questio em Putnam
poe em jogo uma relagio macrofisica ¢ uma relagdo microfisica no seio do
mesmo atributo, a extensdo, ¢ ndo concerne a relagio entre um fenémeno
fisico que decorre do atributo extensio ¢ um fendmeno mental que decorre

do atributo pensamento. Atlan esta perfeitamente ciente disso e alerta para
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uma interpretagao equivocada do tipo reducionista’. Apesar de seu limite,
a analogia permite, todavia, compreender claramente a possibilidade de uma

dupla expressdo que nao seja pura repeti¢io mecinica

III. A RECUSA DA CAUSALIDADE RECIPROCA

Quer tome a forma distorcida do paralelismo ou a forma da identidade
sintética de propriedades, o reconhecimento de uma dupla expressao da uni-
dade psicofisica tem por correlato a auséncia de interagao entre o corpo ¢ a
mente. A recusa da causalidade reciproca ¢ partilhada pelos trés pesquisado-

. - S . «
res que evocam a proposi¢ao I1 da Etica 11T a seu favor: “Nem o Corpo pode
determinar a Mente a pensar, nem a Mente pode determinar o Corpo ao

movimento, a0 repouso ou a alguma outra coisa (se isso existe)” (ESPINOSA,
2015, p. 241).

Jean-Pierre Changeux exclui assim as interagoes e se mostra bastante
prudente sobre esse assunto. As ideias nao sao produgoes do cérebro, ainda
que elas dependam de suas disposi¢oes. O neurobi6logo evita assim empre-
gar férmulas como “o cérebro pensa” (CHANGEUX; RICOEUR, 1998, p. 25) ¢

prefere dizer que a linguagem e o pensamento “mobilizam” ou “contribuem”

9 Cf ATLAN, 2003, nota 9, p. 226: “essa analogia, como alids ¢ o caso em Putnam, nio
deve obviamente ser compreendida como uma redugio da relagio pensamento/extensio a
relagio microfisica-macrofisica no interior do s6 atributo extensao. A descoberta de uma
identidade sintética de propriedades no interior da fisica contemporinea mostra somen-
te que tal identidade ¢ compativel com uma descrigao cientifica da realidade fisica. Mas
essa identidade micro-macrofisica permanece homogénea no mesmo atributo ¢ a passagem
quantitativa de um dominio a outro ¢ possivel por essa razio. O mesmo nio se pode dizer
da identidade psicofisica espinosista que decorre da identidade substancial de dois atribu-
tos. Nos encontramos aqui um auxilio para compreender a natureza dessa identidade em
termos de identidade sintética, sem que se trate evidentemente de uma redugio da uniao
do corpo ¢ da mente 4 uniio do microfisico e do macrofisico no corpo. Isso seria um evi-
dente contrassenso materialista em relagio a teoria espinosista, que nao ¢ materialista nem

idealista”.

Chantal Jaquet  p.41-64 55§



(CHANGEUX; RICOEUR, p. 28) para zonas especificas do cérebro. Ele se con-
centra na causalidade neuronal e deixa de lado a atividade mental e 0 modo

de producio das ideias propriamente dito.

Damasio, por sua vez, percebe claramente que a unidade psicofisica, tal
como Espinosa a concebe, implica a compreensao de uma s6 ¢ mesma coisa
através de duas expressoes correlatas e exclui toda causalidade reciproca. “A
rigor, a mente nao causava O COrPo € O COrpo Nao causava a mente” (DAMA-
s10, 2003, pp. 209-210). Ele lembra igualmente que o modelo espinosista
exclui toda génese do corpo pela mente e da mente pelo corpo e poe termo a

ideia de uma interagio entre ambos.

Assim, nao deixa de ser espantoso quando aparecem sob a sua pena f6r-
mulas ambiguas que reintroduzem uma forma de causalidade entre o corpo e
a mente. Segundo Damasio, “Espinosa teve a intui¢io do dispositivo anatd-
mico e funcional global que o corpo deve executar para que a mente apareca
com ele ou, mais precisamente, com ele ¢ nele” (paMAsIO, 2003, p. 210). E
claro que Espinosa nao poderia literalmente subscrever a ideia de que o corpo

poe em operagao um dispositivo para que a mente aparega nele.

Damasio parte da defini¢ao espinosista da mente como ideia do corpo
formulada na proposi¢ao XIII ¢ cita as proposicdes XIV, XIX, XXIII ¢ XXVI da
parte I1 da Etica, insistindo no papel preponderante do corpo. “Menos corpo,
mais mente” (DAMASIO, 2003, p. 213), escreve ele, recordando previamen-
te que a mente tem por objeto o conhecimento do corpo, que sua natureza
depende das aptidoes corporais e que ela ndo conhece a si mesma senao por
meio das afec¢oes do corpo. A partir disso, o neurobidlogo deduzira que o
isomorfismo ¢ a correspondéncia entre o corpo ¢ a mente vao mais do corpo

para a mente do que o inverso.

Espinosa nio diz simplesmente que a mente nasce da substancia em pé de
igualdade com o corpo. Ele pressupoe um mecanismo que permite essa

equivaléncia. Isso corresponde a uma estratégia: acontecimentos do corpo
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sio representados como ideias na mente. Sao essas “correspondéncias”
representacionais que vao somente em uma diregao, a saber, do corpo a

mente (DAMASIO, 2003, p. 213)".

Damasio considera que Espinosa estabeleceu uma correlagao entre o cé-
rebro e a mente, embora tenha permanecido cauteloso e tenha confessado a
sua ignorancia a respeito dos detalhes anatdmicos e fisioldgicos. Certamente,
Espinosa nao podia dizer que ¢ por meio das vias quimicas e neuronais que
se estabelecem as ideias do corpo, mas ele escreveu, no Apéndice da parte 1
da Etica, que “os homens julgam sobre as coisas conforme a disposi¢ao do seu
cérebro” (ESPINOSA, 2015, p- 121). E por isso que, segundo Damasio, “nds
podemos doravante preencher as lacunas acerca dos detalhes e nos arriscar a
enunciar por ele o que ele nao podia evidentemente expressar” (DAMASIO,
2003, p. 213).

Essa empreitada conduz Damasio a considerar que a declaragao segun-
do a qual a mente ¢ formada de ideias do corpo equivale a dizer que ela ¢
constituida por imagens, representagdes e pensamentos das partes do corpo
que modificam ou sio modificadas pelos objetos ao seu redor (Cf. DAMASIO,
2003, p. 214). Ele atribui, alids, essa assimila¢ao da ideia & imagem ao préprio
Espinosa: “Espinosa utiliza a palavra ‘ideia’ como sindnimo de imagem, de
representagio mental ou de componente de pensamento” (DAMASIO, 2003,
p-211). Ora, as descobertas da neurobiologia moderna mostram que as ideias
aparecem no cérebro e sao em grande parte formadas por sinais oriundos do
corpo. Ao reduzir a ideia & imagem, Damasio acentua assim o papel do corpo

e d4 a entender que a mente emana do cérebro e dos sinais corporais.

E aqui precisamente que reside o problema e que ele comete um erro

sobre o pensamento de Espinosa. Pois a ideia, que ¢ uma realidade mental,

10 Ver igualmente DAMASIO, 2003, p. 217: “O corpo molda os conteudos da mente,
mais do que a mente molda os do corpo, mesmo que em larga medida os processos mentais

se reflitam no corpo”.
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nao poderia ser confundida com uma imagem, que decorre de fendmenos
cerebrais e se explica em termos fisicos por referéncia ao atributo extensio e
nio por referéncia ao atributo pensamento. Espinosa ¢ categérico sobre esse
ponto no escélio da Etica 11, XLVIII: “por ideia nao entendo imagens tais
quais as que se formam no fundo do olho e, se quiseres, no meio do cérebro,
mas conceitos do Pensamento” (ESPINOSA, 2015, p. 217). O autor da Ftica
toma o cuidado de distinguir imagem e ideia, como duas modalidades, uma fi-
sica e outra mental, que exprimem uma s ¢ mesma coisa, a saber, a percepgao.
A imaginagio, enquanto género de conhecimento, ¢ a ideia de uma imagem
e nao uma simples imagem formada no cérebro. Damasio efetua, portanto,
uma passagem sub-repticia das ideias as imagens e explica a formag¢ao de uma
a partir da outra, o que Espinosa jamais poderia assumir. Essa confusio entre
imagem e ideia ndo ¢ anddina, pois ela permite a aproximagao da mente e do
cérebro e aredugio progressiva da primeira ao segundo. Como as imagens sao
formadas pelo corpo, segue-se que ele estd em grande medida na origem das
ideias e que a mente emerge, na verdade, do cérebro. A mente torna-se assim
uma emanagio ou um epifendémeno do cérebro. Certas passagens sao inequi-

vocas sobre esse ponto. No capitulo v, Damasio escreve:

¢ preciso compreender que a mente emerge de um cérebro ou em um cére-
bro situado no préprio corpo com o qual ela interage; que, devido 2 media-
¢ao do cérebro, a mente tem por fundamento o corpo propriamente dito;
que a mente se desenvolveu no curso da evolugao porque ela ajuda preservar
o corpo ¢ porque ela emerge de um ou em um tecido bioldgico — as células
nervosas partilham as caracteristicas que definem os outros tecidos vivos do

préprio corpo (DAMASIO, 2003, p. 191).

A mente aparenta-se assim a um tipo de emanagao cerebral localizada nas
células nervosas. Damasio nio se limita a evocar de forma incidental a emer-
géncia da mente a partir do cérebro; ele nao hesita em falar de um “né causal
entre o cérebro e a mente” (DAMASIO, 2003, p. 190), de “influéncia do corpo
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na organizagio da mente” (DAMASIO, 2003, p. 204) ou de determinagio das

ideias pelo cérebro'.

Com base nessas expressoes, Damasio reintroduz entre o corpo ¢ a mente
uma interagao ¢ uma causalidade que Espinosa exclui. A demonstragao ¢ in-
contestével: todos os modos do pensamento e todas as ideias tém por causa
Deus enquanto ele ¢ coisa pensante ¢ nao se explica por outro atributo. Por
isso, eles nao podem em nenhum caso emanar do corpo ¢ da extensio. Ao
retomar a tese espinosista da auséncia de causalidade reciproca, Damasio nao
deixa de buscar uma forma de interagao que se exerce principalmente do cor-
po em relagio & mente. O cérebro lhe serve assim de mediagao entre o corpo
e a mente. Tudo se passa, portanto, como se o corpo fosse a base primeira
a partir da qual a mente se constitui. Nada disso existe em Espinosa, pois
0 corpo ¢ a mente sdo expressoes correlatas de uma mesma coisa concebida
ora sob o atributo pensamento ora sob o atributo extensio. Damasio opera,
portanto, um deslocamento indevido, pois ele atribui ao corpo o estatuto de
coisa primeira, ao passo que o corpo ¢ com a mente apenas uma dessas duas

expressoes.

E, portanto,evidente queavisiodamasianade um Espinosa protobiologista
desemboca em uma certa forma de reducionismo e testemunha um
desconhecimento da natureza singular da mente. Na realidade, sob o disfarce
de um modelo espinosista, Damasio pretende realizar uma génese da mente a

partir do cérebro e lhe atribuir uma origem corporal.

Henri Atlan, por sua vez, se distingue totalmente desse tipo de aborda-
gem. Ele insiste na auséncia de relagao causal entre o corpo e a mente e recusa
toda interagio psicofisica e causalidade reciproca (Cf ATLAN, 2003, p. 221 ¢
seguintes). Ele salienta que essa tese estabelecida na proposigio 11 da Etica 111

se explica perfeitamente pela teoria dos atributos que se concebem por si. A

11 Cf. DAMASIO, 2003, p. 205: “O cérebro propicia um conhecimento inato ¢ um savoir-
~faire automdtico que predeterminam numerosas ideias do corpo. [...] Ele determina as

ideias baseadas nesses estados do corpo e esses comportamentos corporais”
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causalidade ¢, portanto, sempre intra-atributiva. Nao sao as determinagées do
corpo, as suas afec¢oes ¢ impulsdes que causam as ideias da mente, as suas per-
cepgoes e as suas concepedes. Tampouco os decretos da mente e suas decisoes
causam os movimentos do corpo. O decreto da alma nao precede a execugao
do movimento do corpo tanto quanto a afecgio corporal nio ¢ a causa da
percep¢ao ou da vontade da mente. Essa tese permite superar as dificuldades
ligadas a interagao de duas realidades heterogéneas e incomensuraveis, tais
como a substincia pensante imaterial inextensa e uma substincia material ex-
tensa, e evitar a ficgao de um ponto de contato ou de um 6rgao mediano entre
amente e o corpo pelo qual ocorrem as suas trocas, como a famosa glandula

pineal de Descartes.

Mas Henri Atlan vai ainda mais longe do que a simples restituicao da
tese de Espinosa. Ele vai lhe dar todo o seu alcance ao ilumina-la com as mais
recentes pesquisas nesse assunto. Ele constata, com efeito, que o modelo espi-
nosista, que rejeita radicalmente toda a interagao, parece contraintuitivo e se

choca contra a experiéncia comum.

Um dos inconvenientes evidentes dessa posicao ¢ que ela contradiz a ex-
periéncia do senso comum, que nos diz que uma decisao de nossa vontade
pode ser a causa de um movimento de nosso corpo ¢ que uma modificacio
de nosso corpo pode ser a causa de uma de nossas percepgoes ¢ de nossos

pensamentos (ATLAN, 2003, p. 228).

Atlan pergunta-se, entio, como contornar esse inconveniente e evitar que
a correlacio seja espontaneamente interpretada em termos de causalidade.
Como compreender que o decreto da mente acompanha o movimento do
corpo sem, contudo, ser a causa dele e que a decisao de levantar o brago nao

estd na origem do movimento do corpo, mas que lhe é concomitante?

Para isso, Atlan se apoia nas experiéncias paradoxais de Benjamin Libet,

que corroboram o modelo espinosista e permitem mensurar sua poténcia e
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sua fecundidade. A prova, por assim dizer, de que Espinosa nio erra quando
sustenta que a decisao consciente de fazer um movimento nio ¢ a causa do
gesto ¢ que a experiéncia de Libet mostra que a decisdo consciente nao prece-

de o movimento do corpo.

Numa série de experimentos com participantes voluntérios, ao longo de
intervengdes cirtrgicas no cérebro que exigiam que eles permanecessem
conscientes, Benjamin Libet observou repetidamente que uma decisiao
consciente de realizar um movimento correspondia a um evento elétrico
que adivinha no cérebro algumas centenas de milissegundos apés o inicio

do movimento (ATLAN, 2003, p. 235).

A percepgao consciente ¢, portanto, sistematicamente pré-datada (Cf. L1-

BET, 1987, pp. 271-275).

A causa do movimento do corpo nio pode, portanto, ser buscada na men-
te ou em seu decreto, mas em estimulos neuronais inconscientes, conforme a
asser¢ao de Espinosa segundo a qual a causa do movimento do corpo sé pode

ser um evento fisico e corporal.

Nossa observagao consciente e a nossa representagio-interpretagao de nossa
acao acompanham essa a¢ao, mas nao sao a causa dela. Nos interpretamos
habitualmente nossa a¢io como o resultado de um decreto que a determina
porque nds nao conhecemos os eventos inconscientes em nosso corpo que

530 a causa real dela (ATLAN, 2003, p. 236).

Com essa referéncia a experiéncia de Libet, Henri Atlan esclarece de for-
ma magistral a intui¢ao de Espinosa e confere a sua posi¢ao tedrica um peso

adicional ao colocar a servigo dela as mais recentes descobertas.

Em definitivo, as referéncias comuns dos trés pesquisadores ao modelo
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espinosista das relagdes corpo/mente correspondem a diferentes estratégias
de pensamento. Elas obedecem a uma légica tripla: uma l6gica da garantia,
uma l6gica da filiagao, uma l6gica do didlogo péstumo. Ao mobilizar a teoria
espinosista da explicagao do corpo apenas pela extensao e pela prioridade do
conhecimento dela para compreender a mente, Jean-Pierre Changeux busca
antes de tudo garantias para legitimar o seu materialismo metodoldgico e fa-
zer face as acusagoes de reducionismo que atormentam a sua abordagem. Em
vez disso, Damasio satda Espinosa mais como um protobiologista no prolon-
gamento do qual ele préprio se inscreve. Embora permanega problematica e
ilegitima devido a reintrodugao sub-repticia da agao causal do corpo sobre a
mente, essa filiagio visa a assentar sua autoridade e lhe dar a aura filoséfica de
um neo-Espinosa, que explicita cientificamente o que o filésofo pressentira.
Somente Atlan empreende um verdadeiro didlogo com Espinosa que enri-
quece mutuamente seu pensamento e fornece um modelo operacional para

resolver o enigma do famoso Mind and Body Problem.
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SPINOZA AND NEUROBIOLOGY: THE USES OF
THE BODY/MIND RELATIONSHIP
IN CHANGEUX, DAMASIO AND ATLAN

ABSTRACT: Spinoza’s conception of the relationship between the body and
the mind is often presented as a model and reference in contemporary biol-
ogy and neurobiology, as evidenced by the works of Jean-Pierre Changeux,
Antonio Damasio, and Henri Atlan. Despite their profound differences, these
researchers similarly emphasize three theses that position Spinoza as a precur-
sor: psychophysical monism, the duality of expression of the body/mind uni-
ty, and the absence of interaction and reciprocal causation. This article exam-
ines the reasons why Spinoza is invoked by these researchers to support their
theories and explores the various ways in which they use his conception of
the body/mind relationship. The goal is to scrutinize how they successively

engage with these three theses and to assess the relevance of their approach.

KEYWORDS: Spinoza; Mind; Body; Unity; Psychophysical; Neurobiology.
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LE COSMOPOLITISME EXCLUT-IL LA GUERRE? LEIBNIZ
CRITIQUE DE L'IDEE DE LA PAIX PERPETUELLE

Paul Rateau
Professor, Université Paris 1 Pnathéon-Sorbonne, Paris, Franca
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RESUME : L’objet de cet article est d’examiner la nature du cosmopolitisme
leibnizien et les fondements sur lesquels il repose. Il tente de résoudre la
contradiction apparente, chez le philosophe allemand, entre, d’une part, la
défense d’un cosmopolitisme scientifique et théologico-moral, d’autre part un
certain « réalisme » politique, guidé par la connaissance précise des relations
internationales, la prise en compte des intéréts particuliers des Erats et le souci
de préserver la « balance de I’Europe ». L’article vise & montrer comment
ce cosmopolitisme n’implique pas un rejet, par principe, de la guerre ni

I'adhésion au projet de 'abbé de Saint-Pierre d’instaurer une paix perpétuelle.

Mots-clés : Guerre; paix perpétuelle; politique; Leibniz; Castel de Saint-

Pierre; cosmopolitisme; internationalisme.

1 Este texto foi inicialmente apresentado na Jornada — Do Pré e do Contra? Etica e Politica
no Século Xv11, ocorrida em 07/11/2023, na FFLCH-USP, sob o titulo: Le cosmopolitisme
exclut-il la guerre? — Leibniz critique de ['idée de la paix perpétuelle, organizado por Abel
Beserra e Homero Santiago. Na presente edi¢io dos Cadernos Espinosanos ¢ também publi-
cado o texto original. Assim, esta tradugio em lingua portuguesa visa sobretudo ampliar o
acesso ¢ a difusio das ideias do autor em solo brasileiro, bem como permitir uma maior co-
labora¢ao académica entre a Universidade de Sao Paulo e a Université de Paris 1 Panthéo-
n-Sorbonne, institui¢io de origem do professor convidado, conforme perfil mencionado a
seguir. Cabe assinalar que ao longo do texto todas as notas que nio sio as do autor recebem
ao fim a sigla (N. do T.) - nota do tradutor.
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Leibniz est sans doute 'un des philosophes qui a porté le plus haut I’idée
d’une Républigue des Lettres, et méme I'un de ceux qui I’a le mieux « prati-
quée ». La nécessité d’un commerce entre les savants et les érudits, par-dela les
fronticeres, les divergences confessionnelles et doctrinales, ce souci de partager
et de transmettre les idées — en soumettant les siennes au jugement d’autrui
—, sont soutenus, d ‘une part, par I'idée d’une unité fondamentale de la raison
humaine (quel que soit le lieu ol elle s’exerce), d'autre part, par I'idée selon
laquelle le progres de la science n’est jamais I’affaire ni ’ceuvre d’un seul, mais
une ceuvre commune. Cette ceuvre dépasse la gloire individuelle, mais aussi
la gloire nationale (celle qu’un pays peut retirer des découvertes faites par
'un de ses ressortissants), dans la mesure elle concerne le genre humain, son
perfectionnement, son bonheur et au-dela, ce que Leibniz appelle la « gloire
de Dieu ».

Cette conception d’une science qui, par définition, intéresse tous les
hommes, parce qu’elle est le fruit de leur raison et parce qu’elle est toujours
ordonnée A une fin pratique (le bonheur commun), conformément a la de-
vise leibnizienne Theoria cum praxi fait que le cosmopolitisme leibnizien, s’il
existe, ne saurait étre ou, en tout cas, d’abord politique. 1l n’est pas un projet
ni peut-étre méme un horizon politique, si'on entend politigue au sens étroit
de ce qui concerne la conduite des affaires d’un Etat particulier. 1l ne passe
pas non plus par des traités, des conventions, une nouvelle organisation des
sociétés et des rapports interétatiques : il est I'ceuvre de la science, qui est
transnationale et seule véritablement porteuse d’universalité. Les projets me-
nés par Leibniz de fondation d’académies, dans les différents pays, répondent

parfaitement a cette vocation.

Toute considération proprement politique n’est pourtant pas étrangere
a ce cosmopolitisme que j'appellerai « scientifique », ne serait-ce d’abord
parce qu’il faut I'aide des Etats pour promouvoir les sciences. Mais encore
pour une raison plus fondamentale : sila recherche commune de la vérité unit
tous les savants et les érudits (formant la République des Lettres), la raison

unit tous les hommes, et au-dela méme des hommes tous les esprits, c’est-a-
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dire toutes les créatures raisonnables (génies, anges), dans la République uni-
verselle des esprits dont Dieu est le monarque. A 'instar des Stoiciens, et déja
comme Socrate?, Leibniz aurait sans doute pu se déclarer « cosmopolite »,
c’est-a-dire « citoyen de I'univers »>. Pourtant il n’utilise pas I'expression,
tout du moins telle quelle. Peut-étre lui semble-t-elle trop imprécise. De quel
univers et de quel citoyen s’agit-il ? L’univers dont ’homme fait partie est un
univers non seulement organisé par les lois de la nature, mais encore gouverné
comme une Cité, par Dieu, selon les lois de la justice universelle. Cette cité
n’est pas pour autant extérieure a cette nature, mais toujours lide a elle®. Le
cosmopolitisme leibnizien s’inscrit donc dans un cadre métaphysique, théo-
logique et moral déterminé. Il est par conséquent distinct de celui que défen-
dra Kant, par exemple, au siecle suivant et, plus encore, de ce que nous enten-
dons aujourd’hui par « cosmopolitisme ». Leibniz ne pense pas ’homme
comme un citoyen du monde qui serait libre de toute organisation politique
et de tout rapport politique, mais comme un esprit membre de ce « monde
moral » dirigé par Dieu, dans lequel il a des devoirs (et méme des devoirs
¢minents). L’appartenance nationale, sans étre niée, doit en effet toujours le
céder A cette citoyenneté universelle, qui fait de nous des sujets du Monarque
divin. Comme I’écrit Leibniz dans le brouillon d’une lettre au Tsar Pierre le
Grand (16 janvier 1712) :

2 “Socrate richiesto di dire la sua cittadinanza, ripose: ‘son cittadino del mondo) infatti,
egli riteneva di essere abitante ¢ cittadino di tutto il mondo” (CICERONE, 1997, V, XXXVII,
p- 855). Selon Diogene Laérce, Diogene de Sinope fit la méme réponse et fut a 'origine du
terme « cosmopolite » (Kooponokitng) (LAERCE, 1999, VI, 63, p. 733).

3 Clestainsi que Louis Couturat qualifie Leibniz dans la Logique de Leibniz (COUTURAT,
1901, p. 528).

4 Voir infra, section 1.
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je ne suis pas de ces hommes passionnés pour leur pays, ou encore pour une
nation quelconque ; mais je vais pour le service du genre humain tout entier ;
car je considere le Ciel comme la Patrie et tous les hommes de bonne volonté

comme des concitoyens en ce Ciel (LEIBNIZ, 1875, EC, VI, p. 514).

Cetautre passage extraitduMars Christianissimus,ou Apologie des Armesdu

Roy tres Chrestien contre les Chrestiens (1683) mérite également d’étre relevé :

Je leur fis comprendre que nous travaillons pour la cause de Dieu et de
I’Eglise, que le nom de la Patrie est un épouvantail des idiots, qu'un homme
de cceur trouve sa patrie partout, ou plutdt que le Ciel est la patrie commune
des chrétiens et que le bien particulier de la nation allemande doit céder au
bien général du christianisme et aux ordres du Ciel (LEIBNIZ, 1923, 4, 1V,
2, p.490).¢

Qu’implique I'adoption d’une telle position dans le cours ordinaire des
affaires humaines ? Certes, les hommes sont tous concitoyens dans la Cité de
Dieu, mais comment doivent-ils agir les uns avec les autres, dans la situation
ou ils se trouvent, comme membres de sociétés particulieres, comme ressor-
tissants d’ Etats historiques ? Il semble que Leibniz distingue le savant du po-
litique (et du diplomate). Pour le savant, |’avancée générale des lumicéres doit

primer sur les intéréts nationaux :

s Euvres de Leibniz [abrév. : Fc]. Voir aussi la lettre a des Billettes du 11/21 octobre
1697, dans laquelle Leibniz se qualifie de « philanthrope » (LEIBN1Z, 1890, GP, VIL, p.
456).

6 Simtliche Schriften und Briefe, édition de 'Académie des Sciences, Berlin, Darmstadt,

puis Leipzig, enfin Berlin, 1923-... [abrév. : A, suivie du numéro de la série, du tome et de

la page].
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j aimerais mieux de voir les sciences rendues fort florissantes chez les Russes
que de les voir médiocrement cultivées en Allemagne. Le pays ot cela ira le
mieux sera celui qui me sera le plus cher, puisque tout le genre humain en
profitera toujours, et ses vrais trésors en seront augmentés (LEIBNIZ, 1875,

FC, V1L, p. 503)".

Telle est la version leibnizienne du fameux mot rapporté par Cicéron :
« La patrie est partout ou I'on est bien »*. Le philosophe qui travaille au
progres des connaissances et au bonheur humain n’est d’aucun pays, ou plu-
tot il est ou se sent du pays ot ce progres est encouragé et le mieux favorisé.
Mais le politique, le conseiller des princes et tout simplement le citoyen loyal
d’un Etat particulier voient les choses d’uz autre point de vue — d’un point de
vue qui, évidemment, n’est pas forcément inconciliable avec le premier (celui

du savant).

Leibniz, par les fonctions publiques qu’il a occupées, de conseiller aupres
des princes, de diplomate, a une connaissance tres informée de I’état de I’Eu-
rope, des forces en présence, des intéréts et des ambitions des souverains de
son temps. Ses écrits politiques et ses pamphlets, notamment dirigés contre la
politique de conquéte menée par Louis X1V et pour la défense du Saint-Em-
pire Romain germanique, de son intégrité et de ses droits, témoignent de ce
que certains commentateurs ont appelé le patriotisme de Leibniz’. Ce « pa-

triotisme » ne s’exprimerait pas seulement par un appel a la résistance des

7 Projet d'une lettre au comte Golofkin (16 janvier 1712). En plein conflit européen, alors
que la France sattaque & 'Empire, Leibniz donne en 1694 & Germain Brice des conseils
pour améliorer [état sanitaire et la médecine A Paris et conclut : « Vous vous intéressez
en tout ce qui sert A 'avantage de Paris, et moi je prends intérét 4 tout ce qui contribue au
bien du genre humain, dont le véritable trésor consiste dans I'accroissement des sciences »
(LEIBNI1Z, 1923, A, L, 10, p. 277).

8 “La patria ¢ dovunque si sta bene” (CICERONE, 1997, V, XXXVII, p. 853).

9 Par exemple Couturat (1901, p. 528) ; Yvon Belaval (1969, p. 193-4) ; Michel Fichant
(2016).
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souverains germaniques contre I’envahisseur frangais, mais encore par cette
exhortation faite aux Allemands a cultiver les lettres, leur langue autant que
leur raison, afin de « surpasser autant les autres Nations en intelligence et en
valeur, que la dignité et la gloire de leur chef [I’Empereur] est au-dessus des
autres souverains » (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 6, p. 532)"°. Le partage de la méme
langue, des mémes coutumes crée incontestablement une union particuliere
entre leshommes : « le lien de lalangue, des meeurs, et méme de I’appellation
commune unit les hommes d’une maniere trés puissante quoiqu’invisible, et

fait également une sorte de parenté » (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 3, p. 798)"..

Cette volonté de préserver la singularité des nations et méme d’entrete-
nir en quelque sorte leur « génie » propre, par le développement d’écrits en
langue vulgaire, d’études sur les langues et I'histoire des peuples, marque-
rait-elle une inflexion de ce cosmopolitisme théologique et moral ? Irait-elle
jusqu’a remettre en cause 'unité du genre humain ? Et comment une guerre
peut-elle étre légitime (et justifiable d’un point de vue cosmopolitique) entre
des hommes appartenant tous a la République universelle des esprits 2 On
sait que Leibniz réserva un accueil mitigé, et méme critique, au projet de ’ab-
bé de Saint-Pierre'? d’¢tablir une paix perpétuelle en Europe. Est-ce a dire que
les intéréts particuliers des Etats historiques doivent, en derni¢re instance,
primer sur la concorde entre les hommes, pourtant tous concitoyens dans
la Cité de Dieu ? Le risque serait alors de devoir admettre une scission entre
un cosmopolitisme théologico-moral affich¢, mais finalement abstrait, lié aux
fins extra-mondaines de ’homme, et un « réalisme » ou un pragmatisme
politique indépassable ici-bas, fondé sur I’analyse des rapports concrets entre

les Etats et la prise en compte de leurs intéréts respectifs.

10 Unvorgreifliche Gedancken betreffend die Ausiibung und Verbesserung der Teutschen
Sprache (1697-1712).

11 Ermahnung an die Teutsche, ibren Verstand und Sprache besser zu iiben [...] (1679).

12 Charles-Irénée Castel de Saint-Pierre (1658-1743).
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Dans cette conférence, mon but sera de montrer de quelle nature est le
cosmopolitisme leibnizien et sur quels fondements il repose. 1l sera ensuite
de voir dans quelle mesure il est compatible avec la guerre et admet un cer-
tain « pragmatisme », qui s’appuie sur la nécessaire prise en compte de ’état
concret des rapports de force entre puissances européennes. Enfin je verrai les
raisons pour lesquelles ce cosmopolitisme ne peut reposer, pour Leibniz, sur

I'idée d’une paix perpétuelle entre les nations.

1. LE FONDEMENT METAPHYSIQUE ET THEOLOGICO-MORAL DU « COSMOPO-

LITISME » LEIBNIZIEN

Le cosmopolitisme « scientifique », tel que le congoit Leibniz, s’ins-
crit dans le cadre d’un cosmopolitisme plus large, qui pourrait étre appelé
« théologico-moral », suivant lequel les esprits appartiennent 4 un ordre qui
leur est propre : le regne de la Grice. Ce cosmopolitisme « théologico-mo-
ral » repose lui-méme sur un fondement « métaphysique » qu’il faut ici
bri¢vement rappeler. Chaque substance — monade a partir de 1695 - exprime
ou représente tout 'univers a sa maniére (selon sa perfection propre) et de
son point de vue particulier. Ce point de vue, absolument singulier et unique,
est incarné par le corps. C’est en effet par I'intermédiaire du corps et par le
rapport qu’il entretient avec tous les autres corps du monde que se fait cette
expression universelle. Le lien au corps, qu’il faut comprendre selon I’hypo-
these de "harmonie préétablie, explique que toute substance — donc aussi

tout esprit créé — appartienne au regne de la nature et soit soumis 2 ses lois.

Dans le regne de la nature, Leibniz évoque une premiére harmonie : celle
qui existe entre les causes efficientes et les causes finales, car la nature n’est pas
seulement régie par le mécanisme et le « principe de la nécessité », mais éga-
lement par la finalité et « le principe de la convenance, c’est-a-dire du choix

de la sagesse », qui suppose I'existence d’un Etre suprémement intelligent,
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Dieu'?. Parmi les substances créées, certaines se distinguent des autres, parce
qu’elles sont dotées de réflexion et de raison : les esprizs (hommes, génies,
anges). Ce privilege des esprits les rend capables d’entrer dans une sorte de
société avec Dieu, d’étre membres de la Cité dont Dieu est le monarque. Tel
est le « regne de la grice », qui est régi par les lois de la justice universelle,
« ou il n’y a point de crime sans chitiment, point de bonnes actions sans
récompense proportionnée, et enfin autant de vertu et de bonheur qu’il est
possible » (LEIBN1Z, 1885, § 15, GP, VI, p. 605)". Une seconde harmonie
apparait alors, cette fois entre le regne de la nature et ce « régne de la grace »,
c’est-a-dire « entre Dieu comme Architecte'®, et Dieu comme Monarque,
en sorte que la nature méme meéne 2 la grice, et que la grice perfectionne la
nature en s’en servant » (LEIBNIZ, 1885, § 15, GP, VI, p. 605)*¢. Cet accom-
modement, notons-le, est réciproque : si le regne de la nature doit étre au
service du régne de la grice, et donc lui est subordonné, le regne de la grace
doit aussi s’accorder a celui de la nature, de fagon a préserver son ordre et sa
beauté propres. En effet la perfection de 'univers vient des deux regnes pris

ensemble!”.

Dans cette « monarchie universelle »'%, dirigée par Dieu - la seule mo-
narchie de ce genre que Leibniz admette, puisqu’il rejette toute tentative hé-

gémonique d’un roi terrestre'” —, plus les esprits seront de bonne volonté et

13 Voir Principes de la Nature et de la Grice (LEIBN1Z, 1885, § 11, GP, VI, p. 603).

14 Voir aussi Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention (1692) (LEIBNI1Z,
1923, A, 1V, 4, p. 614).

15« Architecte de la machine de 'univers », précise Leibniz (1885, § 87, Gp, vI, p.
622).

16 Principes de la Nature et de la Grice. Voir aussi, par exemple, Théodicée (LEIBNIZ, 2023,
§ 112, p. 168); Monadologie (LEIBNIZ, 2004, § 87-89, p. 243).

17 Voir Théodicée (LEIBNIZ, 2023, § 118, p. 172). Ainsi « il n'y a pas licu de juger que
Dieu, pour quelque mal moral de moins, renverserait tout l'ordre de la nature » (LEIBNIZ,
1885, GP, VI, p. 168).

18 Llexpression est utilisée dans le Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne inten-
tion (LEIBNIZ, 1923, A, IV, 4, p. 614).

19 Voir Consilium Aegyptiacum, “Justa Dissertatio’, (1671-1672) (LEIBNIZ, 1923, A, IV,
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disposés a contribuer a la gloire de Dieu, ¢’est-a-dire au bonheur commun,
plus ils prendront part a ce bonheur eux-mémes. S’ils manquent, ils seront
punis, « car dans une monarchie ou cité parfaitement bien gouvernée, il faut
qu’il n’y ait point de bonne action interne ou externe qui n’ait sa récompense
proportionnée, et point de mauvaise qui n’ait son chitiment » (LEIBNIZ,
1923, A, 1v, 4, p. 614)*. La comparaison de I'univers a une grande cité ou
république est récurrente chez Leibniz. Elle apparait des De [A4rt combina-
toire (1666), et est établie A partir d’un rapprochement entre la théologie et
le droit. La théologie est définie comme une sorte de « jurisprudence spé-

ciale » :

[...] elle est en effet comme une doctrine du droit public qui a cours dans
la République de Dieu sur les hommes, ot les Infidéles sont pour ainsi dire
des rebelles ; l’Eglise comme les bons sujets ; les ecclésiastiques et méme le
Magistrat politiqgue comme les magistrats subordonnés ; lexcommunication
comme le bannissement ; la doctrine de I’Ecriture sainte et de la parole de
Dieu comme la doctrine des lois et de leur interprétation ; la doctrine du
Canon comme celle des lois authentiques ; la doctrine des erreurs fondamen-
tales pour ainsi dire celle des délits capitaux ; la doctrine du Jugement dernier
et du jour ultime comme celle du proces judiciaire et du terme prescrit ; la
doctrine de la rémission des péchés comme celle du droit de grace ; la doctrine
de la damnation éternelle comme celle de la peine capitale, etc. (LEIBNIZ,
1923, A, v1, 1,§ 47, pp. 190-1).%

Cette comparaison politique a une double origine, chrétienne et paienne.

Elle est d’abord inspirée d’Augustin et des deux cités, terrestre et divine,

1,p.273).
20 Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention.

21 Voir aussi Nova methodus discendae docendaeque jurisprudentiae (1667) (LEIBNIZ,
1923,1L, § 5, A, VI, 1, p. 294).
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fondées respectivement sur I'amour de soi jusqu’au mépris de Dieu, et sur
I'amour de Dieu jusqu’au mépris de soi (AUGUSTIN, 2000, X1V, 28, p. 594).
Elle est aussi, dans la méme veine, inspirée de Luther et des deux Royaumes,
en guerre ['un contre 'autre, celui de Satan « prince de ce monde » et celui
du Christ (LUTHER, 1957, p. 183). Cependant, Leibniz ne décrit pas deux ci-
tés antagonistes, régies par des principes contraires, voire deux cités opposées
dans le temps (le royaume de Dieu étant appelé a s’établir dans I’avenir), mais
une seule et unique république, dirigée par le monarque divin, divisée en bons
et mauvais sujets. Une seconde source d’inspiration, mélée a la premiere, se
dessine alors, stoicienne celle-la. Suivant Cicéron, les dieux sont « en charge
de gouverner un monde comme une république et une ville communes » (c1-
CERONE, 2007, 11, 78, p. 95).

Ils [les stoiciens] pensent que le monde est régi par la volonté des dieux, et

qu’il est en quelque sorte la ville et la cité communes des hommes et des

dieux, et que chacun de nous est membre de ce monde ; d’ott il suit par
q p

nature que nous devons préférer 'utilité commune a la notre (CICERONE,

1997, p. 164)2.

Cette société commune se fonde sur le fait que hommes et dieux
ont en partage la raison et sont donc soumis a la méme loi (CICERONE,
1974, p. 431)%.

22 “Quanto al mondo, essi [gli stoici] ritengono che sia retto dalla volonta divina, e costi-
tuisca per cosi dire la citt e la patria comune degli uomini e degli déi, e ciascuno di noi sia
una parte di tale mondo; da cid deriva quest’altra conseguenza naturale: noi anteponiamo
l'utilitd generale alla nostra particolare” (CICERONE, 1997, p. 164).

23 “Dal momento dunque che nulla vi ¢ di meglio della ragione e che essa <si trova>
nell'uomo e nella divinitd, il primo legame tra 'uomo e dio ¢ quello della ragione, tra i
medesimi lo ¢ pure la retta ragione; ¢ costituendo essa la legge, noi uomini ci dobbiamo

ritenere agli de¢i anche dalla legge”. Voir aussi Marc-Aurele (1945, 1v, 4, pp. 31-2).
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Soulignons que, dans le cosmopolitisme théologico-moral de Leibniz,
cette République spirituelle n’est pas un Royaume futur qui n’adviendra ou ne
sera réalisé qu’a la fin des temps. Elle existe déja, puisqu’elle est en fait I'état
dans lequel se trouvent naturellement tous les esprits : elle est la communauté
ou société premiére, naturelle et universelle, régic par le droit naturel**. Une

telle conception a deux conséquences :

1. Elle exclut un état de nature entre les hommes qui soit sans regles ni
ordre, ot chacun aurait un droit sur toutes choses (contre Hobbes) : « L’exis-
tence de Dieu exclut un état brut ou bestial d’une nature laissée a elle-méme,
c’est-a-dire un droit de tous contre tous [...] » (LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p.
2895)%. Les hommes, considérés avant ou indépendamment de tout rapport

politique positif, sont déja soumis a des lois, qui sont celle du droit naturel.

2. Cette communauté naturelle que forment tous les esprits (en raison de
leur nature d’étres raisonnables), sous la conduite de Dieu, n’est pas seule-
ment premiere chronologiquement et logiquement, mais ses lois priment sur
celles des autres sociétés dans lesquelles nous entrons ou que nous formons.
Certes, notre appartenance A la Cité de Dieu ne saurait compromettre ni re-
mettre en cause notre appartenance a ces autres sociétés, avec les devoirs qui
y sont liés, a savoir : les sociétés « naturelles » comme celle qui existe entre
I’homme et la femme, les parents et les enfants, la communauté domestique,
puis la communauté artificielle, proprement politique, celle de I’Etat parti-
culier dont nous sommes membres, mais aussi celle que forme cette « répu-
blique commune des nations chrétiennes », reconnue avant la Réforme, et a
la téte de laquelle sont le pape pour les affaires spirituelles et ’Empereur pour
les affaires temporelles?. Cependant notre statut de citoyen de la Cité divine
impose une hiérarchie des régles et des obligations relatives a ces différentes

participations et allégeances. Comme le résume Leibniz dans ses observations

24 Voir la lettre 4 Conring du 8 février 1671 (LEIBNIZ, 1923, A, IL, 1, p. 131).
25 Voir aussi la lettre d Hobbes du 13/23 juillet 1670 (LEIBNIZ, 1923, A, IL, 1, p. 91).
26 Voir Praefatio Codicis juris gentium diplomatici (1693) (LEIBNIZ, 1923, A, IV, 5, p. 65).
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sur Pufendorf (Monita quaedam ad Samuelis Puffendorfii principia, 1706) :

nous sommes obligés, non seulement par rapport & nous-mémes, mais en-
core par rapport 4 la société, et surtout eu égard a celle que nous entretenons
avec Dieu par la loi naturelle écrite dans nos cceurs, de remplir nos esprits
d’opinions vraies, et de diriger constamment nos volontés 4 ce qui est droit
(LEIBNIZ, 1768, 1V, 3, p. 278).

Les trois degrés du droit (distingués par le jurisconsulte Ulpien) sont
des lors interprétés de la manicre suivante : i) le droit strict, qui commande
de « ne nuire A personne » (neminem laedere), détermine notre rapport 2
nous-mémes et a notre prochain — mais aussi dans le cadre international le
rapport d’un Etat 3 un autre ; ii) le droit large, qui commande de « rendre 2
chacun son dt » (suum cuique tribuere), s’applique dans la société aux rap-
ports entre les citoyens ; iii) enfin le principe de I’honnéteté, qui commande
de « vivre honnétement » (boneste vivere) ou encore pour Leibniz « vivre
pieusement » (pie vivere), est éminemment souhaitable dans un Frat particu-
lier, mais vaut particuli¢rement dans la République des esprits. Ces trois degrés
du droit correspondent respectivement a la justice commutative, la justice
distributive, la justice universelle. Cette hiérarchie des principes suppose tra-
ditionnellement la possibilité de déroger a un principe au nom d’un principe
plus haut, puisque I’intérét de la société prime sur Iintérét individuel et I'in-
térét commun des esprits ou encore la gloire de Dieu 'emporte sur I’intérét
d’un Etat. En cas de conflit, la volonté ou I'utilité de Dieu doit étre préférée
a l'udilité du genre humain, I'utilité du genre humain 4 I'utilité de I’Etat, et
['utilité de I’Etat a I'utilité d’un particulier”. En vérité, comme nous I’avons

montr¢ ailleurs®, ces trois degrés convergent, se compénetrent pour Leibniz

27 Voir Nova methodus (LEIBNIZ, 1923, 11, § 14, A, VI, 1, p. 301).
28 Voir RATEAU, 2008, p. 339 et suivantes.
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qui les pense moins selon une hiérarchie que comme trois expressions de la

méme justice universelle.

L’idée d’une telle communauté spirituelle, ot tous les hommes sont
concitoyens et sujets, sous le regne d’un Dieu tout-puissant et sage, qui gou-
verne les esprits suivant la justice, devrait, selon toute apparence, fonder un
cosmopolitisme qui interdise formellement la guerre. Car toute guerre entre
Etats (en particulier entre Etats chrétiens) devrait étre considérée comme une
guerre « civile » et méme, dans la mesure ou elle viole le commandement
d’aimer et de secourir son prochain, comme une guerre « impie et insen-
sée »*. Or force est de constater que la conception que se fait Leibniz de la
guerre et des rapports interétatiques en Europe, semble contredire ce cosmo-
politisme théologico-moral, et par suite contrecarrer aussi le cosmopolitisme
scientifique (s’il est vrai que la paix est favorable au développement des lu-

miéres).

2. LES CONDITIONS DE LA GUERRE JUSTE ET LA BALANCE DE L’EUROPE

1. La guerre est pour Leibniz un fléau, par le cortege de malheurs qu’elle
ne manque pas d’apporter aux peuples, mais elle n’est pas par principe mau-
vaise ni injustifiable en soi. Et il est des situations ot elle est méme préférable
ala paix, a une paix dont les conditions sont iniques, comme I’est par exemple
la paix d’Utrecht de 1713%. La guerre est a la fois un fai¢ et un droit.

29 Voir Consilium Aegyptiacum, “Justa Dissertatio’, (1671-1672) (LEIBNIZ, 1923, A, IV,
1, p. 273). On sait que le projet d'expédition en Egypte proposé a Louis X1V avait pour but
de faire que 'Europe se libére des guerres intestines, en orientant les nations vers des con-
quétes extra-curopéennes, dont l'objectif devait étre aussi religicux (lutter contre I'Infidele)
et « civilisateur ».

30 Leibniz cite ces vers de La Fontaine (tirés de la fable « Les loups et les brebis ») en
exergue du libelle Paix d’Utrecht inexcusable (1713) : « Jusqu'a la stireté (c’est laloi)/ Il faut

faire aux méchants une guerre immortelle/ La paix est fort bonne de soi/ J’en conviens,
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Elle est un faitr dont témoignent I’histoire et I’état présent des choses,
mais qui ne doit pas autoriser de conclusion hative sur la nature prétendu-
ment mauvaise de ’homme. Comme le rappelle Leibniz dans Sur la notion

commune de la justice (1703):

Rien n’est plus stir que ces proverbes : Homo homini Deus, [...] homo homini
lupus. Et rien ne peut plus contribuer au bonheur et au malheur de ’homme
que les hommes. S’ils étaient tous sages et savaient se bien comporter entre
eux, ils seraient tous heureux, autant qu’il se peut obtenir par la raison hu-

maine (LEIBNIZ, 1923, A, 1v, 10, p. 36).

Il y a des guerres, mais la guerre est évitable. Elle n’est pas I’état naturel
des hommes, une nécessité qu’il faudrait mettre sur le compte de leur nature,
contrairement a ce que pense Hobbes. Paix et guerre dépendent de la volonzé
des hommes et du degré de leurs lumieres. On notera que Leibniz n’affirme
pas que ’homme est bon ou qu’il est méchant, ou encore qu’il n’est ni bon
ni méchant, mais plutdt, en se fondant sur expérience, qu’il est a la fois bon
et méchant et jamais ni tres bon ni tres méchant™ ! L’homme est naturelle-
ment aussi tranquille et pacifique que belliqueux et querelleur. Cependant, la
recherche de la paix ou de sa préservation est certainement en lui plus fonda-
mentale, car elle s’appuie sur une tendance habituelle (habitus) de ’homme
a ’amour universel. Contre Hobbes, Leibniz défend la sociabilité naturelle de

I’homme, fondée sur son affection spontanée pour ceux de son espece : « La

mais & quoi sert-elle/ Avec des ennemis sans foi ? » (LEIBNIZ, 1862, FC, 1V, p. 1). Voir aussi
(LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 218).

31 L¥état moral de Thomme se trouve donc habituellement dans une certaine moyenne :
« on peut dire que les hommes ordinairement ne sont ni assez méchants ni assez bons ; et
Machiavel a bien remarqué que les deux extrémités sont également rares, ce qui fait que les
grandes actions le sont aussi » (Remarques sur trois volumes des ceuvres de Shaftesbury)
(LEIBNIZ, 1887, GP, I11, p. 424). Voir aussi Théodicée (LEIBNIZ, 2023, § 148, p.zos—zoé).
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nature donne a I’homme et méme a la plupart des animaux de 'affection et
de la douceur pour ceux de leur espece ». Il n’y a peut-étre que les araignées

qui fassent CXCCptiOIl et s’entremangent.

Apres cet instinct général de société qui se peut appeler philanthropie dans
I’homme, il y en a de plus particuliers comme 'affection entre le male et
la femelle, 'amour que les péres et les meres portent 4 leurs enfants [...] et
autres inclinations semblables qui font ce droit naturel ou cette image de
droit plutét, que selon les jurisconsultes romains la Nature a enseigné aux

animaux (LEIBNIZ, 1923,1,2,§ 9, A, VI, 6, p. 93)*.

La philanthropie est ce fondement a- ou pré-juridique du droit naturel.
Elle implique la sociabilité, laquelle, cependant, ne conduit pas nécessaire-

ment A la formation d’un Etat :

Les Iroquois et les Hurons [...] ont renversé les maximes politiques trop uni-
verselles d’Aristote et de Hobbes : ils ont montré par une conduite surpre-
nante que des peuples entiers peuvent étre sans magistrats et sans querelles,
et que, par conséquent, les hommes ne sont ni assez portés par leur bon na-
turel, ni assez forcés par leur méchanceté, a se pourvoir d’un gouvernement

et a renoncer 2 leur liberté (LEIBN1Z, 1887, GP, 111, p. 424).

La guerre est également un droit, et méme un droit zaturel. Elle releve du
premier degré du droit (jus strictum), qui est identifié au « droit de la guerre
et de la paix » (LEIBNIZ, 1923, 11, § 73, A, VI, 1, p. 373). Il commande de ne

nuire a personne « afin de ne pas exciter en retour contre nous celui a qui

32 Nowuveaux Essais sur lentendement humain.
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nous avons nui, ou d’autres » (LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, pp. 2778-9)% et,
ainsi, déclencher un conflit au nom du droit de guerre. Tout dommage en
effet donne au lésé¢ un droit de guerre*’. Ce droit est un droit de se défendre,
de répliquer, d’obtenir réparation, mais encore d’exiger la sécurité. En effet,
quand on a subi un dommage, il donne « le droit de se défendre et aussi
d’agresser 'offenseur pour que le dommage cesse » (LEIBN1Z, 1923, 11, § 73,
A, VI, 1, p. 62). En ce cas, agression est licite, car elle est une action répara-
trice d’'un dommage causé. Mais il y a plus : « la juste crainte d’'un dommage
imminent permet d’intenter une action pour dommage appréhendé (dam-
num infectum), c’est-a-dire le droit d’exiger la sécurité » (LEIBNIZ, 1923,
1L, § 73, A, VI, 1, p. 62). Il en est de méme en cas de tromperie manifeste :
nous sommes la encore en droit d’intenter une action contre I’auteur de la
tromperie. C’est ainsi que, parfois, méme I’honnéte homme doit s’écarter
des pactes, « quand la foi d’autrui est en droit suspecte et que la garantie
contre un dommage appréhendé n’est pas fournie » (LEIBNI1Z, 1923, A, 1V, 5,
p- 50)%. Hobbes jugeait qu’entre les cités ou les peuples il y a une guerre per-
pétuelle. Cela est vrai, reconnait Leibniz, mais a cette condition : « si seule-
ment cette doctrine n’est pas rapportée au droit de nuire, mais a la prudence
de prendre ses précautions » (LEIBNIZ, 1923, 4, 1V, 5, p. 51), c’est-a-dire au

sens de ce droit a la sécurité.

Leibniz reprend ainsi la notion traditionnelle de guerre juste, qui peut

etre défensive, mais également offensive et préventive : le droit naturel comme

33 La maxime selon laquelle il ne faut pas faire a autrui ce que 'on ne voudrait pas qu’il
nous fasse (Matthieu vI1, 12 ; Luc v1, 31) est une autre version du « neminem laedere ».
Elle est la « regle de Iéquité ou de I'égalité », et par conséquent Leibniz la rattache au
deuxi¢me degré du droit, dans Sur la notion commune de la justice (LEIBN1Z, 1923, A, 1V,
10, p. 34).

34 Voir Nova methodus (LEIBN1Z, 1923, I, § 73, A, VI, 1, p. 343). Voir aussi par exem-
ple LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p. 2811, p. 2813. Les exceptions a cette régle sont énoncées,
par exemple, in LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p. 2814 et dans la Praefatio Codicis juris gentium
diplomatici (LEIBNIZ, 1923, A, IV, s, p. 62).

35 Praefatio Codicis juris gentium diplomatici.
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le droit romain veut que I'on puisse intenter une action dans la crainte d’un
dommage appréhendé contre ceux qui ont donné sujet de se faire craindre.
Cette action tend 4 les obliger & donner des garanties et des stiretés®. C’est au
nom des dommages prévisibles (argument du jus damni infecti), que Leibniz
exhorte I’Empereur, dans la Paix d’Utrecht inexcusable (1713), a continuer la
guerre contre la France, parce qu’elle représente une menace pour I’Europe et
que ’on ne peut se fier a la parole de Louis x1v¥’. Comme le disait déja Leib-

niz en réponse a la décision de la France d’attaquer I’Empire (1688) :

Cependant on ne saurait s’empécher de rire, quand on entend les Francais
vanter le désir d’une paix stable, et se plaindre de notre peu d’inclination
pour un si grand bien [...] Ils [les Francais] ont sans doute fort bonne grice
de parler de paix perpétuelle, eux qui n’en connaissent aucune que celle d’un
esclavage général a la Turque. Ubi servitutem stabilierint, pacem vocant™.
Mais il faut les renvoyer a 'enseigne d’une éternelle paix, ¢’est-a-dire au ci-
metiére, que quelque plaisant avait pris pour enseigne de sa maison avec ce

beau titre (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 3, p. 131).%

Aucune paix perpétuelle n’est possible avec des gens qui violent les trai-
tés, les serments et n’ont pas de parole : « en ce cas, une guerre déclarée ne
vaut-clle pas mieux qu’une paix infid¢le ? » (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 3, p. 132).

Aux yeux de Leibniz, une paix ne peut étre durable si les conditions pour
I'obtenir sont iniques et ont été extorquées a I'une des parties. Elle ne repré-
sente en fait qu’une tréve. L’humiliation de celui & qui elles sont imposées

excite l'esprit de revanche, tout comme le triomphe du vainqueur excite son

36 Voir LEIBNIZ, 1861, FC, III, p. 268.

37 Voir LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 3 et suivantes.

38 «Laouils auront établi 'esclavage, ils invoquent la paix ». La citation est librement
inspirée de Tacite (1968, 1v, 17, p. 749).

39 Réflexions sur la déclaration de la guerre (outono de 1688-1689).
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appétit de conquéte™. La paix ne suppose donc pas seulement I’absence de
guerre ou la fin des hostilités, mais encore des garanties offertes que la guerre

ne se produira pas ou ne reprendra pas.

Il faut cependant noter que les conditions pour qu’une guerre soit consi-
dérée comme « légitime » sont tres strictes* : elle doit étre un dernier re-
cours, quand tous les autres moyens ont été épuisés (la publication de ma-
nifestes, les efforts de la diplomatie), son but est toujours de rétablir le droit
du lésé (ou de restituer la tranquillité d’esprit de celui qui est menacé d’un
dommage imminent), et elle ne peut perdurer au-deld de la restauration de
la situation antérieure au tort causé (ou a la menace avérée), sans perdre sa
justification. De plus, le déroulement de la guerre lui-méme doit étre réglé (il
n’y a pas seulement un droit 4 la guerre, mais aussi un droit dazns la guerre) :
droit des blessés, des prisonniers, des peuples vaincus, etc. La guerre juste, &
la différence de la guerre injuste, doit veiller a respecter les traités (quand cela
est possible) et les droits des personnes. Elle s’oppose a la guerre dite « bar-
bare » : celle des Turcs, mais aussi la répression en France des protestants
cévenols par le maréchal de Villars (en 1704)%. Enfin, la victoire comme la
défaite ne rend pas, comme telle, la guerre juste ou injuste, et ne permet donc
pas de se prononcer sur la volonté de Dieu. Car Dieu peut permettre a la
cause injuste de triompher et a la cause juste d’échouer pour des raisons que

I'on ignore (COUTURAT, 1903, p. 507).

2. Un second élément est a considérer pour comprendre la conception
leibnizienne des relations internationales et sa position a I’égard de la guerre.

C’est la notion de balance de I’ Europe® qu’André Robinet a particuli¢rement

40 Voir Praefatio Codicis juris gentium diplomatici (LEIBNIZ, 1923, A, IV, 5, p. 51). Leib-
niz a ici en téte le traité de Nimegue (1678-1679).

41 Sur ce point, voir notamment André Robinet (1994, pp. 245-6) ; Griselda Gaia-
da (2019).

42 Voir ROBINET, 1994, pp. 250-1I.

43 Leibniz utilise l'expression par exemple dans Paix d’Utrecht inexcusable (LEIBNIZ,
1862, § 12, FC, 1V, p. 24).
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mise en valeur (1994, pp. 235-6). Cette notion n’est pas propre a Leibniz,
puisqu’elle est courante dans la littérature politique de I’époque. Leibniz la
congoit comme un syst¢me de relations ot des forces antagonistes variables
s’exercent les unes avec ou contre les autres. Ce systeme n’est jamais fixe mais
mouvant, carl’équilibrea trouveresttoujours précaire. La paixestdoncune ten-
sion permanente, elle exige des réajustements constants afin qu’aucune force
ne prenne jamais le dessus sur les autres, au point de faire pencher la balance
d’un seul ¢6té, en contraignant les autres a sa loi. Leibniz évoque par exemple
le danger de Ialliance des Maisons de France et d’Espagne (avec Philippe v),

danger accru par 'éventuelle accession au trone d’Angleterre d’un Bourbon :

L’Europe se trouve dans un état qui n’a jamais été si dangereux depuis plu-
sieurs si¢cles, et I'union fatale des grandes monarchies de France et d’Es-
pagne dans la Maison de Bourbon éleve une puissance qui n’a pas eu sa pa-
reille, au moins en Europe, depuis la décadence des Romains. Car la Maison
de Bourbon [...] sera incomparablement plus formidable que la Maison
d’Autriche [...] d’ou il s’ensuit que la Maison de Bourbon va tout engloutir
surtout dans son voisinage, si Dieu n’y met ordre, et n’inspire a ceux qui
gouvernent des sentiments pleins de toute la prudence et résolution néces-

saire pour s’en garantir sans perdre du temps (LEIBNIZ, 1862, FC, 1V, pp.

175-6).

Il faut donc se précautionner contre le pire* — en suivant le principe de la
place d’autrui, qui est « le vrai point de perspective en politique aussi bien
qu'en morale » (GRUA, 1948, p. 699 ss.) — et s’employer & rééquilibrer la
balance de I’Europe qui en quelque sorte tangue, en modérant la nouvelle

puissance, qui risque de tout écraser.

« Quand la paix et la guerre sont incertaines, laz prudence veut quon prenne les choses
g

au pis, et qu’on agisse comme si la guerre était assurée » (LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 148).
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Une contradiction apparait ainsi entre le mod¢le leibnizien du bon prince
— un souverain dont la puissance est guidée par la sagesse, qui tire toute sa
gloire non de batailles et de conquétes, mais du progres des sciences et des
techniques dans son Etat et du bien-étre qu’en retirent ses sujets — et la prise
en compte lucide de « ’état des choses », de I'appétit et des passions des
princes, qui conduit a considérer que, de fait, seule la force — et non la sagesse
— peut modérer la force. Autrement dit, dans la politique concrete, il n’y a
que la puissance qui puisse arréter la puissance. Maxime leibnizienne avant
que Montesquicu ne la fasse sienne. Telle est sans doute 'une des raisons,
sinon la raison fondamentale, de cet accueil tres réservé que le philosophe
allemand fit au projet de paix perpétuelle de Castel de Saint-Pierre. Ce projet
est, & ses yeux, au mieux une aimable fiction, une uzopie généreuse (mais qui a
peu de chance d’aboutir) au pire un danger, dans la mesure précisément ot il

remet en cause I’équilibre de la balance de I’ Europe, en détruisant I’ Empire.

3. LA CRITIQUE DU PROJET DE PAIX PERPETUELLE

La réaction de Leibniz 4 la lecture du projet de I'abbé de Saint-Pierre® est
d’abord marquée par la circonspection. Si, dans un premier temps, il ne semble
pas mettre en cause la sincérité et la bonne volonté de I'abbé, Leibniz parait
convaincu du caractere peu réaliste de son dessein. Il écrit ainsi 2 Bignon dans
une lettre datée du 4 juin 1712 : « Quoique le projet ait quelque rapport a
I'Utopie de Thomas Morus, on est toujours bien aise de voir les pensées des
gens d’esprit et bien intentionnés » (LEIBNI1Z, 1995, CLsP, p. 23). Il dit en-
core a de Grimarest : « [...] puisqu’il est permis de faire des romans, pourquoi
trouverons-nous sa fiction mauvaise, qui nous rameénerait le si¢cle d’or ? »

(LEIBNI1Z, 1995, CLSP, p. 25)%. Le rapprochement fait avec d’autres projets

45 Sur les différentes versions de son projet, voir Correspondance Leibniz Castel de Saint-
-Pierre (abrev.: cLsP) (LEIBNIZ, 1995, CLSP, pp- 13-18).
46 Lettre & de Grimarest du 4 juin 1712.
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de paix? montre aussi que Leibniz ne trouve pas I’idée neuve. La crédibilité
du projet se trouve de surcroit entamée par le fait qu’il comporte certaines
erreurs historiques (par exemple sur lorigine de I'’Empire®). Le défaut de
connaissances historiques et diplomatiques — donc de I’état rée/ des relations
internationales — est un reproche qui traverse I'ensemble des remarques de

Leibniz et de sa correspondance avec [’abbé.
p

Au doute, Leibniz joint I'ironie dans la méme lettre & de Grimarest :

J’ai vu quelque chose du projet de M. de S. Pierre pour maintenir une paix
perpétuelle en Europe. Je me souviens de la devise d’un cimetiere, avec ce
mot, pax perpetua ; car les morts ne se battent point : mais les vivants sont
d’une autre humeur ; et les plus puissants ne respectent guere les tribu-

naux (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 24).

Leibniz a déja utilisé I'image du cimetié¢re dans les Réflexions sur la décla-
ration de la guerre (1688-1689)*, mais aussi dans la préface au Code diploma-
tique du droit des gens (1693). Cette référence remplit chez lui une double
fonction. i) Elle sert 3 dénoncer tous ceux qui ont le mot « paix » alabouche
et ne pensent en réalité qu'a conquérir par la force et a asservir (Louis X1v).
La paix qu’ils veulent, c’est, sinon la paix des morts, tout du moins la paix
des peuples réduits en esclavage. ii) Elle sert & montrer qu’une paix perpé-

tuelle est impossible parmi les hommes, et que ceux qui la défendent sans ar-

47 Leibniz évoque Le Nounvean Cynée ou Discours des occasions et moyens détablir une paix
générale et la liberté de commerce pour tout le monde, publié a Paris en 1623 par Emeric de
la Croix et le projet du Landgrave Ernst de Hesse-Rheinfels. Voir (LEIBNIZ, 1995, CLSP,
p- 23). Il mentionnera également dans ses Observations sur le Projer de paix perpétuelle les
efforts de Henri IV, tout en mettant en doute sa sincérité (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 35-36).
Sur le projet d’Henri 1v, voir Securitas publica (1670) (LEIBNIZ, 1923, A, IV, 1, p. 182).

48 Lettre du 14 juin  Bignon (LEIBNIZ, CLSP, 1995, p. 24).

49 Passage cité supra.
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riere-pensées méconnaissent la réalité des choses et la « faiblesse des liens de
papiers », du fait du caractére habituel des princes. Comme Lysandre disait
que les enfants jouent avec des noix comme les vieillards avec les serments,
« aujourd’hui on dirait sans tort au sujet de beaucoup de puissants qu’ils
jouent chez eux aux cartes et dans la république avec les traités » (LEIBNIZ,
1923, A, 1v, p. 5)*".

C’est pourquoi un plaisantin distingué en Hollande, comme il avait suspen-
du selon la coutume un insigne devant son domicile avec inscrit Paix Perpé-
tuelle, avait placé en dessous de ce beau tire la représentation d’un cimetiére.
Assurément dans cet endroit, la mort a apporté la tranquillité (LEIBNIZ,

1923, A,1v, 5, p. 51)°.

La paix ne se trouve que dans la tombe. Leibniz souligne alors le paradoxe
suivant : « [...] il arrive parfois qu’en raison de la situation des territoires ou
bien de la conformation des temps, un prince doive toujours étre en guerre, et
cependant toujours conclure des traités de paix et des alliances » (LEIBNIZ,
1923, A, 1v, 5, p. 51). Il subsiste ainsi tant de traités entre Charles Quint et
Francois ler, « qu’on croirait qu’il n’est resté nul temps pour combattre ;
mais on se souvient de tant d’actes hostiles qu’il semble qu’ils n’ont jamais
fait de paix » (LEIBN1Z, 1923, A, 1, 5, p. 51).

La correspondance qui s’engage avec I’abbé de Saint-Pierre a partir du
début 1714 (I’abbé sollicitant directement I’avis de Leibniz sur son projet)

permet a Leibniz d’entrer plus avant dans le sujet et d’opposer des objections

50 Praefatio Codicis juris gentium diplomatici. Voir Plutarque (1971, Lysandre, V111, s, p.
182).

st Praefatio Codicis juris gentium diplomatici. Leibniz cite plus loin I¢pitaphe de Licuwe
van Aitzema (1600-1669) : « Qui pacem quaeris libertatemque, Viator, / Aut nusquam
aut isto sub tumulo invenies » (« Voyageur qui cherche la paix et la liberté / Tu ne les

trouveras ou bien jamais ou bien dans ce tombeau ») (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p. 51).
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précises. Leibniz ne se montre jamais hostile au projet, se déclare méme prét
a le soutenir et propose des améliorations. Son désaccord porte cependant
sur des questions ol se mélent le droit et le faiz. Elles ont trait a la nature de
la souveraineté, aux droits historiques acquis par les puissances européennes,
au caractere des princes, mais encore 4 cet équilibre des puissances ou balance
de I’Europe, qui fournit, a ses yeux, 'assurance de la paix, ou tout moins, la

meilleur garantie contre la guerre perpétuelle.

Dans sa lettre 4 I’abbé de Saint-Pierre du 7 février 1715, Leibniz recon-
nait les qualités et méme la solidité du projet, mais insiste sur les obstacles
qui s’opposent a la réalisation d’un tel dessein. Ce projet, pour se réaliser,
ne dépend pourtant que de la volonté des hommes. Mais la est justement
le probleme ! Car les conditions a réunir sont tres difficiles : il faudrait 1.
que les princes le veuillent, et pour cela y trouvent leur intérée, et 2. qu’ils
soient suffisamment nombreux 4 le vouloir ou, en tout cas, que les plus puis-
sants y souscrivent — ¢ est-a-dire ceux qui ont justement le moins d’intérét a
voir leur puissance limitée par des traités. Il est certainement plus facile de
faire cesser le grand Schisme d’Occident (il est besoin seulement de 5 ou 6
personnes, selon Leibniz), de réunir les Eglises, ou encore pour un souverain
d’éradiquer la peste ou la famine dans son Etat que de mettre définitivement
fin a la guerre. Un Ministre ne pourrait recommander a son prince un tel
projet que s’il se trouvait (lui le Ministre) « a 'article de la mort, surtout si
des intéréts de famille ne I'obligeaient pas de continuer sa politique jusqu’au
tombeau et au-dela » (LEIBNIZ, 1995, cLsP, p. 31). Il faudrait donc qu’il
se trouve dans une situation qui le dégagerait de tout intérét. Mais « il n’y
a point de Ministre maintenant qui voudrait proposer a I’Empereur de re-
noncer a la succession de I’ Espagne et des Indes », pour simplement éviter la

gucrrc.

Dans sa réponse (lettre du 3 mars 1715), I’abbé accuse Leibniz d’insincé-
rité voire de duplicité : le philosophe allemand feindrait d’approuver le pro-
jet, mais le jugerait en vérité irréalisable, puisqu’il prétend qu'un Ministre ne

saurait le conseiller 4 son prince, sinon a ’article de la mort. Enfin, I’abbé de-
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mande ce qu’il répondrait si son prince (le Roi d’Angleterre) lui demandait

publiquement son avis sur ce projet.

Leibniz répond, dans sa lettre du 4 avril 1715, en précisant sa pensée :
dire qu’il n’est pas facile de convaincre un ministre de soutenir un tel projet
ne veut pas dire que le projet n’est pas solide (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 54).
Le projet est solide, mais difficile 4 soutenir, pour deux raisons principales,
qui tiennent 1. a la position du ministre 2. au caractere et 3 'ambition des

princes.

1. Le Ministre qui conseillerait a son Prince de signer le traité de
paix perpétuelle outrepasserait ici sa fonction. Ce qui touche au pouvoir lui-
méme, a son exercice et & son indépendance ne regardent pas les Ministres.
Un Prince dirait au Ministre : « vous sortez de votre sphére, je ne vous ai
point pris a mon service pour me lier les mains » (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p-
55). Un ministre n’a pas a se prononcer sur les prérogatives d’un Prince, sur

'usage qu’il fait de son pouvoir qu’il doit se contenter de servir.

2. Un prince est ambitieux. Son ambition lui fera toujours préférer
« I'indépendance de sa couronne ». Un prince a en vue sa gloire, il est tres
attaché¢ a son pouvoir et 'on voit mal ce qui pourrait le convaincre d’en aban-
donner une part, en renongant formellement et de son plein gré au droit de
la guerre et de la paix. Ce droit est un attribut de la souveraineté et, quoique
Leibniz ne le dise pas explicitement, il est clair qu’a ses yeux y renoncer por-

terait atteinte a I’essence méme de la souveraineté.

Un Ministre ne pourrait conseiller un tel projet qu’a 'article de la mort,
car c’est le seul moment ot il pourrait sans danger sortir de sa « sphére », car
il n’aurait plus rien a craindre : « [...] souvent on n’ose point combattre les
passions de ceux dont on veut conserver la faveur, que lorsqu’on croit de n’en
avoir plus besoin » (LEIBN1Z, 1995, CLSP, p. 56).

Leibniz se déclare prét & soutenir un projet « approchant du [sien] » de-
vant le Roi d’Angleterre (LEIBN1Z, 1995, CLSP, p. 58). Une telle déclaration

revient  approuver le projet de I’abbé, moyennant certaines modifications et
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corrections dont il donne la liste. La lettre du 2 octobre 1716 avance encore

de nouvelles objections (qu’il n’est pas utile de rapporter ici).

Sans doute parce qu’il sent chez Leibniz des réticences tenaces a I'égard
de son projet, I’abbé de Saint-Pierre regrette, dans sa réponse, que le philo-
sophe allemand, a I’instar de Descartes, ne se soit pas suffisamment intéressé
a la politique, et ait privilégié le progres des autres sciences (LEIBNIZ, 1995,
CLSP, p. 69)°2. La réponse que fait Leibniz & ce dernier reproche, dans sa der-
ni¢re lettre & Saint-Pierre, permet de mieux comprendre le role véritable que

doit avoir, selon lui, la politique et ceux qui I’exercent. Il écrit :

Vous avez raison, Monsieur, de juger que la philosophie civile est encore
plus importante que la naturelle. Elle enseigne de rendre les hommes heu-
reux autant qu’il se peut par leurs présentes connaissances et pouvoirs ; mais
la philosophie naturelle cherche a augmenter leurs lumicres et pouvoirs :
ce qui va lentement, au lieu que le premier peut aller vite, si nous voulons

(LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 92).5

Les princes, s’ils le voulaient, pourraient faire cesser toute guerre et ne
s’occuper que du bien-étre de leurs peuples. Cela dépend d’eux, mais le
veulent-ils ? La politique est certes plus importante que la philosophie na-
turelle, car son but est le bonheur des hommes. Mais ce bonheur est lui-
méme conditionné par I’état des connaissances et des capacités actuelles de
I’homme. Or ces connaissances et ces capacités ne peuvent augmenter que
par les progres de la philosophie naturelle. D’oti en réalité la dépendance, et
méme la subordination de la politique 4 I’égard de cette derniere. La philo-
sophie naturelle et la métaphysique dont elle tire ses principes deviennent

finalement aussi importantes voire plus importantes encore que la philoso-

52 Lettre de abbé de Saint-Pierre du 14 septembre 1716.
53 Lettre de Leibniz du 19 octobre 1716.
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phie civile, au moins a titre de 7mzoyens pour la fin que celle-ci vise. Travailler a
I’avancée des lumiéres est donc certainement pour Leibniz une voie plus stire
qu’un projet politique de paix perpétuelle, qui heurte de front les intéréts
et les habitudes de puissances européennes rivales et ambitieuses. C’est une
voie plus stire pour atteindre cette fin 4 laquelle tendent toutes les sciences,

naturelles aussi bien civiles : la félicité de I’homme™*.

Cela ne signifie pas, évidemment, que Leibniz considére qu’il n’y a rien a
attendre de la politique et de ceux qui exercent le pouvoir. Bien au contraire :
la science a besoin de la politique pour se développer et pour que s’instaure
UEmpire de la raison, but ultime de la science politique (LEIBNIZ, 1887, GP,
111, p. 277). Elle a besoin du soutien du prince, et le prince sage est celui
qui aura compris tout le bénéfice qu’il peut retirer de son développement —
comme de celui des arts et des lettres — dans son Etat : une gloire plus solide
et plus durable que celle qu’il pourrait tirer de batailles et de conquétes, avec
des citoyens plus heureux et plus vertueux (LEIBN1Z, 1923, A, 1V, 4, p. 617)°°.
L’avancée des connaissances, les bénéfices retirés de leur application pratique
profitent d’abord a I’Etat o1 ces progres sont favorisés, mais pas seulement.
Par I’échange entre savants, par la diffusion des techniques nouvelles, ces pro-
gres dépassent les frontieres nationales et profitent en vérité a tout le genre

humain.

Le cosmopolitisme scientifique est pour Leibniz au service du cosmopo-
litisme théologico-moral, car celui qui travaille 4 accroissement des connais-
sances, fait mieux connaitre « les merveilles de la souveraine substance »
(LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 4, p. 615)*, contribue au perfectionnement de
I’homme, 41a félicité publique, au bien général et 4 la gloire de Dieu — en quoi

consiste, pour Leibniz, la véritable piété. C’est donc du progres des lumieres

54 Sur ce point, voir Paul Rateau (2018).

ss  Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention.

s6  Voir aussi Dialogue entre Théophile et Polidore (1679) (LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p.
2240).
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que peut venir la paix, la tranquillité, le bonheur, et non, sans doute, de pro-
jets de paix supranationaux, dont la réalisation se heurtera nécessairement a
des difficultés insurmontables et aux ambitions de souverains jaloux de leurs
prérogatives. En définitive, seule la science est capable de surmonter Iécart
entre les fins posées par le cosmopolitisme théologico-moral et les exigences
d’une politique concréte qui doit tenir compte des rapports de force réels, et

e ce que Leibniz appelle « la condition des choses humaines » ,
d Leib lle « 1 dition des ch h LEIBNIZ
1923, A,1v, 5, p. 51)”. Il n’y a ainsi ni contradiction, ni duplicité chez Leib-
niz, lorsque celui-ci défend un point de vue cosmopolite en méme temps que
la sauvegarde des intéréts des princes allemands, dans une Europe en proie a

la domination et & 'expansionnisme frangais.

4. CONCLUSION : COSMOPOLITISME OU INTERNATIONALISME

Dans son livre La pensée politique de Leibniz, Emilienne Naért distingue,
d’une part, Uinternationalisme qui « reconnait et admet la multiplicité et
la variété des Nations et des Etats [...] comme les éléments distincts d’un
ensemble plus vaste qui les unirait dans ’harmonie de leur diversité », et,
d’autre part, le cosmopolitisme, « par définition, unitaire » qui « envisage
I’humanité tout enti¢re comme un seul groupement social » (NAERT, 1964,
pp- 70-1). Sil'on accepte ces définitions, il est vrai que, sur le plan politique,
Leibniz se rattache davantage a Uinternationalisme qu’au cosmopolitisme. 11
défendrait un cosmopolitisme théologique, moral, scientifique et religieux®,

mais un internationalisme en mati¢re politique. Quant a la paix, on I'a vu,

57 Praefatio Codicis juris gentium diplomatici.

58 Laquestion de la réunion des Eglises n'est pas séparée d’enjeux politiques. De ce point
de vue, elle se situe a 'intersection du cosmopolitisme et de 'internationalisme : si les Egli—
ses doivent pouvoir saccorder sur un certain nombre de dogmes fondamentaux communs,
et tendre & une forme d’unité doctrinale, il leur est permis de conserver leurs spécificités
propres (rites, cérémonies, coutumes particuli¢res), de sorte que I'identité chrétienne ne

doit pas conduire 4 abolir la diversité des confessions et des mani¢res d’honorer Dieu.
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seul le progres des lumieres, progres transnational, pourrait la favoriser. Le
projet de Castel de Saint-Pierre part sans doute d’une bonne intention, mais
invite & se demander : la paix, oui, mais a quel prix ? A quelles conditions ?
Est-il possible — et méme souhaitable — d’en conclure une définitive » Un
prince peut-il, et acceptera-t-il, de se lier les mains, en renongant au droit de
la guerre ? Leibniz, si au fait de la réalité politique de son temps, ne pouvait
regarder qu’avec un certain scepticisme le dessein de I’abbé. Il pensait cer-
tainement que, plutdt qu’ceuvrer 4 une utopique paix perpétuelle, il valait
mieux travailler & empécher la guerre perpétuelle, en dépassant les conflits
religieux et en assurant, le plus qu’il est possible, un équilibre des puissances
européennes, de manicre a ce qu'aucune, quelle que soit sa force, n’ait intérét

a risquer un affrontement avec les autres.

Iy a, chez Leibniz, 4 la fois I'idée d’'une communauté humaine, par-dela
les frontic¢res, elle-méme partie de la République universelle des esprits sous
le Monarque divin, et la nécessaire prise en compte de la diversité des Frats
concrets, qui sont autant de formes singulieres et historiquement constituées
dans lesquelles les hommes vivent et s’organisent. Leibniz reconnait a chaque
nation (que rassemble le lien de la langue, des mceurs, des coutumes) son
« génie » propre, irréductible 4 tout autre, et par conséquent sa particularité
qu’il ne s’agit pas de gommer au nom d’un universalisme abstrait. L'barmo-
nie — ici comme ailleurs — consiste précisément dans ’équilibre, la compen-
sation entre 'unité et la pluralité, I'identité et la diversité : la diversité et la
pluralité des Ertats concrets ne doivent pas faire oublier I'identité du genre
humain, ni 'unité fondamentale du droit naturel et des régles de la justice
universelle. A I’inverse, une « Monarchie universelle », comme celle dont ré-
vait le Roi Soleil, un « Etat mondial » serait contraire au principe de variété
et introduirait de 'uniforme, en niant ces individualités historiques, linguis-
tiques et « culturelles » — dirions-nous aujourd’hui — que sont les nations.
Car celles-ci font la richesse du monde, 4 I’instar des substances individuelles
qui regardent 'univers chacune a sa manicre, depuis son point de vue propre

et, par 13, le multiplient et le font varier a 'infini.
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DOES COSMOPOLITISM EXCLUDE WAR? LEIBNIZ’S CRITI-
CISM OF THE IDEA OF PERPETUAL PEACE

ABSTRACT: The purpose of this article is to examine the nature of Leibnizian
cosmopolitanism and the foundations upon which it rests. It seeks to resolve
the apparent contradiction in the German philosopher between, on the one
hand, the defense of a scientific and theo-moral cosmopolitanism, and on
the other hand, a certain political “realism” guided by precise knowledge of
international relations, consideration of the particular interests of states, and
the concern to preserve the “balance of Europe.” The article aims to demonstrate
how this cosmopolitanism does not imply a rejection, in principle, of war nor
an endorsement of the project of Abbé de Saint-Pierre to establish perpetual

pcace.

KEYWORDS: War; perpetual peace; politics; Leibniz; Castel de Saint-Pierre;

cosmopolitanism; internationalism.
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RESUMO: O objetivo deste artigo ¢ examinar a natureza do cosmopolitismo
leibniziano e os fundamentos sobre os quais ele repousa. Procura-se resolver
a aparente contradicao entre, por um lado, a defesa de um cosmopolitismo

cientifico e teoldglico-moral e, por outro, um certo “realismo” politico,

1 Este texto foi inicialmente apresentado na Jornada — Do Pré e do Contra? Etica e Politica
no Século Xv11, ocorrida em 07/11/2023, na FFLCH-USP, sob o titulo: Le cosmopolitisme
exclut-il la guerre? — Leibniz critique de lidée de la paix perpétuelle, organizado por Abel
Beserra e Homero Santiago. Na presente edi¢ao dos Cadernos Espinosanos ¢ também publi-
cado o texto original. Assim, esta tradugio em lingua portuguesa visa sobretudo ampliar o
acesso ¢ a difusdo das ideias do autor em solo brasileiro, bem como permitir uma maior co-
laboragio académica entre a Universidade de Sao Paulo e a Université de Paris 1 — Panthéo-
n-Sorbonne, institui¢ao de origem do professor convidado, conforme perfil mencionado a
seguir. Cabe assinalar que ao longo do texto todas as notas que nao sao do autor recebem
ao fim a sigla (N. do T.) - nota do tradutor.

2 Este trabalho foi desenvolvido com o auxilio concedido pela Fundagio de Amparo 4

Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), bolsa de mestrado, processo n° 2020/03010-0.
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orientado pelo conhecimento preciso das relagoes internacionais, com
a consideracio dos interesses particulares dos Estados e a preocupacio
de preservar o “equilibrio da Europa”. O artigo busca mostrar como esse
cosmopolitismo nao implica uma rejeigao, por principio, da guerra nem a

adesao ao projeto do abade de Saint-Pierre de instaurar uma paz perpétua.

PALAVRAS-CHAVE: Guerra; paz perpétua; politica; Leibniz; Castel de Saint-

Pierre; cosmopolitismo; internacionalismo.
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Leibniz ¢, sem duvida, um dos fil6sofos que mais enalteceu a ideia de uma Re-
piiblica das Letras e mesmo um dos que melhor a “praticou”. A necessidade de
um intercdmbio entre estudiosos’ e eruditos, para além de fronteiras, de diver-
géncias religiosas e doutrindrias, esta preocupagao em partilhar e transmitir
ideias — submetendo as suas préprias ao julgamento dos outros — ¢ apoiada,
de um lado, pela ideia de uma unidade fundamental da razio humana (onde
quer que ela se exerca), ¢, de outro, pela ideia de que o progresso da ciéncia
nunca ¢ obra de uma tnica pessoa, mas sim uma obra comum. Esta obra ultra-
passa a gloria individual, mas também a gléria nacional (aquela que um pais
pode obter por meio das descobertas realizadas por um de seus cidadios),
na medida em que ela concerne ao género humano, ao seu aprimoramen-

to, 4 sua felicidade e, mais ainda, ao que Leibniz chama de “gléria de Deus”.

Essa concepgao de uma ciéncia que, por defini¢io, interessa a todos os ho-
mens, porque ¢ fruto de sua razao e sempre ordenada para um fim prético (a
felicidade comum), consoante o lema leibniziano Theoria cum praxi, faz com
que o cosmopolitismo de Leibniz, se existir, em todo caso, nao possa ser, ou
ser antes de mais nada, po/itico. Ele nao é um projeto, talvez nem mesmo um
horizonte politico, se nés entendermos politica no sentido estrito daquilo que
diz respeito & condugao dos assuntos de um Estado particular. Ele também
nao passa por tratados, conveng¢oes ou uma nova organizacao das sociedades
e relagoes interestatais: ele ¢ obra da ciéncia, que ¢ transnacional e a tnica
verdadeiramente portadora de universalidade. Os projetos encaminhados por
Leibniz para a fundagao de academias, em diferentes paises, correspondem

perfeitamente a tal vocagio.

3 No presente pardgrafo consideramos que estd em pauta a troca de ideias entre os dou-
tos, os eruditos, ¢ aqueles que pesquisam, fazem ciéncia, filosofia. Dai a adogao da palavra
estudiosos para traduzir o vocdbulo francés savant. Nas préximas ocorréncias serd mantida
esta mesma opgio, dado o objetivo desse termo para a argumentagao. Cabe ressaltar ainda
que nio se optou pelo uso da palavra cientista, na medida em que contemporaneamente ela
remete a uma significa¢io mais restritiva, volta-se tanto para uma atividade como para um
grupo especifico de pessoas, em comparagio aquela presente no século xvir e xviir (N. do
T.).
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Qlialquer considera¢ao propriamente politica nao ¢, porém, estranha a
esse cosmopolitismo que chamarei de “cientifico’, justamente porque ¢ ne-
cessario o apoio dos governos para promover as ciéncias. Mas também por
uma razao mais fundamental: se a busca comum pela verdade une todos os
estudiosos ¢ os eruditos (formando a Repriblica das Letras), a razio une todos
os seres humanos e, ademais, todos os espiritos®, ou seja, todas as criaturas
racionais (génios, anjos), na Repriblica universal dos espiritos da qual Deus ¢
o monarca. A semelhanga dos Estoicos’, e ja como S&crates, Leibniz pode-
ria ter se declarado “cosmopolita’, isto ¢, “cidadao do universo™. Contudo,
ele nao utiliza esta expressao, pelo menos nao tal como ela era usada. Talvez
lhe pare¢a muito imprecisa. De que universo € de que cidadio se trata? O
universo do qual o ser humano faz parte nao ¢ somente organizado pelas leis
da natureza, mas ainda ¢ governado como uma Cidade, por Deus, de acordo
com as leis da justica universal. Essa cidade, todavia, nao estd separada dessa
natureza, estd mesmo ligada a ela”. O cosmopolitismo de Leibniz estd ins-
crito entdo em um quadro metafisico, teoldgico e moral determinado. Ele ¢,
dessa forma, distinto do cosmopolitismo que Kant defender4, por exemplo,
no século seguinte e, ainda mais, do que designamos hoje por “cosmopolitis-
mo”. Leibniz nao pensa 0 homem como um cidadao do mundo que seria livre
de toda organizagio e relagio politica, mas como um espirito que ¢ membro

desse “mundo moral” dirigido por Deus, no qual ele tem deveres (e mesmo

4 O termo francés esprit serd vertido para o seu homdlogo em portugués, espiriro. Trata-se
de um importante ponto da argumentagio de Leibniz, como serd melhor desenvolvido
logo mais, e por essa razio consideramos mais adequado mantermos uma maior literalida-
de, no que pese a fluidez textual em portugués (N. do T.).

s “Perguntaram a Sdcrates de qual pais ele era. ‘Do mundo) ele respondeu, pois acreditava
ser habitante e cidadio do mundo inteiro” (CICERO, 2014, V, XXXVII, p. 485). Segundo
Didgenes Laércio, Didgenes de Sinope ofereceu a mesma resposta ¢ deu origem ao termo
“cosmopolita” (Koopomohitng). Cf. Didgenes Laércio (1988, Vies et opinions des philoso-
phes illustres, V1, 63, p. 68).

6 FEassim que Louis Couturat qualifica Leibniz na Logigue de Leibniz (COUTURAT, 1901,
p- 528).

7 Ver infra, segio 1.
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deveres eminentes). A filiagio nacional, sez ser negada, deve sempre de fato
dar lugar a essa cidadania universal, que nos torna siditos do Monarca divino.
Como Leibniz escreveu no esbogo de uma carta ao Czar Pedro, o Grande (em

16 de janeiro de 1712):

eu nio sou um desses homens apaixonados por sua pétria, ou ainda por qual-
quer nagao em particular; mas eu estou a servigo de todo o género humano,
pois considero o Céu como a Patria e todos os homens de boa vontade como

concidadios neste Céu (LEIBNIZ, 1875, FC, VI, p. 514).8

Outro trecho do Mars Christianissimus, ou Apologie des Armes du Roy tres

Chrestien contre les Chrestiens (1683) também merece destaque:

Eu lhes fiz entender que estamos trabalhando pela causa de Deus e da Igreja,
que o nome da Patria ¢ um espantalho para os idiotas, que um homem de
coragio encontra sua patria em todos os lugares, ou melhor, que 0 Céu é a
patria comum dos cristaos e que o bem particular da nagao alema deve ceder
lugar ao bem geral do cristianismo e as ordens do Céu (LEIBNIZ, 1923, A,

1v, 2, p. 490).°

O que implica a adogao de uma tal posicao nas questoes humanas co-
muns? Certamente, os homens sio todos concidadios na Cidade de Deus,
mas como devem agir uns com os outros, na situa¢io em que se encontram,

como membros de sociedades particulares, cidadaos de Estados histéricos?

8 (Euvres de Leibniz [abrev.: FC]. Ver também a carta aos Billettes de 11/21 de outubro
de 1697, na qual Leibniz se descreve como “filantropo” (LEIBNIZ, 1890, GP, VII, p. 456).

9 Cf. Samtliche Schrifien und Briefe, edi¢ao da Academia de ciéncias — Berlim, Darmstadt,
depois Leipzig, enfim Berlin, 1923-... [abrev.: A., seguido do numero da série, do tomo ¢

da pégina].
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Parece que Leibniz distingue o estudioso do politico (e do diplomata). Para o
estudioso, o avango geral do esclarecimento'® deve prevalecer sobre os interes-

ses nacionais:

eu preferiria ver as ciéncias florescendo muito na Russia do que vé-las cul-
tivadas mediocremente na Alemanha. O pais onde isso acontecerd melhor
serd aquele mais querido por mim, pois todo o género humano sempre se
beneficiara disso, e seus verdadeiros tesouros serio aumentados (LEIBNIZ,

1875, FC, V11, p. 503)"".

Essa ¢ a versao leibniziana da famosa frase atribuida a Cicero: “A pétria
estd onde quer que se esteja bem” (CICERO, 2014, v, XXXVII, p. 485). O fil6-
sofo que trabalha para o progresso do conhecimento e a felicidade humana

nao pertence a nenhum pais, ou melhor, ele ¢ ou se sente do pais onde esse

10 No original [avancée générale des lumiéres. No quadro geral do presente texto consi-
deramos apropriado verter o termo lumiéres para esclarecimento, em portugués, pois o sen-
tido em causa ¢ bastante préximo daquele do movimento Iluminista que ganhara impulso
a0 longo do século xviI1. E ¢ notéria a influéncia de Leibniz sobre o lluminismo. Cabe
apontar também que a relagio entre a filosofia da primeira Modernidade ¢ o movimento
iluminista ulterior apresenta pontos de continuidade ¢ de ruptura em um campo de tensdes
conceituais que preserva em seu interior um programa essencial. Por exemplo, em ambos
¢ atribuido um papel central tanto para a razdo humana quanto para a ciéncia moderna,
no que pesem significativas diferencas, tais como sobre o lugar da metafisica ou da ideia de
Deus, as quais emergem como alguns dos elementos intensamente criticados por parte dos
pensadores do século XVIII e que os afastam, via de regra, dos seus antecessores seiscentistas
(N.doT.)

11 Projeto de uma carta para o Conde Golofkin (16 de janeiro de 1712). Em pleno confli-
to europeu, enquanto a Franca atacava o Império, Leibniz deu conselhos a Germain Brice,
em 1694, sobre como melhorar as condi¢oes de satide ¢ a medicina em Paris e concluiu:
“Vocé se interessa por tudo o que ¢ benéfico para Paris, e eu me interesso por tudo o que
contribui para o bem do género humano, cujo tesouro verdadeiro reside no crescimento

das ciéncias” (LEIBNIZ, 1923, A, I, 10, p- 277).
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progresso ¢ encorajado e mais favorecido. No entanto, o politico, o conselhei-
ro dos principes e basicamente todo cidadio leal de um Estado especifico
veem as coisas de um outro ponto de vista — de um ponto de vista que, claro,

nio ¢ for¢osamente inconcilidvel com o primeiro (aquele do estudioso).

Leibniz, por meio das fun¢des publicas que ocupou, como conselheiro
junto aos principes, como diplomata, tinha um conhecimento bem informa-
do do estado da Europa, das forcas em agao, dos interesses ¢ das ambicoes
dos soberanos de sua época. Seus escritos politicos e panfletos, especialmente
direcionados contra a politica de conquista liderada por Luis X1V ¢ em defesa
do Sacro Império Romano Germanico, de sua integridade e direitos, testemu-
nham o que alguns comentadores chamaram de patriotismo de Leibniz'. Esse
“patriotismo” nao se exprimiria somente por meio de um apelo a resisténcia
dos soberanos germanicos para resistir ao invasor francés, mas também por
meio da exortacio aos alemaes para cultivar as letras, sua lingua, bem como
sua razao, a fim de “superar as outras nagoes em inteligéncia e valor, assim
como a dignidade e a gléria de seu lider [o Imperador] estio acima da dos
outros soberanos” (LEIBN1Z, 1923, A, 1v, 6, p. 532)". O compartilhamento
da mesma lingua, dos mesmos costumes, cria incontestavelmente uma uniao
particular entre as pessoas: “o lago da lingua, dos hébitos e até mesmo da de-
nominagio comum une os homens de uma maneira muito poderosa, embora
invisivel, e também forma uma espécie de parentesco” (LEIBN1Z, 1923, A, 1V,

3, p. 798)™.

Essa vontade de preservar a singularidade das nagdes e mesmo de man-
ter seu “génio” préprio, por meio do desenvolvimento de escritos em lingua
verndcula, estudos sobre os idiomas ¢ a histéria dos povos, marcariam uma

inflexao neste cosmopolitismo teolégico e moral? Ela iria até o ponto de por

12 Por exemplo, conforme: Couturat, (1901, p. 528); Yvon Belaval (1969, pp. 193-4);
Michel Fichant (2016).

13 Unvorgreifliche Gedancken betveffend die Ausiibung und Verbesserung der Teutschen
Sprache (1697-1712).

14 Ermabnung an die Teutsche, ibren Verstand und Sprache besser zu iiben [...] (1679).
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em causa a unidade do género humano? E como uma guerra pode ser legitima
(e justificavel de um ponto de vista cosmopolita) entre homens pertencentes,
todos, a Republica universal dos espiritos? Sabemos que Leibniz recebeu de
maneira morna, e até critica, o projeto do abade de Saint-Pierre'® de estabele-
cer uma paz perpétua na Europa. Isso significa que os interesses particulares
dos Estados histéricos devem, em tltima instancia, prevalecer sobre a concér-
dia entre os seres humanos, conquanto todos sejam concidadios na Cidade
de Deus? O risco seria entao admitir uma c¢iséo entre um cosmopolitismo
teoldgico-moral explicito, mas, por fim, abstrato, relativo aos fins extramun-
danos do homem, ¢ um “realismo” ou pragmatismo politico inultrapassavel
aqui na Terra, fundado na anélise das relagoes concretas entre Estados e na

consideracio de seus interesses respectivos.

Neste trabalho, meu objetivo serd mostrar qual ¢ a natureza do cosmo-
politismo leibniziano e sobre quais fundamentos ele repousa. Em seguida,
veremos de que modo ele ¢ compativel com a guerra e admite um certo “prag-
matismo” que se apoia na necessidade de ter em conta o estado concreto das
relagdes de poder entre as poténcias europeias. Enfim, veremos as razoes pelas
quais esse cosmopolitismo nao pode se basear, para Leibniz, na ideia de uma

paz perpétua entre as nagoes.

1. 0 FUNDAMENTO METAF{SICO E TEOLOGICO-MORAL DO ‘‘COSMOPOLITIS-

MO’ DE LEIBNIZ

O cosmopolitismo “cientifico’, conforme concebido por Leibniz, faz par-
te de um cosmopolitismo mais abrangente, que poderia ser chamado de “teo-
légico-moral”, segundo o qual os espiritos pertencem a uma ordem prépria:
o reino da Graga. Esse cosmopolitismo “teolégico-moral” repousa ele mesmo
sobre um fundamento “metafisico” que ¢ preciso brevemente retomar aqui.

Cada substincia — ménada a partir de 1695 — expressa ou representa o uni-

15 Charles-Irénée Castel de Saint-Pierre (1658-1743).
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verso A sua maneira (em acordo com sua perfei¢ao prépria) e de seu ponto
de vista particular. Esse ponto de vista, absolutamente singular ¢ tnico, ¢ en-
carnado pelo corpo. E por intermédio do corpo e da relagio por ele mantida
com todos os outros corpos do mundo que ocorre essa expressao universal. A
ligagao com o corpo, que deve ser entendida segundo a hipétese da harmonia
preestabelecida, explica que toda substancia — e, assim, todo espirito criado —

pertence ao reino da natureza e estd submetido s suas leis.

No reino da natureza, Leibniz evoca uma primeira harmonia: aquela que
existe entre as causas eficientes ¢ as causas finais, posto que a natureza nio
¢ governada apenas pelo mecanismo e pelo “principio da necessidade”, mas
igualmente pela finalidade e pelo “principio da conveniéncia, ou seja, da es-
colha da sabedoria”, que pressupoe a existéncia de um Ser supremamente in-
teligente, Deus'®. Entre as substincias criadas, algumas se destacam das outras
porque sdo dotadas de reflexdo e razao: os espiritos (homens, génios, anjos).
Este privilégio dos espiritos os torna capazes de entrar em uma espécie de
sociedade com Deus, de serem membros da Cidade cujo monarca ¢ Deus.
Tal é 0 “reino da graga”, que ¢é regido pelas leis da justica universal, “onde nao
ha crime sem punicio nem boas a¢des sem recompensa proporcional e, por
fim, tanta virtude ¢ felicidade quanto possivel” (LEIBNIZ, 1885, § 15, GP, V1,
p- 605)"7. Uma segunda harmonia aparece entio, desta vez entre o reino da
natureza e este “reino da graga’, ou seja, “entre Deus como Arquiteto'® e Deus
como Monarca, de sorte que a prépria natureza conduz a graca e a graga aper-
feicoa a natureza servindo-se dela” (LEIBNIZ, 1885, § 15, GP, VI, p. 605)".

Essa acomodagéo, note-se, ¢ reciproca: se o reino da natureza deve servir ao

16 Ver Principes de la Nature et de la Grice (LEIBNIZ, 1885, § 11, GP, VI, p. 603).

17 Ver também Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention (1692) (LEIB-
NIZ, 1923, A, IV, 4, p. 614).

18 “Arquiteto da mdquina do universo”, pontua Leibniz na Monadologia (1885, § 87, GP,
VI, p. 622).

19 Principes de la Nature et de la Grice. Ver também, por exemplo, Théodicée (LEIBN1Z,
2023, § 112, p. 168); Monadologie (LEIBN1Z, 2004, § 87-89, p. 243).
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reino da graca e, dessa forma, ser subordinado a ele, o reino da graca também
deve concordar com o da natureza, a fim de preservar a sua ordem e beleza

proprias. Com efeito, a perfei¢ao do universo provém dos dois reinos juntos™.

Nesta “monarquia universal”, dirigida por Deus — a inica monarquia
desse tipo que Leibniz admite, visto que ele rejeita toda tentativa de hegemo-
nia por parte de um rei terreno* — quanto mais os espiritos forem de boa
vontade e dispostos a contribuir para a gléria de Deus, ou seja, para a felici-
dade comum, mais eles préprios participarao dessa felicidade. Se falharem,
serao punidos, “pois em uma monarquia ou cidade perfeitamente bem gover-
nada nao deve haver nenhuma boa agdo, interna ou externa, que nao tenha
sua recompensa proporcional e nenhuma mé agio que nio tenha seu castigo”
(LEIBNI1Z, 1923, A, 1V, 4, p. 614)%. A comparacio do universo a uma grande
cidade ou reptblica ¢ recorrente em Leibniz. Ela aparece desde De [Art com-
binatoire (1666) e é estabelecida a partir de uma conexio entre a teologia ¢ o

direito. A teologia ¢ definida como uma espécie de “jurisprudéncia especial”:

ela ¢ de fato como uma doutrina de direito publico que vigora na Republica
de Deus sobre os homens, onde os Infiéis sao, por assim dizer, os rebeldes; a
Igreja, como os bons suditos; os eclesidsticos e mesmo o Magistrado politico,
como os magistrados subordinados; a excomunhio, como o banimento; a
doutrina da Sagrada Escritura e da Palavra de Deus, como a doutrina das
leis e de sua interpretagao; a doutrina do Cidnone, como a das leis auténticas;

a doutrina dos erros fundamentais, por assim dizer, como a dos crimes capi-

20 Ver Théodicée (LEIBNIZ, 2023, § 118, p. 172). Assim “Nio hd razio para julgar que
Deus, por causa de um mal moral menor, derrubaria toda a ordem da natureza” (LEIBNIZ,
1885, GP, VI, p. 168).

21 A expressio ¢ utilizada em Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention
(LEIBNIZ, 1923, A, IV, 4, p. 614).

22 Ver Consilium Aegyptiacum, “Justa Dissertatio”, (1671-1672) (LEIBNIZ, 1923, A, 1V,
1, p.273).

23 Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention.
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tais; a doutrina do Juizo Final e do tltimo dia, como a do processo judicial
¢ do prazo prescrito; a doutrina da remissio dos pecados, como a do direito a
graca; a doutrina da danagio eterna, como a da pena capital, etc. (LEIBNIZ,
1923, A, v1, 1,§ 47, pp. 190-1)*

Essa comparagao politica tem uma dupla origem, crista ¢ paga. Em pri-
meiro lugar, ela ¢ inspirada por Agostinho e pelas duas cidades, terrena e divi-
na, fundadas respectivamente sobre o amor préprio, até o desprezo de Deus,
e sobre 0 amor a Deus, até o desprezo por si mesmo (AGOSTINHO, 2000, X1V,
28, p. 1319). Ela também ¢, na mesma linha, inspirada por Lutero e pelos dois
Reinos, em guerra um contra o outro, o de Satands, “principe deste mundo”,
¢ o de Cristo (LUTHER, 1957, p. 183). Contudo, Leibniz nio descreve duas
cidades antagonistas, governadas por principios contrarios, ou mesmo duas
cidades opostas no tempo (o reino de Deus sendo chamado a se estabelecer
no futuro), mas apenas uma e unica reptiblica, comandada pelo monarca di-
vino, dividida em bons e maus suditos. Uma segunda fonte de inspiracio,
mesclada 4 primeira, desenha-se também, esta ¢ a estoica. Seguindo Cicero,
os deuses sao “encarregados de governar o mundo como uma republica e uma

cidade comum” (CICERONE, 2007, 11, 78, p. 95)%.

Eles [os estoicos] pensam que o mundo ¢ orientado pela vontade dos deuses
e que ele ¢, de certa maneira, a cidade comum dos homens e dos deuses, bem
como que cada um de nds ¢ membro deste mundo; daf se segue, por natu-

reza, que devemos preferir a utilidade comum 2 nossa prépria (CICERONE,

1997, p. 164)%.

24 Ver também Nova methodus discendae docendaeque jurisprudentiae (1667) (LEIBNIzZ,
1923,11, § 5, A, VL, 1, p. 294).

25 “Gli dei, dotati di ragione, formano un unico governo del mondo, come per uno Stato
o una cittd”,

26 “Quanto al mondo, essi [gli stoici] ritengono che sia retto dalla volonta divina, e costi-
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Essa sociedade comum ¢ fundamentada no fato de homens e deuses com-
partilharem a razao e, por isso, estarem sujeitos 4 mesma lei (CICERONE, 1974,
p-431)7.

Sublinhamos que, no cosmopolitismo teolégico-moral de Leibniz, essa
Repiiblica espiritual nao é um reino futuro que s6 vird ou se realizard no final
dos tempos. Ela ji existe, uma vez que ¢ o estado em que todos os espiritos
se encontram naturalmente: ¢ a comunidade ou sociedade primeira, natural

128

¢ universal, regulada pelo direito natural®®. Tal concepgio tem duas conse-

quéncias:

1. Ela exclui um estado de natureza entre os homens que seja desprovido
de regras ou ordem, onde cada um teria direito sobre todas as coisas (contra
Hobbes): “A existéncia de Deus exclui um estado bruto ou bestial de uma
natureza deixada a si mesma, isto ¢, um direito de todos contra todos (...)”
(LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p. 2895)%. Os homens, considerados antes ou
independentemente de qualquer relacionamento politico positivo, jé estio

sujeitos a leis, que sdo as do direito natural.

2. Essa comunidade natural formada por todos os espiritos (em razao de
sua natureza de seres racionais), sob a condug¢ao de Deus, nao ¢ s6 a primeira
cronoldgica e logicamente, mas suas leis prevalecem sobre as de outras socie-
dades nas quais entramos ou que formamos. Certamente, 0 nosso pertenci-

mento 4 Cidade de Deus nio deve comprometer nem por em questao a nossa

tuisca per cosi dire la citt e la patria comune degli uomini e degli d¢i, e ciascuno di noi sia
una parte di tale mondo; da cio deriva quest’altra conseguenza naturale: noi anteponiamo
l'utilitd generale alla nostra particolare”

27 “Dal momento dunque che nulla vi ¢ di meglio della ragione e che essa <si trova>
nell'uomo e nella divinitd, il primo legame tra 'uomo e dio ¢ quello della ragione, tra i
medesimi lo ¢ pure la retta ragione; ¢ costituendo essa la legge, noi uomini ci dobbiamo
ritenere agli de¢i anche dalla legge”. Ver também Marco Aurelio (1973, 1v, 4, p. 283).

28 Veracartaa Conring de 8 de fevereiro de 1671 (LEIBNIZ, 1923, A, II, 1, p. 131).

29 Ver também a carta a Hobbes de 13/23 de julho de 1670 (LEIBNIZ, 1923, A, 11, 1, p.

91).
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pertenca a essas outras sociedades, com os deveres a elas associados, a saber:
as sociedades “naturais’, como a que existe entre 0 homem e a mulher, os pais
e os filhos, a comunidade doméstica, depois a comunidade artificial, propria-
mente politica, a do Estado particular do qual somos membros, mas também
a que forma essa “republica comum das nagdes cristas’, reconhecida antes da
Reforma, que ¢ encabegada pelo papa quanto aos assuntos espirituais e pelo
Imperador no que se refere aos assuntos temporais®. Todavia, nossa condi-
¢ao enquanto cidadaos da Cidade divina impée uma hierarquia de regras e
obrigacoes relativas a essas diferentes participagoes e aliangas. Como Leibniz
resume em suas observagoes sobre Pufendorf (Monita guaedam ad Samuelis

Puffendorfii principia, 1706):

nés somos obrigados, nao apenas em relagio a nés mesmos, mas igualmen-
te em relagao a sociedade, e sobretudo no que diz respeito a relagao que
mantemos com Deus por meio da lei natural escrita em nossos coragoes, a
preencher nossos espiritos com opinides verdadeiras e constantemente diri-

gir nossas vontades para aquilo que ¢ correto (LEIBN1Z, 1768, 1V, 3, p. 278).

Os trés graus do direito (distintos pelo jurisconsulto Ulpien) sao inter-
pretados entdo da seguinte maneira: i) o direito estrito, que ordena “nao pre-
judicar a ninguém” (neminem laedere), determina a nossa relagio com nés
mesmos e com nosso proximo — mas também, no contexto internacional, a
relacio de um Estado com outros; ii) o direito amplo, que ordena “dar a cada
um o que lhe ¢ devido” (suum cuique tribuere), aplica-se na sociedade as re-
lagoes entre os cidadios; iii) por fim, o principio da honestidade, que ordena
“viver honestamente” (boneste vivere) ou, para Leibniz, “viver piedosamente”
(pie vivere), ¢ eminentemente desejdvel em um Estado particular, mas sobre-

tudo ¢é valido para a Repiblica dos espiritos. Esses trés graus do direito corres-

30 Ver Praefatio Codicis juris gentium diplomatici (1693) (LEIBNIZ, 1923, A, IV, 5, p. 65).
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pondem respectivamente a justica comutativa, a justica distributiva e a justica
universal. Tal hierarquia de principios supoe tradicionalmente a possibilida-
de de renunciar a um principio em nome de um principio mais elevado, dado
que o interesse da sociedade prevalece sobre o individual e o interesse comum
dos espiritos, ou mesmo a gléria de Deus, prevalece sobre o de um Estado.
Em caso de conflito, a vontade ou utilidade de Deus deve ser preferida a do
género humano, a utilidade do género humano a do Estado ¢ a utilidade
do Estado a de um particular®. Na verdade, como demonstramos em outro
lugar32, para Leibniz esses trés graus convergem ¢ s¢ interpenetram, que os
pensa menos em termos de uma hierarquia do que como trés expressoes da

mesma justi¢a universal.

A ideia dessa comunidade espiritual, na qual todos os homens sao con-
cidaddos e suditos, sob o reino de um Deus todo-poderoso e sébio, que go-
verna os espiritos de acordo com a justica, deveria, aparentemente, fundar
um cosmopolitismo que interditaria expressamente a guerra. Posto que toda
guerra entre Estados (em particular entre Estados cristios) deveria ser con-
siderada como uma guerra “civil” e até, na medida em que violasse o manda-
mento de amar e socorrer o préximo, como uma guerra “impia e insensata”>.
Entretanto, ¢ preciso admitir que a concepgao que Leibniz tem da guerra e
das relacoes interestatais na Europa parece contradizer esse cosmopolitismo
teoldgico-moral e, em virtude disso, também contrariar o cosmopolitismo
cientifico (se for mesmo verdade que a paz ¢ favorédvel ao desenvolvimento do

esclarecimento).

31 Ver Nova methodus (LEIBN1Z, 1923, 11, § 14, A, VL, 1, p. 301).

32 Ver RATEAU, 2008, p. 339 € s5.

33 Ver Consilium Aegyptiacum, “Justa Dissertatio”, (1671-1672) (LEIBNIZ, 1923, A, IV,
1, p. 273). Sabemos que o projeto de uma expedigio ao Egito proposto a Luis X1v tinha
como objetivo fazer com que a Europa se libertasse das guerras internas, direcionando as
nagdes para conquistas fora da Europa, com o objetivo também religioso (de lutar contra

os Infiéis) e “civilizador”.
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2. AS CONDI(;()ES DA GUERRA JUSTA E O EQUILfBRIO NA EUROPA

1. A guerra, para Leibniz, ¢ um flagelo devido a sequéncia de infortu-
nios que ela costuma trazer aos povos, mas ela nao ¢ por principio mé ou
injustificdvel em si mesma. H4 situagoes em que a guerra ¢ inclusive preferivel
a paz, a uma paz cujas condicoes sejam de iniquidade, como foi o caso da Paz

de Utrecht em 1713%*. A guerra ¢ a0 mesmo tempo um fazo ¢ um direito.

Ela é um fazo cujo testemunho ¢ dado pela histéria e pela situagao presen-
te, mas isso nao deve autorizar conclusoes precipitadas acerca de uma nature-
za supostamente maldosa do homem. Como Leibniz lembra em Sur la notion

commaune de la justice (1703):

Nada ¢ mais certo do que esses provérbios: Homo homini Deus, (...) homo
homini lupus®. E nada pode contribuir mais para a sua felicidade ¢ infe-
licidade do que os préprios homens. Se todos fossem sabios e soubessem
se comportar bem uns com os outros, todos seriam felizes, tanto quanto ¢

possivel alcangar pela razio humana (LEIBN1Z, 1923, A, 1V, 10, p. 36).

H4 guerras, mas a guerra ¢ evitdvel. Ela nao ¢ o estado natural dos seres hu-
manos, uma necessidade atribuivel a sua natureza, ao contrario do que pensa
Hobbes. Paz e guerra dependem da vontade das pessoas e do grau de seu escla-

recimento. Deve-se observar que Leibniz nao afirma que o homem ¢ bom ou

34 Leibniz cita os seguintes versos de La Fontaine em destaque (tirados da fabula Os Lobos
e os Cordeiros) no panfleto Paix d’Utrecht inexcusable (1713): “Até a seguranca (é a lei) / E
preciso travar contra os {mpios uma guerra imortal / A paz por si mesma ¢ muito boa / De
acordo, mas de que cla serve / Com inimigos sem fé?” (LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 1). Ver
também LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 218.

35 Tradugdo das expressoes em latim: “O homem ¢ um Deus para o homem (....) O ho-
mem ¢ o lobo do homem” (HOBBES, 2002, p. 3). Estas asser¢oes, por exemplo, sio citadas
por Hobbes e constam na carta dedicatéria da versao em latim do texto Do Cidadio — De

cive, por exemplo (N. do T.).
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mau, ou que nio ¢ nem bom nem mau, mas, com base na experiéncia, que ele
¢ a0 mesmo tempo bom e mau, e jamais muito bom ou muito mau®*! O ho-
mem ¢ naturalmente tao tranquilo e pacifico quanto belicoso e contendedor.
No entanto, a busca da paz ou de sua preservagao ¢ certamente nele mesmo
algo mais fundamental, pois se vale de uma tendéncia habitual (habirus) do
homem ao amor universal. Contra Hobbes, Leibniz defende a sociabilidade
natural do ser humano, baseada em sua afei¢ao espontanea por aqueles de sua
espécie: “A natureza d4 a0 homem ¢ até & maioria dos animais a afei¢io ¢ a
dogura por aqueles de sua espécie”. Talvez somente as aranhas sejam a exce¢ao

¢ sc devorem mutuamente.

Depois desse instinto geral de sociedade, que pode ser chamado de filantro-
pia no homem, hd outros mais especificos, como a afei¢ao entre o macho
¢ a fémea, 0 amor que os pais ¢ as maes tém por seus filhos (...) ¢ outras
inclinag¢oes semelhantes que constituem este direito natural, ou melhor, esta
imagem do direito, que, conforme os jurisconsultos romanos, a Natureza

ensinou aos animais (LEIBNIZ, 1923,1,2,§ 9, A, VI, 6, p. 93).%7

A filantropia ¢ esse fundamento a- ou pré-juridico do direito natural. Ela
implica a sociabilidade, a qual, porém, nao necessariamente conduz a forma-

¢ao de um Estado:

36 O estado moral do homem geralmente se encontra em uma certa mediana: “pode-se
dizer que, ordinariamente, os homens nao sao nem tao maus nem tao bons; ¢ Maquiavel
observou corretamente que os dois extremos sao igualmente raros, o que torna as grandes
agoes também raras” (Remarques sur trois volumes des ceuvres de Shaftesbury) (LEIBNIZ,
1887, GP, IIL, p. 424). Veja também Théodicée (LEIBNIZ, 2023, § 148, p.205-206).

37 Nouveaux Essais sur [entendement humain.
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Os iroqueses e os hurdes™ (...) derrubaram os principios politicos excessiva-
mente universais de Arist6teles e Hobbes: eles mostraram, por meio de uma
conduta surpreendente, que povos inteiros podem viver sem magistrados e
sem disputas, e, por conseguinte, que os homens nio sao suficientemente
inclinados por sua boa natureza nem sio suficientemente forcados por sua
maldade para estabelecer um governo e renunciar  sua liberdade (LEIBNIZ,

1887, Gp, 111, p. 424).%

A guerra igualmente ¢é um direito, e até um direito natural. Ela pertence
ao primeiro grau do direito (jus strictum), identificado como o “direito da
guerra ¢ da paz” (LEIBNIZ, 1923, 11, § 73, A, VI, 1, p. 373). Ele ordena que
nio se prejudique a ninguém “para nao provocar de volta contra nés aquele
a quem prejudicamos, ou outros” (LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, pp. 2778-9)%,
e assim incitar um conflito em nome do direito de guerra. De fato, qualquer
dano d4 ao prejudicado o direito de guerra*’. Tal direito ¢ um direito de au-
todefesa, de retaliagao, de obter reparagio e também de exigir a seguranga.
Com efeito, quando se sofre um dano, ele concede “o direito de se defender e
também de agredir o ofensor para que o dano cesse” (LEIBNIZ, 1923, 11, § 73,
A, VL, 1, p. 62). Nesse caso, a agressio ¢ licita, pois ela ¢ uma agio reparadora
de um dano causado. Mas hd mais: “o temor justo de um dano iminente per-
mite mover uma agao por dano temido (damnum infectum), isto é, o direito
de exigir seguran¢a” (LEIBNIZ, 1923, 11, § 73, A, VI, 1, p. 62). Isso também se

38 Ambos sio povos origindrios, popula¢des indigenas, da América do Norte (N. do T.).
39 Observacoes sobre trés volumes das obras de Shaftesbury.

40 A méxima segundo a qual nio se deve fazer aos outros o que nao gostariamos que fizes-
sem a nds (Mateus V11, 12; Lucas V1, 31) é outra versio do neminem laedere. Ela é a “regra
da equidade ou igualdade”, e, portanto, Leibniz a relaciona ao segundo grau do direito, em
Sur la notion commune de la justice (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 10, p. 34).

41 Ver Nova methodus (LEIBNIZ, 1923, 11, § 73, A, VL, 1, p. 343). Ver também por exem-
plo: LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p. 2811, p. 2813. As excegOes a esta regra sao enunciadas,
por exemplo, em LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C, p. 2814 ¢ em Praefatio Codicis juris gentium
diplomatici (LEIBNIZ, 1923, A, IV, s, p- 62).
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aplica em caso de manifesto logro: mais uma vez, temos o direito de mover
uma agio contra o autor da fraude. E assim que, as vezes, até o homem ho-
nesto precisa se afastar dos acordos, “quando a fé do outro estd justamente
sob suspeita e a garantia contra um dano temido nio ¢é fornecida” (LEIBNIZ,
1923, A, 1v, 5, p. 50)*%. Hobbes julgava que entre cidades ou povos havia
uma guerra perpétua. Isso é verdade, admite Leibniz, mas sob esta condigao:
“somente se tal doutrina nao for relacionada ao direito de prejudicar, mas a
prudéncia de tomar precaugdes” (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p. 51), ou scja, na

acepgao deste direito a seguranca.

Leibniz retoma assim a nogao tradicional de guerra justa, que pode ser
defensiva, mas também ofensiva e preventiva: o direito natural, como o direito
romano, permite mover uma agao por conta do receio de um dano temido,
contra aqueles que deram motivo para serem temidos. Esta agao procura obri-
gi-los a fornecer garantias e segurancas®. E em nome de danos previsiveis
(argumento do jus damni infecti) que Leibniz exorta o Imperador, na Paix
d’Utrecht inexcusable (1713), a continuar a guerra contra a Franca, porque
esta representa uma ameaca para a Europa e nao se pode confiar na palavra de
Luis x1v*. Como Leibniz ja havia dito em resposta a decisio da Franca de

atacar o Império (1688):

Contudo, nao podemos deixar de rir quando ouvimos os franceses elogia-
rem o desejo de uma paz duradoura e reclamarem de nossa pouca inclinagao
para um bem tao grande (...). Eles [os franceses] tém sem duvida muita boa
vontade em falar sobre paz perpétua, eles que s6 conhecem uma que ¢é a es-

craviddo geral & maneira turca. Ubi servitutem stabilierint, pacem vocant®.

42 Praefatio Codicis juris gentium diplomatici.

43 Ver LEIBNIZ, 1861, FC, I1I, p. 268.

44 Ver LEIBNIZ, 1862, FC, 1V, p. 3 et suivantes.

45 “Onde estabeleceram a escravidao, eles invocam a paz”. A citagio ¢ livremente inspira-

da em Técito (1968, 1V, 17, p. 749).
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Mas ¢ preciso envid-los de volta ao signo da paz eterna, isto ¢, ao cemitério,
que algum brincalhao havia escolhido como emblema de sua casa com esse

bonito titulo (LEIBNI1Z, 1923, A, 1V, 3, p. 131).%

Nenhuma paz perpétua é possivel com pessoas que violam tratados, jura-
mentos e ndo tém palavra: “nesse caso, uma guerra declarada nao ¢ melhor do
que uma paz infiel?” (LEIBN1zZ, 1923, A, 1V, 3, p. 132).

Aos olhos de Leibniz, uma paz nao pode ser duradoura se as condi¢oes
para obté-la forem injustas e extorquidas de uma das partes. Ela representa
na verdade apenas uma trégua. A humilhacao daquele a quem sao impostas
tais condigdes excita o espirito de vinganga, bem como o triunfo do vencedor
excita seu apetite pela conquista‘”. A paz, logo, nao pressupoe somente a au-
séncia de guerra ou o fim das hostilidades, mas também a oferta de garantias

de que a guerra nao mais ocorrerd ou nio serd retomada.

Entretanto, deve-se notar que as condi¢des para que uma guerra scja
considerada “legitima” sio muito rigorosas®: ela deve ser o ultimo recurso,
quando todos os outros meios foram esgotados (a publicagio de manifestos,
os esfor¢os da diplomacia); seu objetivo ¢ sempre restaurar o direito do le-
sado (ou restaurar a tranquilidade de espirito daquele que ¢ ameagado por
um dano iminente); e ela nao pode durar para além do restabelecimento da
situagdo anterior ao dano causado (ou da ameaga comprovada), sem perder
a sua justificagiao. Ademais, o desenrolar da guerra em si deve ser regulamen-
tado (nao se trata apenas de um direito a guerra, mas também de um direito
na guerra): direito dos feridos, dos prisioneiros, dos povos vencidos, etc. A

guerra justa, em contraste com a guerra injusta, deve se esforgar para respeitar

46 Réflexions sur la déclavation de la guerre (outono de 1688-1689).

47 Ver Praefatio Codicis juris gentium diplomatici (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p. 51). Leibniz
tem em mente aqui o Tratado de Nijmegen (1678-1679).

48 Sobre esse ponto, ver sobretudo André Robinet (1994, pp. 245-6); Griselda Gaiada

(2019).
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os tratados (quando isso for possivel) e os direitos das pessoas. Ela se opoe a
guerra dita “barbara”: a dos turcos, mas também a repressao na Franga dos
protestantes cévenois pelo marechal de Villars (em 1704)*. Enfim, a vitdria
ou a derrota nao torna, como tal, a guerra justa ou injusta, ¢, desse modo,
nio permite fazer um julgamento sobre a vontade de Deus. Pois Deus pode
permitir que a causa injusta triunfe e que a causa justa fracasse por razdes des-

conhecidas (COUTURAT, 1903, p. 507).

2. Um segundo elemento a ser considerado para compreender a concep-
¢ao leibniziana das relagdes internacionais e sua posi¢ao a respeito da guerra ¢
anogao de equilibrio da Europa® que André Robinet destacou em particular
(1994, pp. 235-6). Esta nogao nao ¢ exclusiva de Leibniz, pois era corrente na
literatura politica da época. Leibniz a concebe como um sistema de relagoes
em que forgas antagdnicas varidveis se exercem umas coz ou contra as ou-
tras. Esse sistema nunca ¢ fixo, mas sim mutével, porque o equilibrio a ser
alcangado ¢ sempre precario. Portanto, a paz ¢ uma tensiao permanente que
exige adaptagdes constantes a fim de garantir que nenhuma forca prevaleca
sobre as outras a ponto de desequilibrar seu balanceamento, impondo sua lei
as demais. Leibniz evoca, por exemplo, o perigo da alianga das Casas da Fran-
ca ¢ da Espanha (com Filipe V), perigo aumentado pela eventual ascensao de

um Bourbon ao trono da Inglaterra:

A Europa se encontra em um estado que nio era tao perigoso hd varios sécu-
los, e a unido fatal das grandes monarquias da Franga ¢ da Espanha na Casa
de Bourbon cria um poder que nao tem paralelo, pelo menos na Europa,
desde a decadéncia dos Romanos. Pois a Casa de Bourbon (...) serd incom-
paravelmente mais formidavel do que a Casa da Austria (...), do que se con-

clui que a Casa de Bourbon ird engolir tudo, sobretudo em sua vizinhanga,

49 Ver ROBINET, 1994, pp. 250-1I.
50 Leibniz utiliza a expressio, por exemplo, em Paix d'Utrecht inexcusable (LEIBNIZ,
1862, § 12, FC, 1V, p. 24).
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se Deus nao intervier e nao inspirar aqucles que governam com sentimentos
repletos de toda a prudéncia e resolugao necessarias para se protegerem sem

perder tempo (LEIBNIZ, 1862, FC, 1V, pp. 175-6).”!

Logo, ¢ necessdrio se precaver contra o pior’ — seguindo o principio do
lugar do outro, que é “o verdadeiro ponto de vista na politica, assim como na
moral” (GRUA, 1948, p. 699 ss.) — ¢ trabalhar para reequilibrar o balancea-
mento da Europa, que estd de alguma forma oscilante, moderando o novo

poder que ameaga esmagar tudo.

Uma contradi¢io emerge, assim, entre o modelo leibniziano do bom
principe — um soberano cujo poder ¢ guiado pela sabedoria, que nao obtém
gléria apenas por meio de batalhas e conquistas, mas sim pelo progresso das
ciéncias e técnicas em seu Estado, bem como pelo bem-estar de seus suditos
— e a consideragao lucida do “estado das coisas’, do apetite e das paixoes dos
principes, que leva a crer que, na prética, apenas a for¢a — ¢ nao a sabedoria
— pode moderar a forca. Em outras palavras, na politica concreta, somente
o poder pode conter o poder. Méxima leibniziana antes que Montesquieu a
tornasse sua. Tal é, sem duvida, uma das razoes, senio a razao fundamental,
pela qual o filésofo alemio recebeu com grande reserva o projeto de paz per-
pétua de Castel de Saint-Pierre. Esse projeto ¢, em sua opiniao, na melhor das
hipéteses, uma agradével ficcio, uma uzopia generosa (mas com poucas chan-
ces de sucesso), ¢ na pior das hipdteses, um perigo, na medida em que poe em

questio o equilibrio da balanca de poder na Europa, ao destruir o Império.

st Lettre d'un patriote 4 la Sérénissime République de Venise (1713).
52 “Quando a paz e a guerra sio incertas, a prudéncia sugere que se assuma o pior cendrio,

€ que se aja como se a guerra fosse certa” (LEIBNIZ, 1862, FC, IV, p. 148).
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3. A CRITICA AO PROJETO DE PAZ PERPETUA

A reagao de Leibniz a leitura do projeto do abade de Saint-Pierre® ¢ ini-
cialmente marcada pela cautela. A despeito dele, em um primeiro momento,
nio parecer questionar a sinceridade ¢ a boa vontade do abade, Leibniz se
mostra convencido da falta de realismo de seu plano. Dessa forma, ele escreve
a Bignon em uma carta datada de 4 de junho de 1712: “Apesar do projeto ter
alguma semelhanca com a Uropia de Thomas Morus, é sempre bom ver as
ideias de pessoas inteligentes e bem-intencionadas” (LEIBNI1Z, 1995, CLsP,
p- 23). Ele também diz a Grimarest: “(...) uma vez que ¢ permitido escrever
romances, por que considerariamos sua ficcao ruim, se ela nos trouxesse de
volta & era de ouro?” (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 25)°*. A comparagio com
outros projetos de paz®> também mostra que Leibniz nao vé a ideia como
algo inovador. Além disso, a credibilidade do projeto ¢ prejudicada pelo fato
de conter erros histdricos (por exemplo, sobre a origem do Império®). A
falta de conhecimento histérico e diplomético — ou seja, da situagao real das
relagoes internacionais — é uma critica que perpassa todas as observagoes de
Leibniz e sua correspondéncia com o abade. As duvidas, Leibniz acresce a

iromia na mesma carta a Grimarest:

Vi algo do projeto do Sr. de Saint-Pierre para manter a paz perpétua na Eu-

ropa. Lembro-me do lema de um cemitério com esta palavra, pax perpetua;

53 Sobre as diferentes versoes de seu projeto, ver a Correspondéncia Leibniz-Castel de
Saint-Pierre (abrev.: CLSP) (LEIBNIZ, 1995, CLSP, pp. 13-18).

54 Cartaa Grimarest de 4 de junho de 1712.

55 Leibniz evoca Le Nouveau Cynée ou Discours des occasions et moyens détablir une paix
générale et la liberté de commerce pour tout le monde, publicado em Paris em 1623 por Eme-
ric de la Croix, e o projeto do Landgrave Ernst de Hesse-Rheinfels (LEIBNIZ, 1995, CLSP,
p- 23). Ele também mencionard em suas Observations sur le Projet de paix perpétuelle os
esforcos de Henri 1v, embora questione sua sinceridade (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 35-36).
Sobre o projeto de Henri 1v, ver Securitas publica (1670) (LEIBN1Z, 1923, A, IV, 1, p. 182).
56 Cartade 14 de junho a Bignon (LEIBNIZ, CLSP, 1995, p. 24).
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porque os mortos nao lutam: mas os vivos tém outro temperamento, € 0s
mais poderosos dificilmente respeitam os tribunais (LEIBN1Z, 1995, CLSP,

p- 24).

Leibniz ji havia usado a imagem do cemitério em Réflexions sur la dé-
claration de la guerre (1688-1689)% e no preficio do Code diplomatique du
droit des gens (1693). Essa referéncia exerce para ele uma dupla fungio. i)
Ela serve para denunciar todos aqueles que tém a palavra “paz” na boca ¢, na
realidade, somente pensam em conquistar pela forga e subjugar (como Louis
X1V). A paz que eles desejam &, se nao a paz dos mortos, pelo menos a paz dos
povos reduzidos & escravidao. ii) Ela serve para mostrar que uma paz perpé-
tua ¢ impossivel entre as pessoas e que aqueles que a defendem sem segundas
inteng¢des ignoram a realidade das coisas e a “fraqueza dos acordos no papel’,
devido ao carater habitual dos principes. Como dizia Lisandro®®, as criangas
brincam com nozes tal como os velhos com juramentos, “hoje se diria, sem
equivoco, de muitos poderosos que eles brincam em casa com cartas e na re-

publica com tratados” (LEIBN1Z, 1923, A, 1V, p. 5)*.

E por isso que um ilustre gaiato na Holanda, por ter o costume de pendurar
um emblema na frente de sua casa com a inscri¢ao Paz Perpétua, posicionou
logo abaixo desse belo titulo a representagao de um cemitério. Seguramente,
neste endereco, a morte trouxe tranquilidade (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p.
51).

57 Passagem supracitada.

58 Lisandro, ou ainda Lysandre, em francés, viveu na Grécia da Antiguidade. Ele foi um
proeminente general de Esparta que contribuiu decisivamente para a derrota de Atenas na
Guerra do Peloponeso (431-404 a. C.), apds liderar a vitéria da frota naval espartana na
Batalha de Egospétamos (em 405 a.C.). Ele morreu uma década depois (em 395 a.C.). Seu
nome em grego antigo dérico é Avoavdpog (N. do T.).

59 Ver Plutarco(1971, Lysandre, VIIL, 5, p. 182).

60 Praefatio Codicis juris gentium diplomatici. Leibniz cita ainda o epitdfio de Lieuwe van
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A paz s6 pode ser encontrada no tumulo. Leibniz sublinha o seguinte
paradoxo: “acontece por vezes que, devido a situagao dos territdrios ou a con-
formagao dos tempos, um principe deva estar sempre em guerra e, contudo,
sempre celebrar tratados de paz e aliangas” (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p. 51).
Restam tantos tratados entre Carlos v e Francisco I “que poderfamos pensar
que nio sobrou tempo algum para que combatessem; mas nos lembramos de
tantos atos de hostilidade que parece que eles jamais fizeram paz” (LEIBNIZ,

1923, A,1v, 5, p. 51).

A correspondéncia que se inicia com o abade de Saint-Pierre a partir do
comego de 1714 (com a direta solicitagao do abade para que Leibniz avaliasse
o seu projeto) permite que Leibniz se aprofunde mais nesse tema ¢ levante
objecoes especificas. Leibniz nunca se mostra hostil ao projeto, chega a se de-
clarar disposto a apoid-lo e até propoe melhorias. A sua divergéncia emerge,
nio obstante, de questdes nas quais o direito e o fato se misturam. Elas dizem
respeito a natureza da soberania, aos direitos histéricos adquiridos pelas po-
téncias europeias, ao cardter dos principes, bem como a esse equilibrio dos
poderes ou do balan¢o de forgas na Europa, que fornece, aos seus olhos, a
melhor garantia de paz ou, pelo menos, a melhor garantia contra a guerra

perpétua.

Na missiva ao abade de Saint-Pierre, em 7 de fevereiro de 1715, Leibniz
reconhece as qualidades ¢ até a solidez de seu projeto, mas insiste nos obsté-
culos que se opdem a sua consecugao. O plano, para se concretizar, depende
apenas da vontade dos homens. Mas este ¢ justamente o problema! Na me-
dida em que obter o conjunto de seus requisitos ¢ extremamente dificil: 1. ¢
imprescindivel que os principes 0 queiram, que isso seja do seu interesse, e 2.
que se chegue a um numero suficiente de principes que concordem com isso

ou, em todo o caso, que os mais poderosos o subscrevam, ou seja, ¢é necessa-

Aitzema (1600-1669): “Qui pacem quaeris libertatemque, Viator, / Aut nusquam ant isto
sub tumulo invenies” (“Tu que procuras a paz ¢ a liberdade, Viajante, / Ou as encontrards

em lugar nenhum ou sob este timulo”) (LEIBNIZ, 1923, A, 1V, 5, p. 51).
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rio o acordo precisamente por parte daqueles que tém pouco interesse em
ver o seu poder limitado por meio de tratados. Decerto ¢ mais ficil por fim
ao Grande Cisma do Ocidente (bastariam 5 ou 6 pessoas para isso, segundo
Leibniz), unir as igrejas, até mesmo um soberano erradicar a peste ou a fome
em seu estado do que acabar definitivamente com a guerra. Um ministro s6
poderia recomendar a seu principe um projeto desse tipo se ele, o ministro,
estivesse “a beira da morte, sobretudo se interesses familiares nao o obrigas-
sem a continuar a sua politica até o timulo e além” (LEIBNIZ, 1995, CLSP,
p- 31). Por conseguinte, ele teria que estar em uma situagio que o liberasse
de qualquer outro interesse. Contudo, “nao ha nenhum ministro que queira
propor ao Imperador a rendncia 4 sucessio da Espanha e das Indias” somente

a fim de evitar a guerra.

Em sua resposta (na carta de 3 de marco de 1715), o abade acusa Leibniz
de ndo ser sincero, mesmo de ser propositalmente ambiguo: o filésofo alemao
fingiria aprovar o projeto, mas o julgaria na verdade irrealizével, pois tenciona
que um ministro nao poderia aconselhar seu préprio principe, exceto a beira
da morte. Por fim, o abade indaga o que ele responderia se seu governante (no

caso, o Rei da Inglaterra) publicamente lhe pedisse para avaliar esse projeto.

Leibniz responde, na carta de 4 de abril de 1715, explicitando melhor
seu pensamento: alegar que nio ¢ ficil convencer um ministro a sustentar
tal programa nao quer dizer que o projeto nio seja solido (LEIBNIZ, 1995, ,
CLSP, p. 54). A proposta ¢ consistente, mas dificil de apoiar, por duas razoes
principais, relacionadas tanto 1. a posi¢ao do ministro; quanto 2. ao carater e

a ambi¢ao dos soberanos.

1. O ministro que aconselhasse o seu principe a assinar o tratado de paz
perpétua ultrapassaria a sua fungao. Aquilo concernente ao préprio poder, ao
seu exercicio e a sua independéncia, nao ¢ da competéncia de nenhum minis-
tro. Um principe responderia a este ministro: “Vocé extrapolou a sua esfera, eu
nao o tomei a0 meu servi¢o para que atasse as minhas mios” (LEIBNIZ, 1995,
CLSP, p. 55). Um ministro nio deve se pronunciar sobre as prerrogativas de

um principe, sobre 0 uso que ele faz de seu poder, deve contentar-se em servir.
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2. Um principe ¢ ambicioso. Sua ambi¢ao sempre o levard a preferir “a
independéncia de sua coroa”. Um principe tem em vista sua gléria, ¢ muito
apegado a seu poder, ¢ ¢ dificil enxergar aquilo que o convenceria a renunciar
formalmente, de livre e espontinea vontade, ao direito de guerra e de paz.
Esse direito ¢ um atributo da soberania ¢, ainda que Leibniz nao o diga expli-
citamente, estd claro que, em sua visao, renunciar a ele prejudicaria a prépria

esséncia da soberania.

Um ministro s6 poderia aconselhar um projeto desse tipo a beira da mor-
te, porque ¢ o unico momento em que poderia sair de sua “esfera” sem risco,
uma vez que nio teria mais nada a perder: “frequentemente, nio ousamos
combater as paixoes daqueles de quem desejamos manter o favor, salvo quan-

do acreditamos nio precisar mais deles” (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 56).

Leibniz se declara disposto a apoiar um projeto “préximo [daquele apre-
sentado pelo abade]” diante do Rei da Inglaterra (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p.
58). Uma tal asser¢ao equivale a aprovar o projeto do abade, desde que exis-
tam certas mudangas e corre¢oes, as quais ele lista depois. Como na carta de 2
de outubro de 1716, na qual desenvolve novas obje¢des, mas cuja indicagao,

por ora, nao ¢ oportuna.

Sem duvida por sentir em Leibniz uma tenaz hesitagao quanto ao seu pro-
jeto, o abade de Saint-Pierre lamenta, em sua resposta, que o filésofo alemao,
como Descartes®, nao seja suficientemente interessado pela politica e tenha
privilegiado o progresso das outras ciéncias (LEIBNIZ, 1995, CLSP, p. 69)%.
A resposta de Leibniz a esta tltima censura, em sua derradeira carta a Sain-

t-Pierre, permite aprofundar o verdadeiro papel que, em sua perspectiva, a

61 Cumpre indicar que Descartes jamais dedicou uma obra ao tema da politica, ¢ em seus
textos publicados as passagens sobre este tépico sio laconicas ou colaterais. Nio obstante,
este assunto foi abertamente discutido em sua correspondéncia, como mostram algumas
cartas trocadas com a princesa Elisabeth da Boémia, nas quais ele ¢ instado por ela a comen-
tar as ideias de Maquiavel (N. do T.).

62 Carta do abade de Saint-Pierre de 14 de setembro de 1716.
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politica e aqueles que a exercem devem ter. Ele escreve:

Vocé esté certo, senhor, em julgar que a filosofia civil® ¢ ainda mais impor-
tante do que a filosofia natural. Ela ensina a tornar os homens tao felizes
quanto possivel por meio dos seus atuais conhecimentos e poderes; mas a
filosofia natural busca ampliar o esclarecimento e os poderes deles: o que
segue devagar, a0 passo que a primeira podc seguir rapidamente, se nds qui-

sermos (LEIBNIZ, 1995, cLsp, p. 92).

Os principes, se quisessem, poderiam poér fim a todas as guerras e se ocu-
par apenas com o bem-estar de seus povos. Isso depende deles, mas eles o
desejam? A politica ¢ certamente mais importante do que a filosofia natural,
posto que seu objetivo ¢ a felicidade dos homens. Mas essa felicidade ¢ condi-
cionada pelo estado atual do conhecimento e das capacidades humanas. Tais
conhecimentos ¢ habilidades s6 podem aumentar por meio dos avangos da
filosofia natural. Dai a dependéncia ¢ mesmo a subordinacio da politica a
esta ultima. A filosofia natural e a metafisica, da qual a primeira extrai os seus
principios, tornam-se, em tltima analise, tdo importantes ou até mais rele-
vantes do que a filosofia civil, pelo menos como meios para o fim que esta tlti-
ma almeja. Trabalhar pelo avango do esclarecimento ¢, portanto, certamente
para Leibniz um caminho mais seguro do que um projeto politico de paz per-
pétua, que colide frontalmente com os interesses ¢ habitos de poténcias euro-
peias rivais e ambiciosas. E uma via mais segura para atingir o fim parao qual

confluem todas as ciéncias, naturais e também civis: a felicidade do homem®.

63 Embora tenhamos optado por verter philosophie civile por filosofia civil, dado serem
palavras correspondentes em francés e em portugués, nesse caso ¢ possivel a traducio por
Sfilosofia politica, a qual se desloca um pouco o sentido, também explora, interpreta, os pon-
tos em debate (N. do T.).

64 Carta de Leibniz de 19 de outubro de 1716.

65 Nesse ponto, ver Rateau (zox 8).
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Isso nao significa, evidentemente, que Leibniz considere que nao hd nada
a esperar da politica e daqueles que exercem o poder. Muito pelo contrario:
a ciéncia precisa da politica para se desenvolver e para instaurar o Império da
razdo, objetivo ultimo da ciéncia politica (LEIBN1Z, 1887, GP, 111, p. 277). Ela
precisa do apoio do principe, ¢ o principe sibio ¢ aquele que entende todos
os beneficios que pode obter de seu desenvolvimento — assim como com o
das artes e letras — em seu Estado: uma gléria mais consistente e duradoura
do que a que ele poderia obter em batalhas e conquistas, com cidadios mais
felizes e virtuosos (LEIBN1Z, 1923, A, 1V, 4, p. 617)%. O avanc¢o do conhe-
cimento, os beneficios obtidos de sua aplica¢io pratica, beneficiam primeiro
o Estado onde tais progressos sao incentivados, mas nao apenas. Por meio
da troca entre estudiosos, pela disseminagao de novas técnicas, esses avangos
ultrapassam as fronteiras nacionais para o proveito, na verdade, de todo o

género humano.

O cosmopolitismo cientifico estd a servico do cosmopolitismo zeoldgico-
-moral, pois aquele que trabalha para aumentar o conhecimento torna tam-
bém mais bem conhecidas “as maravilhas da substincia soberana” (LEIBNIZ,
1923, A, 1v, 4, p. 615)%, contribui para o aperfeicoamento do homem, para
a felicidade publica, para o bem geral e a gléria de Deus — na qual consiste,
segundo Leibniz, a verdadeira piedade. Logo, ¢ do progresso do esclarecimen-
to que pode vir a paz, a tranquilidade, a felicidade, ¢ nao, com efeito, dos
projetos de paz supranacionais, cuja realizacio ird necessariamente se depa-
rar com dificuldades intransponiveis e a ambicao de soberanos ciosos de suas
prerrogativas. Ao fim e ao cabo, apenas a ciéncia ¢ capaz de superar a lacuna
entre os objetivos do cosmopolitismo teol(’)gico-moral e as exigéncias de uma
politica concreta que deve levar em conta as correlagoes reais de poder e o que
Leibniz denomina “a condicio das coisas humanas” (LEIBN1Z, 1923, A, 1V, 5,

66 Ver Mémoire pour des personnes éclairées et de bonne intention.
67 Ver também Dialogue entre Théophile et Polidore (1679) (LEIBNIZ, 1923, A, VI, 4-C,

p- 2240).
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p. 51)%. Assim, nao hd contradi¢ao nem ambiguidade® em Leibniz quando
ele defende uma visao cosmopolita 20 mesmo tempo em que protege os inte-
resses dos principes alemaes, em uma Europa pressionada pela dominagio e

pelo expansionismo francés.

4. CONCLUSAO: COSMOPOLITISMO OU INTERNACIONALISMO

Em seu livro La pensée politique de Leibniz, Emilienne Naért distingue,
por um lado, o internacionalismo que “reconhece e admite a multiplicidade
e a variedade das na¢des e dos Estados (...) como elementos distintos de um
conjunto mais vasto que os uniria na harmonia de sua diversidade”; e, por
outro lado, o cosmopolitismo, “por definicio, unitdrio”, que “estabelece toda
a humanidade como somente um tnico agrupamento social” (NAERT, 1964,
pp- 70-1). Se aceitarmos essas defini¢des, ¢ verdade que, no plano politico,
Leibniz estd mais proximo do internacionalismo do que do cosmopolitismo.
Ele defendia um cosmopolitismo teoldgico, moral, cientifico e religioso™,
mas um internacionalismo em questoes politicas. Quanto a paz, como vimos,
apenas o progresso do esclarecimento, das luzes, um progresso transnacional,
poderia promové-la. O projeto de Castel de Saint-Pierre parte sem dtvida de
uma boa intengio, porém nos leva a questionar: paz, sim, mas a que preco?
Sob quais condigoes? E possivel — ¢ mesmo desejavel — chegar a uma paz
definitiva? Pode um principe, e ele aceitard, ter as suas maos amarradas, re-

nunciando ao direito a guerra? Leibniz, que estava a par da realidade politica

68  Praefatio Codicis juris gentium diplomatici.

69 Ao contrdrio de uma ideia de duplicidade, de ambiguidade, que o abbade Saint-Pierre
tenta atribuir A posicio de Leibniz, conforme mencionado (N. do T.).

70 A questdo da unificacio das Igrejas nio estd separada de desafios politicos. Desse ponto
de vista, ela se situa na intersec¢ao do cosmopolitismo ¢ do internacionalismo: se as Igrejas
devem ser capazes de concordar sobre um certo nimero de dogmas fundamentais comuns
e de tender a uma forma de unidade doutrindria, ¢ permitido a elas preservar suas proprias
especificidades (ritos, ceriménias, costumes particulares), de sorte que a identidade crista

nio deve conduzir 4 aboli¢ao da diversidade de confissdes ¢ de maneiras de honrar a Deus.
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de sua época, somente poderia enxergar com certo ceticismo o projeto do
abade. Ele certamente pensava que, em vez de trabalhar por uma utépica paz
perpétua, era melhor trabalhar para evitar a guerra perpétua, superando os
conflitos religiosos e assegurando, tanto quanto possivel, um equilibrio entre
as poténcias europeias, de maneira que nenhuma delas, qualquer que fosse a

sua forga, tivesse interesse em arriscar um confronto com as outras.

H4, em Leibniz, tanto a ideia de uma comunidade humana além das fron-
teiras, que faz parte da Republica universal dos espiritos, sob o Monarca di-
vino, quanto a necessidade de observar a diversidade dos Estados concretos,
que sao formas singulares e historicamente constituidas nas quais os homens
vivem e se organizam. Leibniz reconhece a cada nagao (que colige os lagos da
lingua, das praticas, dos costumes) seu “génio” préprio, irredutivel a qualquer
outro, ¢, por consequéncia, sua particularidade, a qual nao deve ser apagada
em nome de um universalismo abstrato. A harmonia — aqui e em outros luga-
res — consiste precisamente no equilibrio, na compensagao entre a unidade e
a pluralidade, a identidade ¢ a diversidade: a diversidade e a pluralidade dos
Estados concretos nao devem fazer esquecer a identidade do género humano
nem a unidade fundamental do direito natural e das regras da justica univer-
sal. Pelo contrario, uma “Monarquia universal’, como a aquela sonhada pelo
Rei Sol, um “Estado mundial’, seria algo contrério a esse principio de varie-
dade ¢ introduziria a uniformidade, negando tais individualidades histéricas,
linguisticas e “culturais” — como dirfamos hoje — que sdo as na¢des. Na medi-
da em que elas sao a riqueza do mundo, como as substancias individuais que
miram o universo cada uma a sua maneira, a partir de seu préprio ponto de

vista e, desse modo, o multiplicam ¢ o fazem variar infinitamente.
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RESUMO: Dentro do programa curricular da Base Nacional Comum para o
Ensino Médio, a promogao da ética e dos direitos humanos ¢ uma categoria
constitutiva do programa das Ciéncias Humanas, no geral, e da Filosofia, em
particular. Com base neste pressuposto, o artigo relata uma experiéncia de
abordagem sobre questdes de etnia, género e sexualidade em turmas do 2° ano
do Ensino Médio do 1FPR, campus Colombo, a partir de uma leitura de ele-
mentos selecionados da Etica e do Tratado Teoldgico-Politico de Espinosa. O
fundamento teérico para a abordagem temdtica a partir do espinosismo con-
sistiria em uma interpretagao dos conceitos de Modo, Atributo e Substincia,
esta entendida como perfeitissima. Se, para o autor, a Substincia se mostra em
diversos modos e com diversos atributos, e cada ser ¢ modo diverso da mesma
Substincia, ou seja, Deus, logo: a) se o ser humano ¢ modo da Substincia e
esta ¢ perfeitissima, nao se pode dizer que aquele incorra em falta perante
Deus por ser como &, ¢; b) se a ordem da Natureza também ¢ perfeitissima
(pois Deus, sive Natura), diferengas de género, etnias, corpos ¢ sexualidades
sao apenas modos do atributo extensdo: afirmé-las como pecados ou falhas ¢

dizer que a Substancia nio ¢ Perfeita.

PALAVRAS-CHAVE: Diversidade; Espinosa; Substincia; Modo; Perfei¢ao.
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I'm beautiful in my way cause God makes no mistakes

I'm on the right track, baby, I was born this way

Lady Gaga

INTRODUGAO: A RAZAO DA ESTRATEGIA — DADOS, CENARIOS E DESCRIGCAO

DA BASE DA EXPERIENCIA

No Brasil, dados coletados pelo 1BGE' divulgados em 2022 apontam
que, oficialmente, cerca de 2% da populagio brasileira se identifica como
LGBTQIAPN+, ainda que na mesma pesquisa cerca de 3,5% ou nio soube ou
recusou-se a responder e outras estimativas apontam que cerca de 10% da
populagio pode ser identificada desta forma®. Porém, a advogada e ativista
Mércia Rocha, em entrevista ao portal Terra em 31/05/2022, aponta diversas
causas para o que ¢ chamado por ela de “subnotificagao”, como o medo de pu-
nigdes, hostilidades e julgamentos sociais, a ignorincia sobre o tema — fruto,
por exemplo, da nao-discussao sobre educacao sexual nas escolas — e fatores
como vergonha e repressao interna, visto que sexualidade ainda ¢ um tabu

social. “Quanto mais liberal o pais ¢, ou seja, quanto mais direitos humanos

1 PNS — Pesquisa Nacional de Satde: Orientagao Sexual autoidentificada da populacio
adulta. Cfe. ROCHA, M. (2022) Populagio LGBT no Brasil ¢ maior do que os nimeros
divulgados. Terra Nés. Portal Terra - Opinido. (video). Disp. In https://www.terra.com.br/
nos/opiniao/marcia-rocha/videos/populacao-Igbt-no-brasil-e-maior-do-que-numeros-
-divulgados,3594376dsobc1171f5bb2b2843289fd40f31d38n.heml

2 Estimativas da Associacao Brasileira de Gays, Lésbicas, Bissexuais, Travestis ¢ Transe-
xuais, de acordo com dados constantes no site do STJ sobre a decisio da 4* Turma do Tri-

bunal a respeito da uniio estdvel de um casal no Rio de Janeiro. Cfe. ROCHA. (2022) Idem,

ibidem.
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ele tem, quanto mais autonomia os seres humanos tém em um pais para ser,
para viver e para expor aquilo, a forma como sio e se sentem, maiores sao estes

nimeros” (ROCHA, 2022, s/n).

Dentre estes fatores limitantes, ¢ possivel supor que o medo causa-
do pela censura, violéncia e opressao sociais facam com que, principalmente
entre adolescentes, nao haja registros exatos — apenas estimativos — de seu
percentual na sociedade como também dos casos de violéncia contra este seg-
mento populacional (cfe. pesquisa realizada pelo sus?). No Ensino Médio,
este tema ¢ especial foco de tensao, visto a fase conflituosa que define a ado-
lescéncia ¢ a crescente ocorréncia de casos de bullying* e de intolerancia no
ambiente escolar. As discussoes e a abordagem sobre género nas escolas — e na
prética docente — esbarram em préticas diarias de preconceito, intolerncia
e opressao, seja por parte de alunos e alunas como de familias. Dados da Pes-
quisa Nacional sobre o Ambiente Educacional no Brasil® (2016) mostram
que 73% do total de estudantes LGBTQIAPN+ jd sofreram agressoes verbais e

36% agressoes fisicas no ambiente escolar.

E uma das maiores fontes da opressao contra estas populagoes tem origem

em dogmas e supersticoes, filhas diretas do medo daqueles que oprimem em

3 Cf. pUTTL (2020) Um LGBT ¢ agredido no Brasil a cada hora. Carta Capital. Disp.
https://www.cartacapital.com.br/diversidade/um-lgbt-e-agredido-no-brasil-a-cada-hora-
-revelam-dados-do-sus/ Acesso 13 abr 2023 11:43

4 BORGES (2019) Casos de bullying e discriminagio aumentam entre alunos ¢ professores
nas escolas de SP, diz pesquisa. Gz Sio Paulo. Disp.https://g1.globo.com/sp/sao-paulo/
noticia/2019/12/18/casos-de-bullying-e-discriminacao-aumentam-entre-alunos-e-pro-
fessores-nas-escolas-de-sp-diz-pesquisa.ghtml Acesso 11 abr 2023 17:00

S MATUOKA (2018) Por que a escola brasileira precisa discutir género e orientagio se-
xual. Centro de Referéncia em Educagio Integral — EI Disp.https://educacaointegral.org.
br/reportagens/por-que-a-escola-brasileira-precisa-discutir-genero-e-orientacao-sexual/
Acesso 04 jan 2023 15:09

¢ TOKARNIA (2016) Mais de um ter¢o de alunos LGBT sofreram agressio fisica na esco-
la, diz pesquisa. Agéncia Brasil. Disp. https://agenciabrasil.ebc.com.br/educacao/noti-
cia/2016-11/mais-de-um-terco-de-estudantes-Igbt-ja-foram-agredidos-fisicamente-diz

Acesso 23 mar 2023 11:00
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relagao ao objeto de sua opressao. A ascensao do discurso teoldgico, embebi-
do de dogmatismo, no cendrio social e politico brasileiro atual, traz consigo
a tentativa de validagao dos preconceitos por meio da ameaga de punicio de
uma ou mais entidades sobrenaturais. Ao mesmo tempo, ¢ um dos assuntos
que maior engajamento gera no corpo discente, até pelo fato da pouca ou
nenhuma discussao sobre tais temas no ambiente familiar ou religioso ao qual

tais adolescentes pertencem.

Teoriza-se que a auséncia de discussoes e acolhimento em tais instincias
pode estar diretamente associada a0 medo, que, para Espinosa, ¢ a causa que
d4 origem, mantém e amplifica a supersti¢io e o preconceito, visto que os
seres humanos, em sua grande maioria, procuram a Deus nio por causa Dele,
mas sim com seus proprios objetivos em mente. E possivel depreender tal
raciocinio a partir do seguinte trecho do Escélio da Proposi¢ao xL1 do Li-
vro v da Etica (“¢ principalmente pelo medo de serem punidos com terriveis
suplicios apds a morte que eles sao induzidos, tanto quanto o suporta sua
fragilidade e seu 4nimo impotente, a viver segundo a prescri¢ao da lei divina”
— ESPINOSA, 2015, E V, PROP XLI, ESC.) ¢ de uma leitura atenta do prefécio

do 77P, notadamente no trecho abaixo:

Todos eles, designadamente quando correm perigo e nio conseguem por
si préprios salvar-se, imploram o auxilio divino com promessas e ldgrimas
de mulher, chamam cega a razio (porque nao pode indicar-lhes um cami-
nho certo para as coisas vas que cles desejam) ¢ va A sabedoria humana; em
contrapartida, os delirios da imaginagio, os sonhos e as extravagincias in-
fantis, parecem-lhes respostas divinas. Até julgam que Deus sente aversio
pelos sdbios e que os seus decretos nao estao inscritos na mente, mas sim nas
entranhas dos animais, ou que sao os loucos; os insensatos, as aves, quem por

instinto ou sopro divino os revela (ESPINOSA, 2019, p. 126).
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Em nome dessa doutrina finalista, a prépria ideia de um Deus supremo
e perfeitissimo ¢ profanada, servindo como desculpa para os desejos de po-
der destes humanos, que O concebem 4 sua imagem e semelhanga. Como

Espinosa j4 mostrava no Apéndice do Livro 1 da Etica,

[...] todos os preconceitos que aqui me incumbo de denunciar dependem
de um tnico, a saber, que os homens comumente supdem as coisas naturais
agirem, como eles préprios, em vista de um fim; [...] essa doutrina da finali-
dade inverte inteiramente a natureza. Pois o que ¢ deveras causa, considera
efeito, e vice-versa. O que é primeiro por natureza, faz posterior. E a0 cabo,
o que ¢ supremo e perfeitissimo, torna imperfeitissimo (ESPINOSA, 2015, E

1 Apéndice, p. 111).

A pratica docente traz a experiéncia de que a busca de uma estratégia para
a abordagem dos temas de género, igualdade, diferenca e multiplicidade de
identidades entre @s discentes muitas vezes esbarra em um uso instrumen-
tal do sagrado, que funciona como um escudo contra ferramentais teéricos
contemporaneos maldosamente associados 4 infame “ideologia de género®”.
No intuito de desviar de tais barreiras — e levando em conta as exigéncias da
Base Nacional Curricular Comum — BNCC sobre habilidades e competéncias
que envolvam o estudo da Etica como campo filoséfico e social — escolheu-se
o recurso a elementos do Livro 1 da Etica e do Tratado Teoldgico-Politico’

de Espinosa para trazer as temdticas delicadas relacionadas a preconceitos de

6 Cfe. REIS € EGGERT (2017, passim), o termo consiste numa faldcia para desqualificar
estudos de género na academia, induzindo a pensar que debater diversidade e diferenca
envolveria escolha ou convencimento de individuos sobre manifestagoes de sexualidade.
Também seria uma estratégia para vetar debates sobre sexualidade no Ensino Fundamental
e Médio, ocultando diferengas sob uma suposta “igualdade” como valor universal.

7 A serem citados como E e TTP, conforme a convengio mais comum dentro dos estudos

espinosanos.
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etnia, crenga, género e sexualidade em turmas do segundo ano do Ensino M¢-

dio do Instituto Federal do Parand — Campus Colombo, no ano de 2022.

As turmas dos cursos Técnico em Administracio, Técnico em Infor-
mitica e Técnico em Alimentos, somadas, abarcam um nimero de 95 discen-
tes (48 alunos e 47 alunas) de diversas classes sociais, visto que o Instituto
Federal tem, como sistemas de admissao, a prova de selecao e o sorteio de
vagas remanescentes, com o compromisso de reserva de cota social e étnica de
no minimo 50% dos estudantes. O publico estudantil, portanto, ¢ bastante
heterogéneo tanto em perfil socioeconémico como em sua origem e forma-

€30 anterior.

Entre as turmas também ¢ possivel observar uma maioria de discentes
que seguem religides ligadas ao cristianismo (entre catélicos, pentecostais,
batistas, neopentecostais, etc.), existindo também volume significativo de
discentes praticantes de religides afro-brasileiras, espiritas e discentes que se
manifestam agndsticos ou ateus (em uma propor¢io aproximada de 70-30%

entre as categorias citadas na soma das turmas).

Neste grupo de estudantes, em especifico, o niimero aproximado de dis-
centes que se posiciona abertamente sobre questdes envolvendo sua prépria
identidade de género ¢ significantemente alto (cerca de 24 integrantes nas
trés turmas assumem-se como LGBTQIAPN+). Do ponto de vista étnico-ra-
cial do universo em questao, 19 discentes declaram-se pretos, pardos ou nao-

-brancos.

Deixa-se claro, no entanto, que esta titica de abordagem tem mais a fun-
¢a0 de permitir uma entrada no tema, levantando um paradoxo no argumen-
to de que haveria uma suposta condenagio divina as questoes de género —
discurso que domina tal argumentagao instrumentalizada — do que impor ou
apontar uma resposta definitiva aos debates que, inapelavelmente, surgem em
sala de aula. A defesa dos valores da multiplicidade, da diferenca e da liberda-

de pressupdem o combate ao dogmatismo por meio da razao nao-dogmatica.

No roteiro do conteudo pedagdgico a ser aplicado pelo docente, seguin-
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do as ementas constantes nos PPC — Projetos Pedagdgicos dos Cursos do IFPR
Campus Colombo, o debate sobre o conceito de Etica na Idade Moderna se
situa entre a ética tomista, os debates sobre Liberdade, Necessidade e Con-
tingéncia da agao humana (exemplificados a partir do estudo de Maquiavel)
e a andlise dos preceitos contidos nas formulagoes do Imperativo Categdrico
kantiano. Todas as abordagens, de acordo com as diretivas do IFPR e com os
postulados da BNCcC, devem conjugar a fidelidade conceitual com a chamada
transposicao diddtica, ou seja, trazer conceitos, problemas e contetdos para a
realidade discente, visando que as ¢ os estudantes estabelecam relagdes entre
os conteudos e seu cotidiano. Ainda assim, a carga horaria destinada ao en-
sino de Filosofia ¢ bastante reduzida na somatdria geral do horério discente
(01 hora-aula por semana nos cursos técnicos de Informdtica e Alimentos,
cuja duragao total ¢ de quatro anos, ¢ 02 horas-aula semanais no técnico em
Administragio, de duragio total de trés anos). As escolas técnicas federais
exerceram sua autonomia perante a implantagao verticalizada e sem debates
da primeira versao do Novo Ensino Médio, nao eliminando disciplinas ou
itinerdrios; porém, a carga de matérias técnicas muitas vezes estrangula a ne-

cesséria expansdo da carga horaria destinada ao chamado Nucleo Comum.

Os passos da aplicagio da estratégia serdo descritos ao final do relato. Nes-
te momento, torna-se mister apresentar a justiﬁcagéo conceitual paraa abor-
dagem do problema por meio do recurso a filosofia espinosana. E importante
ressaltar na abordagem docente, para maior eficicia da estratégia e antecipar
possiveis pontos de atrito com o corpo discente®, que: a) o ponto de vista
abordado ¢ o de Espinosa, que considera que a divindade existe; b) que hd um
contexto no conceito de divindade e na nomenclatura divina adotada pelo

autor luso-holandgés, e; ¢) a visao espinosana nio acolhe de forma dogmadtica

8 Principalmente se a sala de aula tiver estudantes ateus ou que professem outras crengas
de matrizes diferentes, inclusive porque a visio espinosana passa muito longe da matriz
judaico-crista e suas derivadas. Isso visa construir um terreno dialégico no qual o descon-
forto que a posicio de Espinosa causa possa gerar situagoes produtivas do ponto de vista do

ensino e da aprendizagem.
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certos postulados da divindade tidos como senso comum, ao contrario, os
contesta veementemente. Isto posto, além da discussao sobre a existéncia e
natureza de Deus conforme a Etica, os conceitos de modo, substincia e atri-

buto sao os pontos chaves para construir este trabalho.

A SUBSTANCIA DA ESTRATEGIA

Para Espinosa, a existéncia da divindade ¢ necessaria e dedutivel do co-
nhecimento que temos de nossa prépria existéncia, conforme o enunciado
¢ a Demonstragio da Proposi¢io X1 do Livro 1 (ESPINOSA, 2015, p. 59). A
totalidade da divindade e sua manifestacao de diferentes formas em toda a
existéncia, que s6 pode ocorrer ou ser concebida nel@ mesm@, ¢ exposta no
enunciado da Proposicio xv (“Tudo o que ¢, ¢ em Deus, ¢ nada sem Deus
pode ser nem ser concebido” — ESPINOSA, 2015, E I P XV, p.69), reforcada
pelo enunciado (“Da necessidade da natureza divina devem seguir infini-
tas coisas em infinitos modos”) e pelo coroldrio da Proposicio xv1, “Deus
¢ causa eficiente de todas as coisas que podem cair sob o intelecto infinito”
(ESPINOSA, 2015, E 1 P XV, p.73). Tais ideias reaparecem na Demonstracio e
no escdlio da proposicio XXI1X (ESPINOSA, 2015, p. 95 ¢ 97) e no apéndice
do Livro 1.

Na experiéncia docente, ¢ possivel notar que partir de tal ponto (a exis-
téncia de Deus) é exitoso em diminuir resisténcias de discentes, infelizmente
existentes como fruto tanto da doutrinagio religiosa como de um precon-
ceito, fruto do apego a valores questiondveis, de que o estudo da Filosofia
promoveria o ateismo ou um sentimento antirreligioso. Sabe-se que nao € isso

que estd em disputa.

Mas estes pontos salientados por Espinosa, que para fins de estratégia do-
cente j4 deverao ter sido apresentados a turma, levam a outras constatagdes
(por dedugio) que comegam a dinamitar a falsa seguranca fornecida pelos ve-
lhos dogmas. Dizer que Deus existe ¢ opera sob a necessidade de sua natureza

¢ descartar de pronto sua suposta natureza antropomorfica masculina, ja que,
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se assim fosse, nao haveria Razao para a existéncia de outras formas de vida. E
negar também que Deus possa ser concebido, por analogia, como um Rei ou
um Juiz, visto tais papéis somente existirem nas sociedades humanas e nao no

mundo dito natural — como referido no 772 ¢ apontado por Deleuze (2002).

Desde de que se conceba assim a liberdade de Deus, como a de um tirano
ou a de um legislador, vinculamo-la 4 contingéncia fisica ou entao a pos-
sibilidade légica: introduzimos entao a inconstincia na poténcia de Deus,
uma vez que ela poderia ter criado outra coisa, ou, pior ainda, introduzimos
a impoténcia, j4 que a sua poténcia se encontra limitada por modelos de
possibilidade. Além disso, fazemos existir abstragoes tais como o nada na
criagdo ex nihilo, ou o Bem e o Melhor na liberdade esclarecida (DELEUZE,

2002, p. 88).

Assim, Deus também nio opera pela liberdade da vontade (Cfe.
ESPINOSA, 2015, E I P XXXII, C II, p. 101), nem o sumo intelecto ou vontade
dizem respeito & natureza de Deus (Cf. ESPINOSA, 2015, E I P XVII, esc., p.
77-81) e, mais importante de tudo, Deus nao se alegra ou se entristece, no
ama nem odeia ninguém (Cfe. ESPINOSA, 2015, E v P XVII, G, p. 595). Ou

seja, crer na Ira de Deus contra os humanos ¢ absurdo.

Em seu enunciado mais conhecido, Deus, sive natura (ESPINOSA, 2015,
E IV P IV, D, p. 386), Espinosa demarca que a divindade ¢ Natureza (Natura)
naturante e natureza naturada simultaneamente, ou seja, substincia e modos
(Deus sive substantia sive modii). Deus é a natureza infinita e absoluta, e todas
as coisas que sao, assim o s3o — e sao tornadas naturais (naturalizadas) por
ele. Isto ¢, os modos, embora pertencam a natureza realizada, resultam da
natureza divina. Sendo Deus absolutamente infinito e tudo nele sumamente
perfeito, toda coisa existente se segue necessariamente da esséncia perfeita

desta Substancia.
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Do que precede segue que as coisas foram produzidas por Deus com suma
perfeicao, visto que seguiram necessariamente da natureza perfeitissima
dada. E isso ndo imputa a Deus nenhuma imperfeicao; sua propria perfei-
¢ao, com efeito, nos obriga a afirmar isso (ESPINOSA, 2015, EI PXXXIII, Esc.
2,p.103).

Para Espinosa, tanto as coisas particulares como os modos infinitos e
eternos seguem de Deus e sao determinados por ele tanto em sua existéncia
como em sua esséncia, visto ser Deus a causa imanente e eficiente do real e
ndo transitiva (ESPINOSA, 2015, E 1 P XVIIIL, D, pp. 81-83). Se a Substincia
se apresenta em diversos modos e possui diversos atributos, e cada ser ¢ um
modo diverso da mesma Substincia, ou seja, Deus, ¢ possivel afirmar que “as
coisas particulares nada sio senio afeccoes dos atributos de Deus, ou seja,
modos pelos quais os atributos de Deus se exprimem de maneira certa e de-
terminada” (ESPINOSA, 2015, E I P xxV, Coroldrio. p. 91). Logo, as coisas
particulares nao podem ter em si, como propriedades, atributos como bem e

mal, ou bondade e maldade ou certo e errado.

Como dito por Espinosa no preficio do Livro 1v da Etica,

Quanto ao bem e a0 mal, também nao indicam nada de positivo nas coi-
sas consideradas em si mesmas, ¢ nio sio nada outro além de modos de pen-
sar ou nogdes que formamos por compararmos as coisas entre si. Pois uma
e a mesma coisa pode a0 mesmo tempo ser boa e md e também indiferente.
Por exemplo, a Musica ¢ boa para o Melancélico, ma para o lastimoso; no
entanto, nem boa nem m4 para o surdo (ESPINOSA, 2015, E 1v, Preficio, p.

377).

A projegao feita pelo ser humano entre o que ¢ estritamente referente ao
Ambito pessoal para algo fora do seu ser ¢, logo apds, tais julgamentos pessoais

para a totalidade da realidade acaba por deformar o julgamento sobre as coi-
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sas, visto que leva o humano a conceber, conforme seu engenho, a existéncia
de uma realidade extra-humana aos conceitos de bem ¢ mal. Ainda que as
palavras bem e mal possam evocar questoes positivas como utilidade, nao hd,
em Espinosa, uma separagao ontolégica entre tais conceitos ou predicados,
sendo bem e mal dependentes apenas dos juizos dos homens, ou, melhor di-
zendo, a partir da constru¢ao de um juizo ou modelo, que os homens formam
e preservam, em suas representagoes, como arquétipo das coisas, ¢ que estes
nomeiam as coisas da natureza como perfcitas ou imperfcitas de forma igno-
rante, o que inclui aos préprios seres humanos e a prépria divindade, como
¢ possivel concluir a partir do 77P, com a ideia de que a natureza em si ¢ o
poder de Deus com outro nome, ¢ a ignorancia humana a respeito do poder

de Deus é coextensiva a ignorancia sobre a natureza. Em Espinosa,

De facto, tudo ¢é feito pela poténcia de Deus e, além disso, como a poténcia
da natureza nao ¢ senio a propria poténcia de Deus, nés nao compreende-
remos esta enquanto ignorarmos as causas naturais. E, portanto, insensato
recorrer a ela quando ignoramos a causa natural de qualquer coisa, que o

mesmo ¢ dizer, a prépria poténcia de Deus (ESPINOSA, 2019, p. 146).

Assim, Deus ¢ suma perfei¢ao nao por nao ter “erros’, por ser “bom” ou
por “atender” os desejos daqueles que pedem os milagres, conceitos que s6
fazem sentido aos humanos, mas por ser complero, ou seja, ser em si a plenitu-
de e ser feito da forma mais completa. E isso, em principio, estende-se a tudo
que o constitui (e este termo tem fungao nesta estratégia, visto que a repeticao
da ideia de Criador e Criatura, tio comum nas leituras das Escrituras feitas
pelo vulgo, hierarquiza e separa Deus de seus modos, o que na mente do vul-
go abre espago para a soberba de crer que seu lugar por direito é o de arbitrar
o que seria a vontade ou o desejo de Deus). O que mais interessa, para a estra-

tégia docente, ¢ ressaltar que, em Espinosa,
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as leis universais da natureza, segundo as quais todas as coisas sao feitas e de-
terminadas, nao s3o outra coisa sendo os eternos decretos de Deus, os quais
implicam sempre eterna verdade e necessidade. Dizer, portanto, que tudo
acontece segundo as leis da natureza ¢ o mesmo que dizer que tudo ¢ orde-
nado por decreto e pelo governo de Deus [...] A poténcia de todas as coisas
naturais ndo ¢ outra coisa senio a propria poténcia de Deus. (ESPINOSA,

2019, pp. 166-167).

Assim, toda manifestagio natural (o que inclui sexualidade, género e et-
nia, como seréd explorado posteriormente neste artigo) estd conforme tais de-
Cretos € governo de Deus: se existe na Natureza, é poténcia divina. Ainda no

TTP, lemos que

se a virtude e a poténcia da natureza sio as préprias virtude e poténcia di-
vinas, se as leis e regras da natureza sao os proprios decretos de Deus, entio
temos absolutamente de admitir que a poténcia da natureza ¢ infinita e que
as suas leis s3o tio amplas que se estendem a tudo o que ¢ concebido pelo
proprio entendimento divino. De outro modo teriamos de admitir gue Deus
criou uma natureza de tal maneira impotente e que as suas leis e regras sio tio
ineficazes que ele se vé frequentemente obrigado a vir de novo em seu auxilio
se quer que ela se conserve e que as coisas se passem conforme deseja, o que pre-
sumo ser completamente contrério 4 razao (ESPINOSA, 2019, p. 205-206,

grifos nossos).

0OS MODOS DE ESTRATEGIA

Os modos, por sua vez, tém suas determinagdes a partir da Substéincia,
pois se eles existem em Deus estio submetidos as suas causas e determinagoes.

Os modos nao sao livres da mesma maneira que a substincia, tendo sua liber-
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dade determinada por ela. O préprio ser humano ¢, para o autor holandés,
constituido por modos de dois dos infinitos atributos de Deus, o pensamento
e a extensao, ou a ideia ¢ seu objeto, o corpo, respectivamente. A mente hu-
mana, enquanto essencialmente uma ideia, ¢ o objeto desta ideia, o corpo,
pressupdem uma relagio nio causal entre um modo finito do atributo pensa-

mento e do atributo extensao.

O corpo ¢ uma relagao composta ou complexa que subsiste através de to-
das as mudancas que afetam suas partes, estando continuamente sujeito ao
impacto dos multiplos e variados corpos a sua volta. A mente reflete tais re-
lagdes e através delas, ou das afeccoes corporais, conhece os corpos externos,
ainda que, ao final, todas as coisas sejam modos da Substincia e perseverem
para manter sua existéncia: “[...] as coisas nao puderam ser produzidas por
Deus de nenhuma outra maneira ¢ em nenhuma outra ordem do que aquelas
em que foram produzidas” (ESPINOSA, 2015, E I P XXXIIL p. 101).

Assim, analisar a natureza humana ¢ analisar a esséncia das pessoas, pois,
por definicio, esséncia ¢ “[...] aquilo que, dado, a coisa é necessariamente
posta e, tirado, a coisa é necessariamente suprimida” (ESPINOSA, 2015, E 11,
Defini¢ao 11, p. 125 — ¢ retomada em E I, P X, esc. 11, p. 145). Conforme
FRAGOSO (2009) observa,

se a natureza humana é constituida de modos dos atributos de Deus, se estes
atributos sio concebidos por si e o conhecimento de um nao pode ser de-
duzido do outro, ainda que existam infinitos atributos, segue-se que s6 po-
demos conhecer dois dos atributos divinos: o atributo extensio e o atributo

pensamento (FRAGOSO, 2009, pp. 86-87).

Logo, pode-se concluir que a chamada natureza ou condi¢ao humana sé
pode ser definida como uma forma necessédria destes dois atributos. Nao seria
o humano, por uma “escolha’, que diria algo de forma rotunda sobre seus afe-

tos, desejos ou busca do perseverar.

Benito Maeso  p. 129 - 153 141



O préprio entendimento do que ¢ ser um ser humano e das agoes pro-
movidas por tais seres envolve perceber que a humanidade, enquanto modo,
recebe determinagoes de fora por outra coisa, que por sua vez, também sofre
determinagoes pela infinidade dos modos infinitos da Substancia. Assim, po-
de-se entender que ainda que a escolha de agoes possa conter liberdade, ha
um certo escopo no qual tal liberdade ocorreria — o escopo da Substincia.

Espinosa expde na Proposi¢ao xxvi11I da Parte 1 da Etica:

Ora, também nio pode seguir de Deus ou de algum atributo dele enquanto
afetado por uma modificagio que ¢ eterna e infinita (pela Prop. 22). Logo,
deve ter seguido ou sido determinado a existir e operar por Deus ou algum
atributo dele enquanto modificado por uma modificagio que ¢ finita e tem
existéncia determinada; o que era o primeiro. Ademais, por sua vez, esta cau-
sa, ou s¢ja, este modo (pela mesma razao pela qual demonstramos, hd pouco,
a primeira parte desta), deve também ter sido determinada por outra, que
também ¢ finita e tem existéncia determinada, e por sua vez esta tiltima (pela
mesma razdo) o ¢ por outra, ¢ assim sempre (pela mesma razao) ao infinito

C.Q.D. (ESPINOSA, 2015, E I1, P XXVIIL p. 93).

A perfeicio da Substincia pressupde, nestes casos, que nenhum modo
(animal, humano ou natural) pode ser compreendido como imperfeito por
ser como ¢, pois derivado dos atributos extensos e de pensamento da prépria
Substancia. De forma anéloga, nada relacionado 4 mente ou aos afetos e de-
sejos humanos ¢ condendvel de pronto, visto que fazem parte do ser e de sua
liberdade determinada, também modo do atributo pensamento, ¢ sao zeces-

sdrios para a perseveranga do conatus.

As afec¢des do corpo e as ideias das afec¢des na mente nao sao representa-
coes cognitivas desinteressadas e fragmentadas. Se o fossem, seriam apenas

experiéncias dispersas e sem sentido. Sao modificagoes da vida do corpo e
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significacoes psiquicas dessa vida corporal, fundadas no interesse vital que,
do lado do corpo, o faz mover-se (afetar e ser afetado por outros corpos) e,
do lado da mente, a faz pensar. %al ¢ o interesse vital? A existéncia e tudo

quanto contribua para manté-la (CHAUT, 2000, s/p).

Perseverar ¢, ao fim, buscar o viver da forma que mais apraz ao ser, pois
isso parece ser o mais coerente inclusive do ponto de vista da Substincia.
Se buscamos viver da melhor forma possivel, a questao que surge, confor-
me Marcos Ferreira de Paula (2021, p. 312) ¢ “o que convém desejar antes e
acima de tudo”? Aquilo que pode aumentar nossa poténcia de existir, nosso
conatus, os afetos alegres. Conforme Espinosa, “o Desejo ¢ a propria esséncia
do homem enquanto ¢ concebida determinada a fazer [agir] algo por uma
dada afec¢ao sua qualquer” (ESPINOSA, 2015, E 111 Def,, p. 339). Da mesma
maneira, Marcos Ferreira de Paula (2021) observa que, para Espinosa, todo

afeto, alegre ou triste, ¢ um tipo de conhecimento, pois

¢ uma ideia, uma €Xpressao psiquica que exprime a variagao da poténcia de
agir da mente simultinea a uma afecgao do corpo pela qual a poténcia des-
te igualmente varia. O afeto, em Espinosa, ¢ um acontecimento do corpo
(afec¢ao) e da mente que dele ¢ ideia, simultaneamente, pois é da esséncia da
mente ser uma ideia da totalidade do seu corpo (as relagoes de proporgao de
movimento e repouso que o definem) e do que nele se passa (as variagoes de
sua poténcia de agir). Se essa ideia for confusa, parcial, a qual s6 se explica
por nossa relagio com a exterioridade, o afeto ¢ passivo, ¢ uma paixio; po-
rém, se for uma ideia adequada do que se passa em nés, que depende unica-
mente de nossa poténcia de pensar para ser explicada, o afeto ¢ ativo, ¢ uma
acio (PAULA, 2021, p. 304).

O pensamento espinosano traz a baila a ideia ja presente nos estoicos de

que a busca pelo conhecimento e a a¢ao de como chegar a tal estado operam
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como uma “medicina” (CICERO apud CHAUTL, 2020, p. 245) na qual o viver,
o mundo, a vida e a experiéncia da Natureza e dos afetos alegres sio os cami-

nhos deste processo.

O filésofo, ao conhecer a natureza de sua mente e de seus afetos a partir
de suas causas reais ¢ do conhecimento da Causa prima, torna-se médico
de si mesmo: seu conhecimento, que lhe proporciona a ideia verdadeira da
uniio que a mente tem com a Natureza inteira, constitui a0 mesmo tempo
uma terapéutica e a cura, isto ¢, a felicidade enquanto exercicio mesmo do

intelecto sob a perspectiva da eternidade (CHAUT, 1999, p. 664).

E por qual razio o amor ¢ central neste ponto da analise? E necessario
desbaratar a confusao reinante, intencional ou nio, associada entre o “amor
que nio ousa dizer seu nome” (DOUGLAS apud WILDE, 1998, p. 23) ¢ a las-
civia, considerada pecaminosa (PAULO DE TARSO, I GAL 5:19), ou a repro-
vagdo contida em Levitico 18:22 e 20:13, entre outras passagens. Tal tipo de
polémica se estende a certas interpretagdes dos textos sagrados judaico-cris-
taos que poderiam advogar uma reprovagao de relagoes inter-raciais — como
em Deuteronémio 7: 3-4, que reprova o casamento de israelitas com gentios
de outras etnias — ou uma censura das relagoes entre cristaos e praticantes de
outras religioes expressa por Paulo de Tarso em IT CORINTIOS 6:14 (“Nao
vos prendais a um jugo desigual com os infiéis; porque, que sociedade tem a
justica com a injusti¢a? E que comunhao tem a luz com as trevas?”). Tais pas-
sagens, entre outras, historicamente tém sido utilizadas para infundir o medo
e a supersti¢ao no Amago dos e das que seguem estas crengas, associando uma
reprovacgao humana a jeitos diferentes de ser com uma hipotética reprovagao

divina a seus filhos.

Ora, basta relembrar a Proposi¢ao xvir da Eticav (Deus éisento de paixaes
¢ ndo ¢ afetado por nenhum afeto de Alegria ou Tristeza — ESPINOSA, 2015,

p. 545) e seu coroldrio, j4 citado anteriormente, para tornar o conceito de
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pecado (o agir de modo a desagradar ou nio agradar a Deus), da forma como
arguido pelos que se dizem representantes da divindade, incompativel com a
visdo espinosana, sendo o mote do pecado apenas um exemplo daquilo que
este autor condena com tanta veeméncia no T7P: o uso da supersti¢ao, do
preconceito ¢ do medo como ferramenta coercitiva ¢ manipulativa em uma

sociedade.

Ainda mais, a leitura espinosana permite afastar dois preconceitos co-
muns a respeito do Amor: o de que amar alguém ou uma coisa seria uma
escolha, sem que sejamos tocados por algo externo — ou seja, afetados pela
coisa amada — e de que o amor seria sindnimo de sofrer ou de devassidao,
devendo ser evitado. Sobre a primeira questao, o autor nota que modos de
pensar como amor, desejo, “ou quaisquer outros que sejam designados pelo
nome de afeto do Animo, nio se dio se no mesmo individuo nio se der a ideia
da coisa amada, desejada etc. Mas a ideia pode dar-se ainda que nao se dé ne-
nhum outro modo de pensar” (ESPINOSA, 2015, E 1I. Axioma IIL pp. 127-8).
E, a partir da interpretagao da Defini¢ao vI do Livro 111, uma das defini¢oes
dadas por Espinosa ao amor ¢ a de ser “uma alegria acompanhada da ideia de

uma coisa exterior como causa da alegria experimentada (ESPINOSA, 2015, p.

343 apud PAULA, 2021, p. 313).

Também seria ilégico alguém escolher, de caso pensado, um amor ou pai-
xao sabendo que tal afecgao traria o sofrimento (por exemplo, o preconceito
social), pois quanto maior o afeto por nos com que imaginarmos ser a coi-
sa amada afetada, tanto mais nos glorificaremos (ESPINOsA, 2015, E 111, P
XXXIV, p. 291). Ainda que 0 amar tenha uma dimensao passional e que uma
paixao, em Espinosa, seja “uma ideia confusa sobre o que se passa em nos,
quando nosso corpo afeta ou ¢ afetado por algo (pessoa ou coisa) exterior”
(PAULA, 2021, p. 312), tal paixdo ainda assim ¢ seguida pela ideia da exis-
téncia e da presenga do objeto eXterior, seja outra pessoa ou Deus. O amor é
constituido desta forma, e caracteriza-se como alegria passiva ou paixao ale-

gre quc aumenta o conatus, visto que
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se, nesse caso, a poténcia do corpo ¢ aumentada, a alegria experimentada de-
termina a afirmagio do desejo desse objeto, ainda que apenas esta ou aquela
parte do corpo seja afetada, em detrimento de outras partes ou da totalidade
complexa do corpo. E, no limite, se nenhum afeto mais forte e contrério sur-
gir, tendemos aos esfor¢os de repeticio do mesmo afeto, tendemos a desejar
sempre ¢ mais, sob as mesmas circunstincias, 0 mesmo objeto, considerado

como causa do aumento da poténcia (PAULA, 2021, p. 313).

A segunda questio, considerando que o perseverar ¢ fonte de felicidade,
pode ser abordada pela Proposicio xLi1 do Livro v da Etica (enunciado e
demonstra¢ao): ninguém goza de felicidade por coibir ou interditar os afetos,
mas a felicidade, este perseverar em si e no amor a Deus, dd o poder de coibir a
lascivia. Portanto, ao ser nominada diretamente, esta nao deve ser entendida
como afeto equivalente a nenhum tipo de amor, muito menos ao amor
que nos une a Substancia, e certamente nao pode ser considerada atributo
indissocidvel de algum tipo especifico do amar, seja &s manifestagoes (modos)
da divindade ou a outro ser humano (de género ou etnia igual ou diferente a
si). Logo, 0 amor, como afeto alegre, é incompativel com o conceito abstrato
e humano de pecado, visto que este ultimo nao encontra eco em Deus. J4 o
Amor, visto que ¢ natural e passivel de ser tocado pelo conhecimento das
Causas, ¢ atributo da Substancia. Nesta chave, a mensagem do Cristo em Joao
13:34-35% ¢ Joao 15 (o Mandamento do Amor) ganha nova poténcia: “Um
mandamento novo vos dou, que vos ameis uns aos outros; como eu vos amei
av0s, que também vds uns aos outros vos ameis. Nisto conhecerao todos que

sao meus Discipulos, se vos tiverdes amor uns entre os outros”

9 Outras versdoes da mesma mensagem estao em Mateus 22: 36-39, Marcos 12:28-31 ¢
Lucas 10:25-28: “Amards o Senhor teu Deus com todo teu coragio, e com toda tua alma, ¢
com todo teu entendimento. Este ¢ o primeiro e grande mandamento. E o segundo, seme-
lhante a este, é: Amards a teu préximo como a ti mesmo” (grifos nossos). Estas passagens
do Novo Testamento coadunam-se formidavelmente com as Proposi¢oes Xv, XvIII e XX do
Livro v da Etica.
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COMO QUERfAMOS DEMONSTRAR: A EXECUCAO E

O PASSO FINAL DA ESTRATEGIA

Ainda que, por uma questio de tempo (a reduzida quantidade de horas-
-aula semanais) e de curriculo escolar (a necessidade de cobrir um volume de
conhecimentos extenso para a abordagem dos problemas histdrico-concei-
tuais do conceito de Etica, conforme as exigéncias da BNCC), ndo seja possivel
neste texto esmiugar todas as observagoes e anélises que surgiram da intera-
¢ao diddtica e da abordagem de tais temas em sala de aula, refor¢a-se que a
sequéncia légica exposta acima foi seguida experimentalmente nas atividades
docentes com @s estudantes durante duas a trés semanas de encontros peda-

gogicos.
Os passos executados nas trés turmas seguiram a seguinte disposigao:

1) Em um momento inicial, partiu-se da famosa referéncia a Einstein, na
qual o fisico alemao diz que cré no Deus de Espinosa, e da questao logica
subsequente: que Deus ¢ esse ou no que tal divindade consiste? Para tal, foi
exibido em sala um trecho do seriado Cosmos: Mundos Possiveis no qual o
apresentador, o fisico Neil de Grasse Tyson, apresenta em linhas muito gerais
— ¢ com recurso a animagdes — 0 pensamento espinosano ¢ a ideia de que a

divindade ¢ cognoscivel pelas leis da Natureza.

2) O desdobramento se da a partir de um aprofundamento na discussiao
¢ interpretacio da expressio Deus sive Natura — abrindo espago para o corpo
discente pesquisar e manifestar seu entendimento sobre o significado da ex-
pressao — trazendo a baila o questionamento sobre a dimensao da afirmacio
espinosana e sobre o pretenso primado humano dentre os seres da dita Cria-
¢a0, assim como da pretensio contida na ideia de que tais leis, sendo a prépria
expressao da divindade, poderiam ser alteradas a pedido dos humanos para
satisfazer suas requisi¢des (ou seja, a problemdtica do conceito de milagre,
tido como uma violagio das leis naturais). Afinal, por que razao uma Suma
Razao criaria leis apenas para mostrar que pode descumpri-las a pedido hu-

mano?
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3) O passo seguinte ¢ a apresentacio dos conceitos de Modo, Atributo ¢
Substancia, tecendo a relagao dos dois primeiros com a ideia da Substincia
em sua perfei¢io. No movimento final, que ocupa o tltimo encontro pedagé-

gico, busca-se levar @s discentes a seguinte sequéncia de interrogagoes:

Se a Substincia consta e consiste de infinitos atributos e se modifica em
diversos modos, sendo cada ser um modo diverso da mesma Substincia, ou

seja, Deus, ¢ possivel afirmar que:

a) se o ser humano pode ser considerado como modo de dois atributos da
Substincia, pensamento e extensao, ¢ a Substincia é perfeitissima, isto ¢, feita
em sua totalidade e completude, nao hd nenhuma possibilidade de que um
ser humano possa “agradar” ou “desagradar” a Deus por ser do jeito que ¢, ou

seja, como pensamento ¢ extensao derivados da divindade;

b) se a ordem da Natureza também ¢ perfeitissima, visto que o Ser de
Deus ¢ o Universo e as leis de Deus sio as leis naturais, diferencas de espécies,
género, etnias, corpos e sexualidades sao apenas 70dos do atributo extensao, e
nao pecados ou falhas, visto que supor que uma corporeidade ¢ naturalmente
“errada” ou condendvel — ou que Deus tenha arrependimento por té-la criado
assim — seria dizer que haveria falhas na Substancia. E aquele que cré, ¢ possi-
vel acreditar que Deus “errou” sem que tal pensamento caracterize um pecado

capital?, e;

c) imaginar que a Substincia pode ser conbecida pela crenca (ou por uma
crenga apenas) ¢ que, por tal razio, a interpretacio de passagens de um li-
vro estabeleceria hierarquias a serem seguidas sobre quem ¢7¢ melhor ¢ ne-
gar (mais que isso, ¢ profanar) a possibilidade do conbecimento de Deus, pois
equivaleria a dizer que os juizos humanos sobre a Escritura possuiriam verda-
de acima dos postulados da prépria, das leis da Natureza ou dos decretos do

proprio Deus.

Tais questoes podem ser deduzidas a partir da interpreta¢ao da Demons-
tracio da proposicio xxxvIII do Livro 11 da Etica como uma afirmagio de

que, sendo alma e corpo outras formas de dizer Pensamento ¢ Extensao, a
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propria ideia que a Substincia teria de tais atributos ¢, necessariamente, ade-
quada, visto que pensada pela Substincia perfeitissima, assim como a ideia
que a propria Mente tem de si ou do mundo. Corpos sao como devem ser,
peles tém a tonalidade que devem ter, afetos e afei¢oes sio como devem ser

sentidas e entendidas pela Mente, ou seja, como a Substincia as penson.

Seja A algo que ¢ comum a todos os corpos e que esta igualmente na par-
te e no todo de qualquer corpo. Digo A nao poder ser concebido senio
adequadamente. Pois a sua ideia (pelo Corol. da Prop. 7 desta parte), serd
necessariamente adequada em Deus, tanto enquanto tem a ideia do Corpo
humano, como enquanto com as ideias das afecgoes do mesmo, as quais (pelas
Prop. 16, 25 ¢ 27 desta parte) envolvem parcialmente tanto a natureza do
Corpo humano, como a dos corpos exteriores, isto é (pelas Prop. 12¢13 des-
ta parte), essa ideia serd necessariamente adequada em Deus enquanto cons-
titui a Mente humana, ou seja, enquanto tem as ideias que estao na Mente
humana; portanto (pelo Corol. da Prop. 11 desta parte), a Mente necessa-
riamente percebe A adequadamente, e tanto enquanto percebe a si mesma,
como enquanto percebe o seu ou qualquer corpo externo, ¢ A ndo pode ser
concebido de outra maneira C. Q. . (ESPINOSA, 2015, E II P XXXVIII D, pp.
193 ¢ 195, grifos nossos).

As experiéncias de sala na aplicagdo de tal estratégia provocaram reagoes
que oscilaram do choque e contemplacio, reflexao e questionamento profun-
dos daqueles que se abracavam 4 imagem tradicional do Deus vingativo ao
jubilo dos e das que, mesmo pertencendo a outras denominagdes ou crengas,
sentiram-se acolhidos e defendidos por postulados a0 mesmo tempo racio-
nais, fundamentais para o conhecimento filoséfico e a medicina dos modos
da substancia, e embebidos de profunda espiritualidade, fundamental para a

medicina da alma dos que abracam esta forma de ver o mundo.
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Negar a pertinéncia da argumentagio espinosana como resposta ¢ solugao
que abre a0 menos a possibilidade de retirar tais temas das brumas da intoleran-
cia obrigaria a quem se mantivesse eivado e encastelado em seus preconceitos
— 0 que poderia ocorrer com alun@s ou com responsaveis recalcitrantes — a
negar exatamente os pressupostos que muitas vezes sao usados para justificar

a crenga em Deus, a saber: a Onipresenga, a Onipoténcia e a Onisciéncia.

Q.E.D.
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SPINOZA’S PHILOSOPHY AS A WAY TO START A DIALOGUE
ABOUT DIVERSITY BETWEEN HIGH SCHOOL STUDENTS

ABSTRACT: In the curriculum of the Common National Base for Secondary
Education in Brazil, the promotion of ethics and human rights is a constituent
category of the Human Sciences program in general and in Philosophy in
particular. In light of this directive, this article reports on an experience of
approaching to issues of ethnicity, gender and sexuality in 2nd year high school
classes at the 1FPR Colombo campus (state of Parand, Southern Brazil). The
experience was based on a reading of selected elements from Spinoza’s Ethics
and Theological-Political Treatise. The theoretical foundation for the thematic
approach based on Spinoza consists of an interpretation of the concepts of
Mode, Attribute and Substance, the latter understood as the most perfect. If,
for the author, the Substance shows itself in different modes and with different
attributes, and each being is a different mode of the same Substance, that is,
God, then: a) if the human being is a mode of the Substance and the Substance
is most perfect, it cannot be said that he or she is at fault before God for being
as he or she is, and; b) if the order of Nature is also most perfect (because
God, sive Natura), gender differences, ethnicities, bodies and sexualities are
only modes of the attribute extension: to affirm them as sins or faults is to say

that Substance is not Perfect.

KEYWORDS: Diversity; Spinoza; Substance; Mode; Perfection.
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A MAQUINA S’IMAGINANTE DE SPINOZA
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RESUMO: Esse texto propde a hipétese da “maquina s'imaginante” como sen-
do o constructo fundamental da teoria da imaginacao de Spinoza e pretende
justificar certa leitura que permita tal denominagio. Para tanto, parte-se da
nogao de contemplari externé para, em seguida, explanar a nogao interpre-
tativa de simul desconcertante, a qual desempenha importante papel a fim de
forjar a nogao de centramento em si, nogao que permite captar os efeitos de
interioridade e exterioridade relativas ao individuo humano e cujo engendra-
mento faz a natureza das coisas ser apreendida teleologicamente. A partir do
centramento em si sao examinadas e interpretadas categorias relevantes da
imaginacao, sendo a mais importante delas a concatenatio. Por fim, sao indi-

cados alguns desdobramentos da hipétese de leitura proposta.

PALAVRAS-CHAVE: Imaginacao; Simul desconcertante; Centramento em si;

Concatenagao; Teleologia.
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I. INTRODUCAO

Denominar “maquina s'imaginante” o constructo basilar da teoria da imagi-
nagdo spinozana nao ¢ sem efeitos nem sem propdsito. Jd o uso da particula
“se” provoca, com toda sua ambiguidade, muitissima estranheza, sobretudo
pelo seu tom talvez arcaico. Spinoza escrevera na Ethica o verbo imaginor no
lugar de sua forma ativa, imagino. Certamente, trata-se de um detalhe, no en-
tanto, se o levarmos adiante, enfatiza-se a ideia geral de que o ato de imaginar
¢ passivo: aquele que imagina algo s'imagina este algo pela prépria imagina-
¢ao. Todavia, essa passividade ¢ posta como ativa, pois quem imagina vive o
proprio ato de imaginar como se fosse produzido por si mesmo, de maneira
autoestante (tal como um “sujeito” de a¢des), mas, contrariamente, ele ¢ ape-
nas um ator destas a¢oes. Ele simplesmente encena tais agdes produzidas pela
propria imaginacao. Todavia, ao fazé-lo, nio meramente cré que seja autor (o
que poderia nos levar para algo como uma “hipétese cinica”), ele as vive efeti-
vamente como autor do agir, e ¢ por isto que se diz aqui que ele ¢ imaginado
pela imaginagio. Se essa ideia for correta, se agoes imaginativas produzem
um ator de agoes que, de fato, as vive como seu autor, e assim podemos di-
zer que este autor/ator verdadeiramente produz tais agoes (¢ mesmo delas é
consciente [conscius esse], recordando a diferenca acentuada com respeito ao
conhecer [cognosco]'); se isto for correto, entio a ambivaléncia entre autor/
ator referida ao verbo imaginor pode ser expressa justamente pela particula
“s¢” como denotando a incidéncia da a¢io verbal passivamente no sujeito da
acio, contudo, preservando a férmula verbal ativa segundo a qual “alguém

s'imagina isto ou aquilo”.

E se ¢ um fato que Spinoza nao escrevera machina explicitamente com
respeito a imaginagao, ele escrevera, porém, ﬁzbm’m em referéncia ao corpo.
Como derivado do verbo fzber, um termo no espectro seméntico de “forjar”,
« . » « » . . A . <« -~ »

arquitetar”, “estruturar’, fzbrica circula no campo seméntico de “constru¢ao”.

Mais ainda, podemos achar uma interessante equivaléncia entre ambos os

1 Sobre a questio da conscientia, cf: BALIBAR, 2013, pp.125-148.
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ermos, fabrica e machina, justamente no endix da EI, no qua inoza
t b hina, just t Appendix da E1, no qual Sp

cscreve:

Assim também, quando véem a fébrica do corpo humano, espantam-se, &
através disto, porque ignoram as causas de tanta arte, concluem que ela se
fabrica niao por mecinica, mas por divina, ou sobrenatural, arte, ¢ de tal
modo se constitui que uma parte nao dana a outra (SPINOZA, 2008, E1, Ap.,

p-37)%.

Assumo que a imaginagio ¢ tal construc¢io, uma mdquina. E também,
sugerindo denominé-la mdquina simaginante, pretendo impedir qualquer
aproximagao entre a escritura de pensamento de Spinoza e alguma sorte de
humanismo, provocando, pois, uma aproximagio anti-humanista da imagi-
nagao. Assim também podemos observar a imaginagio de maneira #dpica, ¢
analoga as sucessivas zdpicas freudianas com respeito ao aparelho psiquico,
compreendendo af seu efeito mais relevante, a saber, a prépria inclusio de
Spinoza em sua escritura, 0 que permite interessantes efeitos de leitura, no-
tadamente, pelo fato da escritura Ethica ser ela mesma, enquanto escritura,
efeito da imaginagdo. A mdquina simagina, ela sempre ji incessantemente

simagina: trata-se, pois, da impensada tdpica da mdquina simaginante.

II. A CONSTRUCAO DA MAQUINA S’IMAGINANTE

O escdlio da E11P29 permite-nos cirurgicamente adentrarmos a constru-

cao da mdquina simaginante spinozana. Vejamo-lo:

2 “Sic etiam, ubi corporis humani fabricam vident, stupescunt, & ex eo, quod tantae ar-
tis causas ignorant, concludent, eandem non mechanici; sed divina, vel supernaturali arte
fabricari, talique modo constitui, ut una pars alteram non laedat”. Todas as tradugoes sao

minhas.
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Digo expressamente que a Mente ndo tem conhecimento adequado
nem de si prépria nem de seu Corpo nem dos corpos externos, mas somente
confuso, todas as vezes que [guoties] percebe através da ordem comum da
natureza, isto ¢, todas as vezes que [guoties] se determina externamente, jus-
tamente através do ocurso fortuito das coisas, a contemplar isto ou aquilo,
& nao todas as vezes que se determina internamente, notadamente através
do contemplar-se simultaneamente muitissimas coisas, a inteligir suas con-
veniéncias, diferengas & opugnagdes; com efeito, todas as vezes que [guo-
ties] se dispoe internamente a este ou ao outro modo, entio contempla-se
clara & distintamente as coisas, como mostrarei abaixo (sPINOZA, 2008,
EIL P29, Esc., p.70).

Spinoza contrasta, e mesmo opde, “contemplar-se externamente” [cozn-
templor externé] a “contemplar-se internamente” [contemplor interné]®. O
contemplar-se externamente da-se quotidianamente [quoties] pelo ocurso for-
tuito das coisas ou, o que é 0 mesmo, a ordem comum da natureza. E porque
se trata de algo que se da quotidianamente, tal ocurso pode ser considerado
propriamente no 4mbito do devir de afec¢oes relativas ao corpo da Mente
que se considera contemplar-se. E sobre isso que trata o enunciado da E11p29:
“A ideia da ideia de alguma afec¢ao do Corpo humano nao implica o conhe-
cimento adequado da Mente humana” (spINOZA, 2008, EII, P29, p.63)%.
Ao “contemplar-se externamente”, a mente opera disjunc¢des, determina-se a

“contemplar-se” “isto ou aquilo” [hocvel illud). Nesse contexto, devemos es-

3 Macherey traduz “externe ex rerum nempe fortuito occursu determinatur ad hoc vel
illud contemplandum” [sic] por “est déterminée de I'intérieur, & partir d’'une rencontre tout
A fait fortuite de choses a considérer ceci ou cela” (MACHEREY, 1997, p.234). Mas por que
“de 'extérieur”? E o mesmo deve-se indagar sobre “intern¢”: por que “de 'intérieur”? De-
ve-se ter em conta, o que ¢ muito claro pela edi¢ao das Opera Posthuma, o valor adverbial
de ambos, de externé e interné, modificando contemplandum.

4 “Idea ideac cujuscunque affectionis Corporis humani adaecquatam humanae Mentis

cognitionem non involvit”.

158 CADERNOS EspiNnosanos Sio Paulo n.49 jul-dez 2023



pecificar o advérbio externé, pois, segundo penso, tudo concentra-se em sua
correlacio, ou oposicao, para com o advérbio interné. Dada certa mente e,
com efeito, 0 corpo que ¢ o seu, os quais estao unidos numa relacio objetiva
(em sua construcio geral: “o objeto constituinte a Mente é o Corpo” [SPI-
NozA, 2008, k11, P13, p.52)°) pela unido individual®, seu conhecimento
confuso e mutilado ¢ efeito do ocurso como ordem comum da natureza, en-
tao, efeito de relagoes ou afecgdes entrangadas, tal como uma rede, entre o

individuo que se considera e os corpos ditos relativamente externos a ele.

Na EIIP16, escreve Spinoza que, no devir de afec¢oes entre o Corpo hu-
mano e outro corpo qualquer, ambas as naturezas, a do Corpo humano e a do
corpo externo relativamente a ele, estao implicadas: “A ideia de algum modo,
pelo qual o Corpo humano se afeta por corpos externos, deve implicar simul-
taneamente a natureza do Corpo humano & a natureza do corpo externo™
(sPINOZA, 2008, EI1, P16, p.59). Tal assertiva poe o contraste entre a multi-
plicidade de corpos externos afetantes, de um lado, e 0 aspecto estritamente
analitico e bilateral do afetar-se do Corpo humano por algum corpo externo.
A ideia que se diz aqui ¢ a “de algum modo” [idea cujuscunque modi] de afec-
¢ao entre os dois corpos implicados, o que nos remete diretamente a diversa-

modalidade® de De Natura Corporum’, a uma nogao que denomino artifi-

5 “Objectum ideae, humanam Mentem constituentis, est Corpus, sive certus Extensionis
modus actu existens, & nihil aliud”

6 A unido individual é posta pela férmula certa quadam ratio communicare sempre pres-
supondo como condicio e restricio absque ulli formae mutatione, o que permite a perfeita
equivaléncia entre as nog¢des de Individuum e de forma na Ethica.

7 “Idea cujuscunque modi, quo Corpus humanum a corporibus externis afficitur, involve-
re debet naturam Corporis humani, & simul naturam corporis externi”.

8 A diversamodalidade ¢ artificial e conveniente substantivacio do advérbio diversimode.
Em minha opinido, a diversamodalidade é estritamente correlata 2 expressio lucreciana
modis multis (amitide encontrada férmulas como esta multa modis multis moueri), cujas
ocorréncias abundam em De rerum natura. No caso, podemos traduzir tal expressao por
multimodalidade, cf.: LANCIOTE, 2021, pp. 232-233.

9 De natura corporum é apenas cdbmoda denominagio para o espago proposicional com-

preendido entre as EIIP13 ¢ EIIP14.
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cialmente de simul desconcertante. A implicagio entre ambas as naturezas, no
caso analitico e bilateral, poe a contemporaneidade do ocurso entre ambos os
corpos, o humano e o externo relativo, num desconcerto de duragoes e tam-
bém numa modalizacio indeterminada de cada corpo em seu contato. A di-
versamodalidade aparece explicitamente na demonstragao da E1r16: “Com
efeito, todos os modos, pelos quais algum corpo se afeta, seguem simultanea-
mente através da natureza do corpo afetado & através da natureza do corpo
afetante” (sPINOZA, 2008, EII, P16, Dem., p. 59)'°. Precisemos, porém, a
nogao de simul desconcertante, a qual penso ser muito importante a fim do

entendimento daquilo com o qual estamos lidando.

O axioma 1, que inicia a Teoria da Individuagio em De Natura Corporum,
¢ de altissima complexidade. Nele adensam-se muitissimas sutilidades. Anali-

semo-lo por completo:

Todos os modos, pelos quais algum corpo se afeta por outro corpo, seguem
através da natureza do corpo afetado & simultaneamente através da nature-
za do corpo afetante; de tal maneira que um e mesmo corpo se mova diver-
samodalmente & propor¢ao da diversidade da natureza dos corpos moventes
&, contrariamente, que diversos corpos se movam diversamodalmente por

um e mesmo corpo (SPINOZA, 2008, E11, Al, p.55).

Esse axioma trata dos modos de afecgio dos corpos em geral, e penso que

devemos compreender o termo “afeccio” ai, escrito na passiva afficior, como
S

portando generalidade o suficiente para que abarque todos os efeitos possi-

veis das relagoes dos corpos entre si. A oragao principal traz a precisao segun-

do a qual “todos os modos (...) seguem através da natureza do corpo afetado

& simultaneamente através da natureza do corpo afetante (...)”, ¢ isto numa

10 “Omnes enim modi, quibus corpus aliquod afficitur, ex natura corporis affecti, & si-
»

mul ex natura corporis afficientis sequuntur (...)
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construgao genérica em que se tem hipoteticamente apenas dois corpos en-
volvidos na relagao, e de suas naturezas — idénticas ou distintas — produzem-
-se os modos efetivos de cada qual segundo o0 modo de cada qual do momento
do contato de ambos. Nao hd, decerto, como seguir modos que nao sejam
dados nos modos contatantes entre si e que sejam, pois, alheios as naturezas
envolvidas no contato. Interessantemente, o advérbio simul, referido a sequor,
poe naturezas distintas, a do corpo afetante ¢ a do corpo afetado, numa rela-
¢ao que permite a diferenca. Tanto simul refere-se A simultaneidade da rela-
¢ao dada no contato quanto se refere a diferenga entre os corpos em jogo, a
qual se diz de cada qual em seu modo do contato. Mais que isso, concedendo
que de cada corpo se diz a duragio que ¢ a sua, do contato tém-se conjuga-
das, na construgio bilateral genérica, duas duragoes que, entretanto, sao dis-
tintas e numa mesma simultaneidade. Melhor dizendo, trata-se do seguir-se
simultaneamente efeitos de duas duragdes distintas preservando tal distingao
durativa num mesmo contato, o que nos indica certa defasagem na prépria si-
multaneidade e, por ai, permite-nos avangar que tal simul seja desconcertante,
que ele ndo ¢ algo como a “unidade durativa” ou “temporal” capaz de redu-
zir as dura¢des numa s6 ou num sé tempo, antes sio conjugadas neste sizul
duragées plurais, no caso do enunciado genérico, duas duragdes do contato

entre si desconcertadas'!,

A oragio consecutiva (i#4... ut) acrescenta algo de suma relevancia. Assim
cla enuncia: “(...) de tal maneira que um ¢ mesmo corpo se mova diversamo-
dalmente a proporcio da diversidade da natureza dos corpos moventes &,
contrariamente, que diversos corpos se movam diversamodalmente por um e
mesmo corpo’. Se na primeira construgio tinhamos uma bilateralidade, esta
mesma bilateralidade dé4 lugar agora a uma multiplicidade. Um e mesmo cor-

po move-se por outros corpos moventes & corpos moventes movem-se por

11 Essanocio de simul desconcertante, ela ¢ uma apropriagio antropofégica de um palimp-
sesto feito por Derrida em La Dissémination do artigo de Althusser intitulado Le ‘Piccolo,
Bertolazzi et Brecht, um palimpsesto vindo da expressao althusseriana “realidade descon-
certante”. Cf.: DERRIDA, 1972, p.12; ALTHUSSER, 1996, p.143.
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um e mesmo corpo. A escritura ¢ muitissimo tensionada aqui. Analiticamen-
te, temos um corpo cujo mover-se diversamodalmente dé-se por muitos ou-
tros corpos, entio, que o modo de seu mover-se é efeito da conjugacao de seu
modo com os diversos modos dos corpos que o afetam. E, simultaneamente,
muitos corpos, cada qual de certo modo, movem-se diversamodalmente por
um e mesmo corpo, o qual, por sua vez, tem o modo que ¢ o seu. Unidade e
multiplicidade sao postas uma para com a outra em circulagao, mas, curio-
samente, dai nao temos algo imaginativo e sim uma eclosao da unidade e da
multiplicidade na medida em que se trata do entrancar de modos referidos a
cada corpo, cada qual com sua duragao. A articulagao dessa segunda parte do
axioma complexifica ao extremo, e pela quantidade, a construgao genérica bi-
lateral que j& punha em relacao diferencial um & muitos e muitos & um quan-
to a modificagao. Agora, nao sé se trata de um & muitos e muitos & um, mas,
por assim dizer, de muitos uns & muitos muitos e muitos muitos & muitos uns.
O uso do subjuntivo na oragao consecutiva denotando que seu contetdo se
dd a0 mesmo tempo que o contetido da oragao principal enfatiza sobejamente

a imensa complexificacio sobre a qual versa o inteiro axioma.

Se voltarmo-nos a EIIP16, em sua demonstra¢ao também ¢ revocado o
EIA4, que estabelece a dependéncia no duplo aspecto causal e intelectivo, en-
tio, etioldgico, entre causa e efeito (“O conhecimento do efeito depende do
conhecimento da causa, e implica-o” [sPINOZA, 2008, EI, A4, p.2])). Seria
incorreto, segundo penso, considerar que a causa aqui em jogo fosse o corpo
externo, que fosse ele a causa da afeccao. Antes, considerando o conjunto, a
causa ¢ a relacao entre o Corpo humano e o corpo externo, relagao dada pela
natureza modulada em cada um dos lados envolvidos. Assim, nio ¢ o corpo
externo que meramente causa a afeccao, mas tal corpo externo sob certa mo-
dulacao; e, semelhantemente, nio ¢ o Corpo humano a causa da afec¢io, mas
ele enquanto também sob outra certa modulagao. Rigorosamente, a causa nao
¢ o corpo externo nem o Corpo humano, mesmo concebidos cada qual em

suas certas modulagdes, mas antes a relagao dada pelo ocurso de ambos os
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corpos em suas respectivas modulagoes (720do é 0 mesmo que causa'?). Preci-
sando ainda mais, como ambos sio, em tltima instincia, de mesma natureza
enquanto se dizem da realidade extensiva, a natureza de cada qual aqui nao ¢
dada pela realidade, pela res extensa, mas pela modulagao de cada qual destes
individuos: a causa ¢, pois, a conjugacio ou o encontro que poe em relagio
certas modulacoes’?. Essa relacao produz efeitos em cada um dos individuos
envolvidos, efeitos que dependem, pelo E1a4, do conhecimento da causa para

serem inteligidos.

Tem-se na Mente do Corpo humano em jogo a ideia da relagao de afec-
a0, a ideia das duas naturezas implicadas que, em tltima andlise, ¢ a ideia da
conjugacio de ambas as modulagoes. Todavia, tal ideia, porque engendrada
pela Mente humana, entdo, do ponto de vista da Mente humana, esta engen-
dra-a a partir de si (com efeito, a ideia engendrada em consideragio nio ¢
aquela da mente do corpo externo em si), assim, ¢ a partir de sua natureza,
da natureza do individuo humano, que a Mente humana engendra a ideia da
relagao ou afeccio entre ela e o corpo externo. E, de fato, a mente nao poderia
engendrar sendo a partir de si tal ideia, 0 que é um truismo. No entanto, ainda
assim o EITP16C2 explicita-o: “Segue-se segundamente que as ideias, as quais
temos dos corpos externos, indicam mais a constitui¢ao de nosso corpo que a
natureza dos corpos externos; o que no Apéndice da parte primeira expliquei
com muitos exemplos” (SPINOZA, 2008, E11, P16, Corol.2, p.60). “Natureza”
¢ “constitui¢ao” podem ser aqui sindnimos ou portar a nuance segundo a qual
a “constitui¢ao” diz-se do devir-individuante que se mantém unido pela sua
forma. Mas isso ndo altera aqui nossa questdo. O que importa ¢ que, como a

Mente humana tem como objeto constituinte o Corpo humano, e aquele que

12 Isso evidencia-se pela EIP28, que poe a equivaléncia entre causa e modus (“haec (...)
causa, his modus”): “Deinde haec rursus causa, sive hic modus (...) debuit etiam determi-
nari ab ali, quae etiam finita est, & determinatam habet existentiam, & rursus haec ultima
(...) ab ali4, & sic semper (...) in infinitum” (SPINOZA, 2008, EI, P28, Dem., p.25).

13 A nocio de “modulacio” ji fora sugerida por Etienne Balibar (BALIBAR, 2018,
pp- 342-431).
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¢ o seu, ¢ através de suas afeccoes, as deste Corpo humano, que se engendram
as ideias. Disso surge a nocao de indicagdo, a saber, porque ¢ através de seu
Corpo que a Mente engendra a ideia da afec¢io dada no ocurso com algum
corpo externo, ¢ através de sua natureza, a do Corpo humano, que se pode
perceber a natureza do corpo externo. Essa ¢ a razao pela qual ha uma pro-
porgio dada na indicagio, a qual pressupde permanente desequilibrio'. Se a
indicagdo fosse isométrica nos termos de equilibrio, precisamente nao haveria
indicagdo. Ela dd-se somente pelo desequilibrio cujo pressuposto ¢ a impos-
sibilidade da Mente humana perceber fora de seu objeto constituinte, fora,
portanto, de seu Corpo. E a indicagio aqui nao poderia pender para o corpo
externo sendo do ponto de vista do corpo externo e de sua mente. Como tra-
tamos do caso genérico do Corpo e Mente humanos, a indicagio toma o seu
ponto de vista e, por isto, faz pender para a propria Mente, porque ¢ através

de si, do Corpo humano, que a Mente humana percebe a ideia®.

Denominemos tal impossibilidade que fundamenta a indicagao pendente
sempre para a natureza humana de centramento em si. Como ¢ a partir de si
que o humano percebe o que quer que seja de exterior a si, ele faz-se o cen-
tro de todas as percepcoes. Tal centramento em si nao é, cumpre salientar,
arbitrdrio, mas antes derivado integralmente do fato de o Corpo ser o objeto
constituinte a Mente, também impedindo que tal Corpo fosse outro que o
Corpo do individuo em jogo. O centramento em si faz-se aqui pressuposto

da condi¢ao humana em geral, mas também de nao importa qual animado,

14 Esse desequilibrio ¢ devido a facticidade ou a prépria impossibilidade de uma relagao
abstrata entre apenas dois corpos na natureza das coisas.

15 Sobre a “indicacao”, Deleuze a dividiu em uma geral e outra secunddria (Cf.: DELEUZE,
1968, p.132-133, 199). Zourabichvili apenas faz alusio 2 indicagio sem ulterior desen-
volvimento (Cf.: ZOURABICHVILI, 2002, p.249). Macherey, em seu comentirio, apenas
explica a proposicio referida, mas também sem desenvolvimentos (Cf: MACHEREY, 1997,
p-175). Bove nio oferece nenhuma explicagio sobre a indicacio, ele apenas a menciona
(Cf.: BOVE, p.49, 55, 63), ¢ 0 mesmo para o comentdrio de Guéroult (Cf.: GUEROULT,
1974, p.198, 209). Curley parece ser o inico a ter uma proposta interpretativa sobre a indi-
cagio (Cf.: CURLEY, 1969, p.129-132).

164  CapernNos EspiNosanos Sio Paulo n.49 jul-dez 2023



visto que sua constru¢ao deriva generalizadamente das relagoes de afeccoes
entre as coisas'®. Interessa aqui que ¢ somente a partir do centramento em
si que podemos dizer relativamente da instAncia inferna e, inversamente, da
instincia externa de algum individuo. Aquilo que se chama comumente de
interioridade ¢ de exterioridade sio efeitos das relagoes de afeccio entre os
corpos tendo como referéncia certo individuo'’. Por ai, a interioridade ¢ a ex-
terioridade nao sao desprovidas de “realidade” e “efetividade”, como se fossem
alheias com respeito a natureza das coisas, mas antes sao derivadas do centra-

mento em si que, por sua vez, ¢ efeito das relagoes complexas entre os corpos.

Se voltarmos ao contemplar-se externamente e A precisao do advérbio ex-
ternamente [externé], podemos agora té-los como justamente equivalentes ao
que denominei de centramento em si. Porque ha centramento em si engendran-
do interioridade e exterioridade e mais indicando a natureza de si do que dos
corpos externos afetantes o corpo humano, ha um destacamento da mente hu-
mana com respeito 3 natureza inteira. A Mente humana percebe-se, centrada
em si, como externa com respeito a natureza justamente pela interioridade
engendrada neste ez si. Dai que o efeito imediato do centramento em si é
que a Mente se faz centro ou origem da percep¢ao dos corpos externos. S6 ¢
possivel conceber a Mente humana como origem se ela se destaca da natureza,
se ela nao mais se percebe como “parte” da natureza, o que se traduz no des-
tacar-se pela interioridade correlata ao em si. Disso resulta que, ao centrar-se
em si, a Mente percebe-se como certa interioridade e, assim, instaura a exte-
rioridade referida a tal interioridade. Esse ¢ o mecanismo basilar da mdquina
simaginante. Consequentemente, 20 mesmo passo da posi¢ao do ez sz, o qual
se faz origem, todas as coisas as quais s3o postas na exterioridade passam a ser

percebidas como para si, ou seja, para o em si porque percebidas através do em

16 Isso pode ser desenvolvido com base na férmula omnia animata sunt, E11p13s: “Nam
ea, quae hucusque ostendimus, admodum communia sunt, nec magis ad homines, quam ad
reliqua Individua pertinent, quae omnia,quamvis diversis gradibus, animata tamen sunt”
(SPINOZA, 2008, EII, P13, p.sz).

17 Isso j4 fora sobejamente explorado por Morfino (MORFINO, 2022, pp. 81-110).
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si. Dai temos a concep¢ao teleoldgica na natureza das coisas, pois todas as coi-
sas afetantes sao para si, em vista de si, “em vista de” o humano que as percebe,
e este posto como origem™. A teleologia passa a estruturar todo um mundo,
o mundo da ordem comum da natureza, em que o ocurso fortuito das coisas é
pleno e prenhe de sentidos', e que, pelos devires incessantes das relagoes de
afec¢do, também incessantemente reafirma-se o centramento em si, a origem

¢ a teleologia na natureza, uma vez que todas as coisas percebidas sao para si.

Tal “ordem”, que ¢ propriamente a ordem imaginativa, ganha o estatuto
de evidéncia, sendo este o sentido de “comum”, segundo penso, na expressao
“ordem comum da natureza”. “Evidéncia” ou “naturalidade” do viver mun-
dano. E isso alcanca sua generalidade e aferi¢ao intelectiva ao reintroduzir
a complexidade relacional em incessantes devires na qual o Corpo humano
estd imerso, como ¢ manifesto pelo que se enuncia no Exrp17cl: “Disso se-
gue-se primeiramente que a Mente humana percebe a natureza de muitissi-
moSs COrpos COmMO uma com a natureza de seu corpo” (SPINOZA, 2008, E11,

r17, Corol., p.61)*. De acordo com certo ponto de vista é possivel dizer, por

18 Recordemos a redugio feita por Spinoza no Appendix da E1, a qual localiza a releologia
como a nogao central com respeito a todos os praejudicia: “Et quoniam omnia, quae hic
indicare suscipio, pracjudicia pendent ab hoc uno, quod scilicet communiter supponant
homines, omnes res naturales, ut ipsos, propter finiem agere (...)” (SPINOZA, 2008, EI, Ap.,
p-34).

19 Seria interessante fazer uma comparagio, com suas devidas precaucoes, com a questio
da percepeao natural tal como a descreve Husserl: “O indeterminado entorno ¢, além disso,
infinito. O enevoado ¢ jamais completamente determinével horizonte estd necessariamente
ai” [“Die unbestimmte Umgebung ist im tbrigen unendlich. Der nebelhafte und nie
voll zu bestimmende Horizont ist notwendig da”] (HUSSERL, 1976, p.57).

20 Esse coroldrio apresenta alguma dificuldade com respeito & sentenga “und cum sui
corporis naturd”. Compreendo cum como conjungio ¢ fago valer o ablativo por conta da
construgao sintdtica inusual e a quebra no acento grafico em und, o qual pode resultar
em erro tipografico ou ser considerado como um cuidado gréfico a fim de nao tomar cum
como preposi¢ao. Desconsiderando isso, a construgao sintdtica deveria ser assim: “cum sui
corporis uné naturd” (com acento circunflexo tipico em und e em naturi). Nesse sentido,

desacordo com Macherey quando sugere a tradugao “en association avec” para “una cum”
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hipétese, que o centramento em si desempenha um papel a0 menos analogo
aquele da “sintese da percepg¢ao”, dado que a Mente devém unidade em re-
feréncia & multiplicidade externa, unidade incessantemente enfatizada como

efeito dos devires de afeccoes.

E interessante recordarmos a passagem do EIIP17s sobre o aspecto mais
relevante da imaginagao, precisamente, a re-presentagio de coisas por que al-

guma vez fomos afetados ou que nos afetam:

Doravante, para retermos as palavras 4 usanca, as afec¢des do Corpo hu-
mano, cujas ideias representam, assim como presentes para nds, os Corpos
externos, chamaremos de imagens das coisas, ainda que nio se refiram as
figuras das coisas. E quando a Mente contempla-se os corpos por esta razao

[/relagio], diremos que ela s'imagina (SPINOZA, 2008, E11, P17, Esc., p.61).

O s’imagz’nar consistiria propriamente nisto: no contemplar—se, acrescen-
temos agora, externamente da Mente, o qual re-presenta, torna novamente
presente e, pois, contemporinea a atecgao corporal. Avancemos ainda mais um
pouco nesse mesmo escolio, no exemplo que dd Spinoza com respeito a dife-

renca entre a ideia de Pedro em Pedro e a ideia de Pedro em Paulo:

Ademais (através do Coroldrio precedente & do E11P16c¢), claramente inteligi-
mos qual diferenca se faz entre aideia, e.g:, de Pedro, a qual constitui a essén-

cia da Mente do préprio Pedro, & a ideia do préprio Pedro, a qual ¢ noutro

denotando “simultancidade” (MACHEREY, 1997, p.174).

21 Seria muito interessante examinar a construgio de Spinoza em contraste com aquela
proposta por Kant na Critica da razdo pura, precisamente em seu §16 sobre a “unidade da
apercepgio pura” (KANT, 1956, B132). Sobre isso, ¢ muito sugestiva a equivaléncia propos-
ta por Gérard Lebrun entre o “entendimento” kantiano ¢ a “imaginacao” spinozana: “(...)
équivalent du cercle carré, pourvu qu'on renonce au point de vue du quantum fini, et de
laltérité, au réglage de 'Entendement — qui, en loccurence, s’identifie 4 I'“imagination” au

sens de Spinoza” (LEBRUN, 2004, p.7_99).
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homem, pense em Paulo. Aquela, com efeito, explica diretamente a esséncia
do Corpo do préprio Pedro e nao implica a existéncia senao entrementes
Pedro exista; esta, todavia, indica mais a constitui¢io do corpo de Paulo que
a natureza de Pedro, &, por isto, durante aquela constitui¢ao do corpo de
Paulo, a Mente de Paulo, embora Pedro nao exista, o contemplar-se-a, entre-

tanto, como presente para si (SPINOZA, 2008, 11, P17, Esc., p.61).

O exemplo ¢ extremamente claro: a diferenca entre a ideia de Pedro que
constitui a Mente de Pedro ¢ a ideia de Pedro que Paulo tem de Pedro ¢,
respectivamente, a diferenca entre a ideia que explica a esséncia do Corpo de
Pedro e a ideia que mais indica a constituigao do Corpo de Paulo. Quando se
diz “mais indica’, isto suscita a seguinte constatagao: a ideia que Paulo tem de
Pedro, ela nao s6 mais indica a constitui¢ao do Corpo de Paulo como tam-
bém ela porta algo de Pedro, algo que, todavia, ¢, em termos proporcionais, ao
menos bastante reduzido com respeito 4 indicagio da prépria constitui¢ao do
Corpo de Paulo. A diferenga ¢ significativamente marcada quando exemplifi-
ca-se com respeito a existéncia: mesmo Pedro nio existindo, Paulo, contudo,
manterd a ideia de Pedro, mesmo que, ao té-la (ou ao té-la tido entrementes
Pedro durava), ela deveras indique mais a constitui¢io do Corpo de Paulo.
Algo da ideia de Pedro resta em Paulo, algo que ¢ marcado pelo contato, em
termos de afec¢des, do Corpo de Pedro e do Corpo de Paulo. Disso extraimos
que, embora a ideia que Paulo tenha de Pedro indique mais a constituicao
de seu Corpo, do Corpo de Paulo, ela, no entanto, porta também algo que
¢ dado pelo Corpo de Pedro. Se retomarmos ao centramento em si, torna-se
manifesto o que se passa aqui: ¢ a partir de si que Paulo tem a ideia de Pedro,
entdo, a ideia de Pedro ¢, de fato, a ideia de Pedro dada pelo seu contato com o
Corpo de Paulo, ¢ ela mais indica, no sentido de que é para si, a ideia de Paulo
enquanto tem a ideia de Pedro, i.e., que Paulo tem a ideia de Pedro a partir
de si, do em si. A hipdtese de que Pedro deixe de existir, de que nao mais dure
existente em ato, nao impede Paulo de re-presentar a ideia de Pedro tal como
dada no contato entre seus Corpos alguma vez. E tal re-presentagao, ela é o

mesmo que fornar presente algo que pode ou nao pode existir, concedendo,
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pois, que tal possibilidade pouco importa para a re-presentagio.

Por ai, o enunciado da proposicio desse escolio patenteia a constincia
da re-presentagao: “Se o Corpo humano afetou-se pelo modo que implica a
natureza de algum Corpo externo, a Mente humana contemplar-se-a o mes-
MO COrpo externo como existente em ato ou cOmo presente para si, até que o
Corpo se afete pelo afeto que tolha a existéncia ou presenca do mesmo cor-
po” (sPINOZA, 2008, EI1, P17, p.60)?. Ora, a tinica condi¢ao que, satisfeita,
impede que (voltando ao exemplo) Paulo re-presente a ideia de Pedro como
existente em ato ¢ outra ideia que tolha a existéncia de Pedro. E, diga-se de
passagem, aqui ¢ interessante conceder a nocao de possibilidade, visto que,
entrementes hd a ideia de que Pedro exista em ato, ¢ possivel a Paulo que o en-
contre, a0 passo que, contrariamente, tolhida tal ideia da existéncia de Pedro,
tal encontro torna-se impossivel. Decerto, a ideia de algo que nido mais nos
afeta é re-presentada pela Mente humana, o que pressupde o contato entre o
corpo deste algo e 0 Corpo humano. O E11P17C enfatiza que basta que tenha
havido um contato para que tal dispositivo ative-se: “A Mente podera con-
templar-se, contudo, os corpos externos, pelos quais o Corpo humano fora
afetado uma s6 vez, embora nio existam nem estejam presentes, assim como
se estivessem presentes” (SPINOZA, 2008, E11, P17, Corol., p.61). Basta, pois,
um contato, #m encontro para que a Mente possa se contemplar como se es-
tivesse presente o que deste contato ou encontro afetou-se o seu Corpo. Digo
“algo”, pois ndo se trata apenas do corpo externo, mas, como vimos, dos 7zodos
em que se contataram ambos os corpos. Spinoza oferece-nos uma demons-

tracao pautada inteiramente na Teoria dos Corpos para isso tudo, vejamo-la:

Entrementes corpos externos assim determinam as partes fluidas do Cor-

22 Restrito a0 meu propésito aqui, nao desenvolverei a candnica e muito interessante
questio sobre a “alucina¢io” concernente & EITP17. Para comentdrios sobre isso, cf.: GUE-
ROULT, 1974, p.210; CRISTOFOLINI, 1996, p.28; BOVE, 1996, p.221; MACHEREY, 1997,
p-127.
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po humano, para impingirem frequentemente nas mais moles, as superfi-
cies delas mesmas (pelo Post. 5.) mudam, donde se faz (veja Axioma 2. apés
o Coroldrio. Lema 3.) que dai se reflitam de outro modo que costumavam
antes, &, assim também doravante, os mesmos devendo ocorrer nos novos
planos pelo seu movimento espontaneo, do mesmo modo refletem-se que
quando se impulsionaram pelos corpos externos contra aqueles planos, &,
consequentemente, para afetarem do mesmo modo, entrementes assim re-
fletidos continuem a moverem-se, o Corpo humano, sobre os quais a Mente
(pela EIP12) novamente pensard, isto ¢, (pela Errp17) a Mente novamente
contemplar-se-4 o corpo externo como presente; & isto tantas quantas vezes
as partes fluidas do Corpo humano ocorrerem nos mesmos planos pelo seu
movimento espontanco. Por ai, embora os corpos externos, pelos quais o
Corpo humano afetara-se uma vez, nao existam, a Mente, entretanto, tantas
vezes os contemplar-se-4 como presentes quantas esta a¢io do corpo repetir-

-se (SPINOZA, 2008, E11, P17, Dem. post. Corol., p.61).

Essa demonstragao alternativa a primeira demonstragao da E11p17 permi-
te-nos precisar um aspecto do centramento em si referido a realidade extensi-
va. Se recordarmos, com exige-nos essa demonstragio, que os corpos fluidos
sdo aqueles cujas partes movem-se entre si ¢ os moles aqueles cujas partes
arrimam-se segundo parvas superficies, conflui a suscetibilidade maior de
modificagao das partes moles pela reiteracao de seu contato com as partes
fluidas, levando-as a arrimarem-se de outro modo. Enquanto corpos com-
ponentes o individuo, ou melhor, enquanto individuos componentes o indi-
viduo que compée o Corpo humano, tais partes fluidas, quantum in se sunt,
s20 mais suscetiveis de mudarem os modos nos quais se encontram do mo-
mento do contato com algum corpo exterior. Essa mudan¢a em seu modo,
por sua vez, impinge movimento determinado as partes fluidas, levando-as,
entio, a contatarem as partes moles por este outro modo, as quais, pelo reite-
rado movimento de contato, findam por modificé-las segundo o contato que
tém. Decerto, porque a estabilidade de mudanca de fignra das partes moles

¢ maior que a das partes fluidas, aquelas primeiras restam mais estéveis, de
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sorte que, ausente o corpo externo afetante ¢ pelo movimento espontaneo do
transpassar de suas partes entre si, as partes fluidas tornam a contatar as mo-
les. E cada vez que tal contato sucede, repetem-se os efeitos do contato com o
corpo externo. Essas afec¢oes ditas “internas’, referidas aos movimentos dos
individuos componentes o individuo que ¢ o Corpo humano, continuam a
produzir seus efeitos de repeti¢ao da afec¢ao dada entre o corpo externo ¢ o

Corpo humano.

O que deve nos chamar atencio aqui ¢ que todo este devir reiterado pas-
sa-se no Individuo Corpo humano, ¢ ji o contato entre as partes fluidas com
as moles ¢, ele mesmo, uma relagao de afeccio, na qual intervém a diversamo-
dalidade entao conjugando os modos preexistentes ao contato noutros mo-
dos efetivos. E ai reside um ponto interessante: vemos nesse devir mediagoes
imanentes a0 Corpo humano, media¢des complexas e proprias de sua consti-
tui¢io e sua figuragio, e que devem ser consideradas tal como a #radugio dos
efeitos do contato entre este Corpo humano e algum corpo externo. Assim,
quando observarmos essas consideracoes na perspectiva do centramento em
si, advém a precisao justamente do em si no que concerne aos efeitos inter-
nos de qualquer afecgio dada com relagao ao externo. E porque em si, em
sua constituigao e figuracio, entio, no complexo de relagoes dadas no Corpo
humano individuante, as quais sao ditas internas, que se traduzem as relagoes
dadas relativamente ao contato com corpos externos, que os efeitos de tal
contato se poem para si. Numa sentenga: 0 Corpo humano traduz o contato
com CcOrpos externos 7ediante 0s contatos entre seus componentes internos,
¢ esta mediagao ¢ no que consiste precisamente, do ponto de vista da realida-
de extensiva, o ez si, e é por isto que os corpos externos sao tomados para si,
porque ¢ a partir do e si, que se os contempla a Mente. As figuracoes dadas
internamente ao Individuo, a0 Corpo humano, ou melhor, as modificagoes
mais estdveis das partes internas do Corpo humano, elas nada mais sao que os

vestigios do contato uma vez dado com algum corpo externo.

Consideramos um contato entre o COI‘PO humano e um COIpo externo em
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geral, e por ai também notamos que, pela repeti¢ao dada pelos movimentos
espontineos ¢ contatos internos ao Corpo humano, se produz a re-presenta-
¢do quantas vezes forem. Isso explica a repeticao da presentagio da ideia do
corpo externo no Corpo humano e, ademais, a razao pela qual a re-presenta-
¢do da-se como se o corpo externo estivesse ali, em ato (salvo se outra ideia
intervenha, a qual implique o tolhimento de sua existéncia). A repeti¢io aqui
¢ tratada, entdo, nao pelo contato, o qual se repetiria, entre o Corpo humano
e o corpo externo, mas pelos movimentos espontineos internos a partir do
contato externo. E tal repeticio tem a ver com a estabilidade ou instabilidade,
ou seja, pela reiteragao de contatos externos similares ou pelo impacto ou
intensidade do contato externo. Curiosamente, na EIIP18, Spinoza avanca
sobre a apreensio do contato entre o0 Corpo humano e dois ou mais corpos
externos, pois, pela facticidade, ¢ impossivel que o Corpo humano contate
apenas um corpo externo, o que nos leva a afirmar que o tratamento dado até
entdo seja em termos gerais ¢ abstratos. Numa palavra, ndo hd na natureza
das coisas contato bilateral isolado, antes o Corpo humano, como também
qualquer outro corpo, estd imerso num emaranhado de contatos incessan-
tes. Dali, escreve Spinoza na E11P18: “Se o Corpo humano tiver sido afetado
simultaneamente uma vez por dois ou muitos corpos, quando a Mente do-
ravante se imaginar algum deles, regularmente/imediatamente recordar-se-4
dos outros” (SPINOZA, 2008, EII, P18, p.62). Aqui, considera-se apenas um
contato, o qual, entretanto, se dd entre o Corpo humano e dois ou muitos
corpos. Aqui, o simul é também desconcertante, segundo a diversamodalidade
de cada corpo envolvido no contato. Todavia, porque centrado em si, o Corpo
humano os apreende, os demais corpos, mediados por si mesmo (através do
modo que ¢ o seu e os modos que sdo os de seus componentes), de sorte que
a multiplicidade dada pela unidade do Corpo humano pde-nos numa simul-
taneidade estritamente contemporanea, reduzindo-os, pois, a unidade que ¢
a sua, ao emz si como referente exclusivo. No entanto, antes que avancemos

nesse ponto, convém examinarmos a demonstragéo da E11r18:
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A Mente (pelo Coroldrio precedente) imagina-se algum corpo por aquela
causa, porque, evidentemente, o Corpo humano afeta-se e dispoe-se pelos
vestigios do corpo externo do mesmo modo como afetou-se, quando al-
gumas partes suas foram impulsionadas pelo préprio corpo externo: mas
(por hipétese) o Corpo entio assim foi disposto para que a Mente tenha se
imaginado simultaneamente dois corpos; logo, agora também imaginar-se-a
simultaneamente dois, e quando a Mente se imaginar algum deles, regular-
mente [/imediatamente] recordar-se-4 do outro (SPINOZA, 2008, EII, P18,
Dem., p.62).

Os vestigios do corpo externo no Corpo humano, os quais mencionamos,
ganham aqui o seu significado. Eles sao os efeitos do contato que modifica-
ram internamente o Corpo humano através da diversamodalidade ¢ que o
dispoe segundo tal ou tal efeito de contato. Os vestigios sao, entao, os modos
resultantes dos componentes do Corpo humano do contato entre o Corpo
humano e os corpos externos, contato que ¢ ele mesmo entre os modos pelos
quais tais corpos se presentavam do momento do contato. Nio so, trata-se
de modos resultantes numa gradacio que vai da instabilidade 4 estabilidade
pela mudanca de figuragao dos componentes do Corpo humano impulsiona-
dos pelo contato primeiro com o corpo externo que, como vimos, faz as par-
tes moles do Corpo humano modificarem as suas figuras através do contato
com as partes fluidas, as quais, pelos seus movimentos espontaneos, tornam a
contatarem tais partes moles e reproduzirem os efeitos do contato do Corpo
humano com o corpo externo. Notadamente, a repeti¢ao ou a intensidade
do contato primeiro, aquele entre o Corpo humano ¢ o corpo externo, sao
diretamente proporcionais ao quantum do impulso e, por ai, a estabilizacao
da mudanga de figuragao. E, para ser mais preciso, poderfamos dizer que se
trata nao meramente de uma mudanga de figuragao e sim de uma mudanca
de “configuracio’, visto que as partes moles s3o tantas que nao seria uma, mas
muitas as que tém as figuras modificadas. De fato, considerando assim, na
relagao bilateral entre Corpo humano e corpo externo, facilmente podemos

multiplicar os corpos externos e, da mesma maneira como se passa com ape-
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nas um corpo externo afetante, conceder que os vestigios podem se constituir
a partir de dois ou mais corpos. E como as marcas dos vestigios no Corpo
humano sao relativamente estéveis com respeito 2 mudanga de figura de seus
componentes, tomados conjuntamente dois ou mais corpos externos afetan-
tes no contato, faz-se necessirio, pelo movimento espontaneo das partes flui-
das do Corpo humano re-impulsionando as mesmas partes moles reconfigu-
radas pelo contato com tais corpos externos, que a Mente, ao recordar-se de

um dos corpos externos, deva recordar-se dos demais conjuntamente.

A simultaneidade aqui ¢ a conjugagao numa unidade, que consiste no e
si, da multiplicidade de corpos externos: trata-se de uma wunidade que atua
traduzindo a diversamodalidade numa contemporaneidade. O contato nao
deixa de ser, na ordem intelectiva, diversamodalmente etetivo, mas, pela uni-
dade do em si, ele sintetiza as modalidades diversas envolvidas na posicio de
duas ou mais unidades simultineas que sao respectivas aos corpos externos.
Em termos simplificados, podemos dizer que “a cada 1 temos 2 ou mais” E ¢
notével como a percep¢ao do Corpo humano carece aqui da nocio de zempo
para tornar-se mais precisa em sua sintese. Antes dela, entretanto, a escritura
spinozana for¢a-nos a conceber a simultaneidade da multiplicidade cujo pres-
suposto ¢ a unidade, de sorte que a Mente se imagina dois ou mais corpos nes-
ta especifica simultaneidade. Concedendo que, diante da natureza das coisas,
o mecanismo explanado peca com respeito a facticidade, visto que o Corpo
humano existente em ato estd em devir incessante e, por isto, também conta-
tando incessantemente; a s#cessdo nao poderia senio intervir nessa sizulta-
neidade, e a multiplicidade contemporinea assume a contagem como se sua
unidade se desdobrasse noutra multiplicidade. Portanto, a titica explicativa
aqui resultou numa espécie de “isolamento” instantaneo do contato, algo que
nio se verifica na natureza das coisas. Isso indicia-nos que a escritura da Ethi-
ca nesses passos mantém-se analiticamente construindo-se até alcancar a vi-
véncia concreta do humano. E como o devir factivel poe o desdobramento do
“instante isolado” numa sucessao, Spinoza versa, no Coroldrio dessa EI1P18,
sobre a retrospec¢io da prépria sucessao, segundo o mecanismo analisado.

Dai temos a memdria, pois o enlace analitico ja pressupds uma posteridade
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em que aquele contato que deixou seus vestigios no Corpo humano torne a
Mente a s'imaginar os corpos envolvidos nele. Ora, tal posteridade revoca a
anterioridade: o caso da recordagio ¢ futuro e este futuro nada mais ¢, neste
contexto, que a revocagao do passado®. E este liame entre futuro e passado
que elide o presente em sua caracteristica diversamodalidade refor¢ando ain-

da mais a unidade do em si:

Disso claramente inteligimos o que ¢ a Memoéria. Com efeito, ela nada ¢
sendo alguma concatenagio que deve implicar a natureza das coisas as quais
estao fora do Corpo humano que a Mente faz segundo a ordem & conca-
tenacdo das afec¢oes do Corpo humano. Digo, primeiramente, que a conca-
tenagio ¢ somente daquelas ideias as quais implicam a natureza das coisas
que estdo fora do Corpo humano; nio, todavia, das ideias, as quais expli-
cam a natureza daquelas mesmas; com efeito, hd, na verdade (pela EIP16),
ideias das afec¢oes do Corpo humano as quais implicam a natureza tanto
dele quanto dos corpos externos. Digo, segundamente, que essa concatena-
¢ao se faz segundo a ordem & concatenagio das afec¢des do Corpo humano,
para que eu a tenha distinguida da concatenagio das ideias, a qual se faz
segundo a ordem do intelecto, pela qual a Mente percebe as coisas pelas suas
causas primeiras, & que ¢ a mesma em todos os homens. E certamente dis-

so inteligimos claramente por que a Mente através do pensamento de uma

23 Einteressante o que escreve Levy sobre isso: “Ce concept de mémoire ne se confond
pas avec ce que nous appelons habituellement par ce nom. Il ne s’agit pas de la fonction
cognitive rétrospective, qui nous ferait reculer dans le temps, mais d’'un processus projectif
qui explique la réactualisation des perceptions simultanées ou en série (conscience empi-
rique ou flux de pensée); et qui est la condition méme de la perception des choses dans le
temps. On serait ici plus proche de la notion kantienne d’imagination, dans la mesure ou la
réactualisation des perceptions sexplique par un procédé dorganisation et, on serait tenté
de le dire, de synthese”. (LEVY, 2000, p.290). Todavia, no que diz respeito 4 analogia com
Kant, em minha opinido, nao haveria af equivaléncia com a nogio kantiana de imaginagao,
antes me parece mais frutifera a equivaléncia proposta por Lebrun, i.e., a equivaléncia com

anogio de “entendimento” [Verstand).

Diego Lanciote  p. 155-184 I75§



coisa incide regularmente [/imediatamente] no pensamento de outra coisa,
a qual nenhuma similitude tem com a precedente; como, p. ex., através da
voz de magi o homem Romano regularmente [/imediatamente] incide no
pensamento de fruto, o qual nenhuma similitude tem com aquele som arti-
culado, nem algo em comum, senio que o Corpo deste mesmo homem foi
frequentemente afetado por estes dois, isto ¢, que este homem ouviu fre-
quentemente a VOz 724¢4 entrementes via o pr(’)prio fruto, & assim cada um
incide através de um pensamento noutro, na propor¢ao em que o costume
de cada um ordenou as imagens das coisas no corpo. Pois o militar, p. ex.,
com os vestigios de cavalo regularmente [/imediatamente] vistos na areia,
através do pensamento de cavalo incide no pensamento de cavaleiro & dai
no pensamento de guerra &c. Todavia, 0 camponés através do pensamento
de cavalo incide no pensamento de arado, de campo &c., & assim cada um,
a propor¢ao em que se acostumou as imagens das coisas, junta & concatena
isto ou aquilo, através de um incide neste ou naquele pensamento (SPINO-
zA, 2008, E11, P18, Esc., pp. 62-63).

A Memdria é “alguma concatenacao implicando a natureza das coisas que
estao fora do Corpo humano que a Mente faz segundo a ordem e concatena-
¢ao das afec¢oes do Corpo humano”. Essa sentenga condensa os aspectos que
seguimos na escritura, ¢ tal condensacio dé-se na categoria de concatenagio.
Com efeito, quando se diz “a natureza das coisas que estdo fora do Corpo
humano” trata-se do contato entre o Corpo humano ¢ os corpos externos, um
ou mais, ¢ isto satisfaz o aspecto geral segundo o qual nesta relagao as nature-
zas dos corpos envolvidos estao implicadas. A concatenagio taz-se, num pri-
meiro sentido, a simultaneidade contemporinea, aquela que conjuga dois ou
mais corpos num mesmo “instante’, caracterizando seu aspecto geral, e, ade-
mais, pde em sucessao ou, tomando literalmente o termo concatenagio, poe
em “cadeia” ou em “encadeamento’, os “instantes’, as contemporaneidades.
Se, na analise anterior, a memdria aparecia parcialmente COmO a concatenagio
contempordnea, agora ela também aparece como prolongamento sucessivo

de contemporaneidades. A memdria aqui, entretanto, nao ¢ mero continuo
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dado pela sucessao de contemporaneidades, antes ela pode ser seccionada, o
que o termo “alguma” referido & concatenacao [guaedam concatenatio] suge-
re de maneira enfética. Isso quer dizer que ha descontinuidades na memoria
ou, para exemplifica-las, podemos comparar, sob a denominagao artificial e
proviséria de “acontecimento’, alguma concatenagao com alguma outra, e.g,
aquele dia em que encontrei amigos, nadamos na cachoeira e isto e aquilo &«
nao ¢ aquele outro dia, em que também encontrei amigos e fizemos juntos
assim ou assado. Quando revocamos uma ou outra concatenagio, através da
ativacio de seus vestigios, recordamo-nos de toda (ou quase toda) a narrativa,
toda (ou quase toda) a concatenagio®; mas uma e outra nio sio meramente
redutiveis a um continuo. A sua revocagio presente, por algum contato pre-
sente ou pelo movimento espontineo interno ao Corpo humano, ela nao faz
necessariamente a rela¢ao de uma concatenag¢ao com outra, a menos que in-
tervenha ainda outra, um terceiro, que as ponha em relagao, e.g., se a primeira
concatenagio aconteceu num dia e a outra no dia seguinte, de sorte que ¢ a
sucessao de dias que as une numa sucessao contada. E nossa lingua permi-
te dizé-lo com clareza: quando se conta algo, conta-se algo, .e., pdem-se em
relagio concatenagoes. A categoria de concatenatio é sobejamente complexa
¢, de fato, eu gostaria de avancar nela o suficiente, mas nao para exauri-la, e
sim para desobstrui-la a fim de pesquisas ulteriores. Por isso, prossigamos um

pouco em sua anilise.

Notemos, ademais, que a concatenagao de naturezas implicadas dos cor-
pos exteriores ¢ ordenada pela Mente “segundo a ordem & concatenagao das
afec¢oes do Corpo humano’, o que retoma a unidade do em si, visto que ¢ a
partir das afeccoes do Corpo humano, do e si, que a Mente concatena as
naturezas dos corpos exteriores. E certo que essa férmula “ordem & conca-
tenagao das afec¢des do Corpo humano” ¢ integralmente distintiva e denota

a “ordem imaginativa”. Essa especifica ordenagao e concatenagio tipica da

24 Podemos observar a concatenatio como narrativa num palimpsesto operado por Niet-

zsche no capitulo “Die vier grossen Irrthiimer” em Gotzen-Dimmerung, cf.: NIETZSCHE,

1999, pp- 88-97.
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imaginacao ¢ derivada do centramento em si e em sua expressao narrativa in-
troduz o para si entre os elos da corrente, vinculando, entao, os “acontecimen-

»

tos .

Spinoza toma dois cuidados intimos entre si na precisao da memdria. O
primeiro enfatiza que as ideias concatenadas no que concerne a memdria sio
aquelas derivadas daimplica¢ao entre o Corpo humano e os corpos exteriores,
entao, ideias que implicam as naturezas dos corpos exteriores através do cezn-
tramento em si; o que difere in toto das ideias que explicam tais naturezas, o
que se precisa no segundo cuidado, a saber, que a ordem e concatenagao das
afeccoes do Corpo humano difere da ordem e concatenacao das ideias que se
fazem segundo a ordem do intelecto, ordem em que a Mente percebe as coisas
pelas suas causas primeiras e, acrescenta Spinoza, que ¢ comum aos humanos
(spINOZA, 2008, E11, P38, Corol., p.75)%.

Algumas questoes fazem-se aqui pertinentes. A primeira ¢ o uso aparen-
temente indiscriminado de “ordem e concatenagio” no caso da ordem imagi-
nativa e na ordem intelectiva: se a concatenagao diz-se apenas da ordem ima-
ginativa por qual razao dizé-la igualmente da ordem intelectiva, ainda que a
diferindo pelo que esta versa sobre as causas primeiras das coisas? A segunda
diz respeito a diferenga subentendida entre as duas ordens no que concerne
aos humanos. A ordem intelectiva € afirmada como sendo comum a todos os
humanos, ¢, de fato, como ela diz-se das causas primeiras das naturezas, se a
ordem intelectiva diferisse de humano para humano, isto seria manifestamen-
te absurdo, pois equivaleria a dizer que as causas primeiras deveriam variar de
acordo com a cabeca de cada um. Agora, o que em ultima andlise ¢ sugerido
aqui com tais questdes ¢ que a concatenatio se diga tanto da ordem imagina-
tiva quanto da ordem intelectiva, diferindo-se entre si apenas porque a pri-

meira faz-se pela Mente segundo as afec¢oes do Corpo e a segunda de acordo

25 “Hinc sequitur, dari quasdam ideas, sive notiones omnibus hominibus communes;
Nam (per Lem. 2.) omnia corpora in quibusdam conveniunt, quae (per Prop. praeced.) ab

omnibus debent adaequate, sive clar¢, & distincte percipi’.
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com as causas primeiras das naturezas. E disso poderiamos avancar algo que
propoe o tema da hibridez entre conhecimento adequado e inadequado na
pesquisa da natureza das coisas e também asseverar o seguinte: malgrado o
conhecimento das causas primeiras seja adequado, ele, entretanto, traduz-se
em termos imaginativos na medida em que se carece do linguageiro para que
seja enunciado®. A inscri¢io do conhecimento de segundo género na ima-
ginacdo tem por razao a sua comunicacio linguistica, e tal inscri¢ao, embora
necessdria, ela ¢, contudo, bastante turbulenta segundo penso, merecendo de-

tido exame e desenvolvimento ulterior.

Outro aspecto imprescindivel que recorre a esse ponto ¢ a assertiva posta
no primeiro cuidado e que merece toda nossa atencio: “hd, na verdade (pela
ENIP16), ideias das afec¢oes do Corpo humano as quais implicam a nature-
za tanto dele quanto dos corpos externos”. Spinoza afirma que A4 tais ideias,
ideais que implicam ambas as naturezas, mas, para que isto se faga inteligivel,
devemos interceder e precisar que tais ideias s6 podem ser aquelas que esca-
pam ao centramento em si e que se dio pelo mesmo mecanismo pelo qual se
reafirma no devir relacional de contatos incessantes o préprio centramento em
si. Um exemplo observado basta-nos para dar cidadania a tal consideragao.
Quando, em De natura corporum, na Ethica, Spinoza escreveu que todos os
corpos convém a algo e que tal algo seria precisamente o fato de serem corpos,
deparamo-nos com uma ideia que se dd no contato entre Corpo humano e
corpos externos, mas que nao reafirma o centramento em si. Suspenderei isso
neste momento, apenas revoquei o caso para que reste clara a assertiva segun-
do a qual A4 ideias das afeccses do Corpo humano que implicam ambas as

naturezas, mas nao no sentido de que se produza o centramento em si.

E pontuamos a linguagem quando diziamos sobre o aspecto em que a
concatenagio pode de maneira ambivalente portar tanto a ordem imaginati-
va como também inscrever a ordem intelectiva, todavia, tal pontuar nao ¢ tao

artificial quanto parece, visto que o escélio justamente trata da Zinguagem ao

26 Essa ¢ a principal questio de Moreau, cf.: MOREAU, 1994, p.316, 319, 368.
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versar sobre a incidéncia de um pensamento noutro. Ressalto que optei por
traduzir o advérbio statim por “regularmente”, mas também anotando ao lado
sua tradugao mais recorrente, “imediatamente”. Tal op¢ao por “regularmente”
deveu-se nao s pelo fato de que ¢ uma das versoes possiveis de statim, e sim
muito mais pelo contexto, o qual trata do “hdbito” ou “costume”, ensejando a
regularidade, e que pode também ser confirmado pelo advérbio saepe, “amiu-
de”, “frequentemente”. Saliento, ademais, que nos defrontamos, na segunda
parte do escélio em questdo, com algo como uma Teoria dos modos de mate-
rialidade ou a0 menos algo que leve a tal consolidagao tedrica, passivel de ser
construida através de varios momentos escriturais da Ethica. Com efeito, a
10z, enquanto posta por Spinoza como “som articulado” e referida & palavra
(composicao de silabas que, por sua vez, sio composi¢oes de fonemas), diz-se
da realidade extensiva, assim como também a palavra (composicio de grafe-
mas) que lemos. A palavra-som e a palavra-escrita ambas sio extensivas e, no
entanto, nao sio o mesmo ¢ mesmo nada tém em comum ou de semelhante
entre si. A Unica distin¢ao autorizada na Ethica que possa corresponder a esta
entre palavra-som e palavra-escrita é a modal e, por isto, terfamos modos de
materialidade. Acrescentemos, ademais, o modo de materialidade que ¢ aque-
le da coisa existente em ato, que, por sua vez, ndo ¢ o mesmo que o da palavra-
-som e da palavm—escrim. Som/voz, imagem/ escrita e coisa, o assunto tratado
por Spinoza no escélio visa entao a conjuga¢ao entre modos de materialidade
distintos, a sua concatena¢ao num ambito constitutivo, dirfamos, primario e

analitico, justamente aquele de uma coisa, uma imagem e um som.

No exemplo dado, o pensamento da voz maga incide no pensamento da
coisa fruto, os quais nao tém, no que diz respeito a cada modo de materialida-
de, nada em comum, mas se dao juntos pelo contato reiterado ou frequente
de ambos enquanto afetantes 0 Corpo humano. E ¢é a memdria que os vincula,
pois constitutivamente uma vez afetado pelos dois e reiteradamente afetado
pelos dois, noutro momento quando afetado por um, tem-se a recordagao do
outro e da conjugacio de seus modos, o que faz o pensamento de um incidir
no pensamento de outro. Isso ¢ uma franca derivagao do simul contemporineo

que analisamos, explicitado descritivamente pela sentenga: “o Corpo deste
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mesmo homem foi frequentemente afetado por estes dois, isto ¢, que este
homem ouviu frequentemente a voz ma¢i entrementes via o proprio fruto”
A identificagio di-se pela sintese de imagem e som reiterada, o que remete
diretamente ao costume, ao hébito. E, ademais, salienta Spinoza que tal iden-
tificagao entre modos de materialidade tem por condi¢io a reiteragao: quanto
mais tais coisas afetam simultaneamente o Corpo humano, tanto mais facil-
mente outra vez afetado o mesmo Corpo por um, recorda-se do outro, ¢, por

af, tanto mais facilmente o pensamento de uma incide no da outra.

O que ¢ deveras surpreendente ¢ que, nos exemplos dados por Spinoza
com respeito ao militar e 20 camponés, outro aspecto intervém e subordina o
aspecto individual da memdria ao aspecto social, e tal subordinagao também
desloca o costume ou hdbito para o nivel social, i.e., as praticas socialmente
determinadas e, por ai, as suas relacoes reiteradas. Ademais, resulta de suma
relevincia a aten¢o ao exemplo anterior ao do militar e do camponés, a aten-
¢ao aquele do romano, pois este ultimo leva-nos a subordinagao do costume
ou hdbito nio s ao nivel social, mas também nivel ao histérico (Cf. TOSEL,
2008, p.55). A posi¢ao social, a divisio social dos individuos humanos e
seu pertencimento a certas priticas forjam as suas memorias, forjam as suas
apreensoes imaginativas da natureza das coisas, e os fazem produzir concate-
na¢oes de mesmo género, decerto, moduladas pelos contatos individuais de
cada um, mas subordinando tais modulacoes pela reiteracao de suas praticas
sociais especificas. Todavia, o que quer dizer a “incidéncia de um pensamento
noutro”? A concatenagio produzida pelas incidéncias de pensamentos nada
mais seria que o sentido, a evidéncia dada no nivel semantico, cuja origem nao
¢ senao o individuo centrado em si que toma a natureza das coisas para si. Se
notarmos bem, aqui podemos vislumbrar a préopria circulagio dada numa mu-
tuo-referencialidade: o e si refere-se ao para si negativamente, assim como o
para si refere-se negativamente ao ez si. Aquilo que é emz si é o que nao ¢ para
si e aquilo que ¢ para si nao ¢é aquilo que ¢ em s, a interioridade é o que nao ¢
exterioridade ¢ a exterioridade ¢ o que nao ¢ interioridade. Ou, radicalizando,
a identidade ¢ o que nao ¢ diferenga e a diferenca é o que nao ¢é identidade. E

por essa circulagio temos a producao do sentido, o qual tem por condigao que
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o centramento, enquanto interioridade, engendre o descentramento ou a mul-

tiplicidade enquanto exterioridade.

Sem a memdria somos incapazes de nos comunicarmos, somos incapazes,
precisamente, de linguagem, ¢ sem linguagem nao ha sociedade. No entanto,
essa sequéncia ¢ o que Spinoza invalida no escélio, e nio basta inverter a se-
quéncia, i.e., partir da sociedade para a memdria. Antes Spinoza rompe com
essa circulagio e dissolve a mutuo-referéncia entre memdria e sociedade nos
termos respectivamente de individualidade (numérica) humana e sociedade
como soma de individuos. Ou, noutros termos, tal circulagao ¢ dissolvida
porque ela é uma variante da relagao imagindria todo/partes. Pela ordem inte-
lectiva, e nao imaginativa, o social ¢ devir-individuante assim como o humano
0 ¢, em que as duragdes de cada individuo componente o individuo social nao
se somam numa sé duracio, a duragio do social, mas antes se mantém pela
comunicagio por alguma certa relagio ou proporgio, e ¢ desta relagio, pela
uniao individual, que se diz a dura¢ao, a duragao deste comum, desta comuni-
dade. Ora, se a incidéncia de um pensamento noutro tem por condi¢ao geral
as relagoes de afecgao dos contatos reiterados, e tais incidéncias sao produ-
¢oes de sentidos, estamos diante da produgao de nogoes universais e imagens
comuns. A circulagio de universais, agora ¢ manifesto, nio tem que ver com
algo meramente genérico, mas antes tem como pressuposto as praticas sociais
em suas especificidades. Essa ¢ uma consequéncia interessante a ser explorada

sob a hipdtese interpretativa proposta.

Devo dizer, para provisoriamente concluir, que o mecanismo geral da m24-
quina simaginante requer, para completar-se, desenvolvimentos ulteriores no
que concerne A nogao de fempus, ¢ conjuntamente  concatenatio. Sua cons-
trucio completa permite decisivamente apreender o mecanismo teleoldgico,
contudo, nao mais de maneira descritiva, o que ja pode ser notado pela corre-
lagao especular que a mdquina simaginante instaura tendo como fundamen-
to a correlagio do ez si e para si, a qual responde A questio sobre o que venha

a ser propriamente a teleologia.
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SPINOZA’S SELF-IMAGINING MACHINE

ABSTRACT: This text proposes the hypothesis of the “self-imagining machine”
as being the fundamental construct of Spinoza’s theory of imagination,
intending also to justify a certain reading that allows such denomination. To
do so, this text starts from the notion of contemplari externé to explain, then,
the interpretative notion of disconcerting simul, which plays a fundamental
role in forging the notion of se/f-centering, a notion that allows to capture the
effects of interiority and exteriority relative to the human individual and whose
engendering makes the nature of things to be apprehended teleologically.
Based on the self-centering we examine and interpret relevant categories of
imagination, among which concatenatio is the most important. Finally, we

indicate some developments of this reading hypothesis here proposed.

KEYWORDS:  Imagination;  Disconcerting  simul;  Self-centering;

Concatenation; Teleology.
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RESUMO: Para construir seu prdprio edificio filosdfico em Diferenga e
Repetigio, Deleuze dedicou-se no inicio de sua trajetéria a pesquisa sistematica
daquilo que chamou de “linhagem menor” em histéria da filosofia. Neste artigo
buscamos explorar especificamente o embate deleuziano com o pensamento
de Leibniz, situado no limiar dessa linhagem. Embora uma monografia
mais extensiva tenha sido publicada por Deleuze apenas décadas mais tarde,
seguimos a hip6tese de que seus primeiros esbogos criticos sobre o pensamento
leibniziano aparecem jad no semindrio O que é fundar?, enderecado ao problema
do fundamento. A luz desse texto, abre-se uma perspectiva produtiva para a

compreensao da relagio entre as filosofias dos dois pensadores.

PALAVRAS-CHAVE: Fundamento; Substincia individual; Razio suficiente;

Diferenga; Principio de identidade; Metafisica e ontologia.
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INTRODUCAO

O semindrio ministrado por Gilles Deleuze em 1955 intitulado Quest-ce que
Jfonder? (“O Que é Fundar?”) busca seguir, da mitologia a linhagem histérica
da filosofia ocidental, as diversas formas de elaboracio do problema do fun-
damento, isto é, das tentativas miticas e filoséficas de fundar racionalmente
o sentido do mundo e o dominio do conhecimento humano. Por se tratar de
um semindrio transcrito por um aluno, o texto disponivel referente a esse se-
mindrio deleuziano tem sido usado com reservas, muito embora se possa en-
contrar nele grande parte dos temas e ideias gerais que Deleuze desenvolvera
por mais de uma década em suas monografias até a sintese de Diferenga e Re-
petigio em 1968. Precisamente devido ao fato de que os contetidos do semina-
rio encontram confirmagao e desenvolvimento posterior nas obras monogré-
ficas e nos livros dos anos 1960, parece-nos assim metodologicamente vidvel
considerd-lo como o projeto dos caminhos de elabora¢ao dos conceitos-chave
da filosofia deleuziana. Nesse sentido, ¢ também em O Que é Fundar? que
podemos localizar a primeira leitura que Deleuze apresenta sobre Gottfried
W. Leibniz, enquanto um dos pensadores que adentraram — e aprofundaram

mais significativamente — o problema do fundamento.

Segundo Tissandier (2014), as variagdes da leitura de Deleuze sobre Lei-
bniz ao longo de sua obra teriam sido pouco investigadas devido a posicao
ambigua das ideias leibnizianas na sua filosofia. A avaliagao deleuziana teria
variado entre mais simpatica ou mais critica em momentos diversos que vao
desde os anos 1940 até os anos 1980 com a ultima monografia, 4 Dobra: Lei-
bniz e 0 Barroco, de 1988. Discutir se Deleuze ¢ ou nao leibniziano, simpatiza
ou nio com Leibniz seria, no entanto, uma ma estratégia, interessando mais
compreender a partir de seu processo imanente a mobilizagio dos conceitos
leibnizianos a cada vez que seu sistema ¢ abordado na filosofia deleuziana.
Ainda na interpretagao de Tissandier, pode-se considerar que a ambiguidade
da leitura deleuziana de Leibniz oscila entre duas linhas tendenciais de in-
terpretagao, que de fato constituem dois Leibniz deleuzianos: ¢ ja em 1955

com O Que é Fundar? que 0s termos essenciais dessa oscilagéo aparecem, 0s
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mesmos termos que podem ainda ser encontrados em 4 Dobra. A primeira se
refere ao Leibniz que pretende fundar sobre principios racionais um mundo
criado e ordenado. Os quatro principios racionais — razao suficiente, indiscer-
niveis, identidade e contradi¢ao — dao conta de justificar por que o mundo ¢
dessa e nao de outra forma, por que hé alguma coisa em vez de nada. Hd uma
razao suficiente para que o mundo seja assim e nao de outro modo, isto é, para
que este seja o melhor dos mundos possiveis. Essa seria a via que Deleuze cri-
tica em Leibniz. A segunda se refere ao Leibniz do conceito de infinitesimal,
do infinitamente pequeno como qualquer coisa que resiste a0 hermetismo do
“melhor dos mundos possiveis” e da harmonia preestabelecida e introduz um

aspecto mais radical, ao qual Deleuze ¢ mais aberto.

Sobretudo, em O Que é Fundar? Deleuze vincula todo o sistema leibni-
ziano, nesse seu duplo aspecto, ao problema do fundamento. Para Deleuze,
a maneira como cada pensador vai abordar tal problema ¢ construida pri-
meiramente através da elaboragao de questdes que determinarao os conceitos
mobilizados na tentativa de resolvé-los. Trata-se entio de fazer uma analise
das perguntas e da maneira de colocar o problema para compreender como
se apresentam as diversas concepg¢oes do fundamento. Nesse sentido, a inves-
tiga¢ao do fundamento ¢ elaborada por Leibniz na forma de duas questoes
que determinam principios universais a solu¢ao de todos os problemas par-
ticulares, isto ¢, questdes cuja estrutura implica a apreensao racional total do
universo ou uma ciéncia universal: por que existe algo em vez de nada? e por

que as coisas sdo deste e ndo de outro modo?

Em Sobre a Origem Radical das Coisas, a tese que Leibniz anuncia ¢ a de
que a racionalidade do mundo nao pode ser explicada a partir de algum fato
ou evento imanente, mas deve ser buscada numa Unidade anterior, prece-
dente, extramundana e criadora. De fato, o filésofo propée investigar nada
menos que a razao de ser absoluta de toda a existéncia, que, evidentemente,
implica também a investigacio da razao de ser especifica das coisas tal como
elas existem. Dito de outra maneira, trata-se tanto de saber por que a existén-

Cia e si mesma veio a ser quanto de saber por que as existéncias atuais vieram
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aser. A tese de Leibniz ¢ uma adverténcia para a impossibilidade de encontrar
nas séries causais mundanas a resposta a estas questoes — adverténcia que &,
ela mesma, uma forma de discernir precisamente e dois aspectos a questao
da razao suficiente: “por mais que possamos retroceder aos estados anterio-
res, jamais encontramos nesses estados uma razao completa para o porqué de
existir qualquer mundo e por que ele é do modo que ¢” (LEIBNIZ, 2009, p.
69). Vé-se ai o destaque dado por Deleuze (1955) a essa dupla formulagio:
a primeira implica a diferencia(;éo entre o mundo e o nada, entre existéncia
¢ inexisténcia, enquanto a segunda implica a distingao entre este mundo ¢
outros mundos possiveis, entre diferentes formas de existéncia. Pode-se con-
siderd-las como signos de um racionalismo de inclinagao totalizante, ques-

toes originarias das quais todas as demais devem derivar.

Buscamos compreender aqui em linhas gerais como Deleuze analisa a
vinculagao dessas duas questdes introdutdrias do problema do fundamento
a alguns dos conceitos do sistema leibniziano. Nossa hip6tese ¢ de que essa
andlise inicial se mantém central para todo desenvolvimento posterior das
criticas que Deleuze faz a Leibniz em Diferenga ¢ Repetigio e Ldgica do Senti-

do, bem como para a estrutura geral da sua monografia final 4 Dobra.

O CONCEITO DE FORCA E A TEORIA DA EXPRESSAO

Deleuze (1955) destaca que é necessario comegar por compreender como
Leibniz critica determinadas concep¢oes de Descartes relativas ao projeto de
uma ciéncia universal, mais especificamente no que diz respeito a questao da
extensdo. Num primeiro momento Deleuze afirma que as diferengas de con-
cepgao sobre a extensdo resultam de diferentes ferramentas matemdticas para
a solu¢ao dos problemas colocados. Nesse sentido ¢ que se deve compreender
o desdobramento leibniziano dessa diferenga de concepgao quanto ao pro-
blema da quantidade de movimento: enquanto Descartes afirma que o movi-
mento se conserva e se comunica universalmente (matematicamente notado

como mv), dispondo da andlise infinitesimal Leibniz fard a obje¢ao de que
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nio se pode afirmar que héd conservacio do movimento, mas sim da forca (o
que resulta numa equagio mv?). Mas o deslocamento que Leibniz produz ao
introduzir o conceito de forca se refere também a distingao de sua concepgao
da substancia em relagao a de Descartes. Em ambos os pensadores ¢ necessé-
rio seguir esse liame entre inovagoes cientifico-metodoldgicas e concepgoes

metafisicas.

O sentido do método universal cartesiano estaria na sua capacidade de
resolugio légico-matemidtica de problemas generalizéveis a todos os casos
particulares a que se aplica. E nesse mesmo sentido que, segundo Deleuze,
Descartes formula a ideia de que haja em cada coisa uma constante que inde-
pende de cada um dos seus estados e a0 mesmo tempo se aplica a eles: trata-se
de um principio de identidade sobre o qual Descartes baseia o conceito de
extensdo enquanto substincia (res extensa). Por sua vez, essa forma légica da
identidade das coisas nao ¢ possivel senao tendo como fundamento o préprio
cogito ¢ a constante universal do Eu que se apresenta como primeira ideia clara
e distinta. Trata-se entio de conduzir o método matemdtico ao seu funda-
mento ontoldgico, passando do dominio do conhecimento ao dominio do
ser: o cogito ergo sum (que Deleuze traduz por “Je pense donc je suis”) marca
uma relagio de necessidade légica e a0 mesmo tempo introduz um aspecto
ontoldgico. O pensamento se mostra finalmente atributo de um ser primeiro,
subordina-se a essa identidade anterior do Eu como coisa pensante (res cogi-

tans).

Em que Leibniz diverge de Descartes? No Discurso de Metafisica, o filo-
sofo defende a necessidade da separagao entre o nivel da fisica, dominio das
ciéncias e praticas cujo paradigma ¢ o mecanicismo, ¢ o nivel da metafisica,
no qual seria ainda possivel lan¢ar mao do uso de conceitos herdados da esco-
lastica tal como o de forma substancial. Desta forma, seria possivel uma certa
autonomia do desenvolvimento das ciéncias sem que fosse necessario aden-
trar os “labirintos” da metafisica que fundamenta os fendémenos fisicos. Em
decorréncia dessa diferenciagao entre o nivel fisico dos fendmenos mecinicos

e o nivel metafisico das formas substanciais, Leibniz introduz a for¢a como

Yasmin de Oliveira Alvez Teixeira  p. 185-202 189



elemento metafisico constituinte dos corpos e critica a ideia de que sua exten-

$30 em si mesma seja uma substancia. Dito de outro modo, o corpo sintetiza

a extensio como aspecto fisico ¢ a for¢a como aspecto metafisico que o reme-

te diretamente a forma substancial (DELEUZE, 1955). Deste modo, Leibniz

entra em divergéncia com as concepgdes cartesianas a respeito da res extensa:

[...] creio que quem meditar sobre a natureza da substincia acima explica-
da, verificard ndo consistir apenas na extensao, isto ¢, na grandeza, figura
e movimento, toda a natureza do corpo, mas ser preciso necessariamente
reconhecer nela algo relacionado com as almas e que vulgarmente se de-
nomina forma substancial, muito embora esta nao modifique em nada os
fendmenos, tanto como a alma dos irracionais, se as possuem. Pode-se até
mesmo demonstrar que a nogao da grandeza, da figura ¢ do movimento nao
possui a distin¢do que se imagina e que contém algo imagindrio e relativo as
nossas percepgdes, como o sio ainda (embora bastante mais) a cor, o calor e
outras qualidades semelhantes, cuja existéncia fora de n6s pode ser posta em
duvida. Por isso tais espécies de qualidades ndo podem constituir qualquer

substancia (LEIBN1Z, 2004, p. 23).

Assim, na interpretacdo de Deleuze, haveria uma relagao de expressao

entre a for¢a e a extensdo: esta ultima ¢ infinitamente divisivel, composta,

e encontra sua razao de ser na for¢a como elemento simples que se conserva

e nela se exprime. Nesse ponto, Leibniz estaria atribuindo a for¢a o valor de

uma razao suficiente determinante dos fendmenos, no nivel fisico. Nio seria

possivel pensar essa relagao de expressao equalizando substincia e extensao,

como o faz Descartes. Segundo Deleuze:
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tudo se passa por mecanismo, mas este no tem sua razio em si mesmo.
Leibniz esta em vias de determinar uma nova natureza do fundamento, ele é
razao. A razio de alguma coisa ¢ aquilo que se exprime, se manifesta e de que
¢ necessdrio, por conseguinte, procurar o ser para além do que se manifesta.

Ha o ser do que se manifesta (DELEUZE, 1955, sp.).

Em suma, trata-se de compreender a for¢ca como relagao da substincia
com a extensao. Ademais, trata-se ainda de uma teoria da expressao que elide
qualquer impossibilidade, como serd mais tarde posto por Kant, de encontrar
o ser em si dos fendmenos. Neste ponto se destaca a importincia da asso-
ciagao de um principio de identidade ao principio de razao suficiente, que
permite pensar a relagio de expressio como consequéncia da defini¢ao da

substincia individual.

A SUBSTANCIA INDIVIDUAL: RAZAO SUFICIENTE E IDENTIDADE

No Discurso de Metafisica, Leibniz busca ultrapassar as defini¢es nomi-
nais do conceito de substincia para, mais profundamente, buscar o sentido
da propria relagio de predicacio que essas defini¢es implicam. Nao bastaria
afirmar que a substincia ¢ sujeito de predicados, seria necessario, ainda, des-
dobrar uma analise sobre as condi¢des em que os predicados lhe sao atribui-
dos constituindo uma relagao de verdade — isto ¢, uma relagao em que hd uma
correspondéncia imediata entre a natureza das coisas e a proposigao referente.
Para Leibniz, toda relagao verdadeira implica que o predicado esteja contido
no sujeito explicita ou virtualmente e, inversamente, que o sujeito contenha
sempre em si mesmo o predicado. Como explica Deleuze (1955), trata-se de
acrescentar ao tradicional principio de identidade (A = 4), do qual se deriva
a premissa de que toda proposi¢ao analitica ¢ verdadeira, a dedugao de que
também se pode afirmar que toda proposicao verdadeira ¢ analitica. A subs-
tincia individual ser4, entdo, definida como o ser cuja nogao ¢ completa, isto

¢, que contém todos os predicados do sujeito a que corresponde:
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A isto chamam os filésofos in-esse, dizendo estar o predicado no sujeito. £
preciso, pois, o termo do sujeito conter sempre o predicado, de tal forma
que quem entender perfeitamente a nogio do sujeito julgue também que
o predicado lhe pertence. Isto posto, podemos dizer que a natureza de uma
substancia individual ou de um ser completo consiste em ter uma nogao tao
perfeita que seja suficiente para compreender e fazer deduzir de si todos os
predicados do sujeito a que se atribui esta nogio [...] (LEIBNIZ, 2004, pp.
16-17).

Essa nogao completa ¢ a razao suficiente de todos os predicados atribui-
veis & substancia. Assim, ainda se pode concluir dessa defini¢ao que, em ulti-
ma instincia, a no¢ao da substancia individual contém todos os predicados-
-acontecimentos que constituem o mundo a que essa substincia se relaciona.
Cada uma delas ¢ completa de tal maneira que expressa em si todo o universo
a sua maneira, mesmo que sempre imperfeita e confusamente. A interioriza-
¢ao daquilo que se predica do sujeito a sua no¢ao completa implica a interio-
rizagio do mundo (DELEUZE, 1955).

Desta forma, os predicados das substincias individuais nao sio meros
atributos, mas sim acontecimentos ou eventos que jé estao contidos completa—
mente ¢ desde sempre na no¢ao da substancia. O que Leibniz faz aqui é impli-
car as séries convergentes perspectivamente anogio da pr(’)pria substincia, de
tal forma que a anélise da nogio das substancias individuais, tomadas como
sujeitos, j& nos oferece todos os eventos passados, presentes e futuros que lhe
sao relativos: “Poder-se-4 até dizer que toda substancia traz de certa maneira
o cardter da sabedoria infinita ¢ da onipoténcia de Deus ¢ imita-o quanto
pode. Pois exprime, embora confusamente, tudo o que acontece no universo,

passado, presente ou futuro [...]” (LEIBNIZ, 2004, p. 19).

Assim, exemplifica Leibniz, na visao divina ja estd compreendida na nocio
de Alexandre a sua vitéria sobre Dario e Poro, ja estd compreendida na nogao

de Adao o pecado, na nogio de César a passagem pelo Rubicio, na de Judas
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a traicao. Apenas para nds estes acontecimentos nao sio claros. A dificuldade
se encontra na questao da conciliagio entre esta premissa ¢ a nogao de con-
tingéncia. Efetivamente, os acontecimentos implicados na nogao do sujeito
ou da substancia individual sdo contingentes, mas dados como certos, como
seguros. Isto ¢ diferente de serem acontecimentos necessirios — Leibniz nos
explica que o critério para essa distingao ¢ a nao-contradi¢ao: as predicacoes
cujo oposto ¢ possivel ou nao implica contradi¢ao sao predicagoes contingen-
tes, pressupdem acontecimentos que bem poderiam nio ter acontecido ou
ter acontecido de outro modo; apenas as predicagoes cujo contrario implica

contradi¢do sao necessdrias, como nas verdades matemdticas.

%anto 20s exemplos anteriores, Leibniz acrescenta agora:

visto que Julio César haverd de tornar-se ditador perpétuo e senhor da Re-
publica ¢ suprimird a liberdade dos romanos, esta agio estd compreendida
em sua nog¢ao, porquanto supomos ser da natureza da nogao perfeita de um

sujeito compreender tudo acerca dele (LEIBNIZ, 2004, p. 26).

A nogao de César ¢ contingente porque seu contrario nao ¢ contraditério,
porque outro César ou mesmo a inexisténcia de César ¢ possivel. Em ultima
instincia, no entanto, a nogao de César implica todas as séries de aconteci-
mentos que se prolongam para além da sua singularidade, isto ¢, ela implica o
mundo em que César atravessou o Rubicio, se tornou ditador etc. Contudo,
assinala Leibniz, apenas Deus conhece perfeitamente a totalidade dos predi-
cados de um sujeito, que incluem todos os acontecimentos, como predicados

verdadeiros, de seu passado, presente e futuro.

Desta maneira, Leibniz vincula o principio de razao suficiente ao prin-
cipio de identidade. Segundo Deleuze, a razao da travessia do Rubicio ¢ a
nogio completa de César enquanto engloba o sujeito e a totalidade de suas
predicagoes, de tal modo que a nogao deve compreender e interiorizar tam-

bém o que ¢é exterior ao sujeito, seus acontecimentos ou eventos singulares.
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Deleuze faz equivaler o conceito de ménada a nogao completa da substancia
individual, que unifica em si “a razio suficiente ¢ a individualidade” (DELEU-

ZE, 1955).

Se estendermos esse raciocinio para todas as substancias individuais, nao
estaremos longe do conceito de compossibilidade. Segundo Deleuze, “hd um
prolongamento ou continuagio das séries convergentes umas nas outras, sendo
essa, inclusive, a condi¢do de ‘compossibilidade; de modo que se constitui a
cada vez uma sé ¢ mesma série convergente infinitamente infinita, o Mun-
do feito de todas as séries” (DELEUZE, 2016, p. 89, énfase no original). Seria
possivel outra nocao de César e de Judas, mas elas implicariam outro mundo
possivel e nao este, isto ¢, Judas nao pecador ou César nio ditador nao sao
nogoes contraditdrias em si mesmas, mas sao nogoes incompossiveis com a

série convergente deste mundo.

Isto nos faz retornar a segunda questao, o porqué das coisas serem deste e

nao de outro modo. Pondera Leibniz que

visto Deus ter achado bom que ele [ Judas] existisse, nao obstante o pecado
previsto, ¢ for¢oso este mal recompensar-se com juros no universo, dele ti-
rando Deus um bem maior e, em suma, essa série de coisas, em que se com-

preende a existéncia desse pecador, mostrar-se a mais perfeita (LEIBNIZ,

2004, p. 64).

Trata-se da concepcao leibniziana do melhor dos mundos possiveis, do
célculo divino que pesa, na criacao, as no¢oes das substincias individuais que
melhor compéem o mundo trazido a existéncia a partir das iniimeras possi-
bilidades. Como Leibniz retoma em Sobre a Origem Fundamental das Coisas,
todas as esséncias possiveis possuem certa pretensao A existéncia, mas apenas
algumas passam de fato 2 existéncia — e esta pretensao da esséncia a existén-

cia ¢ fundamental, portanto: “disto se compreende que, das infinitas com-
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bina¢des de possibilidades e séries possiveis, aquela que existe ¢ aquela por
intermédio da qual o maximo de esséncia ou possibilidade ¢ levado a existir”
(LEIBNIZ, 2009, p. 71).

Apenas para nds, que nio conhecemos a totalidade absoluta do universo,
pode parecer duvidosa a ideia de que este ¢ o melhor dos mundos possiveis.
A razio suficiente atesta a racionalidade da escolha divina pela criagao deste
mundo e nao de outro, ainda que os detalhes do cdlculo dessa escolha estejam
para além da compreensao das almas racionais, cuja capacidade ¢ finita. Nao
podemos conhecer mais que os principios e leis gerais que regem o mundo,
nao podemos mais que indicar o fundamento — a rigor, permanece Certo ca-
rater de mistério nas razoes divinas, embora possamos a0 menos afirmar que

hd razao para que este mundo seja desta forma.

Dessas premissas decorre também que as substincias nao diferem entre
si apenas numericamente, mas correspondem cada uma a algo como uma di-
ferenca especifica ao nivel singular do individuo (principio dos indiscerni-
veis). A diferenca vai ao nivel da substincia individual, nao havendo jamais
um mesmo conceito para individuos diferentes, embora em Leibniz essa
diferenga seja ainda um resultado da vinculagao do principio de identidade ao
principio de razao suficiente: “a substincia ¢ individual. Cada nogao exprime
a totalidade do mundo. O mundo ¢ a interioridade da no¢ao em si mesma.
O génio de Leibniz foi fazer do conceito um individuo” (DELEUZE, 1955).

AS SERIES CONVERGENTES DO MUNDO

Para se analisar a tese leibniziana, é necessirio, ainda, detalhar a definicio
desta ideia de mundo: nio se trata de uma totalidade finita, mas, ao contrario,
de uma “série infinitamente infinita’, para utilizar uma expressao deleuziana
recorrente em A4 Dobra. A série é propriamente a convergéncia de todas as
séries de singularidades ou estados dos quais nos fala Leibniz, que, entretan-
to, nao se compreende bem a nao ser tendo em conta as suas relagdes com as

substincias ou nog¢oes individuais, as monadas. J& em Diferenga e Repetigio,
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fica evidente como esse conceito de mundo sintetiza, na leitura deleuziana,
a teoria da expressio ¢ a questao da vinculagao entre identidade e razao sufi-

ciente:

Na filosofia de Leibniz, [...] o mundo, como expressio comum de todas as
ménadas, preexiste a suas expressoes. E bem verdade que ele nio existe fora
do que o expressa, fora das suas préprias monadas; mas essas expressoes re-
metem ao expresso como ao requisito de sua constituigao. Neste sentido
(como Leibniz o lembra constantemente em suas cartas a Arnauld), a ine-
réncia dos predicados a cada sujeito supoe a compossibilidade do mundo
expresso por todos esses sujeitos: Deus nio criou Adao pecador, mas, pri-

meiramente, o mundo em que Adio pecou (DELEUZE, 2006, pp. 82-83).

A monada expressa em si 0 mundo inteiro ¢, 20 mesmo tempo, ela nao ¢
sendo para o mundo: cada ménada ¢ um ponto de vista sobre essa convergén-
cia de séries, cada monada possui a percepgao das séries a partir de sua prépria
perspectiva singular que também inclui as demais singularidades. O entre-
cruzamento dos pontos de vista define um mundo que as contém a todas,
mas ¢ expresso em pontos de vista individuais e parciais. Deleuze ilustra essa
relagao evocando um exemplo do préprio Leibniz: o mundo seria como uma
cidade, que cada monada apreende segundo uma perspectiva diferente dentro
de seu proprio departamento ou bairro. “H4 necessariamente uma infinidade
de almas e uma infinidade de pontos de vista, embora cada alma inclua e cada
ponto de vista apreenda a série infinitamente infinita. Cada qual a apreende
ou a inclui em uma ordem e segundo um bairro diferente” (DELEUZE, 2016,
p- 49). De certa maneira, o mundo possui uma anterioridade 16gica em rela-
¢ao as substincias individuais, mas apenas estas expressam o mundo. Ha uma
implicagio reciproca entre a série convergente do mundo ¢ os pontos de vista

das mdnadas.
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Retomando a tese leibniziana, vemos agora que o problema gira em torno
da premissa de que o fundamento final 7o pode estar em nenhum elemento
dessas séries convergentes, isto ¢, que “as razdes para o mundo encontram-se
ocultas em algo extramundano, distinto da sucessao de estados ou da série de
coisas cujo agregado constitui o mundo” (LEIBNIZ, 2009, p. 70). Como De-
leuze ressalta, “a série toda estd na ménada, mas nio a razio da série” (DELEU-
ZE, 2016, p. 91). Em Principios da Natureza e da Graga, Leibniz nos oferece

uma exposi¢ao clara dessa proposicao:

A razao suficiente para a existéncia do universo nunca pode ser encontrada
na série de coisas contingentes, isto ¢, nos corpos e em suas representagoes
nas Almas. [...] E desde que qualquer movimento que se encontra na maté-
ria no presente vem de um movimento prévio, ¢ este também de um outro
anterior, no avang¢aremos muito se assim procedermos interminavelmente,
pois a mesma questio sempre permanecerd. Portanto, a razao suficiente, que
nio necessita de qualquer razio adicional, deve situar-se fora daquela série
de coisas contingentes e deve encontrar-se em uma substincia que ¢ a causa
das séries: deve situar-se em um Ser necessdrio, que traz em si a razao de sua
propria existéncia. Do contrario, ainda continuarfamos a nio possuir uma
razao suficiente na qual poderiamos finalizar. E a razao final para as coisas ¢

o que denominamos Deus (LEIBN1Z, 2004, p. 158).

Leibniz define a ordem das causalidades ex hypothesi precisamente como
essa relagao de determinagao do posterior pelo anterior, como composicao
serial mundana. Por outro lado, o estatuto da necessidade do fundamento ¢
inteiramente outro, pois trata-se nao mais de uma necessidade fisica, mas de
uma necessidade propriamente metafisica. Nesse sentido, o unico ser capaz
de atender os critérios de uma razio suficiente da existéncia do mundo (isto &,

de um fundamento tltimo como razio das razdes individuais) ¢ Deus — aqui
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estd, ademais, a prova cosmoldgica de sua existéncia: a existéncia em si do

mundo implica a existéncia de um ser perfeito que seja sua razao.

CONSIDERACOES FINAIS

De uma maneira geral, podemos afirmar que a forca de levar o principio
de identidade as ultimas consequéncias, Leibniz acaba por encontrar uma
certa concepcao da diferenga que, contudo, nao poderd ser plenamente de-
senvolvida precisamente por causa do fechamento do sistema leibniziano na-
quele primeiro principio, sistema cuja ultima reconciliagio se efetua no pos-
tulado de um fundamento teoldgico que constitui a razao de todas as razoes
individuais. Para Deleuze, serd necessario ir mais além do individuo, até uma
diferenga constitutiva dos proprios processos de individuagao. Mesmo assim,
a singularidade dos pontos de vista individuais da substincia, permitindo
ultrapassar a generalidade do conceito enquanto elemento de subordinagao
das diferencas individuais e conceber um conceito para cada coisa, ¢ j4 uma
aproximagao a concepgao da diferenca que Deleuze encontrard mais bem

claborada em Bergson.

Em A Concepgio da Diferenca em Bergson, artigo publicado apenas um
ano depois de ministrado o curso O Que é Fundar?, Deleuze afirmard a ne-
cessidade da filosofia centrar-se na tarefa de ir ao encontro das coisas em si
mesmas, de apreender as coisas em sua diferenga interna, o que nao ¢ possivel
sendo na construgao de conceitos que coincidam imediatamente com seus
objetos singulares. Deleuze defende a possibilidade de se conceber uma di-
ferenca interna oferecendo como argumento que hé diferengas de natureza
entre individuos do mesmo género e espécie, que, portanto, ela nao ¢ apenas

genérica ou especifica, mas coincide com o nivel da coisa. Segundo o filésofo:

E nesse sentido que as diferengas de natureza sao ji a chave de tudo: ¢
necessario partir delas, é necessario as encontrar. Sem prejulgar a natureza

da diferen¢a como diferenca interna, nds sabemos ji que ela existe, supondo
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que haja diferencas de natureza entre individuos do mesmo género. Portan-
to, ou bem a filosofia se propord esse meio e esse fim (diferencas de natureza
para chegar a diferen¢a interna), ou bem ela nao terd com as coisas senio
uma relagio negativa ou genérica, ela desembocard no elemento da critica
ou da generalidade, em todo caso num estado da reflexao somente exterior.
(DELEUZE, 2002, p. 44)

Em Leibniz, o principio de identidade ¢ afirmado de tal modo que se
pode desdobri-lo no postulado de que toda proposi¢ao verdadeira ¢
analitica. A no¢do da substincia individual ¢ razao suficiente de todos
os seus predicados, que incluem o mundo (passado, presente ¢ futuro,
bem como as expressoes das outras substincias) e, assim, o mundo ¢
interiorizado: seria suficiente haver apenas a substincia individual e
Deus. Esse fechamento da ménada em si mesma ¢ ainda consequéncia
da natureza da relagao de predicagao como identidade, visto que o su-
jeito contém em si, desdobra de si todos os predicados que incluem o
mundo. Leibniz deduz as consequéncias metafisicas da verdade con-
cebida como proposicao analitica, em que o predicado estd contido
inteiramente no conceito do sujeito e em que, portanto, ele é mero

desdobramento desse mesmo conceito.

O que Deleuze faz ¢ inverter a relagio entre o sujeito e seus predicados:
nao se trata mais de desdobrar do conceito do sujeito todos os seus aconteci-
mentos passados, presentes e futuros, de interiorizar o mundo nesse conceito,
mas sim de pensar como as séries de singularidades-acontecimentos consti-
tuem o sujeito. Se trata de pensar o processo de individuagao da “substincia”
a partir de singularidades pré-individuais. Na verdade, Deleuze ird equalizar
a substincia a diferenca pura, isto ¢, ird conceber a transformacao qualita-
tiva como a natureza mesma da substincia (portanto encontrando o “lado
direito” das diferengas de natureza na natureza da diferenca). Assim, a razao

suficiente passa a ser diferenca, razao de individuagao diferencial. Se as singu-
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laridades pré-individuais s3o primeiras e sé secundariamente constituem um
sujeito, isso implica que o mundo também ¢ ja a consequéncia da ordenagao
dessas singularidades para um sujeito ou individuo. O individuo ¢ o mundo
sao constituidos a um sé tempo como convergéncia das séries de singulari-
dades ordenadas numa forma final. E nesse sentido que Deleuze afirma, em

Diferenga e Repetigio, que

Leibniz vai mais longe, isto ¢, mais fundo que Hegel, quando distribui,
no fundo, os pontos notéveis ¢ os elementos diferenciais de uma multiplici-
dade, e quando descobre um jogo na criagio do mundo: dir-se-ia, pois, que
a primeira dimensao, a do limite, apesar de toda sua imperfeicio, permanece
mais préxima da profundidade original. O tnico erro de Leibniz nao seria
ter ligado a diferenca ao negativo de limitagao, dado que ele mantinha a do-
minagio do velho principio, dado que ele ligava as séries a uma condigio de
convergéncia, sem ver que a propria divergéncia era objeto de afirmagio ou
que as incompossibilidades pertenciam a um mesmo mundo e se afirmavam,
como o maior crime e a maior virtude, de um mesmo mundo do eterno retor-

no? (DELEUZE, 2006, p. 87).

Ha4 no sistema leibniziano brechas através das quais seria possivel encon-
trar a segunda via, de um Leibniz mais dionisiaco ou radical (TISSANDIER,
2014). A valorizagao da ideia de incompossibilidade ¢ justificada pela busca
de Deleuze por um conceito de diferenga nio reduzido a contradicio ou opo-
sicao. Trata-se de somar a anélise infinitesimal com a teoria da (in)compos-
sibilidade, obtendo o conceito de um campo transcendental nao-representa-
cional. Deleuze suprime o aspecto teoldgico da teoria da compossibilidade e
a pensa em termos de campo transcendental, como relagao de séries e singu-
laridades, ¢ assim a teoria da expressao aparece como teoria da individuagio
(da constitui¢ao do individuo a partir de singularidades). Desta forma, a filo-
sofia leibniziana persiste em ao menos dois conceitos-chave do pensamento
de Deleuze: a concepcio diferencial da estrutura do campo transcendental e
a individuagio (TISSANDIER, 2014). Seria possivel afirmar a divergéncia das

séries, a disjun¢ao inclusiva das séries coexistentes como processos de produ-
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¢ao e criagao, entretanto o sistema leibniziano, coerente com sua época, nao
poderia senao capitular 4 teologia que o obriga a conceber um mundo orde-
nado e bem fundado. Leibniz nao vai & contradigio, registrando um conceito
e diferenca pura — a incompossibilidade — que, no entanto, ele nao leva até o
de difereng possibilidade — q tanto, el | t
final por sua necessidade de limitar as séries, fazé-las convergir no melhor dos

mundos possiveis remetendo-as a Deus, isto ¢, ao fundamento.
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IN(CO)MPOSSIBLE WORLDS: THE GROUND
IN LEIBNIZ AND DELEUZE

ABSTRACT: In order to construct his own philosophical edifice in Difference
and Repetition, Deleuze devoted himself early on in his career to the
systematic research of what he called the “minor lineage” in the history of
philosophy. In this article we seck to explore specifically deleuzian struggle
with Leibniz’s thought, situated at the edge of this lineage. Although a more
extensive monograph was published by Deleuze only decades later, we follow
the hypothesis that his first critical remarks on Leibnizian thought appear
already in the seminar What is Grounding?, which addresses the problem of
grounding. In light of this text, a productive perspective for understanding the
relationship between the philosophies of the two thinkers is opened.

KEYWORDS: Grounding; Individual substance; Sufficient reason; Difference;
Principle of identity; Metaphysics and ontology.
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RESUMO: Espinosa e Pascal, respectivamente no proémio do Tratado da
Emenda do Intelecto e no opusculo Sobre a conversio do pecador, colocam em
cena a explica¢ao de um processo que implica a institui¢ao de um novo modo
de vida e que representa, para a alma ou para a mente humana, uma profun-
da renovacio de valores. Nessa explicagao, ambos os autores abordam temas
como a considera¢ao por um bem verdadeiro, a perturbagao entre tal consi-
deracdo e a estima pelo que até entio era objeto de deleite, a firme resolugio
e o desejo de buscar um bem verdadeiro e, por fim, a reflexdo sobre os meios
para alcanga-lo. Entretanto, o solo no qual esse processo se desenvolve parece
separar tais autores, pois em Espinosa a resolucio de buscar o bem verdadeiro
¢ inerente ao esforco reflexivo, ao passo que em Pascal a conversao do pecador
nao se realiza sem a intervengao da graga. A questdo que entdo se coloca ¢ a
de compreender o fundamento da institui¢io de um novo modo de vida cujo
processo, se nio parece se originar simplesmente de uma decisao voluntaria,

nao ¢ contudo equivalente para tais autores.

PALAVRAS-CHAVE: Espinosa; Pascal; Emenda do intelecto; Graga; Imanén-

cia; Transcendéncia.
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Dentre os comentadores que se colocam em acordo ao reconhecer que a com-
preensio da filosofia de Espinosa pode ser levada a bom termo em compara-
¢ao com o pensamento amplo e variado de Pascal, alguns deles remetem de
maneira constante a andlise do proémio do Tratado da Emenda do Intelecto
(71E) ao fragmento da Aposta. Um primeiro quadro de comentadores que tem
essa remissao em seus horizontes foi tracado por P.F. Moreau, o qual distin-
gue uma corrente que enxerga nos dois textos uma identificacao, e outra que,
embora sinta um clima pascaliano no proémio do 71E, recusa a tese de iden-
tificagao e faz do fragmento pascaliano um recurso para delinear a contraluz
os contornos pelos quais se sobressai a autenticidade de temas e de conceitos
espinosanos’. A esta segunda vertente podemos acrescentar o préprio traba-
lho de p.F. Moreau (1994, pp. 182-186) ¢, ainda, os comentérios de F. Alquié
(1981, p. 76), de B. Rousset (1992, pp. 147-162) e de a. Lécrivain (2003, p.
150). Se a associagio desses textos configura um recurso constante para tais
autores, ¢ preciso notar, entretanto, que a natureza desse recurso permanece
em sua maior parte relativamente furtiva, uma vez que a referéncia ao frag-
mento da Aposta na andlise das primeiras paginas do 7T1E se resume frequente-
mente a uma alusao. As excecdes a esse cardter alusivo podem ser encontradas
nos comentérios de B. Rousset ¢ de P. F. Moreau, os quais nio se restringem
4 mencdo do fragmento da 4posta num ponto ou noutro, mas, ao contrario,

fazem do fragmento um elemento de anilise para o conjunto do proémio.

Se nos apoiarmos no comentario de Moreau, veremos que seu esforgo in-
terpretativo consiste em esclarecer as aproximagoes, as divcrgéncias, as sobre-

posic¢oes e tudo mais quanto se possa notar entre o proémio e o fragmento

2 A considerar o quadro tragado por Moreau, vemos que, se C. Tejedor Campomanes, em
Una antropologia del conocimiento (1981), accita a assimilagio entre o proémio ¢ o frag-
mento, C. Gallicet-Calvetti, em Benedetto Spinoza di fronte a Leone Ebreo (1982), chega ao
ponto de supor uma influéncia direta de Pascal em Espinosa, ainda que os Pensamentos te-
nham sido publicados apenas em 1670. Contra isso, situa-se a posicao de R. Caillois (195 4)
veiculada nas notas e nos comentdrios da célebre tradugio do 77 publicada pela Pléiade.
Cf. MOREAU, 1994, nota 2, p. 183.
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para demarcar o campo de validade e o alcance de uma comparacio. A seu
juizo, encontramos no proémio uma analogia com os trés momentos consti-
tutivos do fragmento: a impossibilidade de estipular pela razao se Deus existe
e como devemos agir a propdsito disso, em seguida a necessidade de deliberar
sobre essa questao e, por fim, a determinagio que a aposta organiza entre a
certeza e a incerteza de forma que hd o infinito a ganhar e o finito a perder.
Pode-se admitir, para o comentador, uma aproximagao real no interior do pri-
meiro momento, que no fragmento da Aposta se caracteriza pela impossibili-
dade de determinar a natureza e a existéncia de Deus com a anélise das provas
fornecidas pela razao. Convém notar que essa impossibilidade nao elimina
apenas a eficdcia da razao para emitir um juizo afirmativo sobre a existéncia
¢ a esséncia divinas, mas também a impede de se pronunciar negativamente
sobre tais questdes. Em outras palavras, a auséncia de certeza irrompe na ten-
tativa de afirmar ou de negar a existéncia divina pela luz da razao, pois, no
fundo, tudo isso escapa a sua alcada. Esse ¢ um dos motivos pelos quais os
cristaos permanecem inatingiveis a ofensiva da razio mesmo sem provar a sua
religido, j& que, em termos de demonstragdes, o cristdo e 0 homem racional se
encontram as voltas com incertezas. Embora seja necessario reconhecer que
o proémio nao aborda o Deus dos cristaos, Moreau enxerga uma proximidade
entre a incerteza na determinacio racional da existéncia de Deus e a incerteza
primeira em que o narrador do proémio se encontra quanto ao bem verdadei-
ro. Além disso, a hesitagao que emerge da impossibilidade de determinar e de
recusar racionalmente a existéncia de Deus, hesitacao que se faz sentir de ma-
neira constante ao longo do fragmento, corresponderia no proémio a narrati-
va do processo de deliberagao para se lancar na busca por um bem verdadeiro.
Porém, cumpre notar que, para Moreau, se faz necessario reconhecer o limite
dessa aproximagao, ji que a andlise do contetdo do processo de deliberagao

dé lugar a uma divergéncia entre o fragmento ¢ o proémio.

No segundo momento, essa divergéncia se manifesta na resposta & ques-
tao acerca da possibilidade de nao nos determinarmos a nenhuma escolha.
Para Pascal, face a decisao de se posicionar sobre se Deus existe ou nao existe

COm um recurso que nao seja uma andlise estrita das provas da razao, surge a
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questao de saber se ¢ possivel recusar qualquer escolha. A resposta indica que
¢ necessdrio apostar na medida em que se estd embarcado nisso. Se, no frag-
mento, o interlocutor nio parece criar empecilhos a essa resposta, em contra-
partida, destaca Moreau, o proémio insiste na recusa de realizar uma escolha
e procura longamente sustentar essa posi¢io, tentando reformular as regras
de qualquer jogo de ganho e perda que lhe pudesse ser colocado. O narrador
do proémio logo se da conta da inevitabilidade de realizar uma escolha, mas
¢ preciso notar que isso ocorre menos porque ele aceita as regras do jogo e
mais porque ele padece a toda investida contra elas. Sem efetuar um célculo
cujo resultado evidenciaria a impossibilidade da escolha de nao realizar uma
escolha, ¢ a propria experiéncia que impde uma reviravolta as resisténcias do
narrador no proémio. Vé-se, assim, que a descricio comum da incerteza ¢ da
hesitagao em Pascal e em Espinosa contém uma significagao divergente e tor-

na iluséria uma identidade entre o fragmento e o proémio.

Uma outra divergéncia entre os textos se manifesta no interior do terceiro
momento, o qual aborda justamente o estatuto da decisao. Para Moreau, o
fragmento deixa claro que se realiza uma escolha no campo da beatitude, em
que o jogador hesita porque teme perder a felicidade se ele escolher mal. Ao
final do processo de decisdo, torna-se claro que o que se arrisca no constitui
uma verdadeira perda e que a aposta vale tanto mais a pena em funcao do
ganho infinito a ser obtido. Pode-se dizer que, no proémio, a resposta parece
similar na medida em que nao ha efetivamente uma perda, pois o resultado
do itinerdrio mostra que os objetos comumente estimados sao considerados
prejudiciais apenas se buscados como se carregassem neles mesmos uma qua-
lidade intrinseca ao bem e que, em contrapartida, eles poderiam ter serventia
desde que realocados como meios para a busca do bem verdadeiro. Porém,
toda a questao, aos olhos de Moreau, consiste em notar que, no proémio, essa
tomada de consciéncia nao se coloca exatamente no resultado do processo,
mas ¢ parte integrante do préprio processo. Em suma, o saldo da analise de
Moreau evidencia que o proémio do 7IE e o fragmento da Aposta dirigem
igualmente o olhar para a incerteza humana que d4 margem ao inicio da he-

sitagdo, assim como para a descri¢ao da hesitagao em termos de um distan-
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ciamento com relagao as antigas certezas das quais o individuo ¢ arrancado
e simultaneamente lancado em novas pondera¢des. Mas essa aproximacao da
lugar a uma profunda divergéncia quando se trata de explicar o funciona-
mento desse desafio e o estatuto da resolucio que dele decorre (Cf. MOREAU,
1994, pp. 182-186).

Curiosamente, o desfecho do comentario de Moreau sugere que uma con-
frontacao do proémio do 71E ¢ dos textos de Pascal seria tanto mais instrutiva
recorrendo nao exatamente ao fragmento da Aposta e sim a outro texto que, a
seu juizo, possui numerosos tragos que lembram o procedimento espinosano.
A sugestao de Moreau aponta para o opusculo intitulado Sobre a conversio do
pecador, no qual Pascal coloca em cena uma descri¢ao da mudanga de ponto
de vista sobre o que ¢ tradicionalmente estimado e da experiéncia de atribu-
lagao da alma em relagao a situagao de impoténcia e de cegueira na qual ela se
encontrava mergulhada. E a mudanga de rumo na maneira como se vivia em
dire¢ao a busca de um bem verdadeiro que caracteriza a exposi¢ao do opuscu-
lo (Cf. Ibid., pp. 186-187). Em vista disso, torna-se pertinente tomar a con-
clusao de Moreau como circunstincia para abertura de um campo de investi-
gacao e converter a sua sugestao em objeto de estudo com vistas a aprofundar
as condi¢des de confrontacio desses textos ¢ avaliar o alcance disso. A questao
que entao se coloca ¢ a de saber qual ¢ o campo de validade de uma confron-
tagao entre o proémio do 7TIE e o opusculo Sobre a conversio do pecador e em
que medida tal confrontagio permite jogar luz nesses textos. Para esclarecer
esses pontos, exploraremos inicialmente as aproximagoes e, em seguida, subli-

nharemos as divergéncias conceituais oriundas dessa confrontagao.

I. A DIGNIDADE DO OBJETO A SER AMADO

A diferenga de Descartes, cujo Discurso do Método apresenta uma nar-
rativa autobiogréfica para introduzir e justificar o projeto de refundagio da
ciéncia, Espinosa e Pascal, respectivamente no proémio do 7IE e no opusculo

Sobre a conversio do pecador, nao fazem apelo as suas histérias de vida para
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empreender a busca almejada. No optsculo, a primeira pessoa nao ¢ jamais
empregada. A abordagem de Pascal ¢, se se pode dizer, geral, pois o que se
coloca no centro de sua descrigao ¢ a alma e, particularmente, os efeitos nela
decorrentes da inspira¢ao divina. E verdade que, para alguns comentadores,
como ¢ o caso de H. Gouhier, a anélise da conversao do pecador ¢ comparéavel
a segunda conversao de Pascal e pode remeter ao periodo que tem como pon-
to de referéncia o Memorial, assim como o registro de Jacqueline composto a
partir de seu testemunho. Esse paralelo faz crer que o optisculo oferece um re-
lato sobre o que Pascal teria reconhecido em sua prépria histdria como sendo
os elementos marcantes daquilo que o fragmento Br. 470/Laf. 378 denomina
“verdadeira conversio” (PASCAL, 1973, p. 157). Por outro lado, atento as pa-
ginas do optsculo, cujas referéncias implicitas mostram que Pascal meditou
acerca de antigas teorias sobre a conversao do pecador, J. Mesnard aproxima-
-se da hipdtese segundo a qual o texto teria sido composto para pessoas do
mundo que vinham pedir a Pascal conselhos espirituais e se fazer como seus
dirigidos, tal como atestam as cartas a Mlle. de Roannez. Essa posi¢ao indica
que o texto busca, com muita precisio, esclarecer os processos de uma alma
que comega a se desligar do mundo. Por isso, se Pascal considerou em alguma
medida o seu préprio caso, teria sido menos com o intuito de conservar para
si proprio a lembranga dos sentimentos que ele experimentara e mais para fa-
zer aproveitar a sua experiéncia a outrem’. No que diz respeito ao pro¢mio do
TIE, parece haver uma aproximacao com o Discurso do Método na medida em
que ambos os textos partem de uma experiéncia pessoal. O proémio utiliza

até mesmo a primeira pessoa — “digo que finalmente tomei posicao” (dico me

3 A posicio segundo a qual o opusculo traduz os sentimentos em que se encontrava Pascal
desde o fim do ano de 1653, enquanto ele experimentava, segundo o testemunho de Jacque-
line nas cartas a Gilberte de 8 de dezembro de 1654 ¢ de 25 de janeiro de 1655, um grande
desprezo pelo mundo e um desgosto por todas as pessoas que estavam nele, ¢ sustentada
por H. Gouhier (2005, nota 2, pp. 53-54; p. 117), por J. Chevalier (1954, p. 548), por L.
Lafuma (1963, p. 290) e por M. Le Guern (2000, p. 1167). Por outro lado, J. Mesnard suge-
re que o opusculo se dedica a esclarecer os processos de uma alma que comeca a se desligar

do mundo - falando menos de si e mais de uma experiéncia em geral. Cf. 1992, pp. 37-38.
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tandem constituisse [constituo]) (ESPINOSA, 2015, §2, p. 27)* - para caracte-
rizar a sua busca, expressao inabitual no espinosismo’. Contudo, ¢ preciso
notar que o proémio do TIE nio relata as perseguicoes sofridas por Espinosa e
nem mesmo alude a sua recente excomunhao da comunidade judaica de Ams-
terda. A obra nao expde os resultados obtidos a partir de uma busca pessoal
e nao adota uma abordagem autobiogréfica, mas apresenta um percurso que
pode ser partilhado com todos os homens. Em outras palavras, o proémio do
TIE convida a todos a instituir um novo modo de vida. Em que pese o valor do
eu para Pascal e para Espinosa contra o eu substancializado, primeiro e fun-
dador em Descartes®, o que € certo ¢ que tanto o opﬁsculo quanto o proémio
niao comportam nenhum cardter intimo nem pessoal. Se os textos estdo inde-
levelmente ligados a Pascal e a Espinosa, ¢ menos porque se trata de narrativas

autobiogréficas e mais porque servem a todas as almas ou a todas as mentes.

Ainda contrariamente a Descartes, para o qual se trata de levar a cabo

um projeto de refundagio do conhecimento, o opusculo Sobre a conversio

4 Tomamos como base a traducio do Tratado da Emenda do Intelecto realizada por c.
Rezende (ESPINOSA, 2015), seguida do texto latino espelhado. Indicaremos nas citagdes a
numeragio estabelecida por Bruder, que também consta na tradugio de Rezende.

s O emprego da primeira pessoa leva os comentadores a mensurar o peso da biografia de
Espinosa na composicio do proémio. Defendendo o cardter autobiografico do proé¢mio, es-
to, segundo indica Moreau, Dunin-Borkowski e s. L. Feur (cf. MOREAU, 1994, pp. 42-43).
Também podemos destacar nessa senda F. Alquié (1981, p. 75-77) € M. L. Morgan (2002,
pp- 1-2). Em sentido contrério, expandido a andlise do proémio para além do quadro de um
relato pessoal, estio R. Caillois (CAILLOIS in SPINOZA, 1954, p. 100), A. Koyré (KOYRE
in ESPINOSA,1987, pp. 17-19), B. Rousset (ROUSSET in SPINOZA, 1992, p- 148-149), .
F. Moreau (1994, p- 47), A. Lécrivain (LECRIVAIN in SPINOZA, 2003, p. 30), L. Teixeira
(TEIXEIRA, in ESPINOSA, 2004, p. I 1) e C.Jaquet (2017, p- 26).

6 Para Pascal, o eu ¢ odioso na medida em que busca tornar-se centro e sujeitar os outros
a reverencid-lo, mas nio constitui um referencial fixo ¢ se aniquila diante do infinito. Cf.
PASCAL, 1973, fragmento Br. 455/Laf. 597, pp. 154. Para Espinosa, o eu nio desempenha
o papel de fundamento; ao contrério, como escancara o percurso da Etica, a natureza da
mente humana ¢ deduzida enquanto modificagio singular e finita da substincia absoluta-

mente infinita.
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do pecador e o proémio do TIE encontram-se s voltas com uma preocupagio
moral. E verdade que o projeto de conhecimento cartesiano nao tira de seu
horizonte uma contribui¢ao moral, como atestam a terceira parte do Discurso
do Método, o Tratado das Paixioes da Alma e a Correspondéncia com Elisabeth.
Assim também, nao se pode negligenciar que a busca do bem verdadeiro nao
prescinde, para Espinosa, de uma dimensao epistemoldgica, ja que a aqui-
sicao do sumo bem diz respeito ao conhecimento da unido da mente com
a Natureza inteira e, por isso, se faz tanto mais necessiria uma reforma do
conhecimento — esta seria justamente uma camada de sentido concernente a
proposta de emendatio’. Nem mesmo Pascal dispensa em vérias ocasides do
optsculo expressoes ligadas ao conhecimento (“compreendemos que” e “sua
razio, auxiliada pela luz da graga, faz-lhe saber™), motivo pelo qual H. Gou-
hier considera que “o sentimento inclui um juizo de valor e, nesse sentido, um
conhecimento: o avaro que ama o dinheiro julga que o dinheiro ¢ um bem e,
assim, o conhece como sendo um bem” (GOUHIER, 2005, p. 54). Entretanto,
¢ preciso notar que, a diferenca de Descartes, os textos de Espinosa e de Pascal

nao partem de uma busca pela verdade em contraposicao as decepgoes com

7 Por um lado, Koyré sugere que nio se deve exagerar os tragos dessa oposi¢io, pois ¢
necessdrio reconhecer que Descartes também se interroga sobre como viver, ao passo que
Espinosa entende a beatitude de forma insepardvel do préprio ato de inteleccio, que nos
une a Deus. Cf. KOYRE in ESPINOSA, 1987, pp. 17-19. Por outro lado, Rousset insiste que
Espinosa nao constitui uma doutrina puramente tedrica, compardvel a um saber cientifico,
mas desenvolve uma solugio a um problema moral, ético, 2 questao do sumo bem. Cf. ROU-
SSET in ESPINOSA, 1992, pp. 147-148.

8 DPara as citagoes do opusculo, utilizamos o texto original estabelecido por j. Mesnard
(1992) e consultamos a tradugio realizada por Flavio Fontenelle Loque (2014). Sobre o
vocabuldrio mencionado: “Sendo assim, ela compreende perfeitamente que [...]” (PASCAL,
2014, p. 92); “compreende que ¢ preciso que ele tenha essas duas qualidades” (pascAL,
2014, p. 94); “Ela o busca alhures ¢, sabendo por uma luz totalmente pura que nio estd
nas coisas que estao nela, nem fora dela, nem perante ela (portanto, nada nela, nem a seus
lados), comega a buscé-lo acima de si” (PASCAL, 2014, pp. 94-95); “sua razao, auxiliada pela
luz da graga, faz-lhe saber que [...]” (PASCAL, 2014, p. 95); “cla compreende, entretanto,

que as criaturas nao podem ser mais amaveis do que o Criador” (PASCAL, 2014, p. 95).
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o saber recebido, mas colocam no centro do interesse os temas do bem e da
felicidade. Essa mudanca de énfase se torna tanto mais significativa quando
dirigimos o olhar para os termos empregados no opusculo e no proémio, pois
¢ 0 vocabulario ético que domina a paisagem desses textos: “bem verdadeiro”
e “soberano bem”, em Sobre a conversio do pecador, ¢ “bem verdadeiro” no
proémio do 71£. Ou, ainda, “suma alegria” e “suma felicidade” no proémio,
enquanto “felicidade” e “felicidade duravel” no opusculo’. Nessa dtica, a
exposicao de Pascal e de Espinosa nao ¢ compardvel a uma doutrina pura-
mente tedrica e, se o conhecimento ocupa um lugar nessa abordagem, ¢ na
medida em que estd a cargo de uma questao de cunho moral. Trata-se mais
propriamente de descrever as relagoes com as coisas habitualmente estimadas
ca mudanga de perspectiva para encontrar outras coisas que nao sejam vas,
futeis e efémeras, mas que possam desempenhar o papel de um bem consis-
tente e constante. O que, portanto, estd em jogo no opusculo ¢ no proémio ¢

o horizonte de uma vivéncia e de suas transformag¢oes conforme aquilo a que

9 Encontramos em ambos textos um vocabuldrio ligado: 1. Ao bem — No 71£: “bem verda-
deiro”/ verum bonum (ESPINOSA, 2015, §1, p. 275 §13, p. 33). — Em Sobre a conversio do pe-
cador: “cada instante que lhe arranca o deleite de seu bem” (PASCAL, 2014, p. 92); “pois ndo
teve o cuidado de unir-se a um bem verdadeiro e subsistente por si mesmo” (Ibid., 2014, p.
92); “[ela] coloca-se na busca do verdadeiro bem” (Ibid., 2014, p. 94); “[ela] sabe que nao
¢ 0 soberano bem” (2014, p. 95); “trono de Deus, no qual comega a encontrar seu repouso
¢ o bem que ¢ tal que [...]” (Zbidm., 2014, p. 95); “Assim, cla se alegra de ter encontrado
um bem” (Ibid., 2014, p. 95); “ndo podendo formar de si mesma uma ideia suficientemente
baixa, nem conceber uma suficientemente elevada desse bem soberano” (2014, p. 96). 11.
A felicidade — No 71E: “frui pela eternidade, uma continua e suma alegria’/ continua ac
summa in aeternum fruerer laetitia (ESPINOSA, 2015, §1, p. 27); “suma felicidade”/ summa
felicitas (Ibid. 2015, §2, p. 27). = Em Sobre a conversio do pecador: “desta alma que busca
seriamente se estabelecer numa felicidade tio durével quanto si mesma” (PASCAL, 2014, p.
93); “a alma, sendo imortal, nio pode encontrar sua felicidade entre as coisas pereciveis”
(Ibid., 2014, p. 93); “c que, se se trata de obter uma felicidade verdadeira, nao se propds uma
felicidade muito durével” (Zbid., 2014, p. 93); “como a fraqueza natural, com o habito que
tem com os pecados nos quais viveu, reduziram-na a impoténcia de chegar a essa felicidade”

(Ibid., 2014, p. 97).
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nos apegamos'’.

Assim formuladas, essas aproximacoes sao vistas ainda por seu lado ne-
gativo na medida em que a reunido do proémio e do opusculo ocorre por
for¢a do distanciamento tomado com relagao ao cartesianismo. Mas é preciso
notar que essa face negativa ¢ indissocidvel de uma outra positiva que revela
o aspecto que efetivamente retine o opusculo Sobre a conversio do pecador
e o proémio do TIE: ambos os textos se consagram a descri¢ao de um novo
modo de vida. O que se coloca no centro do interesse de Pascal e de Espinosa
¢ a descri¢ao do processo pelo qual a alma ou a mente reconsidera as relagoes
habitualmente estabelecidas com objetos estimados e busca estabelecer uma
nova relacio sob desejo de encontrar aquilo que possa satisfazé-la de maneira
perene. Para Espinosa, trata-se de expor a génese da resolu¢ao que culmina
em instituir um novo modo de vida. O proémio coloca o leitor diante da
oposi¢io entre o “comum instituto de minha vida’, ligado aquilo que ocorre

<« . » « . . »
na “vida comum”, ¢ o “novo instituto’, sustentado pela busca de um bem ver-

10 Encontramos igualmente um vocabulirio ligado: 1. A vida — No 71£: “vida comum”/
postquam me experientia docuit, omnia, quae in communi vita (ESPINOSA, 2015, §1, p. 27);
“comum instituto de minha vida/ commune vitae meae institutum (Ibidm., 2015, §2, p.
27); “tudo o que ocorre na vida”/ quae plerumaque in vita occurrunt (Ibid., 2015, §3, p. 27).
— Em Sobre a conversio do pecador: “ela compreende perfeitamente que, estando seu cora-
¢do apegado somente a coisas frageis e vas, sua alma deve se encontrar s6 e abandonada ao
sair desta vida, pois nio teve o cuidado de unir-se a um bem verdadeiro e subsistente por si
mesmo, que pudesse sustentd-la tanto durante como apés esta vida” (PASCAL, 2014, p. 92);
“daf decorre que comega a considerar como um nada tudo que deve retornar ao nada [...]
atéavida” (Ibid., 2014, p. 93); “e que, se se trata de obter uma felicidade verdadeira, nao se
propds uma felicidade muito durdvel, dado que deve ser limitada ao curso da vida” (bid.,
2014, p. 94); “cla resolve conformar-se a suas vontades o resto de sua vida” (bid., 2014, p.
97). 1. A morte — No 71E: “prevé a morte certa’/ mortem certam praevidet (ESPINOSA,
2015, §7, p. 31); “por desmedido prazer aceleraram para si mesmos a morte”/ libidine mor-
tem sibi acceleraverunt (Ibid., 2015, §8, p. 31). — Em Sobre a conversio do pecador: “sua
alma deve se encontrar s6 e abandonada ao sair da vida” (PASCAL, 2014, p. 93); “ndo pode
encontrar sua felicidade entre as coisas pereciveis ¢ que lhe so tiradas a0 menos na morte”
(Ibid., 2014, p. 93); “¢ inevitdvel perder essas coisas ou enfim ser delas privado pela morte”

(Ibid., 2014, p. 94).
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dadeiro que seja fonte de uma suma alegria. Inconcilidvel, essa oposicao d4
lugar 4 exigéncia de abster-se de um ou de outro ¢ coloca em cena o desafio de
abandonar o comum instituto para se lancar ao novo. E por isso, justamen-
te, que essa resolugao pode ser lida como uma mudanga de direcionamento,
deixando para trds tudo quanto acontece frequentemente na vida comum e
encaminhando-se para um novo projeto que inclui a determinagao de buscar
a frui¢ao de um bem estavel e duradouro''. Para Pascal, a descri¢ao pode ser
lida em termos de uma nova visao que impoe a alma uma mudanca de rumo.
E significativo o emprego da palavra visao no optsculo, a qual nao se reduz a
capacidade daquilo que pode ser enxergado com os olhos, mas cujo olhar se
volta para a presenga ¢ a vaidade dos objetos visiveis, assim como para a soli-
dez ¢ a esperanca dos invisiveis. Uma nova visao se impde a alma no sentido
de fazé-la reconsiderar as coisas habitualmente estimadas e a maneira como
elas sdo fruidas. Nas palavras de Gouhier, “o que agradava deixa de agradar,
o que tinha valor nao tem mais, juizos que pareciam naturais perdem a sua
evidéncia” (2005, p. 55). Ao mesmo tempo, € preciso notar que essa perda
acompanha um apelo de sentido contrdrio que permite vislumbrar, a partir

de outros critérios, a possibilidade de buscar um novo deleite, um bem a ser

11 Quatro blocos marcam todas as ocorréncias do termo znstitutum no Tie: 1) “Revolvia,
pois, no 4nimo se porventura seria possivel chegar ao novo instituto [novum institutumy),
ou 20 menos A certeza quanto a ele, ainda que sem mudar a ordem ¢ 0 comum instituto de
minha vida [commune vitae meae institutum), o que muitas vezes tentei frustradamente”
(ESPINOSA, 2015, §3, p. 27); 2) “Assim, como eu visse que todas essas coisas a tal ponto
obstavam a que eu trabalhasse por algum novo instituto [instituto] e, mais ainda, que [lhe]
eram opostas, a ponto de que eu necessariamente haveria de abster-me ou dele ou deles,
fui coagido a inquirir o que me seria mais util. Mas, depois que me debrucei um pouco
sobre esse assunto, descobri primeiramente que, deixadas aquelas coisas, eu me cingisse a
um novo instituto [institutum], deixaria [...]” (Ibid., 2015, §6, p. 29); 3) “Unicamente isto
eu via: que enquanto a mente voltava-se para perto desses pensamentos, 20 mesmo tempo
afastava-se daquelas coisas e seriamente pensava no novo instituo [zovo cogitabat instituto)
[...]” (Ibid., 2015, §11, p. 31); 4) “Nas restantes coisas que se referem ao pensamento,
como o amor, a alegria, etc., ndo me demorarei nem um pouco, pois elas nem contribuem

para nosso presente instituto [institutum) [...]” (Ibid., 2015, §109, p. 97).
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adquirido e desfrutado’®. Eis por que a nova visao manifesta, como indica

Goubhier, uma “revolu¢io no mundo dos valores” (1bid.).

E precisamente o plano da descri¢io que Moreau acentua para sugerir
uma aproximagao entre o opusculo e¢ o proémio. Ainda que o opusculo, a
maneira da Aposta, compartilhe com o proémio um olhar sobre a hesitacao
da alma ao ter sido arrancada de seu deleite habitual e ao precipitar-se dian-
te do risco de embarcar na busca de um novo modo de vida, cumpre notar
que, inversamente ao fragmento, tanto o procedimento quanto o objetivo do
opusculo e do proémio ambientam o leitor em climas analogos. Toda essa
afinidade se traduz, para Moreau, como uma nova aspira¢ao que faz a alma
ou a mente humana sair do que lhe era habitual; como a visao de um novo
bem e, 20 mesmo tempo, como o arrebatamento pelo medo e pela amargura
a0 nio saber escolher entre o antigo ¢ 0 novo; como a compreensao das
caracteristicas e dos requisitos dessa novidade que se delineia sob o contorno
de um bem consistente e constante; e, ainda, como a percep¢ao de que as coi-
sas no mundo, tal como costumavam ser fruidas pela alma ou pela mente que
seguia o juizo da maioria dos homens, nao ocasionam mais satisfa¢ao, motivo
pelo qual a alma se desliga pouco a pouco delas no mesmo passo em que se
consolida a resolugio de buscar um bem verdadeiro (Cf. MOREAU, 1994, pp.
186-187). Assim, nota-se que o relato desse itinerario converge para associar

fOl‘tCantC ambos os textos.

Entretanto, convém interrogar se essa afinidade nao se deve mais profun-

12 “A primeira coisa que Deus inspira 4 alma de que digna a tocar verdadeiramente ¢
uma visio totalmente extraordindria pela qual a alma considera a si mesma e as coisas de
uma maneira totalmente nova” (PASCAL, 2014, p. 91); “Um escriipulo continuo a combate
nesse deleite e essa visdo interior a faz ndo mais encontrar o agrado habitual entre as coisas
as quais se abandonava” (/bid., 2014, p. 92); “Por um lado, a presenca dos objetos visiveis
toca-se mais do que a esperanca dos invisiveis, e, por outro, a solidez das invisiveis toca-a
mais do que a vaidade dos invisiveis” (/bid., 2014, p. 92); “na visdo certa do aniquilamento

de tudo o que ama, assusta-se com essa consideragio” (Ibid., 2014, p. 92).
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damente a um género literdrio e filoséfico de que Espinosa e Pascal teriam
emprestado elementos estruturantes. Nao hd duvida de que o opusculo ¢ o
proémio descrevem um momento de virada em que a relagao habitualmente
estabelecida com as coisas no mundo desvia-se para outro rumo e, por isso,
se pode presumir que, 20 menos no plano etimoldgico, os textos fazem refe-
réncia a uma conversao. Mas toda a questao consiste em saber se o relato des-
sa conversao remeteria a um formato nao apenas j4 existente, como também
classico em razdo de suas inspiragoes biblicas e agostinianas, e que estaria na
mente dos autores do século XvII quando se trata de pensar intimamente nas
escolhas de vida e nos fins que a animam. Com efeito, Moreau explica que
o género conhecido como relato de conversio envolve tragos obrigatérios,
como, por exemplo, a organizagio do tempo a partir de um instante funda-
dor, a diferenca entre o antes ¢ o depois, as incertezas que precedem a deci-
sao e o subsequente repouso da alma. Além disso, o comentador destaca que
esses tragos estruturam-se, inicialmente, na evocagao de um singular que faz
o testemunho de sua transformagio, uma vez que a descri¢ao da experiéncia
desse singular funciona como recurso para persuadir o leitor. Tal experiéncia
se manifesta, por conseguinte, em termos de uma fronteira que representa de
uma vez um limite para a transformagio e um desafio para atravessd-la. Essa
fronteira denota, em primeiro lugar, a confrontagio entre os bens preceden-
temente desejados e aqueles verdadeiramente desejéveis; em segundo lugar, a
confrontagao com o tempo, ou seja, entre o antes, recusado, e o depois, alme-
jado; e, em terceiro lugar, a confronta¢do com o préprio eu, que passa da in-
quictude a0 apaziguamento. Toda essa confrontagio provocaria um estreme-
cimento que lancaria a alma em oscilagoes até 0 momento em que uma firme
resolucio lograsse vencé-las (Cf. Ibid. pp. 26-42). Nio seria essa a referéncia

tltima sem a qual a aproximagao do opusculo e do proémio restaria artificial ?

Ao considerar particularmente o proémio, Moreau reconhece que os
mesmos elementos estruturam o texto de Espinosa ¢ que, por isso mesmo,
uma grande parte de sua eficicia deve-se & presenca dos tragos formais de um
relato de conversio. Mas o comentador destaca que nao se pode fazer disso

uma ocasido para reduzir o estatuto do proémio a uma repetigao desse género
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literario. Ao contrario, é preciso notar nao apenas a distincia tomada com re-
lagao a uma conversao religiosa, mas também salientar que a diferenga maior
concerne ao papel desempenhado pelo universo da familiaridade que, sem
fazer apelo ao milagre que arranca a alma do cotidiano, permite ultrapassar
todas as fronteiras impostas pela vida comum no interior da prépria logica da
vida comum. Se, por um lado, o proémio parece envolver um relato de con-
versao ao explorar as etapas do intervalo entre o comum instituto e o novo
instituto, por outro, o que faz tomar distdncia da ortodoxia desse género e,
a0 mesmo tempo, caracteriza a peculiaridade da composicao espinosana ¢ a
presenca do familiar, da vida ou da experiéncia comum, no ponto de partida
ao qual se aplicam sucessivamente os mecanismos intelectuais da meditagao
assidua. Isso deixa claro, para Moreau, que Espinosa constitui por seu modo
de escrita um novo género, cujos efeitos substituem aqueles do precedente
por outros no espirito do leitor (Cf. Ibid.). Por conseguinte, ao considerar o
vinculo entre o proémio e o optsculo, o comentador nao descarta a afinidade
que os textos mantém com a tradi¢ao de relatos de conversao, mas ele aponta
ainsuficiéncia dessa diretriz explicativa para dar conta da proximidade de ob-
jetivo, de procedimento, de vocabulario, de itinerdrio e de tudo mais quanto
se possa constatar na confrontagio deles (Cf. Ibid., p. 187)'. Assim, fica cla-
ro que Moreau dissipa a impressao de uma aproximagao externa entre o proé-

mio e o opusculo, sugerindo, a0 mesmo tempo, um vinculo mais intimo entre

13 Antes de examinar as conexdes légicas e conceituais que constituem a trama filoséfica
do proémio, Moreau se concentra na andlise da maneira como Espinosa se exprime nessas
paginas. Essa andlise organiza-se em trés nicleos: o tom, a situagio e o substrato. E justa-
mente no segundo nuicleo que o comentador se dedica a esclarecer o impacto que o género
de relatos de conversio teria causado no proémio do TZE. Ao mesmo tempo, o comentador
analisa o impacto de um outro género do qual o proémio teria emprestado certos caracte-
res, a saber, o protréptico, no qual se trata de persuadir o leitor a adotar um novo modo de
vida com base no amor ao conhecimento — como mostrariam os gregos e os est6icos. Se,
por um lado, Moreau reconhece o impacto desses géneros para a composi¢io do proémio,
por outro, ele nio reduz o texto de Espinosa a uma imitagao deles no seio do século xv11,
mas, como vimos acima, busca destacar a autenticidade do procedimento espinosano. Cf.
MOREAU, 1994, pp. 26-42.
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cles. Por isso, convém mais uma vez reter isto que o comentador lega como
um apontamento e explorar qual ¢ e como se caracteriza tal aproximagio mais
profunda entre os textos de Pascal e de Espinosa. Eis, entao, que o tratamento
conferido a tematica da perecibilidade dos supostos bens vem colocar-se no

centro da analise.

O cendrio inicialmente montado no qual se retrata o itinerario de Sobre
a conversdo do pecador apresenta a incidéncia da inspiracio divina na alma
humana e a subversao dos deleites habituais dela. A inspira¢ao divina realizaa
abertura da alma para uma nova visao sobre aquilo que costumava lhe aprazer,
subtraindo seu contentamento corriqueiro e langando-a numa perspectiva
extraordindria. Isso nao significa que a alma abandone o plano dos objetos de
vaidade e incida imediatamente nos exercicios de piedade. Ao contrario, Pas-
cal alerta que a alma encontra-se tomada por medo e amargura, pois irrompe
no interior dela uma disputa entre dois tipos de objetos: a presenca e a vaida-
de dos objetos visiveis, de um lado, ¢ a esperanga e solidez dos invisiveis, de
outro. Essa disputa ocorre porque a alma ¢ afetada pelos diferentes aspectos
desses objetos: a presenca dos objetos visiveis, facilmente acessiveis ao olhar
humano e & disposi¢ao de sua frui¢ao, agradam 4 alma mais do que a esperan-
ca dos objetos invisiveis, cujo cardter furtivo resulta na espera de sua manifes-
tagao; mas, a0 mesmo tempo, a solidez dos objetos invisiveis, que nao deixam
de ser consistentes apesar da furtividade, geram mais afei¢ao na alma do que
a vaidade dos objetos visiveis, os quais, embora facilmente acessiveis, sao va-
gos. Esse par de opostos, um verdadeiro oximoro, instala a contradi¢ao na
alma humana na medida em que a sua afei¢ao ¢ atraida para dire¢des opostas

segundo as multiplas facetas dos objetos contemplados. Como escapar disso?

A visao da perecibilidade das coisas as quais a alma estava apegada ¢é justa-
mente o que constitui um dos eixos do itinerario de Sobre a conversio do pe-
cador. Essa visao comporta trés elementos: inicialmente, ela d4 a contemplar
o aniquilamento de tudo a que a alma se ligava. Essa visao do aniquilamento
se manifesta como perda a cada instante dos objetos que lhe apraziam e a

deleitavam. Nao ¢ a toa que o medo arrebata a alma nessas condigoes, pois ela
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se d4 conta de que os objetos habitualmente amados subtraem-se a qualquer
tentativa de posse ¢ encontram-se todos em vias de serem anulados. A con-
templagio do aniquilamento converte-se, por conseguinte, na perspectiva do
escoamento a todo momento do que ha de mais caro. Isso indica que, mesmo
no momento presente de fruicao dos objetos amados, o que desponta para a
alma ¢ a percepcio de que eles estao a esvair por entre os dedos. Nao se pode
deixar de ouvir ressoar a declaragio do fragmento Br. 212/Laf. 757: “escoa-
mento. E horrivel sentir escoar tudo que se possui” (PASCAL, 1973, p. 96). Se
palmilhando essa senda nos perguntarmos ainda pelo resultado dos processos
de aniquilacio e de escoamento, o opusculo deixara claro que a alma se en-
contrard privada de todas as coisas nas quais julgava fruir um bem. Uma vez
que a subtragao dos objetos a cada instante torna-se um fator inevitavel para
a alma ao ponderar a sua relagao com aquilo que lhe aprazia, ¢ evidente que o
ato final serd a completa privacao deles. Aniquilamento, escoamento ¢ priva-
¢ao: eis os elementos que estao na base da visao sobre a perecibilidade dos ob-
jetos estimados. O que se segue disso ¢ justamente uma compreensao da alma
arespeito de si prépria e de suas relagoes. Por um lado, o optisculo indica que
0 apego a coisas frégeis e vas terminard por deixar a alma numa situagao de
abandono. E preciso especificar que esse abandono nio tem apenas em vista
a existéncia da alma humana na duracio, mas também diz respeito ao estado
dela apés a vida. O que se coloca, para Pascal, ¢ uma defasagem entre a pere-
cibilidade dos objetos amados ¢ a permanéncia da prépria alma em vida e ao
sair dela, motivo pelo qual os objetos habitualmente estimados, se ndo podem
acompanhé-la no curso da duracio, tampouco poderao sustentd-la depois
disso. Por outro lado, a visao da alma sobre a perecibilidade das coisas amadas
e a compreensao de que serd abandonada apontam para o fato de que ela nao
esteve até entio unida a um bem verdadeiro. Convém notar o delineamento
de um importante trago na reflexdo pascaliana, pois, embora negativamente,
o texto alude pela primeira vez a um bem e menciona algumas caracteristicas
dele, como, por exemplo, a necessidade de ser duradouro a cada instante e
ap6s todos eles. O estabelecimento de um vinculo entre a alma ¢ esse bem

certamente acabaria com aquela defasagem verificada na relagao dela com os
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objetos pereciveis, pois seria capaz de lhe oferecer uma sustentagao constante.
Mas todo o problema reside no fato de que a alma nio estd somente abando-
nada pelos objetos pereciveis, como também abandonada devido 4 auséncia

de vinculo com um bem duradouro.

Se Pascal nao deixa divida de que o abandono ocorre nesses dois sentidos,
¢ preciso notar que essa reflexao nao pode ser empreendida sem ter como re-
feréncia o horizonte do que ¢ imperecivel. A inquietagido com a permanéncia
da alma apés a vida confere sentido pleno a experiéncia de aniquilamento, de
escoamento ¢ de privagdo, assim como a percep¢ao de inexisténcia de lagos
com um objeto igualmente duradouro’®. Nesse quadro, a percepcao de per-
manéncia e de abandono da alma humana apontam para a necessidade de se
ligar a um outro objeto que possa sustenta-la sem cessar. Podemos entao com-
preender que o que estd em jogo no opusculo é saber quais objetos sio dignos
de serem amados, isto ¢, a que o coragio deve se apegar, para sustentar a alma
de maneira constante. Os objetos habitualmente estimados, embora visiveis
e facilmente & disposi¢ao, nao fornecem uma verdadeira e s6lida satisfacao e,
por isso mesmo, apegar-se a eles resultaria em infortinio, tanto mais porque
toda fruicao se vé ameagada a cada instante em razao do desaparecimento ne-
cessdrio deles. Mas ¢ licito ponderar que, ao se dar conta de que nada lhe é tao
importante como a sua propria permanéncia, a alma vislumbra a alternativa
de escapar ao abandono perpétuo buscando apegar-se a um objeto que lhe

apraza continuamente. Como explica L. . Oliva,

o finito ¢ pura transitoriedade. Amar o perecivel nunca satisfard os anseios

14 Embora procure dar uma ideia sobre a injustica dos homens com vistas a introduzir o
leitor nas provas da religido crista, o fragmento Br. 195/Laf. 428 ecoa a discussao do opts-
culo a0 mencionar a conduta humana dividida entre a percepcio de efemeridade da vida e
o estado de permanéncia da alma. A diferenca que, porém, se coloca entre os textos encon-
tra-se a0 nivel do vocabuldrio, uma vez que o fragmento acentua as nog¢des de eternidade e
de morte. Cf. PASCAL, 1973, pp. 93-94.
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do homem, mas apenas dard uma falsa estabilidade ao que ¢ pura dispersao.
A tnica resposta satisfatdria ¢ o retorno a unidade verdadeira, ao verdadeiro
repouso, ao fim ultimo de tudo, diante do qual todo o resto se desvanece
(2004, p. 100).

Descrever a circunstincia em que a alma encara essa realidade ¢, portanto,
a marca do texto pascaliano, no seio do qual as nogoes de perecibilidade e de
imperecibilidade funcionam como ideias diretoras para a compreensao das
consequéncias oriundas da ligagao com os objetos habitualmente estimados
e para o reconhecimento de uma outra perspectiva para guiar o seu vinculo

por amor.

E por isso que a sequéncia do opusculo descreve o espanto da alma ao ver
quanto tempo ela passou sem fazer tais reflexdes e ao ver quantos homens vi-
vem sem empreendé-las. A alma se espanta consigo mesma ao se dar conta de
sua prépria cegueira nao apenas por ter acreditado na promessa de felicidade
das coisas mundanas, como também por causa de sua indiferen¢a em relacao a
possibilidade de firmar uma uniao duradoura. Essa consideracao desliza, por
conseguinte, para a avaliacio da situagao de outros homens que continuam a
viver sem colocar em operagao tais reflexdes. O opusculo salienta que, ainda
mais surpreendente do que comparar o estado atual de visao com o estado an-
terior de cegueira do mesmo individuo, ¢ comparar tal experiéncia individual
com a situagio de cegueira total em muitos homens. Quer seja ouro, ciéncia
ou reputacio, tudo que costuma ser estimado por eles serd um dia aniquilado.
Importa notar que a critica 4s maximas dos homens reverbera o que o frag-
mento Br. 194/Laf. 432 assinala como a conduta que, assumindo uma forma
pretensamente racionalista, nutre um estado de indiferenca acerca do tema da
imortalidade da alma. Passar a vida sem pensar nesse fim tltimo, pelo tnico
motivo de ndo enxergar as luzes que conduzem a um convencimento a pro-
posito disso, descuidando-se de procurd-la alhures e deixando de examinar
a fundo as opinides a esse respeito, tal negligéncia contradiz, para Pascal, o

proprio interesse humano acerca de sua felicidade. Tomando de uma vez um
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distanciamento com rela¢ao as coisas mundanas e &s maximas dos homens, o
opusculo Sobre a conversio do pecador mostra que a alma se engaja na busca de
um bem verdadeiro e compreende que este bem deve durar tanto quanto elae
que nao pode lhe ser tirado sendo com o seu consentimento, assim como deve
ser o Ginico objeto ao qual a alma se liga por amor. E ao termo dessa busca que
ela vislumbrard Deus como objeto de um bem verdadeiro, j& que “deseja-lo ¢

possui-lo e recusd-lo é perdé-lo” (PAscAL, 2014, p. 95).

No que diz respeito ao proémio do 7IE, vale recordar inicialmente que o
itinerdrio situa em diferentes cendrios a confrontagao entre os bens habitual-
mente estimados ¢ o bem verdadeiro para fazé-los revelar as suas multiplas
facetas. E dessa maneira que o primeiro cendrio, caracterizado pela formu-
lagao de uma escolha disjuntiva excludente entre a busca do bem verdadeiro
e dos bens da vida comum, desnuda as consequéncias cognitivas de seguir os
prazeres, as honras e as riquezas: numa escala gradativa, a procura por cada
um deles capta a aten¢io da mente a ponto de desvid-la de ponderar acerca
de qualquer outro bem. Nio seria fora de propdsito dizer que a honra, por
exemplo, absorve tanto mais a mente na medida em que ¢ necessério estar a
todo momento atento a maneira de viver dos homens para ser reverenciado.
Assim, sendo necessirio determinar-se a buscar os objetos habitualmente es-
timados ou um bem verdadeiro, parece inconsulto & mente deixar as como-
didades oriundas dos prazeres, das riquezas e honras para se langar a procura
daquilo de que nada se sabe. Por isso, a decisao assume a forma da rentincia de
uma coisa certa por outra incerta. A medida que se debruga sobre o assunto,
o proémio retrata um novo cendrio em que se desnudam outros aspectos das
alternativas confrontadas. Servindo-se agora do critério de utilidade, o texto
de Espinosa sublinha a diferenga entre o cardter fixo (fixum) do bem verda-
deiro ¢ a inconstincia dos objetos habitualmente estimados (Cf. ESPINOSA,
2015, §6, p. 29). Nao h4 davida de que tais objetos oferecam & mente um de-
leite e que, durante o intervalo no qual ela se encontra as voltas com a frui¢ao
deles, nenhum outro bem passa por seus pensamentos. Mas ¢ preciso notar
que essa fruicao estd sempre sujeita ao risco de se dissipar: o prazer ¢ pontual

e passageiro, as riquezas podem ser confiscadas pelo giro da fortuna e a honra
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se condiciona a varia¢ao de tudo quanto os homens, a seus préprios gostos,
prezam ou detestam. O que se revela de maneira fundamental ¢ que, embora
esses objetos estejam ao alcance de nossas maos, toda e qualquer tentativa de
posse definitiva deles escorre por entre os dedos. Ea experiéncia da perda que
passa a caracterizar mais profundamente a frui¢ao dos bens habitualmente
estimados. E ¢ por isso que o proémio destaca que a tristeza tao logo emerge
da relagiao com esses objetos: “[no prazer] depois da fruico, segue-se uma
tristeza, a qual, se ndo suspende a mente, no entanto a perturba e a hebeta;
“[no caso das riquezas e honras] se em algum caso nos frustramos nessa es-
peranca, entio uma suma tristeza se origina” (1bid. §5, p. 29). Se a busca por
prazeres, riquezas ¢ honras alimenta a esperanga de felicidade, e se a fruigao
deles alegra a mente de modo a incitd-la a buscé-los ainda mais, o resultado
disso nao faz emergir na mente uma alegria robusta e continua, mas trans-
forma qualquer alegria em seu contrério quando aquela busca ¢ por algum
motivo frustrada. Em contrapartida, esse risco ¢ neutralizado quando se trata
de fruir um bem fixo, o qual ¢ comunicével, o tnico a afetar o 4nimo, fonte de
uma suma alegria continua e eterna. Embora nio se saiba nada ainda acerca de
suas condi¢oes de obten¢ao, nem mesmo se ele estd ao alcance dos homens, é
certo que o cardter fixo desse bem oferece condi¢des para sustentar a alma em
suma alegria. Por isso, o cendrio que agora se delineia ¢ o da rentncia de um
bem incerto por sua natureza por um outro incerto nao por sua natureza, mas
apenas quanto 2 sua obten¢do. Aprofundando a meditagao assidua, o proé-
mio elabora, por conseguinte, um novo cendrio com os dados em questao: o
ponto central estd em compreender que a busca pelos objetos habitualmente
estimados faz deles males certos para a mente. O que se destaca agora ¢ a
comparagao entre a mente que busca prazeres, riquezas ¢ honras e o enfermo
prestes a morrer. A referéncia ¢ curiosa, pois a mente chega a conclusao de que
a busca por aqueles trés objetos coloca obstdculos & conservagio (conservan-
dum) de seu ser (Cf. Ibid., §7, p. 31). E nesse sentido, justamente, que eles sio
considerados males certos, haja vista a enormidade de exemplos que atestam
como o actimulo de riquezas gera “persegui¢des’, a demanda por aprovagio

constante faz “sofrer miseravelmente” e o desmedido prazer “acelera parasia
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propria morte” (1bid., §8, p. 31). Assim, em face da urgéncia de escapar dessa
busca mortal, faz-se necessario aplicar todos os esforcos para perscrutar um
remédio, ainda que incerto. A analogia entre o remédio e o bem verdadeiro
torna simétricas as perspectivas de salvacao fisica e de salvacao moral. Nesta
altura do texto, ¢ surpreendente constatar que os mesmos objetos inicialmen-
te considerados certos por sua comodidade e fécil disposi¢ao convertem-se,
a0 fim e ao cabo, em males. Mas cumpre notar que a reflexao sobre essa trans-

formagao permite haurir um novo ponto de vista a respeito da origem de toda

felicidade e infelicidade.

Com efeito, o proémio declara que toda felicidade e infelicidade esta si-
tuada na qualidade do objeto ao qual aderimos por amor (Cf. Ibid., §9, p.
31). Por um lado, convém destacar que o amor desempenha um papel de
condicio necessaria para haver felicidade ou infelicidade. Essa condicio se
torna compreensivel a0 notarmos que nenhuma comogao do 4nimo se segue
daquilo que nao ¢ amado: nem tristeza caso o objeto desaparega, nem inveja
caso outro individuo o possua, nem litigio em caso de disputa pela sua posse.
Por isso, vemos claramente que toda comogao ligada a um objeto deve estar a
cargo do amor nutrido por ele. A diferenga do Breve Tratado e da Etica, obras
nas quais Espinosa se apoia nas dedugdes metafisicas para precisar a natureza
e as propriedades do amor, o proémio do 71 faz referéncia a esse conceito no
curso de uma reflexao a partir dos dados impostos pela experiéncia e, por isso,
embora se possa identificar uma base conceitual comum em que residem as
trés obras, o sentido desse conceito, nessas condi¢oes, aponta para o de uma
adesao em geral do Animo aos objetos, segundo a percepgao que se tem deles.
Por outro lado, cumpre notar que o amor nao ¢ condi¢ao suficiente para
determinar a felicidade ou a infelicidade, uma vez que, além da adesao do
Animo, deve-se considerar de maneira central a qualidade do préprio objeto.
E por isso que a sequéncia do proémio coloca em discussio o carater perecivel
ou imperecivel daquilo a que aderimos. O perecivel diz respeito a tudo quan-
to suscita uma perda, cuja presenga anuncia uma auséncia, precipitando-se a
todo instante ao vio e ao passageiro. Se o apego ao perecivel pode originar

pontualmente uma comogao de alegria, tal apego nao prescinde, entretanto,
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do surgimento de tristeza no 4nimo, pois o amor aquilo que estd sempre sob
risco de se esvair resulta em medo, em 6dio e em inveja, sentimentos em algu-
ma medida j4 vislumbrados na exposicao acerca das consequéncias da busca
de prazeres, riquezas ¢ honras. E todo esse horizonte que determina a infeli-
cidade da mente humana. Inversamente, torna-se evidente que “o amor para
com uma coisa eterna e infinita alimenta o 4nimo sé de alegria, a qual ¢ isenta
de toda tristeza” (1bid., §10, p. 31). Eterno e infinito constituem o campo
de significagio de um objeto que nio estd sujeito a limitagdo na duragio e
a destruigio, mas que se faz sempre presente sem variagao. Por isso, o apego
a um objeto fixo promove no 4nimo uma alegria que nao se transforma em
seu contrério, j& que tal objeto lhe estd continuamente presente e pode ser
partilhado sem prejuizo. Sold laetitid: é s6 alegria que se desenha com o amor

aum objeto imperecivel.

Ora, reencontramos no proémio justamente a pergunta que constitufa o
eixo do opusculo Sobre a conversio do pecador: quais objetos sao dignos de se-
rem amados, isto ¢, a que o amor deve aderir para sustentar a mente em alegria
e felicidade continuas? O que importa no proémio ¢ discernir as qualidades
dos objetos aos quais nos apegamos. Se a solugao para a felicidade consiste em
demover o amor a coisas pereciveis em prol da uniao ao objeto imperecivel,
compreende-se melhor agora por que essa evidéncia sé pode se manifestar
no quadro de um processo de deliberagao. Foi preciso inicialmente superar
a oscilacio entre abandonar as comodidades dos objetos habitualmente esti-
mados e se lancar na busca de algo incerto. Foi preciso retirar o véu através do
qual eles sao enxergados como bens certos e escancarar a experiéncia de perda
e de tristeza que se segue da busca por eles. Foi preciso ainda alertar contra
o risco de perder a si préprio nessa empreitada. Ao mesmo tempo, essa des-
coberta nio se separa daquela acerca do bem verdadeiro. Na verdade, elas sao
contrabalanceadas na medida em que a consciéncia das perdas e das tristezas
auxilia a deslindar caracteres como a constincia e a fixidez de um bem verda-
deiro, movimento que se desenvolve até o ponto em que a mente, refletindo
sobre as condi¢oes de felicidade e de infelicidade, compreende a necessidade

de se unir a uma coisa de qualidade perene, fonte de alegria isenta de tristeza
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e partilhdvel sem perda. A existéncia e as condi¢oes de aquisicao desse bem
ainda permanecem incertas nesta altura do proémio, mas toda a questao estd
em perceber que essa reflexdo determina a mente a se lancar na busca de um

objeto eterno e infinito.

Nao ha duvida de que o optisculo e o proémio assinalam a incerteza, a
hesitagao ¢ a perda, recordando, desse ponto de vista, tragos marcantes do
fragmento da Aposta. Todavia, podemos notar que o opusculo e o proémio
retnem-se particularmente naquilo que Moreau caracteriza como uma “ana-
litica da aspiracio e da tergiversagio ao bem verdadeiro” (1994, p. 187). Ora,
o proémio ¢ o opusculo retratam a frustragiao em relagio aos objetos habi-
tualmente estimados em razao da futilidade e da vagueza deles, assim como
deixam entrever a frustracdo com a situagao de cegueira e de impoténcia em
que se vive, frustracoes a partir das quais se abre a interrogagao pela existén-
cia e aquisi¢ao de um bem verdadeiro. Todos esses elementos encontram-se
interiorizados no quadro de uma descri¢ao da alma ou da mente humana e
constituem as etapas das descobertas acerca dos objetos com os quais ela es-
teve as voltas e, a0 mesmo tempo, das descobertas a respeito das circunstin-
cias de sua propria felicidade ou infelicidade. Nessas condi¢oes, os textos se
aproximam nao apenas devido a intensidade de seus relatos, mas também pela
necessidade de convocar um detalhamento do percurso intimo da alma ou da
mente numa busca de teor ético cujo resultado denota a resolugio de fruir um
bem perene, assim como a compreensao dos caracteres desse bem. Ter olhos
abertos para essas condi¢oes torna possivel esclarecer o conjunto de ideias
diretoras dos relatos do optisculo e do proé¢mio: a dignidade dos objetos a se-

rem amados, furtando-se dos pereciveis, buscando unir-se aquele imperecivel.

II. A TRANSCENDENCIA DA GRACA E A IMANENCIA DO PENSAMENTO COMO
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MATRIZES DA DETERMINA(;AO DE UM NOVO MODO DE VIDA

As aproximagdes delineadas nio devem mascarar a divergéncia de fundo
que o proémio € o opﬁsculo comportam. Ao contrario, trazer a lume tais di-
vergéncias oferece condi¢des para compreender o nervo mais profundo que
anima o desenvolvimento de teses ¢ a escolha da abordagem em ambos os tex-
tos. A colher novamente os apontamentos de Moreau, ressalta-se que os ele-
mentos comuns do proémio e do optsculo siao enquadrados em procedimen-
tos diferentes e que o alcance dos textos discrepa inteiramente (Cf. 1994, pp.
187-188). Em outras palavras, cumpre notar que os tragos Comuns situam-se
em diferentes terrenos de pensamento e, por isso, os textos seguem em dire-
¢oes até mesmo opostas quando se trata de precisar a significagio do novo
modo de vida que eles descrevem. Em vista disso, convém explorar uma vez
mais o apontamento de Moreau e esclarecer o fundamento no qual repousam
os processos descritos no proémio e no opusculo, indicando em que medida

eles se separam e explicitando o sentido da busca de um bem verdadeiro.

Ap6s a determinagio reflexiva sobre a qualidade dos objetos aos quais se
adere por amor, da qual se segue a determinagao de buscar com todas as forgas
auniao com um objeto eterno ¢ infinito, tudo levaa crer que amente humana
colocara fim a hesita¢ao inicialmente descrita e se lancara efetivamente nesta
empresa. Entretanto, o proémio coloca em cena uma experiéncia paradoxal
que cria um empecilho para a nova instituicio de vida. Com efeito, o proé-
mio salienta a percep¢ao clara que a mente possui nesta altura do percurso
reflexivo, pois ela sabe agora do prejuizo causado pela busca incessante dos
objetos comumente estimados e sabe igualmente da necessidade de se unir a
um objeto eterno e infinito para fruir de uma alegria isenta de qualquer triste-
za. Apesar disso, o proémio declara que a mente permanece ligada a busca por
prazeres, por riquezas ¢ por honras. Em outras palavras, ocorre que, por mais
que a mente veja claramente os perigos a conservacao de si e a infelicidade
que resultam da busca por aqueles objetos, ela nao consegue liberar o pensa-
mento ¢ o amor da avareza, do prazer e da gléria. Situagio inquietante esta

descrita por Espinosa, uma vez que a mente ¢ simultaneamente atravessada
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por vetores de sentidos contrarios, pois, no momento em que vé com clareza
o maleficio de se unir a objetos pereciveis e a vantagem de amar algo eterno
¢ infinito, ela insiste na ligagao com o que lhe ¢ prejudicial. Essa situagao se
agrava quando nos damos conta de que o conhecimento adquirido ao longo
do percurso reflexivo nao parece ser capaz de por fim a busca por prazeres,
riquezas e honras: se, por um lado, a mente chega a ver com clareza o que é um
bem certo, por outro, essa conclusao nao lhe garante robustez suficiente para
demover o apego aos objetos que a conduzem 4 ruina. Assim, podemos notar
que a percepgao acerca da necessidade de amar um objeto eterno e infinito
nao compele de imediato a mente nessa busca, mas a langa no plano de uma
contradi¢io em que a percepgao clara do que lhe convém se defronta com
a persisténcia do apego aos objetos habitualmente estimados. Por isso, uma
nova hesitagio parece instaurar na mente um cendario tanto mais adverso, ce-
nario em que, ecoando os versos de Ovidio citados no escélio da proposicao

17 da Etica 1v, a mente vé o melhor e o aprova, mas segue o pior.

A saida desse impasse consiste justamente em tomar consciéncia do valor
da prépria atividade reflexiva. Se o proémio utilizava a imagem da procura de
um remédio para ilustrar o discernimento da mente humana de se afastar dos
perigos ocasionados por causa do apego aos objetos habitualmente estima-
dos, cumpre notar agora que esse remédio diz respeito a prépria reflexao. A
descri¢ao do percurso deixou claro que a mente se dedicava a refletir sobre a
busca de um bem verdadeiro e especialmente sobre um remédio capaz de sal-
vé-la de um risco mortal. E justamente na esteira dessa reflexao que ela se da
conta de que a prépria atividade reflexiva permite depor a atragao pelos obje-
tos habitualmente estimados na medida em que a subtrai de pensar neles ¢, ao
mesmo tempo, a concentra no pensamento acerca da instituicao de um novo
modo de vida. Por um lado, vemos que nio sio mais os prazeres, as riquezas
e as honras que ocupam o pensamento ¢ desviam a mente de ponderar acerca
de um bem verdadeiro, mas, inversamente, é o exercicio reflexivo sobre o bem
verdadeiro que desvia a mente de pensar neles e que passa a ocupé—la inteira-
mente. Por outro lado, o proémio nio faz referéncia as condi¢oes de verdade

ou falsidade desse pensamento, pois o que lhe importa ¢ destacar a atividade
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de refletir cuidadosamente sobre os objetos aos quais devemos nos unir por
amor. E essa pritica que ocupa a mente, que ¢ objeto de sua atengio e que,
enquanto estd em operagao, a desvia de pensar nas coisas pereciveis as quais
permanecemos apegados devido ao hébito. Nessas condigoes, torna-se claro
que a mente encontra na sua propria atividade reflexiva um fator de consola-
¢ao, pois ela descobre que se apegar ao seu esforco reflexivo lhe fornece uma
disposi¢ao para dissipar a atragao pelos objetos habitualmente estimados. Por
isso, todo o desafio consistird em aumentar os intervalos em que ela se dedica
a medita¢ao assidua. O proémio indica que esses intervalos sao inicialmente
raros ¢ de curta duragao, como se a mente refletisse pontualmente sobre um
bem verdadeiro e tio logo voltasse a se entregar A busca dos objetos pereciveis.
No entanto, o proémio destaca que, 2 medida que a mente se coloca seria-
mente a meditar sobre o bem verdadeiro e descobre gradualmente as suas de-
terminagoes, tanto mais aqueles intervalos sao prolongados e se tornam mais
frequentes. O intervalo de tempo a que Espinosa faz referéncia ¢ justamente
aquele no qual a mente encontra conforto na atividade reflexiva e que a afasta
momentaneamente de pensar nos objetos estimados na vida comum. Além
disso, ¢ preciso notar que, se a mente comeca a conhecer o bem verdadeiro
por uma meditagao, e se 0 aumento desse conhecimento viabiliza o aprofun-
damento e o prolongamento da prépria meditagao, a busca desse bem nao
se realiza fora da atividade reflexiva. Assim, vemos que a distincia tomada
com relagao aos objetos pereciveis ¢ o empenho na busca do bem verdadeiro
tornam-se factiveis com a descoberta de que a atividade reflexiva constitui um
bem certo para a mente humana e que promove desde j4 a instituicao de um

novo modo de vida®.

15 “O procurar ji é possuir”, indica M. Beyssade (2009, nota 13, p. 144). Além disso, C.
Jaquet considera que a préopria meditacao se impde como um bem na medida em que nds
somos afetados por uma primeira certeza, pois sentimos e experimentamos claramente que
o pensamento ¢ um remédio aos nossos males. A certeza consiste na tomada de consciéncia
do valor da meditacio e representa uma reviravolta, uma vez que a meditagao sobre o bem

verdadeiro se torna ela prépria o seu objeto. Cf. JAQUET, 2017, p. 33.
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Se o opusculo fazia referéncia a uma nova visio da alma humana que lhe
permite compreender a dignidade do objeto a ser amado e que a conduz ao
fim e ao cabo a uma contempla¢ao de Deus como objeto de soberano bem, ¢
preciso notar que essa visao nao estd a cargo da atividade reflexiva da prépria
alma e sim da inspiracio divina que a toca verdadeiramente. E por essa razio
que o procedimento no qual se enquadra a descri¢io do itinerdrio da alma
humana se caracteriza por uma “elevagao tao eminente” e por uma “transcen-
déncia” a todas as coisas (PASCAL, 2014, p. 95). O opusculo j& havia men-
cionado um movimento de elevag¢ao quando, fazendo saldo da compreen-
sa0 dos maleficios oriundos do amor a objetos pereciveis e da necessidade
de unir-se ao imperecivel, a alma se erguia acima dos homens comuns e se
afastava das maximas cujo trago peculiar consistia em situar a felicidade em
coisas mundanas. Esse movimento de elevagao lhe permitia nao somente che-
gar A compreensio dos requisitos de um bem verdadeiro, como também se
lancar na busca disso'®. Munida com essa compreensio, a alma inicia entio
um segundo movimento de elevacao em que, ao se dar conta de que nem as
coisas mundanas nem ela prépria sao capazes de satisfazer os critérios de um
bem verdadeiro, ela “comega a busca-lo acima de si” (Ibid.). E precisamente
nesta altura que uma outra qualificagio se soma ao movimento de subida, a
saber, a transcendéncia. Com efeito, o opusculo descreve que a alma humana
perpassa todas as criaturas sem lograr éxito em encontrar qual delas poderia
satisfazer os requisitos de um bem verdadeiro: “ela nio se detém no céu (nio
h4 o que a satisfaga), nem acima do céu, nem nos anjos, nem nos seres mais
perfeitos” (Ibid.). Em outras palavras, vé-se que ela toma distincia com re-
lagao as coisas ao seu redor ¢ até mesmo 3s coisas que a superam em grau de
perfei¢do. Ao atingir o seu apogeu, o movimento de elevagio instala a alma
na visao das grandezas de Deus, justamente o ser que guarda a maior despro-

por¢ao no que tange a condi¢ao humana. Se aqui a alma encontra em Deus

16 “[...] é preciso que ele tenha essas duas qualidades: uma, que dure tanto quanto ela ¢
que nao possa lhe ser tirado sendo com o seu consentimento; outra, que nao haja nada mais
amdvel” (PASCAL, 2014, p. 94).
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um bem verdadeiro, ¢ porque “a sua razao, auxiliada pela luz da graca, faz-lhe
saber” (Ibid.) que nao h4 nada mais amdvel do que Deus ¢ que esse vinculo
amoroso s6 pode ser dissolvido por aqueles que o rejeitam. Nessas condicoes,
podemos notar que o movimento de elevagao e de transcendéncia oferece a
alma humana uma visao em que Deus aparece como o unico objeto digno
de ser amado e capaz de sustentd-la de maneira constante. Assim, longe de
referir a busca do bem verdadeiro a qualquer instincia interior a si mesma, a
alma o encontra naquilo que estd mais distanciado de si e em relagio ao qual
nao hd nada mais desproporcional, j& que ¢ a inspiragao divina o mébil do
itinerdrio descrito no opusculo, tocando a alma humana para reorientar o seu

olhar na dire¢io de Deus.

A luz dessas indicagdes, podemos apreender plenamente o sentido do
apontamento de Moreau acerca da divergéncia de fundo vislumbrada entre
o proémio ¢ o opusculo. O comentador salienta que, embora os textos par-
tilhem tragos comuns ao longo do percurso descritivo, eles nao seguem no
mesmo sentido, uma vez que, para Pascal, a alma inicia um movimento de ele-
vagao rumo ao Criador, ao passo que, para Espinosa, a mente humana apro-
funda ainda mais a sua meditagio assidua. O que, para Moreau, estd no cerne
da divergéncia ¢ que Pascal assinala a poténcia da graca, enquanto Espinosa
acentua um caminho imanente na possibilidade de acessar o bem verdadeiro
(Cf. MOREAU, 1994, p. 188). Nesse quadro, podemos dizer, quanto ao proé-
mio, que a atividade reflexiva concentrada nas frustragoes oriundas dos bens
habitualmente estimados, na hesitagao entre os modos de vida a seguir e espe-
cialmente nas dificuldades em abragar o objeto digno de ser amado constitui
nela mesma uma solugao para os entraves da busca por um bem verdadeiro
e ¢ ela prépria a realizagao dessa busca. Inicialmente, a mente se langa num
movimento reflexivo ao termo do qual se evidencia a urgéncia de abandonar a
busca incessante por prazeres, riquezas e honras em detrimento da unidao aum
objeto eterno e infinito. Em seguida, para vencer as resisténcias provenientes
do apego aos objetos estimados, o socorro sobrevém novamente da reflexao,
pois desta vez a mente se dd conta de que a atividade reflexiva a afasta de males

certos ¢ a instala na via daquilo que ela ponderava instituir. Por isso, importa
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notar que o nicleo do procedimento espinosano estd na tomada de conscién-
cia da poténcia de pensar da mente humana no momento de seu exercicio, o
qual retine de uma vez a atividade de compreensio de um bem verdadeiro e a
agio de buscé-lo. E justamente esse exercicio intelectual que anuncia uma ale-
gria isenta de tristeza e que a continuidade do tratado cuidard de aprofundar

e de intensificar com vistas a aderir ao objeto eterno ¢ infinito!”.

Por outro lado, o opusculo pascaliano, lido com as lentes da doutrina da
graca, mostra que a alma ¢ determinada por for¢a de uma agao de Deus que,
sobrenaturalizando o coragao, a faz percorrer um caminho ao termo do qual
ela voltara a se unir a Ele. E justamente essa operagio divina, que pode ser
assinalada como um influxo'®, o fator responsavel nao apenas pela abertura
de um novo ponto de vista na alma, como também pela sua mudanca de

rumo. O opusculo indica que a graca oferece um novo referencial em face do

17 O alcance desse exercicio intelectual se faz sentir num momento crucial do 71E. Se
seguirmos o comentdrio de C. Rezende no preficio a uma outra tradugio do TIE, aque-
la elaborada por Samuel Thimounier (REZENDE in ESPINOSA, 2023, Pp. 41-42), veremos
que tal exercicio, descrito em contexto ético, estd em sintonia com a analogia do martelo
que, apresentada em contexto técnico, permite fugir ao circulo vicioso para a busca de um
instrumento primeiro. Por sua vez, A. Lécrivain (LECRIVAIN in SPINOZA, 2003, pp. 34-
35) faz notar que tal exercicio ecoa justamente a forca nativa do intelecto. Nessa senda, o
comentério de A. Koyré (KOYRE in ESPINOSA, 1987, pp. 18-19) fornece indicagdes de que
o método, entendido como conhecimento reflxivo sobre o conhecimento adquirido, ou,
ainda, como uma reflexdo sobre o préprio ato e movimento de aquisi¢ao de conhecimento,
se apreende no préprio exercicio intelectual. Para A. Dominguez, ¢ a analise do conheci-
mento e do método o centro para o qual converge o impulso ético, individual e coletivo que
Espinosa leva a cabo por uma meditagio filoséfica (DOMINGUEZ in SPINOZA, 1988, p. 24).
A julgarmos tais comentdrios que se retinem especificamente nesse ponto, tudo leva a crer
que a descoberta do valor do exercicio intelectual estard na base do conceito espinosano de
método a ser descrito algumas pdginas adiante.

18 Do comeco ao final de seu texto, L. €. Oliva caracteriza a graca em termos de um influ-
xo. Esse uso precisa uma significagio em que a graga, entendida como operagao divina, age
imediatamente na alma, mesmo que esta nao tenha atuado para merecé-la, e move infalivel-
mente 0 homem de modo a salvé-lo no plano religioso, moral ¢ epistemolégico, ainda que

a graga possa cessar a qualquer instante. Cf. OLIVA, 1996, pP-3;p-85;pp- 112-114; p. 121.
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qual tudo quanto parecia satisfazer a alma se aniquila devido a visao de sua
imortalidade e da necessidade de se unir a um bem imperecivel, conduzin-
do-a de uma vez ao afastamento das coisas mundanas e ao reconhecimento
de Deus como objeto desse bem. O que convém destacar com maior pro-
fundidade ¢ que a graca, tocando inicialmente o coragao, determina a alma a
atravessar um percurso que culmina no reencontro com Deus enquanto seu
verdadeiro fim. Se a alma encontra disposi¢ao para se colocar num movimen-
to de elevagio e de transcendéncia e para vencer os sentimentos de amargura e
de desordem que a nova visao lhe impée, ¢ porque o influxo da graga a inclina
necessariamente na dire¢ao de Deus ou do soberano bem. Talvez nao seja
fora de propdsito considerar que no optsculo e no proémio a resolugio de
instituir um novo modo de vida nio estd a cargo do poder absoluto da von-
tade, entendido 4 maneira cartesiana como decisao espontinea, mas remete
igualmente a uma forma de determinagao. Por conta da natureza do homem
pecador entregue a concupiscéncia e regida pelo amor-préprio, Pascal nao
enxerga na propria alma nenhuma forca ou capacidade para realizar a sua
proépria mudanga de rumo, seja enquanto uma decisao de seu livre-arbitrio
para abracar ou nio a iluminagio concedida por uma graca suficiente, seja
enquanto uma compreensao intelectual expressa como sabedoria sobre 0 bem
agir. Cabe 4 determinagio da graca, justamente o que estd mais distanciado
da natureza humana e que lhe ¢ desproporcional, tocar eficazmente a alma e
compelir infalivelmente a sua vontade a unir-se a0 soberano bem". Espinosa
também nao considera que a resolugio de buscar um bem verdadeiro este-
ja a cargo de uma decisao indeterminada, mas, diferentemente de Pascal, ele
nao mobiliza nenhum elemento exterior 4 natureza humana para explicar a

mudanga de rumo, pois esta se realiza em ultima instincia por uma determi-

19 A primeira carta que compde os Escritos sobre a graga deixa claro que nem mesmo o
justo persevera na justica sem um auxilio especial e sequer tem o poder de perseverar na
justica sem um auxilio especial. Essa posi¢ao, formulada ainda no contexto dos comenta-
rios aos dogmas fixados no Concilio de Trento, prepara o terreno para as disputas contra os

calvinistas ¢ os molinistas, donde sobressaird a tese pascaliana da graca eficaz. Cf. PASCAL,

1991, p. 648.
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nagao intelectual. A resolucio de buscar o bem verdadeiro e a compreensao
do caminho para alcangd-lo estao indissociavelmente ligadas ao exercicio da
poténcia reflexiva da mente humana, assim como da necessidade de aprofun-

dar e de prolongar essa atividade®.

O esclarecimento dessa divergéncia permite, por conseguinte, precisar a
significacao dos diferentes valores que essa mudanca de rumo representa em
ambos os textos. Apds acentuar a descoberta da atividade reflexiva como re-
curso para vencer a resisténcia oriunda do apego aos objetos habitualmente
estimados e como engajamento na busca do bem verdadeiro, o proémio des-
taca ainda que tal descoberta nio afasta inteiramente os prazeres, as riquezas
¢ as honras, mas, ao contrério, possibilita a reintegragio deles no novo insti-
tuto. A primeira vista, toda e qualquer forma de reintegragao soa como um
contrassenso na medida em que a reflexdo sobre a busca por aqueles objetos
mostrava resultar em alegria ao frui-los ¢ em tristeza ao perdé-los, assim como
em risco mortal para a conservagao humana. Entretanto, a contradicao se dis-
sipa quando recordamos a tese de relatividade anunciada na primeira linha
do proémio, segundo a qual as coisas nada tém em si mesmas de bom nem de
mau senao enquanto o 4nimo for por elas movido. Em outras palavras, os pra-
zeres, as riquezas ¢ as honras nio comportam nenhuma qualidade intrinseca

que expresse a forma do bom ou do mau, pois tais qualificagdes dependem,

20 Uma outra via para confrontar o ntcleo dos procedimentos de Pascal ¢ de Espinosa
consistiria em colocar em perspectiva a aparente convergéncia do paradoxo espinosano do
apego aos bens comumente estimados estando consciente de seus maleficios ¢ o dogma
cristdo segundo a qual permanecemos atraidos pelo pecado. Esta ¢ uma via de andlise alu-
dida por L. Teixeira, que compara essas nogdes para logo escancarar a divergéncia delas.
Cf. 2004, p. 9. Além disso, ¢ instrutiva a surpresa que C. Appuhn manifesta ao comentar o
proémio do 71£: “E dificil ler sem emogio o inicio da obra; a profundeza do sentimento, a
sinceridade do acento testemunha a amargura das lutas por que passaram. Estranho a toda
Igreja, s6 em presenca do Universo, misterioso ainda e sem davida hostil, cheio de peri-
gos, Espinosa quer se salvar pela reflexio pura, o bom uso do entendimento. Isso é muito
grande. Quanta diferenca da situacio de Descartes no inicio das Meditagies!” (APPUHN
in SPINOZA, 2022, p. 169).
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no fundo, da maneira pela qual a mente esta disposta a unir-se a eles. E por
isso que, estando as voltas com a descoberta sobre o valor de sua meditagao
e consciente do esfor¢o intelectual que constitui a caminhada na direcao do
bem verdadeiro, a mente estabelece uma nova relagao com tais objetos a fim
de encontrar neles o que possa reforgar a sua busca. Nesse quadro, a mente se
d4 conta de que os objetos habitualmente estimados ocasionam maleficios
apenas na medida em que ela busca desenfreadamente unir-se a eles com a
esperanga de obter uma suma felicidade. Orientando o seu esfor¢o cogniti-
vo para tais objetos como se se tratasse do sumo bem?', a mente humana ¢
ocupada por essa busca a ponto de nao pensar em nada outro: no limite, nao
¢ mais ela propria que busca possui-los, mas sao os proprios objetos que ter-
minam por possui-la*”. Inversamente, quando a mente estd consciente de sua
poténcia de pensar e da necessidade de incrementa-la para conhecer e fruir
o bem verdadeiro, ela se dispoe a estabelecer com tais objetos uma relagao
circunscrita ao proveito que eles podem lhe oferecer para esse fim. O que se
destaca nessa relagao ¢ o aspecto de moderagao com o qual a mente passa a
busca-los, assim como a apropriagao instrumental que a mente faz deles. As
regras de vida enunciadas no pardgrafo §17 confirmam o que vemos aconte-
cer nesta altura do pardgrafo §11 do proémio: ¢ justificavel fruir dos prazeres
enquanto sejam suficientes para a manutengao da satde, assim como o gan-
ho pecunidrio deve ser buscado na medida do sustento da vida e, do mesmo
modo, falar e fazer conforme a compreensao do vulgo, conquanto nao ofere-
ca impedimento a busca do bem verdadeiro, pode até mesmo dispor ouvidos
amigos para a verdade. Assim, os objetos que ao longo do proémio foram
considerados produtores de maleficios deixam de ser obsticulo e passam a

desempenhar o papel de auxiliares da busca do bem verdadeiro. Nio se trata

21 “Tudo aquilo que no mais das vezes ocorre na vida comum ¢ que junto aos homens ¢
estimado como sumo bem [...]” (ESPINOSA, 2015, §3, p. 27).

22 “Todas as coisas, porém, que o vulgo segue nio somente nio conferem remédio algum
para a conservacio de nosso ser, mas também a impedem e frequentemente sio causa da
morte daqueles que a possuem e <por assim dizer>, sempre causa daqueles que por elas sio

possuidos” (Ibid., §7,p. 31).
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de extirpa-los como se se tratasse de males intrinsecos, mas de compreender
que uma nova relagao com eles se torna possivel a partir da determinagao in-

telectual da mente na busca do objeto digno de ser amado.

No opusculo pascaliano, o encontro com Deus representa para a alma a
fruicio de um bem que nao pode lhe ser tomado enquanto desejado e cujo
amor nao depara com nada mais digno, motivo pelo qual ela se alegra. To-
davia, o opusculo chama atengao para as consequéncias da nova visao acerca
da grandeza de Deus e, ao contririo do que se poderia esperar, aquela alegria
divide o seu assento com sentimentos antagbnicos. O que inicialmente se
destaca ¢ a humilhacio nutrida pela alma ao se comparar com a grandeza
divina. A contemplagio dessa grandeza implica na alma uma visio acerca
de sua prépria condi¢ao, de modo que esta lhe aparece diminuta. Em outras
palavras, a visio da grandeza de Deus acompanha necessariamente a visao
da insignificAncia da alma humana e, por isso, o optsculo indica que “cla se
aniquila em sua presenca” (PASCAL, 2014, p. 96). Um segundo sentido da
nogao de aniquilamento parece ter lugar no texto pascaliano: se inicialmente
vimos o aniquilamento ser aplicado s coisas mundanas em razao da pereci-
bilidade delas e da consequente impossibilidade de sustentar a alma de ma-
neira constante, o mesmo termo faz referéncia 4 alma humana no contexto
da visao de sua insignificAncia ao ser comparada com a grandeza de Deus. E
certo que a alma nao se aniquila no mesmo sentido que os objetos pereciveis,
até porque ela busca justamente o que possa sustenta-la tanto durante como
ap6s a vida. Embora reconhe¢a a sua permanéncia em alguma medida e re-
conhe¢a em Deus o soberano bem, ocorre que a alma nao alcanga uma ideia
suficientemente elevada para captar a grandeza desse bem soberano e, por
isso, a imensidao de Deus a faz experimentar uma diminuicao de si mesma.
E nesse sentido que a aniquilagio ganha o sentido de um rebaixamento da
alma em dire¢ao ao nada. Reencontramos a propdsito disso o comentério de
Gouhier que caracteriza o optisculo como um tratado do aniquilamento, pois
deixa claro que “o amor a Deus exclui os outros, nadifica todos os outros”
(2005, p. 72): nas maos de Deus, a alma ¢é rebaixada enquanto criatura, tem

obliterado o amor a coisas pereciveis ¢ anulado o amor-préprio resultante
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de sua natureza concupiscente. Para Pascal, esse rebaixamento ¢ tanto mais
profundo quanto a alma humana multiplica sem cessar a grandeza de Deus
na tentativa de encontrar em vao um termo final, de modo que a maior visao
do Criador envolve a menor visao de si mesma. Assim, torna-se compreen-
sivel o motivo pelo qual a alegria oriunda do encontro com Deus enquanto
soberano bem faz um par com a humilha¢ao que a alma nutre a respeito de si
propria. Por outro lado, convém notar que o rebaixamento de si ¢ a imensi-
dio de Deus refor¢am na alma uma outra categoria de sentimentos, a saber, o
reconhecimento e a adoragio por Deus. Longe de afastd-la em razao da humi-
lhagao, a imponéncia divina suscita na alma a veeméncia. Por isso, o optsculo
acentua que a alma sustenta uma firme resolugao de ser reconhecedora de
Deus em virtude da manifestagao de sua grandeza por meio da graca. Nio se
pode deixar de notar que esse reconhecimento provoca na alma uma amargu-
ra a respeito de si propria e de seus desejos anteriores. Diante da humilhagio
de si, da adoracio por Deus e do reconhecimento da manifestacio divina por
meio da graga, a alma aflige-se a0 comparar o seu desejo atual e os seus desejos
passados, de modo a se arrepender por ter preferido as coisas mundanas e a si
mesma como objetos privilegiados de amor. Mas ¢ preciso sublinhar que tal
reconhecimento também dirige o esfor¢o da alma para manter-se na visao da
grandeza de Deus ¢ para adoré-lo. Ela recorre a piedade divina e se entrega a
ardentes preces para que a graga divina continue a inspira-la, ji que, no fun-
do, ela se dd conta de que nada obrigaria Deus a revelar o menor sinal de sua
majestade. Assim, vemos que a alma humana se encontra interiormente arre-
batada por um arco de sentimentos de diferentes matizes, pois ela nao apenas
se alegra ao deparar com Deus enquanto o tnico objeto digno de ser amado,
mas também “reconhece que deve adorar a Deus como criatura, dar-lhe gra-
cas como devedora, satisfazer-lhe como culpada, rezar com indigente” (pPAS-
CAL, 2014, p. 97).

Torna-se, portanto, compreensivel que a alma ¢ elevada a um ponto em
que ela encontra o soberano bem e se alegra, de modo que tanto essa din4-
mica quanto a alegria estdo a cargo da intervengao da graga. Podemos dizer

que o préprio influxo da graca ¢ sentido pela alma humana como forma de
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alegria ou, ainda, como deleite. E precisamente o que Pascal indica a Mlle.
de Roannez na Carta [6] do inicio de dezembro de 1656, segundo a qual,
emprestando as palavras de Tertuliano, alégica de deixar um prazer por outro
maior explica intimamente como a alma deixa o pecado para se unir a Deus
(cf.PascaL, 1991, p. 1041). Em vista disso, podemos dizer que, se a alma per-
de o repouso habitual nas coisas que lhe apraziam e se distancia dos objetos
pereciveis, ¢ porque a graca lhe instila um deleite pujante que atrai infalivel-
mente a sua vontade para Deus e se expressa nela como alegria. No entanto,
ajulgarmos a continuidade do cenério descrito pela Carza, cumpre notar que
a felicidade oriunda do encontro com Deus ¢ também o principio da tristeza
na alma por um dia té-lo ofendido. Desempenhando o papel de diretor de
consciéncia, Pascal indica que a verdadeira piedade ¢ uma luz que advém de
Deus, ao passo que a tristeza que se pode encontrar nisso misturada origina-se
da prépria condi¢io humana. O cristdo, aponta Pascal, “tem essa alegria mis-
turada com a tristeza de ter seguido outros prazeres e com o medo de perdé-la
pela atracao desses outros prazeres que nos tentam incansavelmente” (Zbid.).
Ora, a Carta dd bem a medida do que vemos acontecer no opusculo, j& que a
intervengao da graca suscita na alma humana estados afetivos opostos. Ainda
que a abertura da visao dirigida para a imensidao divina provoque o senti-
mento de insignificAncia da alma enquanto criatura, nao se anula por conta
disso o sentimento de alegria experimentado na alma sob o influxo da graca.
Toda a questao ¢ dar-se conta de que tal alegria nao coexiste sem o arrependi-
mento da alma em razao da cegueira em que ela viveu, assim como nio coexis-
te sem o temor de que o influxo venha a cessar abandonando a alma de volta
aos pecados. E por isso que, arrebatada de uma vez por sentimentos opostos
conforme diferentes referenciais de sua prépria conduta, a alma lamenta o
passado, se deleita presentemente com o influxo da graca e, receosa pelo fu-
turo, arde em preces a fim de que a misericérdia divina possa sustenti-la de

maneira perene®.

23 Para Oliva, trata-se de destacar uma oscilagio entre o medo nutrido pela alma em

razdo da passagem do tempo, haja vista a possibilidade aberta a cada instante de perder a
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Em contrapartida, s30 inteiramente outros os valores que, no proémio,
caracterizam a resolugio de buscar o bem verdadeiro. E certo que a instituigio
de um novo modo de vida pode ser lida como uma diminui¢ao da primazia
dos objetos exteriores em virtude de uma reconfiguracao interior da mente
humana, especialmente quando ela se d4 conta de que uma felicidade sem
tristeza provém do amor a um objeto imperecivel e que o exercicio meditativo
faz descobrir que ele préprio ja constitui o engajamento numa busca. Mas ¢
preciso destacar que essa interioridade reconfigurada nio significa o aniquila-
mento de toda e qualquer relagao com os objetos pereciveis ¢ tampouco de si
pr()pria. Ao contririo, ela representa uma disposigéo da mente para se integrar
aos objetos habitualmente estimados na medida em que eles favorecem a pré-
pria meditacio assidua e a busca pelo objeto eterno ¢ infinito ao qual convém
aderir. E ¢ justamente essa integracao que propicia condi¢oes para que a men-
te intensifique o esforco de instituir um novo modo de vida*. Assim, vemos
que o exercicio reflexivo concentrado nas formas de aquisi¢io e de fruicao do
bem verdadeiro nao somente permite levantar os obstaculos que a busca des-
mesurada por prazeres, riquezas e honras ocasiona a conservagao de si, mas
garante sobretudo uma disposi¢ao intelectualmente determinada pela qual a
mente estabelece com esses objetos uma relagao de moderagao a fim deampliar

e de fortalecer a sua poténcia ativa de pensar na busca de um bem verdadeiro.

semelhanca com Deus oferecida pela graca; entre a consisténcia que se ganha no presente
devido 4 agdo sobrenatural da graca, permitindo a0 homem orar pela manutencio da f¢;
e, enfim, gracas 4 oragdo, de ver a passagem do tempo também com esperanca. Cf. OLIVA,
2012, p. 42. Para Goubhier, o arco de sentimentos manifesta a eficicia da graga no interior
de uma psicologia afetiva da alma humana, a qual exprime uma dialética do sofrimento e
da felicidade do cristdo. Isso quer dizer, segundo o comentador, que a graca, sendo tanto
mais eficaz, ¢ sentida pela alma e lhe confere um prazer preferivel aqueles do mundo. Cf.
GOUHIER, 2005, pp. 118-199.

24 “Continuidade integradora”, “exercicio intelectual”, “intensificacio da forca de en-
tender” sio termos empregados por C. Rezende em seu comentirio ao proémio e que, a
nosso ver, oferecem a chave para a compreensio da operagio espinosana. Cf. REZENDE in
ESPINOSA, 2023, Pp. 44-46.
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Sendo assim, a exploragio da perspectiva aberta por Moreau mostra como
a confrontacio do proémio e do opusculo permite destacar elementos das fi-
losofias de Pascal e de Espinosa que nao saltavam aos olhos quando lidos pela
perspectiva de uma comparagao entre o TIE ¢ o fragmento da Aposta. Se esta
comparagio acentua a similaridade no relato das formas de hesitagao entre o
que ¢ certo e o que ¢ incerto, a confrontagio entre o proémio € o opﬁsculo
torna-se tanto mais instrutiva por oferecer a descri¢ao do percurso da alma
ou da mente humana na institui¢io de um novo modo de vida ¢, a0 mesmo
tempo, por oferecer condig¢des para identificar o eixo dessa instituicao e para
delimitar o seu campo de significagao. O que, em primeiro lugar, convém re-
ter dessa confrontacio ¢ a descri¢io do percurso que a alma ou que a mente
realiza em busca de um bem verdadeiro e a profunda renovagao de valores que
essa busca representa ao colocar no centro de todo questionamento a digni-
dade do objeto amado. Nao ¢ por acaso que inimeros comentadores® enxer-
gam no proémio um processo de conversao em que a vivéncia guiada pelos
objetos habitualmente estimados sofre um desvio, dando lugar a uma outra
inteiramente nova que nada tem a ver com a conduta religiosa oriunda de
uma experiéncia mistica de salvacao, mas apenas com o bom uso do intelecto
e com a atividade reflexiva. No entanto, a analise da perspectiva sugerida por
Moreau torna tensos os flos que tecem uma leitura baseada na referéncia ao
relato de conversio e convida a refletir sobre um outro paradigma para com-
preender as descri¢oes do proémio e do opusculo. De nossa parte, tudo leva a
crer que a afinidade dessa descri¢ao se torna mais profunda quando enxergada

por uma 6tica da cura e do cuidado moral®. Atenta 4 dignidade dos objetos

25 L. Brunschvicg (1971, pp. 234-236), E. Alquié (1981, p. 77), A. Koyré (KOYRE in sPI-
NOZA, 1987, p. 18; p. 96), A. Lécrivain (LECRIVAIN in SPINOZA, 2003, pp. 30—37.), L. Tei-
xcira (TEIXEIRA in ESPINOSA, 2004, p. 10), F. Mignini (MIGNINI in SPINOZA, 2007, p. 9).
26 Dentre as tradi¢des a que o proémio do 7IE faz referéncia, M. Chaui alude aquela
dos textos antigos e cristdos, notadamente figurada por Boécio e por Agostinho, acerca
da conversio da alma a Deus, entendida como o superior julgando o inferior ¢ curando a
razio de modo a preparéd-la para a ilumina¢io do Sumo Bem. Mas essa alusio d4 apenas a

deixa para Chaui marcar a distncia do proémio com relacio a essa tradi¢io, ja que a emen-
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datio espinosana dissipa a imagem religiosa da conversio como itinerdrio da alma a Deus
e fruto de uma intervengao sobrenatural, erigindo uma perspectiva naturalista por assim
dizer. Medindo ainda as nuances do proémio em relacio a outras tradi¢oes como a medici-
na animi proveniente dos estoicos, o cultivo do espirito tal como preconizado por Bacon
e, ainda, a abordagem fisioldgica e médica cartesiana das paixoes da alma, Chaui enxerga
o engenho ¢ a arte do TIE na sua estrutura médico-anatdmica e terapéutica: terfamos em
miaos um tratado de medicina, tal como trabalha um médico quando estuda a anatomiac a
fisiologia, classificando as patologias e propondo uma terapéutica. Essa estrutura anatdmi-
ca e terapéutica se especifica no TZE como se se tratasse de estudar a morfologia e a fisiologia
do intelecto para descobrir a cura de sua enfermidade — cura que se realiza agindo e exer-
citando a prépria intelec¢io e que, nesse sentido, envolve uma dimensao terapéutica. Cf.
CHAUTL, 1999, pp. 663-670. Aprofundando os elementos do quadro inicialmente tracado
por Chaui, c. Rezende empreende uma andlise do proémio 4 luz da medicina da alma tal
como discutida no século xv11. Nio hd divida quanto ao impacto gerado pela medicina do
4nimo baconiana com a proposta de livrar o intelecto das ervas daninhas da imaginacio ¢
de cultiva-lo para deixar florescer a pura intelec¢io, mas o que se destaca ¢ o reformismo
légico seiscentista — estampado por Clauberg e por Tschirnhaus — que permite iluminar
a significa¢io do conceito espinosano de emendatio. Unindo légica e medicina, Rezende
indica que, no proémio, os verbos “remediar” e “expurgar” sio integrados ao verbo “emen-
dar”: remediar (medendi) assume aqui o sentido de preservar o que ¢ préprio ao intelecto,
a saber, a forca nativa e os instrumentos intelectuais; expurgar (expurgandi) serd purifici-lo
de tudo quanto cle nao ¢, distinguindo sua atividade intelectual e aquelas imaginativas. E
por essa razao que, segundo Rezende, a emendatio nio significa apenas a cura entendida
como destrui¢cdo de um antigeno, mas também envolve um cuidado, entendido como

113

processo continuo de manutenc¢io. Nio se trata apenas de “eliminar a doeng¢a”, mas
também de “promover a satide”. Cf. Ibid., pp. 30-31. No caso de Pascal, cumpre no-
tar que, se o opusculo remete sem duvida a uma conversio, entendida em sentido forte,
do pecador, essa conversao recobre ainda uma camada conceitual ligada 4 nogao de graca
enquanto cura e purificagio da alma. E justamente o que destaca Oliva ao apontar que a
graga possui um potencial curativo de ordem sobrenatural em relacao as desgragas humanas
oriundas do pecado original. Mas a graca nao parece ser apenas uma cura no sentido de
remissao dos pecados, pois ela, segundo Oliva, também cura 0 homem levando-o infalivel-
mente para o ser puro ¢ dispondo-o a cumprir os preceitos divinos. Cf. OLIVA, 1996, p. s,
p- 84, p. 87; 2012, p. 28. A luz dessas indicacdes, temos condigdes para crer que, além de
tudo quanto se possa extrair da andlise das nogoes de conversao em Espinosa ¢ em Pascal,
parece haver uma raiz comum na abordagem do movimento de purificagio moral da alma

ou da mente em busca de um bem verdadeiro e de uma felicidade consistente. E a dimensio
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a serem amados, a alma ou a mente humana reconsidera as relagoes habitual-
mente estabelecidas e se furta dos riscos que o apego aos objetos pereciveis lhe
inflige, apego que lhe causa enorme infelicidade. Na descri¢ao desse percurso
de distanciamento do apego a objetos pereciveis e de busca daquilo que possa
sustentar uma suma alegria, destaca-se justamente o combate aos males da
alma ¢ o alivio do sofrimento resultante da insatisfacao na maneira como se
vive. E nao so isso, pois é preciso notar que a preocupagao com a dignidade
dos objetos a serem amados promove também a determinagao da alma ou da
mente a buscar um objeto imperecivel, representando para ela uma maneira
inteiramente nova de viver. Vemos, entio, que a descrigéo do percurso nao
comporta apenas o sentido curativo de eliminar os males, mas também impli-
ca o cuidado de aprofundar e de prosseguir na institui¢ao desse novo modo
de vida. Por isso, fica claro que o proémio ¢ o optisculo reinem-se intimamen-
te na descri¢ao de uma cura da infelicidade sofrida pela alma ou pela mente
apegada a objetos pereciveis, assim como na descri¢io do cuidado adotado
tanto para nao recair nas antigas aflicoes quanto para ter forgas de viver se-
gundo a busca de um objeto imperecivel e a frui¢io de uma alegria continua.
Nessa dtica, torna-se possivel ainda demarcar as diferentes significacoes das
descri¢oes empreendidas no proémio e no opusculo. O que, em segundo lu-
gar, convém reter ¢ que a graga pascaliana cura a fraqueza da alma humana
ao aniquilar 0 eu concupiscente € ao reintegré—lo em seu estado originario.
Ao mesmo tempo, o efeito da graga, que derrama a caridade no coragio, de-
termina a vontade a se deleitar com o tnico ser digno de ser amado, caso no
qual a alma encontra um novo repouso. Mas tal repouso, longe de designar
um estado alheio a qualquer outra paixao, nao dispensa o arrependimento
pelo passado e os temores com relagao a um abandono futuro, motivo pelo
qual a alma cuida para prolongar a nova visao e o novo deleite que a graga lhe
oferece no presente. Em contrapartida, a cura espinosana reside no exercicio

intelectual que ja constitui a prépria busca, como se meditar assiduamente

de cura e de cuidado, de eliminagio da doenca e de promogio da satide moral, a referéncia

mais profunda que emerge da confrontacio do proémio e do opusculo.
p q g ¢ p p
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traduzisse o ato de percorrer o caminho. E no terreno reflexivo que a conso-
lagio dos males e a busca do bem verdadeiro se efetuam e representam para
a mente o cuidado de estabelecer relagdes de moderagao com o corpo e com
os objetos estimados na vida comum, fazendo deles meios para intensificar

a busca pelo objeto eterno, infinito e fonte de alegria isenta de toda tristeza.
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THE RESOLUTION OF A NEW WAY OF LIFE
IN SPINOZA AND PASCAL

ABSTRACT: Spinoza and Pascal, respectively in the prologue to the Treatise
on the Emendation of the Intellect and in the opuscule O the Conversion of the
Sinner, explain a process that involves the establishment of a new way of life
and represents a profound renewal of values for the soul. In this explanation,
both authors address topics such as the concern for a true good, the disturbance
of the soul between this concern and the search for other types of pleasure, the
firm resolution to seek a true good and the way to achieve it. However, the
conditions of this process seem to take different places, since in Spinoza the
resolution to seck the supreme good is inseparable from the effort to reflect on
it, while in Pascal the conversion of the sinner does not take place without the
intervention of grace. The question is therefore to understand the foundations
of the establishment of a new way of life that share common features, but does

not seem to be equivalent for these authors.

KEYWORDS: Spinoza; Pascal; Emendation of the intellect; Grace; Immanence;

Transcendence.
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INTRODUCAO

Descartes ¢ vulgarmente conhecido como aquele filésofo que desprezou a
tradicao livresca, que abdicou plenamente do cinone cientifico e filoséfico na
ocasiao da construcio de seu pensamento, de modo que a originalidade que
perpassa as suas afirmagdes seria algo inquestionével. Esta ¢ uma tese que, em-
bora completamente equivocada, possui consideravel respaldo nos escritos de
Descartes, sobretudo nos que concernem a metafisica. Nas linhas inaugurais
da Primeira Meditacao, 1&-se: “[...] era necessério tentar seriamente, uma vez
em minha vida, desfazer-me de todas as opinides a que até entao dera crédi-
to, e comecar tudo novamente desde os fundamentos, se quisesse estabelecer
algo de firme e de constante nas ciéncias” (DESCARTES, 1973, p. 93; AT vII
17). Portanto, a instauragao de um edificio epistémico sélido e verdadeiro,
prenhe de proposicoes claras e distintas, pressuporia a demoli¢ao de todos os
fundamentos que sustentavam a ciéncia e o pensamento filos6fico anteriores
a sua empresa, especialmente no que diz respeito ao espirito e a esséncia ema-
nados da tradi¢io escoldstica. Todavia, alguns dos comentadores canénicos
de Descartes, como ¢ o caso de Etienne Gilson (1967), procuraram trazer a
luz o papel e a relevincia do pensamento medieval na formacao do sistema de
Descartes. Gilson foi o comentador capaz de mostrar o quanto nosso filésofo

¢ devedor da heranga antiga e medieval em muitos aspectos de sua filosofia.

Nesta brevissima introducio a traducio da carta de Descartes a Colvius
de novembro de 1640, nao ¢ nosso objetivo analisar a influéncia da tradi¢ao
filosofica na formulagao do sistema cartesiano, tampouco investigar as pos-
siveis relagoes entre o pensamento de Descartes ¢ o legado agostiniano. Para
isso, dispomos do belissimo trabalho de Rodis-Lewis (1990), cuja originali-
dade e sofisticagao podem guiar aqueles que se interessam por tais andlises.
Diversamente, pretendemos mostrar apenas que as supostas influéncias esco-
lasticas nas formulagdes cartesianas constituiram, ja no século de Descartes,

matéria de intenso debate entre o fildsofo e seus contemporineos.
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Nas linhas que se seguem, Descartes pretende convencer seu interlocu-
tor acerca da originalidade peculiar 4 sua proposicao cogito, ergo sum face ao
pensamento do bispo de Hipona, embora nao deixe de reconhecer laivos de
genuina semelhanga literal. Contudo, a despeito de tal similitude, trata-se de
uma formulagio que, em sua génese, nao guarda relagdes com o pensamento
de Agostinho, pois, segundo Descartes, o propésito que os levou a formu-
lagao do penso, logo existo nao é o mesmo. Para o filésofo da modernidade,
a proposicao cogito, ergo sum serviu-lhe para demonstrar que a alma ¢ uma
substincia imaterial, plenamente heterogénea a extensio; ao passo que, para
Agostinho, tal formulagio servira a um intento essencialmente teoldgico,
como aquele de demonstrar que existe em nds uma ideia da Santissima Trin-

dade, razio de ser de nossa existéncia.

Longe de nos posicionarmos a favor ou contra Descartes, convidamos
o leitor a apreciagao de um dos poucos textos em que o filésofo se dedica a
esse debate, muito embora a pequenez da carta contraste plenamente com a
grandiosidade expressa em suas poucas linhas. Portanto, sem mais delongas,
eis o texto!
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DESCARTES A [COLVIUS]

[Leyde]. novembre 1640

Vous m’avez obligé de m’avertir du passage de saint Augustin, auquel mon
Je pense, donc je suis a quelque rapport; je lay eté lire aujourd’huy en la Biblio-
teque de cette Ville, & je trouve veritablement qu’il s’en sert pour prouver la
certitude de notre étre, & en suite pour faire voir quil y a en nous quelque
image de la Trinité, en ce que nous sommes, nous scavons que nous sommes,
& nous aymons cét étre & cette science qui est en nous; au lieu que je men
sers pour faire connoitre que ce 720y, qui pense, est une substance immaterielle,
& qui n’a rien de corporel; qui sont deux choses fort differentes. Et c’est une
chose qui de soy est si simples & si naturelle & inférer, quon est, de ce quon
doute, quelle auroit pi tomber sous la plume de qui que ce soit; mais je ne
laisse pas d’etre bien aise d’avoir rencontré avec saint Augustin, quand ce ne
seroit que pour fermer la bouche aux petits esprits qui ont taché de regabeler
sur ce principe. Le peu que j’ay écrit de Metaphysique est d¢ja en chemin pour
aller a Paris, ou je croy quion le fera imprimer, & il ne m’en est resté icy quun
brouillon si plein de ratures; que jaurois moi-meme de la peine a le lire, ce
qui est cause que je ne puis vous Loffrir; mais si-tost qu’il sera imprimé, jauray
soin de vous en envoyer des premiers, puis qu'il vous plait me faire la faveur

de le vouloir lire, & je seray aise d’en apprendre votre jugement.

1 DESCARTES, 1966, AT 111, 247-8.
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DESCARTES A [COLVIUS]

[Leyde]. novembro de 1640

Sou grato a v6s por me ter advertido acerca da passagem de Santo Agos-
tinho com a qual o meu Ex penso, logo existo tem alguma relagio. Hoje, fui
lé-la na biblioteca desta cidade e vi verdadeiramente que ele [S. Agostinho] se
serve [do eu penso, logo existo] para provar a certeza de nosso ser ¢, em seguida,
para mostrar que existe em nés alguma imagem da Trindade, na medida em
que existimos, sabemos que existimos € amamaos este ser € este conhecimento
que hd em nds. Eu, ao invés disso, sirvo-me [do ex penso, logo existo] para
mostrar que o ez que pensa é uma substincia imaterial, que nao possui nada
de corporal - que sao duas coisas muito diferentes. E inferir que existimos a
partir de que duvidamos ¢ uma coisa que, em si mesma, ¢ tao simples e tao
natural, que isso cairia sob a pena de quem quer que seja. Mas nao deixo de
me sentir muito feliz em ter concordado com Santo Agostinho, ainda que
fosse para tapar a boca dos pequenos espiritos que pretenderam desaprovar o
principio. O pouco que escrevi sobre Metafisica estd a caminho de Paris, onde
creio que serd impresso, € me resta aqui apenas um rascunho tio cheio de
rasuras que eu préprio teria dificuldade para ler, e ¢ por isso que eu nao posso
vos oferecer. Mas assim que ele for impresso, terei o cuidado de vos enviar os
primeiros, para que possais me fazer o favor de querer lé-lo, e gostaria muito

de conhecer vossa apreciagao.
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O tinico perigo para a liberdade é ser perdida (HOBBES, 2022, p. 359)

Somos livres ou determinados pela necessidade? A pergunta classica que afli-
ge coragdes e mentes atravessou séculos e chega até nds, ecoando a discussao
entre o Bispo de Derry, doutor John Bramhall, e o filésofo Thomas Hobbes,
apresentada pela traducio de Celi Hirata (Editora Unesp, 2022). A edigio ¢
ricamente comentada de modo a amparar historicamente o leitor ao longo da
obra, expondo uma controvérsia em que testemunhamos Animos acalentados.
Hobbes pretendeu inicialmente manté-la iz foro privado mas, para a sorte dos
pesquisadores, posteriormente veio a publico. Para se ter uma dimensao da
troca de afetos repulsivos, a discussdo estendeu-se por mais de vinte de anos
(de 1645 a 1668). O filésofo finaliza o volume vilipendiando o bispo, dizen-
do que ele, assim como caezinhos que costumam latir a estranhos, sempre
agradam ao seu mestre (HOBBES, 2022, p. 520).

O leitor, assim como em vérias obras de Hobbes, ocupa um lugar cen-
tral nesta contenda, pois ¢ constantemente evocado a julgar o argumento
verdadeiro, uma vez que nem o bispo tampouco o filésofo procuram cons-
truir qualquer consenso. A disputa gira em torno do alcance da ideia de
liberdade de agir: de um lado, o bispo defende que a liberdade repousa na
escolha do desejo em fazer algo que estd ou nao em nosso poder, ao passo
que o filésofo compreende que a liberdade em fazer ou nio algo que estd em
nosso poder ¢ determinada por uma vontade que nio ¢ fruto de uma escolha
autodeterminada. Segundo Hobbes, a liberdade reside no ato de agir ou nao,
mas nao na vontade que motiva a agio, pois esta ¢ necessria. Em outras
palavras, ambos acreditam que os homens sao livres para fazerem ou nio o

que desejam, mas diferem com relagao ao papel da vontade no agir humano.
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Expostos por duas pessoas que afirmam em comum que os homens sao livres
para fazerem o que querem e se absterem de fazer, caso queiram. As coisas
nas quais eles discordam ¢ que um defende que nao estd no poder do homem
de agora escolher a vontade que terd em breve; que 0 acaso nao produz nada;
que todos os eventos e agdes possuem as suas causas necessarias; que a vonta-
de de Deus faz a necessidade de todas as coisas. O outro, ao contrario, afirma
que nio apenas o homem ¢ livre para escolher o que fard, como também a
vontade o ¢ para escolher o que quererd; que, quando um homem quer uma
acio boa, a vontade de Deus concorre com a sua, caso contririo nio; que a
vontade pode escolher se quer ou nao quer; que muitas coisas ocorrem sem

necessidade, pelo acaso (Ibidem, pp. 37-38).

A pergunta sobre se somos livres ou determinados pela necessidade, o
bispo responde de modo bastante claro, que somos livres e nao determinados,
que escolhemos sobre nossas vontades, de modo a conduzir o leitor, através
do livre-arbitrio, a dirigir sua vida de acordo com os ensinamentos da igreja
anglicana. Por outro lado, Thomas Hobbes compatibiliza a liberdade de agir
com a necessidade, evitando opor a ideia de ser livre e de ser determinado
por uma vontade necessdria, alinhado com a perspectiva de Lutero, Calvino,
Melanchton, Perkins, entre outros da igreja reformada (1bid., p. 315), para os
quais a necessidade ¢ a escolha podem ser compativeis (Zbid., p. 123). Uma
outra presenca em Hobbes ¢ o compatibilismo estoico, tanto assumida pelo

filésofo quanto utilizada como vitupério da parte do bispo'.

A diferenca entre a concepgao do bispo e a de Hobbes acarreta em pres-
supostos e consequéncias que sao apresentadas detalhadamente nesta edigao,
oferecendo recursos para compreendermos as questdes com a profundidade

adequada, a julgar pelo cuidado dado aos termos empregados por Hobbes.

1 Segundo Nakayama (2022), Hobbes constréi sua ideia de liberdade como auséncia de
impedimentos baseada no estoico Crisipo, pela discussio de Nemésio (ARNIN, SVF I1, 991,

p- 856, citado e traduzido por Nakayama, 2022, pp. 28-30) sobre Crisipo.
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Iniciemos pelos pressupostos, no uso do campo semantico da necessidade,
especialmente entre os termos necessdrio (necessary), necessitagio (necessita-
tion) e necessidade (necessity), que sao diferenciados pela traducio de Hirata.
Ainda que algumas vezes, para a versao em lingua portuguesa, alguns termos
possam aparentemente ferir a fluéncia do texto, eles esclarecem e demarcam a
tese compatibilista hobbesiana entre necessidade e liberdade, que considera-

mos ser o cerne da discussao.

Hobbes define como necessdrio “o que nao pode absolutamente ser de
outro modo” (Ibid., p. 59). Tal pressuposto ¢ fundamental, pois embora a
natureza de Deus seja incompreensivel, o debate no século xv11 considerava
como consensual o atributo da presciéncia divina, a partir do qual se conclui
que todas as a¢oes, independentemente de advirem da vontade ou da fortuna,
eram necessarias desde a eternidade, pois Deus nio estd sujeito ao tempo.
“Sao atos coeternos e, por conseguinte, um Gnico ato” (Ibid., p.59), segundo
o filésofo. Nesse sentido, a vontade humana, como o que move o homem, ¢
necessdria e determina a a¢dao. O homem, dentro desta perspectiva, ¢ livre
para executa-la ou dela se abster. O termo necessitagio, por sua vez, define “a
efetivagio e criagao daquela vontade que nio existia antes, nao o ato de com-
pelir uma vontade j4 existente” (Zbid., p. 310). Segundo Hobbes, nada que ¢,
“¢ livre de necessitagao” (1bid., p. 297). Ja a necessidade define as qualidades

do que nio pode ser de outra maneira, ou ainda, os atributos do zecessdrio.

Pressupondo-se que nada ¢ livre de necessitagao, a primeira consequéncia
teoldgica a se considerar ¢ a ideia de /ivre-arbitrio empregada pelo Bispo para
designar a liberdade da vontade humana. Trata-se de algo sem sentido para
Hobbes, pois isto seria sujeitar a vontade de Deus 4 vontade humana (1bid.,
p- 58). Dada sua eternidade, nio faz sentido falar em antes ou depois, carac-
teristicas marcantes do livre-arbitrio: como a decisdo de querer fazer tal acao
ou abster-se dela se d4 no tempo ¢, sobretudo, a sua futura punicao em caso de
pecado, ¢ fundamental que se pense em termos dos possiveis castigos vindou-

ros como o lugar no qual se pagario as penas das acoes passadas.
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Uma segunda consequéncia relevante desta no¢ao de necessidade apon-
tada ao longo da obra ¢ justamente a defini¢io de liberdade hobbesiana, a
qual “¢ a auséncia de quaisquer impedimentos para a a¢ao que nao estejam
contidos na natureza e na qualidade intrinseca do agente” (1bid., p.421). Tal
defini¢io é compativel com a necessidade da vontade, pois nio implica a elei-
¢ao dos desejos a serem realizados, de modo a restringir a agao livre ao ato de
satisfazer ou nao o desejado. A liberdade hobbesiana, também conhecida pela
nomenclatura contemporinea como “liberdade negativa’, assume os desejos
como algo nio passivel de controle humano, agindo como um agente exter-
no, para os quais todos sao compelidos a atuar, ou nio, em fung¢ao destes.
Ainda que um homem seja obrigado pelas circunstancias, como ¢ o exemplo
classico do século xv11, a jogar seus bens a0 mar sob o risco de o navio afun-
dar em uma tempestade, ele ainda tem a chance de nao jogar e afundar. Em
outras palavras, ainda que sua vontade seja a de nao jogar, hd uma vontade
tltima que ¢ jogar, ¢ 0 homem pode ou nio atender a este desejo, que nao ¢
autodeterminado. Nisto reside sua liberdade, que ¢ sempre compativel com

uma vontade necessaria.

Uma terceira consequéncia teoldgica que abrange os campos da aplicagao
desta liberdade ocorre na discussao cientifica e civil. O bispo objeta, a compa-
tibilidade entre liberdade e necessidade hobbesiana, que a vontade, a fim de
satisfazer a nogao de livre-arbitrio, ¢ movida por uma causa que pode ser sufi-
ciente em relagio a capacidade de agir, mas nao em relagao 4 vontade de agir.
Ou seja, o professor pode ser bom, mas nem todos os estudantes aprendem
igualmente. Neste sentido, a vontade nao determinada ¢ “indispensavel para
a producio de todos os efeitos livres” e que “nenhuma causa suficiente ¢ uma
causa necessaria” (1bid., p. 435). O debate acerca das causas impacta no estu-
do dos corpos fisicos, de extrema relevincia no contexto da nascente ciéncia
experimental, documentada pelos experimentos da Royal Society no século
XVIL A visao hobbesiana acerca da causa, apresentada neste didlogo, perma-
nece em seus estudos sobre os corpos fisicos. A causa necessdria é equivalente
a causa suficiente para Hobbes, justamente porque a sua nocao de liberdade

também explica o movimento dos corpos fisicos. Tudo que é produzido no
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mundo ¢ fruto de uma causa suficiente e necessdria, pois, se assim nao o fosse,
nao existiria daquele modo. Tudo que existe “¢ produzido necessariamente,
pois tudo o que ¢ produzido tem uma causa suficiente para produzi-lo ou,

entio, nio teria sido produzido” (bid., p. 433).

As consequéncias teoldgicas no campo da politica provindas deste de-
terminismo da vontade e da concepgao de liberdade hobbesiana sao ainda
mais instigantes, pois estamos diante de uma grande contribui¢ao 4 discusso
acerca dos direitos. O bispo afirma que a visao pela qual tudo que existe ¢
necessario teria um potencial destruidor, assim como seu Leviata, pois torna
sem valor as deliberagoes, as artes, os livros, os instrumentos, os professores
e os medicamentos, e o pior, a piedade e todos os outros atos de devogao,

pois se o evento for necessdrio, ocorrerd independentemente de nossas agoes

(bid., p. 55).

Hobbes, em sua defesa, alega que tal afirmagao nao ¢ correta, pois, desse
modo, o homem deixaria de ser livre (em caso de nio existirem impedimen-
tos externos para sua agao). Interessa ao filésofo o efeito da agio, conforme
seu exemplo do assassinato de um homem. O que deve ser julgado ¢ o re-
sultado da escolha do assassino diante da imposi¢ao da vontade, a morte de
uma pessoa, ainda que estivesse sob “repentina paixao de célera, (...) pois foi
capaz de considerar se matar era bom ou mau” (£bid., p. 399). A lei, neste
caso, teria um papel importante na reforma da vontade, compelindo os ho-
mens a agirem por medo de sua pena futura. Mas observem bem, leitores,
que principalmente nestes casos, a vontade ¢ determinada pela lei a fim de
gerar a virtude e, portanto, nao ¢ fruto de uma autodeterminagio. Assim,
Hobbes d4 origem a uma concepg¢ao de direito que nao visa a retaliagao por
parte da vitima, mas que visa construir uma sociedade melhor. Ao considerar
que a visao do bispo busca “um tipo de vinganca” (Zbid., p. 225), ao contré-
rio de sua ideia de direito, Hobbes chega a conclusao de que a lei “possui
como fim a disposi¢ao e necessitagio da vontade para a virtude” (Zbid., p.
225), uma vez que nao ¢ desejavel “um homem que, por causa de uma pro-

vocagdo, usa seu poder, mesmo que este tenha sido obtido legitimamente,
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para afligir outro homem sem ter o propésito de reformar sua vontade ou a
de outros” (1bid., p. 225).

Por fim, ¢ realmente interessante saber que Hobbes busque reformar a
disposi¢ao da vontade do leitor na construgao de uma sociedade igualitaria
entre homens e mulheres, em considerar que o poder soberano pode ser ocu-
pado por um homem ou uma mulher (Zbid., p. 501), como um caso tnico de
filésofo europeu do século xv11, assim como em seu Leviata, tio condenado
pelo bispo, no qual prevé o argumento de lugar de fala no Estado patriarcal,
ao afirmar que as sentengas sao favoraveis aos pais porque geralmente os Es-
tados sao criados por eles e ndo pelas maes, e que estas nao sao inferiores aos

homens:

Aqueles que atribuem o dominio apenas a0 homem, por ser do sexo
mais excelente, enganam-se totalmente. Porque nem sempre se verifica essa
diferenca de forca e prudéncia entre 0 homem ¢ a mulher de maneira a que
o direito possa ser determinado sem conflito. Nos Estados essa controvérsia
¢ decidida pela lei civil, e na maior parte dos casos, embora nem sempre, a
sentenga ¢ favordvel ao pai; porque na maior parte dos casos o Estado foi

criado pelos pais, no pelas maes de familia (HOBBES, 1997, p. 164).
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Em suas poucas (ainda que densas) paginas, o Tratado da emenda do inte-
lecto (no original latino, Tractatus de intellectus emendatione, donde a sigla
TIE) ¢ um dos textos mais discutidos de toda a obra de Espinosa. No Bra-
sil, em particular, foi objeto de vrias tradugées (de Livio Teixeira, Carlos
Lopes de Mattos, Cristiano Rezende, entre outras), para nio mencionar
os ensaios seminais de Marilena Chaui, de Marcos Gleizer ¢ dos proprios
tradutores Livio Teixeira e Cristiano Rezende. Cumpre destacar também o
papel fundante e formador que o estudo desse texto teve na constitui¢ao do
Grupo de Estudos Espinosanos da Universidade de Sao Paulo. Mas por que
um pequeno opusculo inacabado foi tio discutido (e republicado), sendo
que a obra magna de Espinosa, a Etica, dada como concluida pelo préprio
autor, parece dar conta, com folga, de todas as questoes 14 tratadas? Respon-
der a esta pergunta ¢ um dos objetivos da primorosa edi¢ao recém-langada
(ESPINOSA, Tratado da emenda do intelecto. Belo Horizonte: Auténtica,
2023, 443 paginas). Para além da rigorosa tradugio de Samuel Thimounier,
que leva em consideragao todo o percurso de tradugoes do TIE para o portu-
gués e outras linguas, e de seu vasto aparato de notas histdricas e conceituais,
o texto ganha nova vida devido 2 habil “curadoria” (fomando a bela metéfora
muscoldgica de Cristiano Rezende na introdugao) que retine a tela principal
outras “pinturas” que contribuem para explicé-la e sao por ela explicadas.
A correspondéncia de Espinosa com Tschirnhaus, bem como os trechos da
Medicina mentis deste ultimo (tratado que tantas familiaridades tem com a
obra de Espinosa) e outras cartas correlatas, iluminam as discussoes sobre o
método, a teoria da defini¢ao, a natureza das ideias e demais temas que cons-
tituem o famoso optsculo. Coroando esta brilhante curadoria, a introdugio
¢ o posficio de Rezende (preciosos estudos que ja nascem como parada obri-
gatdria para os atuais e futuros leitores de Espinosa) nos trazem ainda o “guia
da exposi¢io”, mostrando o rico universo do reformismo ldgico seiscentista
em que o tratado se insere, além de esclarecimentos fundamentais sobre a for-
tuna critica do texto. Diante deste admirével conjunto, nao ¢ dificil ao leitor
entender por que a Etica, na sua grandeza e acabamento, nio faz do TIE um

texto superado, mas incontornavelmente complementar 4 obra magna.
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Porém, nao ¢ sé isso que faz do Tratado da emenda do intelecto um texto
tdo arrebatador. Excetuando-se as cartas aos amigos, ¢ somente nesse trata-
do que vemos Espinosa revelar-se pessoalmente, de modo quase biogréfico,
apresentando de coragio aberto as circunstincias que o levaram a comegar a

filosofar:

Depois que a experiéncia me ensinou serem vas ¢ ftteis todas as coisas que
frequentemente ocorrem na vida comum, e como via que todas as coisas
pelas quais e as quais eu temia nao tinham em si nada de bom nem de mau
sendo enquanto o animo era movido por elas, finalmente resolvi inquirir
se se daria algo que fosse um bem verdadeiro e comunicavel de si, e s6 pelo
qual, rejeitados todos os demais, o 4nimo fosse afetado; mais ainda, se se
daria algo pelo qual, descoberto e adquirido, eu fruisse, pela eternidade, de

uma alegria continua e suprema (ESPINOSA, 2023, §1, p. 75).

A dramaticidade deste relato inicial contrasta com a aridez de algumas
demonstragdes que o texto trard mais a frente, porém o leitor atento logo per-
ceberd que a aridez e a dramaticidade sao também complementares e necessé-
rias para nos colocar em um caminho que nos permitiré fruir, nas palavras do
texto, “de uma alegria continua e suprema” (lbidem), e desde j& de um “grande
consolo” (1bid., §11, p.79). Nio se trata, portanto, de uma recompensa futura
aum sacrificio presente. Ao contréirio, ¢ em meio 4 aridez que encontramos a
alegria que, por sua vez, modera o drama e nos d4 a poténcia para encontrar
novas alegrias, cada vez mais constantes e duradouras. Em suma, a forca (e ao
mesmo tempo a humanidade) do 77atado esta no cardter tanto ético quanto

epistémico que sua emenda nos propoe.

Por todas essas razdes, s6 podemos saudar a chegada dessa nova e meti-
culosa tradugao do classico opusculo, enriquecida de um aparato critico sem

paralelo em lingua portuguesa.
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E sempre gratificante ver uma tese académica ganhar a forma de livro, con-
firmando o sucesso atestado pela banca de conclusao. Quando esse trabalho
alcanga a publicagao no exterior, a alegria ¢ ainda maior, pois percebemos que
o interesse da pesquisa realizada transcende os debates locais e tem condigoes
de participar de um campo bem mais amplo de discussao. E isso que podemos
ver em Infini et disproportion chez Pascal, de Joao Cortese, publicado na Fran-

¢a pela editora Honoré Champion.

A filosofia do século xv11 é conhecida pela valorizagao da certeza e dos
métodos matemdticos, ainda que os diversos autores divirjam sobre o tipo e
o alcance desta presenga. Blaise Pascal, notdrio fildsofo, matemitico e fisico
francés, ¢ um dos autores seiscentistas em que este entrecruzamento se faz
mais presente. Poucos intérpretes, no entanto, sio capazes de circular com a
mesma desenvoltura nos dominios matematico e filoséfico, coisa que Cortese
faz com perfeicao. Seu livro, recém langado na Franga, explora a complexa e
diversificada obra do filésofo seiscentista a partir de uma questao aparente-
mente paradoxal: a comparabilidade dos incomparaveis, expressao pela qual

se deve compreender a aproximacao de objetos que parecem inconcilidveis.

Na primeira parte do livro, encontramos este tipo de comparagiao nos
Pensamentos, principal obra filoséfica de Pascal, por meio da nogio (igual-
mente surpreendente) de analogia de desproporgao, isto ¢, uma maneira de
obter alguma compreensio de um objeto que nos ¢ inacessivel por meio da
percep¢ao de que o grau de despropor¢ao que ele tem com um outro ¢ similar
a despropor¢ao que um terceiro objeto tem com um quarto. Por conseguinte,
a incompreensibilidade de alguns objetos nao nos incapacita totalmente a
entender algo sobre eles e, 0 que ¢ ainda mais importante, a percepgao desta
similaridade nos permite compreender nossa situacio em relagao a esses in-

compreensiveis.

A segunda parte do livro explora o tema nos textos matematicos de Pas-
cal, tarefa inédita nos estudos pascalianos no Brasil e raramente empreen-
dida com um tal grau de profundidade na bibliografia internacional. Mais

do que procurar nos opusculos matematicos semelhangas pontuais com os
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Pensamentos, Cortese busca examinar a fundo a propria pratica matematica
de Pascal, analisando e reconstruindo seus principais argumentos (quando
necessério, recorrendo A notagio moderna) com o intuito de mostrar como
as reflexées sobre o infinito permitem comparar 0 que nos parecia incompa-
ravel. Para além da questio especifica do livro, 0 autor tem sucesso em explici-
tar a significago dos principais conceitos matematicos pascalianos e o papel
que eles podem ter no contexto apologético. Ao fazé-lo, Cortese explora a
articulacio entre matemdtica e filosofia com uma maestria raramente vista na

tradicio de comentario.

Finalmente, a terceira parte do livro faz uma densa discussao sobre a ideia
de encontro dos infinitos em Pascal, o que conduz Cortese a enfrentar o clas-
sico tema do infinitamente grande ¢ do infinitamente pequeno. Passando
pela geometria projetiva e também por textos de ressonincias mais teoldgicas,
o autor explora distin¢oes que nos permitem compreender melhor a natureza
do infinito em cada um dos contextos da obra pascaliana em que ele aparece:
quando se pode falar de infinito absoluto ou relativo, atual ou potencial, etc.
O livro termina, como frequentemente ¢ o caso nos estudos sobre Pascal,
com a figura de Jesus Cristo, na qual se unem o finito ¢ o infinito. A caridade,
portanto, nos oferece uma outra dimensao da questio central, dimensio na

qual a comparagao dos incomparaveis dé lugar a conciliagao dos extremos.

Ousado e a0 mesmo tempo extremamente fiel a letra de Pascal, o traba-

lho de Joao Cortese é uma contribuicio inestimavel para os especialistas no
¢ p

pensamento do século XVII e para todos os interessados nas relagoes entre

matematica e filosofia.
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O recente livro de Vittorio Morfino, Intersoggettivita o transindividualita.
Materiali per unalternativa (Editore Manifestolibri, 2022), apresenta duas
caracteristicas que a meu ver merecem, ou melhor, precisam ser logo de inicio

destacadas.

Em primeiro lugar, estamos perante um “livro de tese”, no sentido em que
se fala de “romance de tese”. Ha livros de filosofia que, ao virarmos a ultima
pdgina, sentimos que nao se guiam por um posicionamento tio incisivo que
atravessasse e marcasse a organicidade do todo (¢ bom dizer que por si s6 isso
nio constitui defeito; hd excelentes obras que sdo assim); ¢ o inverso o que
acontece no trabalho de Vittorio, pois desde o titulo somos introduzidos a
uma alternativa entre os termos intersubjetividade e transindividualidade que
¢ cabalmente definida como irreconciliavel: intersubjetividade o transindi-
vidualidade (devendo entender, conforme o autor, a disjuntiva “ou” como um
aut, sem nada dos valores explicativos dos latinos sex ou sive). A apresentagio
dos termos ¢ da alternativa excludente constitui o objeto de uma estupenda
(ndo encontro melhor termo) introdugio que sintetiza muito do sentido do
iter filosofico de seu autor (juizo que me permito decerto levando em conta

outros trabalhos seus).

Uma vez delineado o ntcleo duro do livro, o leitor ¢ convidado a “passear”
pela histéria da filosofia. E af vem o segundo aspecto marcante do trabalho
que eu queria destacar: trata-se de uma obra audaz que nos sugere reler alguns
momentos ¢ alguns nomes fundamentais da histéria da filosofia moderna e
contemporanea prestando atengio particular aos pontos em que a alternativa
entre subjetividade e transindividualidade emerge como uma perspectiva va-

liosa para possibilitar interpretagdes novas para velhos temas.

Para resumir o resultado, nao sem algum temor, eu tomo de empréstimo
algumas categorias seiscentistas. A introdug¢ao nos dd a sinzese do que foi des-
coberto pelo autor; o restante do livro nos oferece a andlise, isto ¢, o percurso
da descoberta. A prova final da tese (nao esquecer: é um “livro de tese”), como
sabem os leitores de Descartes, Hobbes, Espinosa, deve estar na reversibili-

dade das duas maneiras expositivas, ou seja, cada uma das partes sustenta a
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verdade da outra, contribuindo para a solidez do todo. E preciso afirmar, sem

espago para duvidas, que desse ponto de vista o livro de Vittorio ¢ exitoso.

Como exemplo, miremos o conceito de “sujeito”, que para alguns cons-
titui a marca distintiva da filosofia moderna. A ideia de que o século xviI,
e particularmente o cartesianismo, tivesse como problema central a relacao
entre sujeito e objeto, € que a emergéncia do sujeito teria ocasionado uma era
da representacao, ¢ algo que deve bem mais a Kant, Heidegger ¢ Foucault do
que aos proprios seiscentistas. Por isso mesmo me parece de grande interesse
a leitura de Vittorio, jad que busca, na leitura mesma dos textos seiscentistas,
individuar elementos que cimentem o seu caminho, sem ceder as facilida-
des. Abandonando as discussdes puramente lexicais bem como os termos ge-
néricos que pouco dizem no detalhe, ele identifica o passo fundamental do
cartesianismo na constituicio de um “espaco interno”. O que entender por
“sujeito”? Resposta: um espago interno. O ganho ¢ inegavel. Trata-se de uma
especificagao inequivoca — filologicamente fundada sobre a tradugao francesa
das Meditagoes devida ao duque de Luynes e autorizada por Descartes — so-
bre o que entender com o termo “sujeito”. Ademais, a corroborar o interesse
dessa precisao, Vittorio nos mostra, de maneira convincente, que a novidade
no plano dos conceitos entronca com o rumo dos acontecimentos, no caso
os efeitos da “acumula¢ao primitiva” analisada por Marx no Capital e que
condiciona no entretanto a emergéncia das ideias de sujeito juridico e de so-
berania dos estados nacionais, pilares do idedrio bésico do capitalismo entio
nascente. Note-se que estamos diante de uma leitura que, de modo admiravel,
faz jus a uma ideia forte surgida na Ideologia alemai, qual seja: o idealismo
faz da histéria, histéria da filosofia; pois bem, o movimento de Vittorio nos
conduz guasi manu (me permitam a lembranga espinosana) a compreendé-
-lo. E a partir desse momento de emergéncia do sujeito, num sentido amplo
que engloba processos mentais tanto quanto juridicos, somos levados a seguir
adiante, passando por Kant (a transforma¢io do mundo num grande espaco
interior, o espago interior de um sujeito dito justamente “transcendental”) e
chegando a Husserl, que leva ao limite o esfor¢o de constituir uma nova filo-

sofia transcendental assentada na intersubjetividade.
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O que serd isso, a intersubjetividade? Partamos do sujeito tal como foi
conceituado: os individuos sao sujeitos na medida em que sao “espagos inter-
nos” individuais (o modelo ¢ 0 ego descoberto por Descartes). Entio, o pro-
blema que imediatamente sobrevém ¢ aquele que reconhecemos no percurso
mesmo das Meditagoes: como ir além do ego e alcancar o mundo? Mais, como
ir a outros egos? E ainda, como falar em “sociedade”? Dai que muitos tenham
tentado, em vez de partir do sujeito solipsista, adiantar o expediente e come-
car pela intersubjetividade, isto ¢, a relagio primordial entre sujeitos. Do pon-
to de vista de Vittorio, contudo, esta ¢ uma aposta perdida de antemao; por
uma razao simples: mantém-se o modelo da subjetividade, ou seja, persiste-se
na aposta conceitual cartesiana que fundamentalmente erige uma fronteira
entre o interior (o eu é espaco interno) ¢ o exterior (o resto, no qual se inclui,
adepender da leitura, o préprio corpo do sujeito), e qualquer aglutinacio que
dai provier sempre serd problemdtica, mais ou menos como a pega de cerimi-

ca que j sai do forno com um racho que a partird no primeiro abalo.

E como alternativa a esse modelo que Vittorio nos convida a considerar
o da wransindividualidade, que ele colhe em Espinosa, e mais especificamente
no espinosismo lido por Etienne Balibar. Uma vez que escrevo numa revis-
ta dedicada 2 filosofia moderna, com destaque para o século xv1I, acredito
poder ser rapido ao explanar a nogao. Recordemos um ensinamento bésico
da Etica 11 de Espinosa: os corpos sio sempre formados por outros corpos
ad infinitum. Como todo corpo ¢ incessantemente afetado e também afeta,
podemos conceber um processo de individuagao que, em vez de ocasionar um
individuo isolado, produz um individuo que emerge de um nexo infinito de
afeccoes entre corpos. A individuagao se d4, recordemos ainda a Ftica, quan-
do esses infinitos corpos comecam a mover-se numa mesma dire¢ao, o que se
torna possivel na medida em que entram numa especifica proporgao (ratio)
de movimento e repouso. As consequéncias s3o enormes para a CONcepgao
espinosana de mente. Em Descartes, a mente era uma substancia, isto ¢, o su-
jeito/mente/ego estava dado desde o inicio; em Espinosa, diferentemente, a
mente ¢ ideia do corpo, e portanto ¢ a ideia desse corpo constituido segundo

uma individuagao transindividual.
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Eis 0 novo modelo que nos ¢ proposto: a transindividualidade. Nele Vi-
ttorio Morfino, sem jamais vacilar, aposta todas as suas fichas. Alguns dos
problemas fundamentais da intersubjetividade (como reunir subjetividades,
por exemplo) j4 nem se colocam porque desde o inicio o individuo ¢ transin-
dividual. Por isso mesmo, a alternativa que intitula o livro aqui em discussao
exprime um inegocidvel aut aut, ou intersubjetividade ou transindividualida-

de, ou uma ou outra, sem possibilidade de nenhum acérdao.

Até agora, a intengao foi esbogar uma breve apresentagao do livro, inevitavel-
mente injusta pois pouco aflorei da sua enorme riqueza conceitual e histdrica,
intentando apenas oferecer aos leitores algumas “pilulas” com as quais espero
convidé-los a lerem esse trabalho tao denso quanto notével; a leitura nao ¢
simples, exige aten¢ao e paciéncia, mas nisso ¢ bem espinosano: tudo que ¢
bom ¢ dificil e cobra esfor¢o. Doravante, quero propor algumas reflexoes e

questdes mais pontuais e, obviamente, mais criticas. Vamos la.

O modelo do transindividual, desenvolvido ao longo de todo o livro, as-
sume uma espessura tal que nos permite, penso, conduzi-lo & compreensio
da totalidade das coisas, isto ¢, a rerum natura. Desde o momento em que
pensamos na constitui¢ao dos corpos em geral segundo tal modelo — e de-
vemos fazé-lo, pois ¢ a base do programa que Vittorio nos propde — diremos
que todas as coisas sao transindividuais. Uma férmula como “ontologia da
relagao’, utilizada por ele, ¢ a ser tomada portanto num sentido forte, um
sentido ontoldgico. Dada essa generalidade — ontologicamente bem firmada,
reconhego — ¢ a forca do modelo do transindividual que dai deriva, deixo

duas questées a0 autor.

12) Assim como se afirma a pertinéncia de uma “ontologia da relagao’,
podemos pensar numa “histdria da relagao”? Explico. Os fatos histéricos, os
acontecimentos, os agentes, até os proprios modelos de produgao e portan-

to de reproducao da vida material serao todos transindividuais? No caso do
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capitalismo, a questao traz implicagées interessantes. Muito se o concebeu e
ainda se o concebe a guisa de sujeito (recordemos a célebre passagem do Ca-
pital, cap. 5 do livro I: o capital como “sujeito automdtico do processo”). Ora,
uma vez que se possa analisar o capitalismo sob o modelo do transindividual,
toca-nos repensar a sua constituicao ¢ o seu dominio. E se for assim, ademais,
parece que nos aproximamos, por outras vias, de uma compreensdo como a
de Michael Hardt e Antonio Negri, os quais insistem, especialmente em /z-
pério, na necessaria dessubjetivagio do capitalismo. E justa tal leitura? Po-
demos dessubjetivar o capitalismo transindividualizando-o? Em suma, faco
a seguinte indagacao: como fica, se é que fica, o capital “sujeito automdtico do

processo’; para retomar os termos de Marx, lido pelo modelo do transindividual?

2?) Passo & minha segunda pergunta. Nessa ontologia da relagao, hd lugar
para o infinito? Vou tentar me explicar invocando Merleau-Ponty, um filéso-
fo que inumeras vezes me veio 4 mente durante a leitura do livro — algo que
nao deve ser estranho, pois aparentemente era uma referéncia fundamental
para Gilbert Simondon, personagem central da tese da transindividualidade.
Uma das maneiras de ler a obra de Merleau-Ponty como o prolongado
esforo de superar a separagdo entre o interno e o externo (questio maior,
vale dizer, para o modelo do transindividual) em suas variadas facetas (corpo
¢ alma, naturalismo e idealismo, etc.); daf advinha, por exemplo, a sua aposta
na noc¢ao de estrutura, desde os primeiros trabalhos. Em suma, sua obra ¢ o
esforco meticuloso de supera¢io do que ele denomina a “diplopia da metafi-
sica classica’, cujo momento capital ¢ Descartes (assim como para Vittorio o

cartesianismo ¢ o momento chave da tradi¢io da subjetividade).

N’O visivel e 0 invisivel, para a apresentagao de uma nova ontologia, Mer-
leau-Ponty estabelece a necessidade de comegar afastando-nos das catego-
rias cléssicas que ele associa a0 nome da Etica (no era um grande leitor de
Espinosa, como parece que tampouco o foi Simondon): Deus, o Homem, a
Natureza; ¢ ele poderia ainda acrescentar, se quisesse mirar Hegel: a Histéria.
Percebemos que ali o problema maior nao recai, porém, exatamente na opgao

por um termo ou outro, ¢ sim no pretenso exclusivismo de qualquer um deles.
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Ou seja, escolhemos Deus e tudo vira teologia, tomamos o homem e o real se
reduz a antropologia, e por ai vai. Diversamente, Merleau-Ponty estd em bus-
ca de algo que ele indica com vérios nomes: “quiasma’, “reciprocidade”, “re-
versibilidade”, e reconhece nisso um elemento primordial que, ao anteceder
as dicotomias, possibilita entender os polos separados — as vezes, isso ¢ dito
“a carne do mundo”. Francamente me pergunto se nao poderfamos reconhe-
cer no que Vittorio chama “a relagao”, no sentido em que tal termo aparece
no sintagma “ontologia da rela¢ao”, algo daquilo que buscava Merleau-Ponty.

Serd a relagio uma espécie de “carne” do real?

Indo um pouco além, vale recordar que esse “elemento” (no sentido pré-
-socrético, explicava Merleau-Ponty) se aproxima do que, para o século xv11,
era o infinito positivo. Tomemos por referéncia “Em toda e em nenhuma par-
te” de Merleau-Ponty. Se o grande racionalismo nio se reduzia nem a teologia
nem a antropologia, nem ao idealismo nem ao mecanicismo, nem ao natura-
lismo nem ao historicismo, isso se devia ao infinito positivo, o qual, no fundo,
nao era sendo reversibilidade, comunicagao entre exterior e interior. Como
ele diz, o segredo do grande racionalismo ¢ “esse acordo extraordindrio do
exterior ¢ do interior”. Com isso, ¢ me desculpando pela demora, chego final-
mente & minha questao. Por dbvio, nio estou reclamando por Merleau-Ponty
nao entrar na histdria da filosofia lida, segundo Vittorio Morfino, pela dtica
do transindividual. Invoquei o caso do autor 'O visivel e o invisivel s6 para
sugerir que um conjunto de preocupagoes dele situa-se na vizinhanga do pa-
radigma da transindividualidade e, nalgum momento, termina tudo isso re-
metendo ao problema do que podemos nomear: infinito, absoluto, Deus, etc.
(pouco importam os nomes). Recordo s6 uma passagem do livro em discus-
s20 na qual o tépico vem a tona: “a critica de Marx tanto a Feuerbach quanto
a Stirner confere um novo sentido ao inicio espinosano a partir de Deus, um
Deus que nio ¢é outro que o tecido relacional dos individuos” (p. 219). Para
concluir, hd lugar para o infinito na ontologia da relagio? O “tecido relacional”

do mundo nos da uma nova maneira de falar de Deus?
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Passo agora a duas outras questdes que, a diferenga das anteriores, decorrem
de incomodos que tenho com rela¢ao ao modelo do transindividual, ao me-
nos como o entendi a partir da leitura do livro de Vittorio Morfino e de ou-

tros textos do mesmo autor que leio ha anos.

Ainda que eu tenda a concordar com as grandes teses do livro, algo ali
nio me vai plenamente: o fato de sermos convidados (claro que uso um eu-
femismo) a abrir mao, por completo, da nogio de “sujeito”. A meu ver nao ¢é
razodvel seguir tao rapido por essa via. Ha problemas ai que ainda merecem
o nosso interesse, sobretudo porque convergem com aquilo que, do ponto de
vista de Espinosa, ¢ o mais importante: a ética, a liberdade, a felicidade. Pos-
so estar sendo injusto, mas me parece sintomadtico que o livro de Vittorio se
concentre sobre a Etica 11, pouco dizendo sobre as outras partes da obra. De
alguma maneira, minha pergunta anterior tocou a Etica 1 (o infinito), agora
queria frisar as demais partes da Etica. Do ponto de vista do transindividual,
o que se pode dizer sobre a ética (nao o livro, claro)? Apresento isso em duas

indaga¢oes mais argumentadas.

3%) Se tudo ¢ transindividual, de onde provém a “ilusao” do sujeito? E um
problema semelhante aquele que podemos propor a Espinosa: dado que tudo
¢ imanente, de onde vem o transcendente? Acho que ele tinha consciéncia
dessa dificuldade e tematizou-a no apéndice da Etica 7, um texto que gosto
de conceber 4 guisa de prodigioso manancial de problemas. Vejamos. O fi-
16sofo acabara de propor a construcio demorada, rigorosa de Deus (como
diz Deleuze: o mais perfeito plano de imanéncia jamais construido) e, sem
embargo, vé-se na obrigacio de dar mais voltas, discutir a superstigao, isto ¢,
o transcendente. Quer dizer, Espinosa precisa (note o leitor os itlicos!) tratar
da supersticao que ¢ efeito determinado de um Deus-natureza imanente que
produz, determinadamente, o transcendente sob a figuragao imaginativa de
um rector nature; nao por acaso, ¢ um transcendente ao qual estamos zodos

propensos a abracar.
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Bem, para nosso assunto, ¢ especialmente interessante perceber que o
apéndice detecta um momento crucial desse processo de emergéncia do
transcendente na passagem entre o #7 72¢ € O extra me, pOrtanto na separagao
entre o interior € o exterior, entre 0 que 0S homens “encontram em si e fora
de si, in se et extra se”; e eles encontram causas finais nos dois casos. O 77 se
surge de uma consciéncia de que se tende ao util, consciéncia que, associada &
ignorancia das causas, pode mudar de estatuto, deixando de ser uma simples
consciéncia (sei que algo se passa em mim) para tornar-se uma espécie de
espago moral, uma interioridade moral, “espago interno’, para usar uma expres-
sao central da argumentagao de Vittorio. E isso faz os seres humanos agirem,
efetivamente. No fundo, Descartes, Kant, nio importa qual finalista sempre
exprime algo de verdadeiro sobre uma parcela da realidade humana e sobre o
nosso modo de agir humano (quem acredita em fins age realmente segundo
fins ). Na Etica de Espinosa, isso nio pode ser desconsiderado porque é o que

nos conduz 4 servidao, por conseguinte ¢ um tépico crucial para a considera-

¢ao da liberdade.

Ora, como o transindividual lida com esse “sujeito” (tanto faz se ilusério,
falso, imagindrio)? Do ponto de vista ontoldgico (o da ontologia da relagao,
bem entendido) talvez nio seja um pecado irremissivel afastd-lo de cena, mas
do ponto de vista ético ¢ algo bem complicado. Em suma, minha questao
seria: como entender, da perspectiva desenvolvida no livro aqui em andlise, o
sujeito, a saber, um sujeito nio transindividual que no entanto emerge do tran-
sindividual? Reitero: mesmo que estejamos a tratar de uma ilusio, a subjeti-
vidade ¢ uma ilusio que tem um peso €tico enorme, € me parece temerario

simplesmente varré-la para baixo do tapete da transindividualidade.

4*) Minha questio final seguird um caminho inverso, mas ainda com a
mesma dificuldade, ou seja, terminada a leitura do livro de Vittorio, ainda
serd cabivel falar em sujeito? Pois tendo acabado de fazer acenos ao sujeito
supersticioso, passivo, servo, agora me pergunto pelo sujeito ativo e, em certo

sentido, livre.
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Talvez a minha maior dificuldade (ou implicincia, a gente nunca sabe ao
certo) com o transindividual provenha da auséncia de uma consideragio ética
e, por consequéncia, o risco de recairmos numa espécie de quietismo. Bem
ou mal, a “ilusao” do sujeito nos permite ou nos faz agir, forca-nos sempre
a obrar (para usar um verbo meio antiquado mas de sentido exato). Ora, a
constitui¢ao transindividual do individuo, de um ser humano, portanto, ao
menos quando leio nos textos de Vittorio e nos de Balibar, deixa-me sempre
uma pulga atrds da orelha: por que todos os que estio submetidos 4s mesmas
relagoes, ou a0 menos a relagoes similares, nao sio transindividuos iguais?
Parece-me que o modelo do transindividual salienta sempre o mesmo, a mes-
ma transindividuagio; entretanto e todavia... com todas as adversativas que
o leitor puder imaginar, ndo somos todos iguais, ¢ 0 modelo parece incapaz
de captar isso, essa diferenca, que no final das contas ¢ o que mais interessa a
ética. A tradi¢ao, bem ou mal, tentou com a ideia de subjetividade ou indivi-
dualidade ou personalidade exprimir isso, que seria o lugar da diferenca entre
os seres humanos (Jodo nio ¢ Paulo, por exemplo). Na “ontologia da relagao”,
onde fica esse lugar: a diferenga, a individualidade, a subjetividade (o nome
nio importa)? De novo, ndo haveri como encontrar um sentido para o termo

Sujeito” no campo da transindividualidade?

A pergunta, penso, faz-se tanto mais pertinente quando nos damos conta
de que um termo que surge aqui ¢ ali quando Vittorio lida com Espinosa ¢
7atio, propor¢io: os corpos se poem numa propor¢ao determinada e dao lugar
a um individuo. Podemos aceitar isso para todos os seres humanos. Mas o
que torna caracteristica cada propor¢io ou ratio? A proporg¢ao de Paulo nao ¢
a de Jodo, portanto um nao ¢ o outro. Onde descansa essa diferenca? F uma
questao ética crucial e que, creio, apresenta-se com toda for¢a na Etica de
Espinosa; podemos dizer: o problema da poténcia de um transindividual.
Para resumir as duas ultimas questoes numa unica bastante geral: gual ética

decorre da ontologia da relagio?
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Se atualmente a relagao entre as filosofias de Maquiavel e de Espinosa ocu-
pa lugar central na reflexdo filoséfica, o livro O tempo e a ocasido: o encontro
Espinosa Maquiavel (Editora Contracorrente, 2023), de Vittorio Morfino,
langado originalmente em 2002, ¢ um texto fundamental na consolidagao
dessa relagio como tema filoséfico. De fato, embora ja existissem trabalhos
que relacionassem as filosofias de Maquiavel e Espinosa — como os textos
de Althusser (Lignes, 2002), Gallicet Calvetti (Vita e Pensiero, 1972) e
Antonio Negri (Manifestolibri, 2002) -, e embora a relagao entre eles scja
explicita pelas referéncias que Espinosa faz ao agudissimo Maquiavel em
seu Tratado politico (Martins Fontes, 2009), nem por isso essa relagio ¢ cla-

ra. Assim, para compreendé-la, Morfino investiga o sentido desse encontro

filoséfico.

Primeiro, o fildsofo italiano se dirige aos textos da biblioteca de Espinosa
e busca os tragos do discurso maquiaveliano nessas obras para compreender
como o pensamento de Maquiavel chegou ao filésofo seiscentista para além
dos livros do florentino presentes na biblioteca espinosana. Depois, Morfino
retraga, nos textos do proprio Espinosa, elementos do pensamento maquia-
veliano para indicar, nas palavras do filésofo italiano, a presenca implicita de
Maquiavel nos textos espinosanos. O trabalho de Morfino, portanto, nao se
atém ao que esta explicito na relacio Maquiavel-Espinosa, ou seja, as duas
citagoes do Tratado politico, e tampouco se contenta em afirmar que a “in-
fluéncia” do florentino sobre o fildsofo seiscentista se reduziria a parte politi-
ca da obra de Espinosa. Antes, a presenca implicita de Maquiavel nos textos

espinosanos revela outro tipo de relacao entre eles.

Nesse sentido, Morfino nao tem por objetivo apenas comparar os dois
autores, mostrar suas semelhancas e diferencas, como se se tratasse de duas
filosofias distintas e exteriores entre si. Ao contririo, Morfino assinala o
entrecruzamento ou, em suas palavras, o encontro entre Maquiavel e Espinosa,
isto ¢, uma relagio em que os diferentes se cruzam em uma ocasiao e se pro-
duz algo novo, diverso da situagio anterior, pois nessa relagio e por meio

desse contato, os diferentes se implicam e se transformam. Logo, o encontro

280 CADERNOS EspiNnosanos Sio Paulo n.49 jul-dez 2023



de Espinosa com a filosofia de Maquiavel transforma a obra espinosana ¢, ao

mesmo tempo, lanca nova luz sobre o pensamento do florentino.

Por um lado, Morfino mostra como esse encontro muda a forma pela qual
Espinosa compreende a causalidade e a temporalidade, pois ele passa da ideia
de série, no inicio de sua obra, mais especificamente no Tratado da emenda
do intelecto, para aideia de conexio na Ftica. Segundo Morfino, essa passagem
permite a Espinosa compreender a esséncia das coisas particulares em sua sin-
gularidade, em sua existéncia prépria e irrecusivel, e ndo como uma esséncia
imutavel e eterna que se instauraria na existéncia. Antes, a esséncia das coisas
particulares ¢ conhecida em uma complexa trama de relagoes que tecem sua
singularidade, e ndo por uma causa primeira fundadora que se organizaria em

uma série causal.

Essa mudanca que se opera na filosofia espinosana, por sua vez, permite
a Morfino iluminar um conceito central da filosofia maquiaveliana, a saber,
a ocasido. Assim como no caso da filosofia espinosana, que recusa uma cau-
sa primeira que determina todas as causas subsequentes em dire¢ao a uma
finalidade, Maquiavel também nio compreende as coisas humanas segundo
uma série necessdria e estabelecida desde sempre. Ao contrério, as coisas se
constroem na ocasiio, ou seja, no encontro entre v#r#z e fortuna, no entrecru-
zamento de poténcias distintas. Nao hd, portanto, uma causa tinica e una que

determinaria absolutamente as coisas humanas.

Assim, a0 mostrar que as coisas singulares sao efeitos de causas multiplas,
o encontro Maquiavel-Espinosa revela a Morfino uma teoria sobre a histdria
que perpassa as obras dos dois filésofos e que se opoe a concepgoes teleold-
gicas da histéria. Como as coisas singulares ndo dependem de uma causa pri-
meira e Unica, pela qual se desenrolariam em uma série, a histéria nao ¢ uma
sequéncia de efeitos derivados de uma mesma causa, mas uma complexa trama
de causas. Nesse sentido, para Morfino, Maquiavel e Espinosa elaboram uma
teoria da individualidade, ou uma anti-filosofia da histéria, pois os corpos
sociais nao tendem a uma finalidade ideal, transcendente e normativa. Antes,

eles descrevem uma histéria individual a cada corpo social, como Espinosa
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mostra em seu Zratado Teoldgico-politico ao retomar os livros sagrados e des-
crever a histéria do povo judeu, e Maquiavel mostra em seus Discursos sobre a
primeira década de Tito Livio (2007) ao retomar a histéria do povo romano.
Logo, nao existe “A” histéria enquanto um desenvolvimento universal e ten-
dencial para um mesmo fim, mas histérias singulares ¢ individuais, que so

construidas no encontro entre oS agentes.

Em um momento de renovagao politica, social, de renovagao da vida,
mas também de duvidas a respeito de como essa renovagio pode se realizar,
o encontro ¢ a possibilidade de abrir novos caminhos, construir novas trilhas
de convivéncia, pois no encontro os diferentes se implicam e saem transfor-
mados dessa relagao. O encontro, portanto, ¢ onde as coisas acontecem. O
livro de Morfino, entao, ¢ um convite nao apenas a conhecer o encontro Ma-
quiavel-Espinosa, mas também a nos abrirmos ao encontro, ao inesperado, ao

novo para construir novos futuros.
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RESUMO: Nesta resenha sio apresentados alguns pontos fundamentais do
livro de Tracie Matysik When Spinoza Met Marx: Experiments in Nonhu-
manist Activity. Na obra, a autora analisa detidamente alguns pensadores li-
gados a tradigao alema pés-Hegel: Heinrich Heine, Berthlod Auerbach, Mo-
ses Hess, Karl Marx, Johann Jacoby, Jakob Stern ¢ Gueorgui Plekhanov. Seu
foco ¢ 0 modo como todos esses utilizaram o pensamento de Espinosa para
compreender a nogao de atividade ¢ a possibilidade de transformacao social.
Espinosa era fundamental para o tema, pois seu pensamento permitiria unir
a acio humana a sua completa determinagao frente & necessidade presente na
natureza, duas ideias indispensédveis para um século no qual a ciéncia se de-
senvolvia rapidamente e para um pais que acabara de presenciar as revolugoes
nas terras vizinhas. Matysik, entao, nos oferece a oportunidade de entender
a riqueza do espinosismo, dadas as inimeras possibilidades de interpretacao
das obras do filésofo neerlandés, utilizadas tanto para fins revoluciondrios
quanto reformistas. Além disso, a partir da segunda metade do livro, a autora
nos convoca para discutir as relagdes entre a filosofia da completa determi-
nacio ¢ os movimentos com raizes no socialismo marxista, apresentando os
principais problemas que surgiam — e ainda surgem — para os autores que

buscavam tracar tal conexao.
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I. INTRODUCAO: ATIVIDADE E NAO HUMANISMO

O titulo ¢ o subtitulo do livro de Tracie Matysik, When Spinoza Met Marx:
Experiments in Nonhumanist Actz'vz’ty, causam um certo estranhamento. Pri-
meiro, a ordem pareceria invertida, Marx encontra Espinosa porque o segun-
do é anterior ao primeiro. Além disso, alguns termos sao inicialmente incom-
pativeis: como falar de Marx junto de um nao humanismo? A questao surge
porque esse autor se declarou em seus Manuscritos Econdmico-filosdficos (escri-
tos pouco depois de seu contato com Espinosa) adepto de um “humanismo’,
sendo esse a verdade do idealismo ¢ do materialismo (MARX, 2004, p.127).

Ora, é necessario destrinchar com calma essas ideias.

O livro de Matysik tem como problema fundamental a nogao de ativida-
de. Ou seja: o que é ser ativo? Como nds — humanos — podemos exercer ativi-
dade? Como em qualquer obra de histéria da filosofia, Matysik devera recor-
tar o problema. O primeiro recorte é local e temporal: o que significa ser ativo
na Alemanha do século x1x? O segundo deles ¢ filoséfico: O que significa ser
ativo na Alemanha do século x1x depois de termos lido Espinosa? Com isso,
a autora seleciona pensadores que utilizaram Espinosa abertamente para fun-
damentar sua posi¢ao acerca da revolugao ou reforma das institui¢oes sociais.
Esse recorte filoséfico se justifica porque Espinosa ¢ uma figura emblemdtica
para o pensamento alemao da época, sua filosofia seria necessariamente uma
“pedra de toque” para pensar a atividade, justamente pelo seu determinismo
(MATYSIK, 2022, p.16). E que, segundo a autora, os alemaes se deparavam
com duas posi¢des aparentemente contraditérias. De um lado, a filosofia de
Espinosa comega a ser valorizada. Lessing havia se declarado, em particular,
espinosista, assim como Schelling fizera quando jovem; também Hegel havia
apresentado as grandes qualidades desse sistema. Com isso, Espinosa estava
em voga como uma filosofia da completa necessidade, na qual o humano era
pensado como totalmente determinado pelas leis da natureza, inexistindo,
portanto, uma liberdade enquanto vontade livre, completa autodeterminagao
e agdo incausada. Do outro lado, os alemaes olhavam para a Franga e a In-

glaterra; as grandes revolugdes e transformagdes nesses paises eram para eles

286  Capernos Espinosanos Sio Paulo n.49 jul-dez 2023



prova fundamental da possibilidade de mudanga causada pela agao conjunta
dos humanos. A questao serd, entao: como pensar uma liberdade ou atividade

transformadora, no interior de uma situagio completamente determinada?

Com isso, posso esclarecer a ideia de nao humanismo. A autora identifica

algumas posi¢oes do “humanismo moderno” em seu texto:

humanos como emancipados da religiao e da supersti¢io e como senhores
do seu préprio destino; humanos como agentes intencionais de suas agoes
e da histéria; humanos como transcendendo e dominando a natureza, tra-
zendo cada vez mais a natureza sob seu controle; humanos como exibindo
universalmente aspectos categoricamente distintos de outras criaturas, se-
jam animadas ou inanimadas (esse universalismo frequentemente exibindo
concepgdes normativas — e brancas, masculinas, europeias — do humano);
humanos como agentes racionais dominando suas préprias inclinagoes cor-

porais; e o bem estar humano como preocupagio ética (MATYSIK, 2022,

p-9)

No geral, o humanismo entende que as pessoas sao diferentes do resto
da natureza, categoricamente distintas dela, por sua faculdade de agio livre,
incondicionada. Todos os autores apresentados buscaram, entdo, de algum
modo fugir desse voluntarismo presente nas teses humanistas, de modo que
Espinosa ¢ a autoridade onde essas posi¢oes sao refutadas com mais veemén-
cia. O seu sistema, que vé apenas a substincia e seus atributos, seria uma das
respostas mais consistentes para a intuicio, cada vez mais clara, de que os hu-
manos sio natureza. Mesmo quando se interpreta religiosamente sua posicao,
como parece fazer Heinrich Heine, devemos perceber que, como qualquer
outra coisa, somos uma expressao determinada da esséncia de Deus, portanto,

nada separado e livre das leis naturais/divinas.

Sendo assim, outras duas questdes presentes no titulo se esclarecem.

Espinosa encontra Marx (e todos os outros pensadores apresentados) porque
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o pensamento do filésofo do determinismo completo, da democracia ¢ da
critica da superstigao ilumina grande parte dos problemas de uma tradicao
que se quer revoluciondria, mas nao humanista. O pensamento de Espinosa,
j& presente em alguns circulos de intelectuais, necessariamente esbarra nas
questoes candentes da Alemanha do x1x. Também a ideia de experimento
¢ muito adequada. Como apresentarei brevemente, as filosofias menciona-
das pela autora nao adquirem necessariamente um cardter sistemdtico: elas
tentam unir marxismo ao espinosismo, revolucio ao repouso, transcendéncia
sobre o humano a valorizacio do sujeito, e nesse sentido s3o experimentos.
Tentativas de erigir um pensamento que fundamente a prética utilizando
varias influéncias distintas, portanto, em alguns momentos necessariamente

contraditdrias, mas nem por isso menos efetivas.

2. HEINE: RELIGIOSIDADE E O REPOUSO DA SUBSTANCIA

Matysik (2022, pp.15-6) divide seu livro em duas partes. Cada uma delas
consiste em trés capitulos. A primeira apresenta as questoes da atividade e do
espinosismo em autores antes do marxismo organizado; contempla, entao, o
pensamento de Heinrich Heine, Berthold Auerbach, Moses Hess, e do jovem
Karl Marx. Na segunda parte, a autora seleciona politicos e pensadores dire-
tamente ligados a0 movimento dos trabalhadores organizados e a0 marxismo
presente nele: Johann Jacoby, Jakob Stern e Gueorgui Plekhanov. O capitu-
lo sete, por fim, apresenta uma conclusao do livro e os apontamentos para a
compreensio das interpretagdes revoluciondrias do espinosismo pds 1917.
Sem pretensao de esgotar a obra, parece oportuno apresentar alguns dos pon-

tos centrais dessas duas partes.

O capitulo sobre Heine apresenta alguns dados sobre a histéria da recep-
¢ao de Espinosa na Alemanha que estardo presentes em todo o livro. Assim,
passemos brevemente pelo modo como Espinosa ganha notoriedade na Ale-
manha e como Heine avalia essa recepgao, isso ¢, o Pantheismusstreit. A ques-

tio do panteismo em Espinosa comega com o livro de Jacobi Sobre a Doutrina
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de Espinosa em Cartas ao Senhor Moses Mendelssobn. Nele, o autor defenderia
que com a filosofia de Espinosa as coisas particulares tornam-se “instancias
passageiras em leis infinitas da causalidade imanente” (MATYSIK, 2022, p.32).
Assim, a filosofia racionalista ao extremo de Espinosa gera consequéncias ine-
vitaveis: perdemos “a liberdade subjetiva individual” e qualquer possibilidade
de um “Deus transcendente” (MATYSIK, 2022, p.32). Assim, devemos dar um
salto mortal — indo para o lado da fé ¢ abandonando, nesse ponto, a razao —
para admitir um Deus transcendente que criou o mundo de modo incausado,
possibilitando a fuga do determinismo absoluto. A polémica teria, contra as
intengdes de Jacobi, trazido Espinosa ao centro do debate, incitando novos
pesquisadores a estudé-lo e fazendo aqueles que ja o conheciam em segredo o
fazerem abertamente. E interessante notar, entio, na resposta de Heine a obra
de Jacobi, uma interpretagao muito particular do espinosismo. Heine rejeita
completamente a separagao radical entre razao e f¢, justamente porque a filo-
sofia de Espinosa une as duas de um modo novo. O espinosismo é: “o terceiro
evangelho - religiosidade absolutamente sem forma institucional, sem subor-
dinacdo 4 igreja ou ao dogma.” (MATYSIK, 2022, p.32). Isto ¢, Espinosa, por
elaborar um sistema filoséfico de racionalismo absoluto, produz uma religiao
que foge das institui¢oes comuns que aprisionam os corpos. Aqui Heine des-
toa, entdo, de outras interpretacoes revoluciondrias de Espinosa, como Jakob
Stern (ja em fase mais madura de seu pensamento) e Conrad Schmidt, que
viam esse autor como uma alternativa A religiao ou como a possibilidade de
uma ética que fiugisse da religiosidade (MATYSIK, 2022, pp.176-9). Com isso,
jé se apresenta um dos temas que permeiam o livro de Matysik: a religiosida-
de supostamente presente no pensamento de Espinosa serd sempre usada ou
para criticar a apropriacao do autor pelo pensamento revoluciondrio, ou para
elogid-lo como uma forma de religiao diferente das anteriores e til na tarefa
de transformagao social. Outro ponto fundamental no capitulo sobre Heine

¢ a avaliagao hegeliana da substincia de Espinosa e o uso que Heine faz dela.

A critica de Hegel se sustenta em trés pontos fundamentais: 1) a filosofia
de Espinosa ¢ a de de uma substincia imével; 2) nao dd lugar ao particular; 3)

¢ oriental, judaica, relacionada, portanto, ao comeco. E imével porque o ab-
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soluto espinosano nao ¢ negado internamente, nao chega a consciéncia de si
por um processo, assim nao ¢ sujeito e nao percebe a progressividade da razao.
Naio d4 lugar ao particular porque tudo se dissolve no absoluto, nio hé nada
realmente distinto e independente de Deus, assim, o “mundo das coisas in-
dividuadas (a natura naturata de Espinosa) nao tem realidade em si mesmo”
(MATYSIK, 2022, pp.43-4). Com isso, o orientalismo de Espinosa se justifica:
sua filosofia se aproxima da intui¢ao hebraica (portanto, antiga, inicial) de
um Deus absoluto e “intocado” pelos humanos. Matysik nao entra no mérito
da critica, mas demonstra como Heine seguiu um caminho muito diferente
na aceitagao dos argumentos hegelianos. O poeta aceita que, realmente, em
Espinosa nio ha nenhuma negacio, ¢ uma filosofia da identidade absoluta, de
Deus e universo sem qualquer conflito, qualquer dialética. A natureza ¢é nesse
sentido um “repouso vigoroso’, termo que da nome ao capitulo de Matysik
sobre Heine e aparece novamente no titulo do ultimo capitulo. Isso significa
que Heine neutraliza a critica de Hegel: a falta de “realidade substantiva” nao
¢ de modo algum interpretada como a falha no sistema de Espinosa, mas ¢,
pelo contrério, por meio dela que pensamos uma “possibilidade emancipa-
tdria nao tanto na interrupgao das leis normais da natureza, mas na pr(')pria
negacio do humano e na ruptura [disruption] da historia secular-progressiva.”
(MATYSIK, 2022, p. 46-7). Essa relagio com Hegel ¢ fundamental porque a
sua avaliacao da filosofia de Espinosa aparecera em Feuerbach e em Marx, mas
nem sempre para referir-se ao sistema do fildsofo racionalista, pelo contré-
rio, serd usado em diversas situagoes, inclusive para criticar Hegel (MATYSIK,
2022, p.1 16). Com isso, podemos passar a algumas questdes presentes no ca-

pitulo sobre Marx.

3. MARX: DEMOCRACIA E LIBERDADE; HUMANISMO E NAO HUMANISMO

O grande problema de estudar as relagdes entre Marx e Espinosa ¢ o das
fontes. Marx leu Espinosa com bastante aten¢ao em sua juventude, sabemos
disso pelo seu famoso Caderno Espinosa, onde o alemao copia trechos do 77a-

tado teoldgico-politico (ESPINOSA, 2003) ¢ os reorganiza. Em outros textos,
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Marx faz poucas mengoes ao filésofo, mas — como esses poucos documen-
tos s20 o tnico material disponivel para a anélise — as comparacoes acabam
por relacionar Marx e Espinosa extrinsecamente, com pouco apoio em cita-
¢oes diretas do revolucionario alemio sobre a filosofia da imanéncia. Dito
isso, Matysik consegue apresentar dois pontos de contato que parecem ter

evidéncia material mais concreta, sio eles o da democracia e da liberdade.

Fazendo uma andlise do texto de Marx, no qual ele copia e destaca partes
do Tratado Teoldgico-politico, Matysik identifica no jovem leitor a investiga-
¢ao do problema da liberdade e da determinagao, tema desenvolvido no seu
doutorado, escrito na mesma época da leitura do filésofo neerlandés (Ma-
TYSIK, 2022, p.108). A partir da reorganizagio de Marx, comecando o li-
vro pelo capitulo 6 (Dos Milagres), vemos que o jovem aceitava a ideia de
Espinosa como um pensador determinista. Nesse capitulo, Espinosa apresen-
ta a ideia de que tudo estd dentro da lei natural, os milagres s6 podem ser
entendidos como “opinidées humanas”, que nao compreendem que Deus nao
pode ir contra as leis que seguem de sua natureza, dado que elas “implicam
cterna verdade ¢ necessidade” (ESPINOSA, 2003, p.98). Nessa visio de eter-
nidade e necessidade das leis, a decisao humana também nao pode ser trans-
cendente a necessidade da natureza, mas Matysik (2022, p.109) reitera que ¢
especialmente importante para Marx (dado que ele grifa a passagem) o fato
de Espinosa aceitar que na politica, por necessidades praticas, ¢ melhor con-
siderar a existéncia da possibilidade e nao da necessidade de todas as coisas.
Pensando essa aceitagao da contingéncia, Marx faz uma coletinea das partes
em que Espinosa apresenta a nogao de liberdade. Essa nogao apareceria vérias
vezes no Tratado Teoldgico-politico, mas o leitor encontra a liberdade positiva
precisamente na ideia da formagao de uma uniao dos individuos a partir da
busca de perseveranga no préprio ser. A uniao se dd justamente porque, em
grupo, a capacidade de causar efeitos e de perseverar ¢ maior do que quando
os individuos estao isolados. Nessa no¢ao, Marx teria identificado uma po-
sicao que garante liberdade positiva, pois as pessoas tém capacidade de agir,
transformar sua realidade, mas sem ir contra a natureza; pelo contrario, con-

tinuam completamente determinadas e inclusas no interior das leis naturais
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(MATYSIK, 2022, p.111). Com essa reescrita do Tratado Teoldgico-politico,
Matysik conclui justamente que Espinosa ¢ um autor no qual Marx buscou
os mesmos temas do seu doutorado: atividade, contingéncia e necessidade,
mas, com a quantidade diminuta de comentarios de Marx ao texto, ¢ muito
dificil especificar o que o autor tomou de Espinosa na constitui¢ao de seu

pensamento.

Um ponto relacionado a esse ¢ o da influéncia de Espinosa nas ideias de
Marx sobre a democracia. Marx, em sua Critica da Filosofia do Direito de He-
gel, defende a democracia como “género da constitui¢ao’, nesse sentido, ¢ a
“verdade” de todas as formas de Estado (MARX, 2010, p.51; p.49). Matysik
(2002, p. 114) identifica a semelhanca dessas passagens com as passagens gri-
fadas por Marx em sua leitura do Tratado Teoldgico-politico sobre a democra-
cia. A jungio das pessoas pela necessidade de perseverar e para aumentar a
prépria poténcia encontra na democracia sua forma mais natural, ela garante,
justamente, a liberdade naquele sentido positivo que Marx buscava. Como
Matysik reconhece, Feuerbach certamente tem uma grande influéncia nesse
procedimento, nao podemos esquecer que essa ideia de “verdade” como um
fundamento - algo que ¢ ocultado, mas que na realidade, possibilita outra coi-
sa — aparece tanto nas Ieses Provisdrias para a Reforma da Filosofia, de 1842,
quanto nos Principios da Filosofia do Futuro, de 1843. Em ambos os casos a
antropologia ¢ a verdade da religido e da filosofia especulativa (FEUERBACH,
2008a ¢ 2008b). Entretanto, esse autor foi pouco engajado politicamente.
Com isso, a defesa da democracia, apoiada na semelhanca das passagens, pa-
rece demonstrar, em Marx, a “expansio [...] de uma linhagem feuerbachia-
na-espinosista” (MATYSIK, 2022, p.114). O procedimento da critica feuer-
bachiana ¢ utilizado pensando a democracia, no sentido espinosano, isto ¢,

como o fundamento da politica e da uniao entre as pessoas.

Por fim, podemos tratar de um problema que apresentamos no inicio:
podemos chamar Marx de um experimento nao humanista? Lembremos a
passagem dos Manuscritos Econdmico-filosdficos: “vemos aqui como o natu-

ralismo realizado, ou humanismo, se diferencia tanto do idealismo quanto
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do materialismo e ¢, a um s6 tempo, a verdade unificadora de um e de outro”
(MARX, 2004, p.127). Aqui, Marx se declara um humanista, justamente em
um contexto de critica a Hegel e de defesa da possibilidade de agao humana.
A grande questdo ¢ que essa a¢do se dd za natureza, precisamente porque
as pessoas sio “desde a origem, natureza’, por isso, a sua filosofia ¢ também
um naturalismo (MARX, 2004, p.127). Explico brevemente: os humanos pos-
suem forgas objetivas, naturais na medida em que possuem um corpo pré-
prio; com essas forgas, criam objetos, mas s6 podem fazer isso porque sempre
estiveram em contato com objetos de seu “corpo inorginico” (a natureza)
¢ dependem dele para a sobrevivéncia (MARX, 2004, p.84). Toda a agio —
justamente a exteriorizagao de suas forgas objetivas — ocorre em objetos do
seu corpo inorginico, do mesmo modo, seu lado passivo, seu carecimento de
objetos, ¢ o que sustenta sua atividade e as forgas presentes em seu corpo: essa
dependéncia garante, portanto, a objetividade humana. Sendo assim, nesse
trecho, vemos presente aquela tensio que sempre aparece com a apresentagio
de uma defini¢ao geral: o jovem Marx ¢ um autodeclarado humanista, mas
pela categoria de Matysik, ¢ um nio humanista. Essa tensao ¢ reconhecida
pela autora: Marx rompe com Feuerbach justamente pela incompreensao do
autor quanto a possibilidade de a¢ao humana, mas essa agao nao pode se dar
fora da natureza. A autora conclui, entao, que nessa época Marx apresenta
tendéncias humanistas ¢ ndo humanistas que se unem e se sobrepoem (MA-
TYSIK, 2022, pp.133-4).

4. STERN E PLEKHANOV: OS LIMITES DA RELAQAO ESPINOSISMO E MARXISMO

Nos trés capitulos seguintes aquele sobre Marx, Matysik trata de trés au-
tores que se relacionam ao movimento organizado dos trabalhadores. Aqui,
entretanto, gostaria de apresentar um problema que estd mais claro em dois
dos autores comentados: Plekhanov e Stern. Esses dois, ligados também ao
movimento dos trabalhadores, possuem uma inclinagio marxista mais cla-
ra do que Jacoby (o primeiro autor comentado por Matysik nessa parte), ¢

com isso, procuraram — muito mais claramente do que Marx — relacionar
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pontos do marxismo com a filosofia de Espinosa. Assim, sio experimentos
interessantes para pensar os primérdios da relagao, hoje jd consolidada, entre

€spinosismo e marxismo.

Jakob Stern se baseou na filosofia de Espinosa para pensar uma ética no
interior do projeto socialista ¢ de acordo com a ciéncia (MATYSIK, 2022,
p-174). Para Stern a ética era necessaria para a condugio da vida antes ¢ apds
o socialismo. Ela ¢ fundamental inclusive para angariar seguidores para o mo-
vimento revoluciondrio. As pessoas nio conduzem suas vidas por meio da l6-
gica, mas do sentimento, de modo que ¢ necessario elaborar um pensamento
que atenda a essas necessidades de acordo com o projeto do socialismo (MA-
TYSIK, 2022, p.174). O modo de pensar essa ética da necessidade natural de-
verd entao passar pelas defini¢oes espinosanas de afeto, conatus e pela ideia da
necessidade de conhecer a causa do afeto para sermos ativos. O interesse aqui,
entretanto, é a critica de Plekhanov a Stern e a tensio entre marxismo e espi-
nosismo presente nela. Para Plekhanov, Stern utilizou Espinosa como forma
de completar o marxismo, retificar o problema da falta de uma ética, portanto,
Stern nio compreendia o projeto marxiano ¢ sua completude interna (MATY-
SIK, 2022, p.203). Com isso, ele conclui: o socialismo nio precisa de uma éti-

ca, mesmo que ela entenda a determinagao dos individuos frente a natureza.

Plekhanov nao deixara de relacionar Espinosa a Marx. Sua utilizagao da
filosofia de Espinosa, entretanto, nao ¢ a de um complemento ao sistema do
socialismo, mas a de uma identificagao das duas correntes por meio do mate-
rialismo. O pensamento de Espinosa permite a compreensio da necessidade
na histéria, do mesmo modo que a necessidade na natureza. Espinosa quebra,
portanto, a ilusio do voluntarismo e subjetivismo politicos (MATYSIK, 2022,
p-205). A critica que receberd Plekhanov também apresenta uma tensao entre
marxismo e espinosismo, pois, ao aceitar a necessidade natural no sentido de
Espinosa, o russo teria deixado o pensamento dialético, esquecendo um pon-
to fundamental do socialismo: os humanos negam a natureza, transforman-
do-a com o projeto de escapar da determinacio natural, alcangando o reino
da liberdade (MATYSIK, 2022, p.216).

294 CADERNOS EspiNnosanos Sio Paulo n.49 jul-dez 2023



Matysik (2022, p.216) reconhece, no caso de Plekhanov, que esses pro-
blemas da relagio entre Marx e Espinosa nio foram ainda resolvidos. Real-
mente, ¢ perceptivel que a a¢ao sobre a natureza ¢ a possibilidade de subme-
té-la aos fins humanos estd no interior do marxismo, mas o humano como
parte da natureza aparece textualmente na obra de Marx. Assim, o proble-
ma do humanismo e da determinacgao passa pela reavaliacao do modo nio s6
como entendemos a natureza, mas como agimos frente a ela. Além disso, a
possibilidade de uma ¢ética para o socialismo ¢ sempre levantada, mas pode
ser questionada, primeiro, pela sua necessidade frente ao projeto do materia-
lismo dialético, como faz Plekhanov. Por fim, a necessidade do movimento
histérico e da transformagio dos modos de producio continua uma questio
em aberto; de um lado podemos imaginar, como Plekhanov, que a revolugao
¢ uma necessidade histérica, mas por outro lado, essa necessidade da ensejo
ao problema da existéncia ou nio da teleologia implicada no processo, apa-
recendo, nesse ponto, o distanciamento frente a filosofia da pura causalidade
eficiente. De qualquer modo, o livro de Matysik passa, a partir da histéria da
filosofia, por virios dos grandes problemas do marxismo, do espinosismo e
dos limites da relagao entre atividade e determinagao humanas, sendo, por-

tanto, de uma atualidade inegavel.
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ABSTRACT: This review presents some fundamental points from Tracie
Matysik’s book When Spinoza Met Marx: Experiments in Nonhumanist Activ-
ity. In the work, the author meticulously analyzes certain thinkers linked to
the post-Hegelian German tradition: Heinrich Heine, Berthold Auerbach,
Moses Hess, Karl Marx, Johann Jacoby, Jakob Stern, and Georgi Plekhanov.
Her focus lies in how all these thinkers used Spinoza’s philosophy to under-
stand the notion of activity and the possibility of social transformation. Spi-
noza was pivotal to the theme, as his thoughts allowed for the integration of
human action with its complete determination in the face of the necessity pres-
ent in nature—two indispensable ideas for a century in which science was rap-
idly advancing, and for a country that had just witnessed revolutions in neigh-
boring lands. Matysik, therefore, provides us with an opportunity to grasp the
richness of Spinozism, given the numerous interpretations of the works of the
Dutch philosopher, employed for both revolutionary and reformist purpos-
es. Furthermore, in the second half of the book, the author invites us to dis-
cuss the relationships between the philosophy of complete determination and
movements rooted in Marxist socialism, presenting the main problems that
arose—and continue to arise—for authors secking to establish such a connec-

tion.
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NOTICIAS

DEFESAS DE DOUTORADO

O CONSENSO COMUM NA FILOSOFIA DE ESPINOSA

Denis Blum Ratis e Silva
Orientador: Luis César Guimaraes Oliva

04/09/2023

RESUMO: A forca desagregadora das paixdes as quais os homens estao
submetidos ¢ frequentemente mencionada na obra de Espinosa. Na auséncia
de um estado civil, tais paixoes levariam individuos a viver como inimigos. No
entanto, sem o auxilio mutuo, dificilmente seriam capazes de sustentar suas
vidas e, menos ainda, de cultivar suas mentes. Todavia, o alcance desse estado
depende justamente da capacidade de seus membros de chegarem a acordos
sobre diversos temas. Eis ai a questao central desta tese: como homens, por
natureza inimigos, conseguem estabelecer direitos comuns e chegar a um
parecer comum de todos eles? Em outras palavras, como homens que sao
frequentemente arrastados em dire¢oes diversas e sio contrérios uns aos outros
quando precisam de auxilio mutuo conseguem chegar a um consenso comum
que discirna o que ¢ bom ou mau em sua sociedade? Para avaliar essa questao,
apresentamos uma leitura das trés obras de Espinosa que tratam explicitamente
da politica, a saber, o Tratado Teoldgico-Politico, a Ftica e o Tratado Politico.
Num primeiro momento, buscamos entender, a partir de mecanismos afetivos,
sobretudo a imitagao dos afetos, como os homens, enquanto ignorantes das
causas das coisas, isto ¢, sem que tenham sido capazes de desenvolver sua
razao, conseguem chegar a acordos, os quais denominamos consensos comuns
passionais. Em seguida, veremos como esse consenso comum passional pode ter
emergido historicamente, sustentando nao apenas uma religiao, mas também
um estado civil de facto, o dos hebreus. Finalmente, analisaremos o que cabe

e 0 que nao cabe A razao na formacio e estabilizacio do consenso comum.
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DEFESAS DE MESTRADO

O CONCEITO DE HABITO A PARTIR D’AS PAIXOES DA ALMA DE DESCARTES

Abel dos Santos Beserra

Orientador: Homero Silveira Santiago
08/11/2023

RESUMO: O dualismo cartesiano ¢ alvo de critica desde sua formulacio e,
conforme Merleau-Ponty, pode parecer contraditério sem a ideia de infinito
positivo presente no grande racionalismo do século xviI. Dessa maneira, o
dualismo cartesiano surge como: ou uma flagrante antinomia; ou dependente
do conceito de infinito positivo. Cumpre entdo questionar se Descartes j4
nao teria estabelecido argumentos capazes de aclarar o que muitos criticos
consideram impasses de seu sistema. Nesse sentido, o Tratado das paixoes
emerge como central, pois apresenta como o corpo, algo determinado, se une a
alma, que é livre, sem que isso os anule em suas especificidades. Descartes entio
detalha os termos de seu dualismo ao desenvolver a ideia de uniio da alma e
do corpo. Nessas circunstincias, nos parece fundamental o aprofundamento
desta uniao por meio da adequada consideracio do conceito de habito; apesar
de pouco estudado, o hébito ¢ aquilo que permite 4 alma reorganizar as
proprias paixoes, dirigir o corpo e agir virtuosamente. Assim, esta dissertagao
considera as indica¢oes de Merleau-Ponty sobre o dualismo cartesiano e vale-
se do conceito de habito no Tratado das paixdes para investigar se Descartes
aponta possiveis solu¢oes ou inovagdes para as questoes engendradas pelo

dualismo de sua filosofia.
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LANGAMENTOS

ENSAIOS DE TEODICEIA

Gottfried Wilhelm Leibniz
Tradugao: Tessa Moura Lacerda e Celi Hirata

Editora wMF Martins Fontes

“A obra Ensaios de teodiceia do fildsofo Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-
1716) foi publicada no ano de 1710 e em idioma francés. Curiosamente ela
traz consigo um subtitulo extremamente importante para o qual, nem sem-
pre, estamos atentos: sobre a bondade de Deus, a liberdade do homem e a ori-
gem do mal. Sao problemas imensos, metafisicos e sobre os quais nunca ces-
sou de haver grande discussao e controvérsia. Em outras palavras, o subtitulo
¢, no fundo, talvez a melhor descri¢io do contetido da prépria obra e trata,
por assim dizer, de temas capitais da histéria do pensamento, isto ¢, o cerne
da prépria concepgao de teodiceia sé pode ser plenamente compreendido no
escopo de uma discussao sobre a bondade divina, a liberdade humana e acerca
da origem do mal. Rigorosamente falando, a prépria concepgao de teologia
racional ou natural, muito antes de estar préxima da tese judaico-crista, ji

tinha proximidade com a metafisica aristotélica”.
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EVENTOS

JORNADA — DO PRO E DO CONTRA? ETICA E POLITICA NO SECULO XVII

(07/11/2023).

A proposta da Jornada — Do Pré e do Contra? Etica e Politica no Sécu-
lo xv1I procurou discutir em que sentido e com qual alcance os filésofos
seiscentistas pensaram a articulagao entre o tema da ética e da politica. Vale
destacar que esse recorte parte de uma questio de fundo, a saber: até que
ponto e de que modo ¢ possivel diferenciar ou aproximar as duas areas, a éti-
caea politica, no século xvi1? Pois considera-se que as possiveis respostas
a esta indagagao acarretam desfechos nao apenas distintos, mas até mesmo

antagonicos.

XVIII COLéQUIO INTERNACIONAL SPINOZA “NATUREZA, TRABALHO E

LIBERDADE (03-08/12/2023)

O Colébquio Internacional Spinoza completa, em 2023, duas décadas de
existéncia. Depois de passar por Argentina, Rio de Janeiro e Chile, a xviI
edi¢ao do evento aconteceu em Sao Sao Paulo. Em cada cidade, uma nova
experiéncia. E em Sao Paulo nao poderia ser diferente. A escolha do tema
“Natureza, trabalho e liberdade” anuncia a diferenca: foi a primeira vez que o
Coléquio foi organizado em parceria com a institui¢ao acolhedora, a Escola
Nacional Florestan Fernandes, do MST. A proposta temdtica tem em vista o
desafio de ampliar o didlogo das reflexoes tedrico-politicas espinosanas com

as préticas dos movimentos sociais.
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TRANSFORMAR O MUNDO — A EFICACIA DA FILOSOFIA EM TEMPOS DE

REVOLUCAO (01/12/2023)

Conferéncia da professora Ayse Yuva (Université Paris 1, Centre Marc
Bloch, Berlim) no Departamento de Filosofia da USP.
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