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A imanéncia absoluta

1.1

O plano de imanéncia

Ao escrever a Efica “ordine geométrico demonstrada”, Espinosa
insere-se num debate, que perpassa todo o XVII, acerca da natureza do
conhecimento verdadeiro. J4 no seu Tratado da correcdo do intelecto nosso
filésofo aponta como conhecimento verdadeiro aquele que conhece pela causa, o
conhecimento pela génese. Influenciado por um debate que remonta ao XVI e que
ficou conhecido como “a questdo da certeza das matematicas”, nosso filésofo
encontra na geometria “uma nova norma de verdade”. Sobretudo depois das
contribuicdes de Galileu e Torricelli, € na geometria que Espinosa vai buscar o
conceito de causalidade interna e necessdria que serd o paradigma do
conhecimento verdadeiro e a diretriz da redagdo da Efica.

Assim, desde seu Tratado da correcdo do intelecto, para nosso filésofo
conhecer € conhecer pela causa, conhecer pelo movimento de génese que
determina necessariamente a existéncia e propriedades de uma coisa
determinada'’. Espinosa retira da geometria, portanto, uma nova regra de verdade:
a ideia verdadeira serd aquela que apresenta a génese necessdria de seu objeto. Tal
método possibilitard a Espinosa romper com a tradi¢do que estabelecia a
veracidade de uma ideia pela adequagdo com seu objeto e, invertendo os

elementos desta equacdo, afirmar que a ideia corresponde ao seu objeto por ser

" Exemplo singelo do conhecimento geometricamente demonstrado podemos reter na diferenca
entre duas ideias distintas do conceito de globo: conceituando um globo como uma superficie
sempre eqiiidistante de um ponto fixo talvez conhecamos sua forma mas ndo sua génese;
diferentemente se conceituarmos o mesmo globo pela figura resultante da rotacdo de um
semicirculo sobre um ponto fixo, teremos entdo a demonstragdo geométrica do globo, sua génese
necessdria e seu conhecimento verdadeiro. O exemplo € do préprio Spinoza no pardgrafo 72 do
Tratado da corregdo do intelecto: “Por exemplo, para formar o conceito de globo, finjo
arbitrariamente uma causa, a saber, o semicirculo que gira ao redor do centro, e dessa rotagdo
como que nasce o globo. Realmente, essa ideia é verdadeira, e ainda que saibamos jamais ter
surgido um globo na Natureza, esta percepcao €, contudo, verdadeira e o modo mais fécil de
formar o conceito de globo.” Os Pensadores-Espinosa, ed. Abril, 1983, p.67
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verdadeira, tomando assim a verdade como indice de si mesma e do falso, verum
index sui.

Neste sentido escreve ainda Espinosa em sua Carta n® 76 :

Queres raciocinar e entretanto me perguntas como sei que a minha filosofia é
a melhor dentre todas que ja foram, sdo e serdo ensinadas no mundo. Caberia
antes a mim o direito de perguntar a ti. Eu ndo pretendo ter encontrado a
melhor filosofia, mas sei que conheco a verdadeira. Me perguntards como sei
e eu responderei: da mesma maneira que sabes que os trés angulos de um
tridngulo sdo iguais a dois retos, e ninguém dird ndo ser isto suficiente, por
pouco que o seu cérebro seja sdo, e que ndo sonhe com espiritos impuros nos
inspirando ideias falsas, semelhantes as verdadeiras; pois o verdadeiro &
indice de si préprio e do falso.”"

A Efica tem sua prépria estrutura discursiva inspirada no more
geometrico. Organizada em defini¢des, axiomas, proposi¢des, demonstragcdes,
corolérios e, ainda, por vezes, escolios, prefacios e apéndices, a Etica espinosana ¢é
um movimento de génese. Um texto que ndo expde o conhecimento verdadeiro,
mas o demonstra, como na causalidade interna e necessdria propria da
geometria'!. Adequada ao seu contetdo a forma de redacdo da Efica é o préprio
movimento de constituicdo do conhecimento verdadeiro'.

Como ndo poderia deixar de ser, se conhecer é conhecer pela causa, a
Etica comega pela definicio de uma causa: a causa sui ou causa de si. Nosso
filssofo abre sua Etica com a defini¢io de causa sui como “aquilo cuja esséncia
envolve a existéncia, ou seja, aquilo cuja natureza nao pode ser concebida sendo
como existente.” A causa de si € a propria existéncia em ato, € 0 existir necessario
e ininterrupto, aquilo que sé pode ser e ser concebido como existente.

E na defini¢iio 3 da mesma Parte I da Efica que o conceito de causa sui
encontra o conceito de substancia: “Por substancia compreendo aquilo que existe
em si mesmo e que por si mesmo € concebido, isto é, aquilo cujo conceito nao

exige o conceito de outra coisa do qual deva ser formado.” Decorre desta

12 CHAUI, Marilena. Espinosa: uma filosofia da liberdade, Sao Paulo: Moderna, 1995. p. 43

B Carta 76 apud ROCHA, Mauricio de Albuquerque, Spinoza a razdo e a filosofia, Tese de
doutorado, PUC-Rio, Departamento de Filosofia, Rio de Janeiro: 1992. p.33

4 “E, assim, demonstrada segundo a ordem geométrica significaria demonstrada segundo o
modelo da dedugdo necessdria geométrica, isto €, segundo uma ordem que deduz o que decorre de
defini¢des dadas que exprimem a natureza de uma figura.” SCALA, André. Espinosa, ed. Estacdo
Liberdade, Sao Paulo, 2003, p.97

15 “Ordine geométrico demonstrata é uma ordem discursiva adequada ao seu objeto e requerida
necessariamente por ele.” CHAUf, Marilena. A nervura do real, Sdo Paulo: Schwarcz Ltda, 2000,
p. 733.
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definicdo que a substancia é causa de si e ndo pode ser concebida sendo como
existente. J4 na Definicdo 6 da Parte I o conceito de substincia identifica-se a
Deus: “Por Deus compreendo um ente absolutamente infinito, isto &, uma
substancia que consiste de infinitos atributos, cada um dos quais exprime uma
esséncia eterna e infinita.”

Na parte I da Etica Spinoza se dedica a desmontar o arquétipo
teolégico de um Deus antropomérfico. O que faz da parte I da Efica um texto
também politico é justamente seu combate 2 teologia e 2 supersticio'®. Para
Espinosa a teologia ndo € detentora do saber verdadeiro sobre Deus ou guardia da
verdade sobre a existéncia. Assentada na transcendéncia de um Deus
antropomorfico a teologia para Espinosa tem como unico objetivo assegurar a
obediéncia e sua funcdo é politica'’. A teologia é um ndo-saber, um discurso
imaginativo de autoridade e obediéncia, para Spinoza toda teologia € politicalg.

Longe das supersti¢cdes e do discurso teolégico, Espinosa define Deus
como a substancia, infinitamente infinita que é causa de si e de tudo que existe.
Deus é a Natureza' infinita, eterna e produtiva, Deus é a existéncia em ato.
Contra a transcendéncia propugnada pela teologia nosso filésofo define um Deus
imanente que € a Natureza, que é em tudo que existe e “tudo o que existe, existe
em Deus, e sem Deus nada pode existir nem ser concebido™’. O Deus espinosano
ndo se distancia de seus efeitos, nem transcende as coisas que existem, mas tudo o
que existe, existe Nele de forma imanente. A imanéncia encontra-se em cinco
momentos decisivos da Parte I da Efica: no primeiro axioma, que enuncia que
“tudo o que é, ou € em si e concebido por si, ou € em outro e concebido por meio
de outro”; na proposi¢ao 15, que enuncia que “tudo o que €, € em Deus e sem

Deus nada pode ser nem ser concebido; na proposi¢ao 16, que enuncia que “da

16 «“A critica da teologia e a recusa em aceitd-la, quer como saber especulativo, quer como
fundamento da prética politica, explica uma das mais espantosas inovag¢des do discurso politico
trazida pela filosofia espinosana, isto €, que o texto politico mais importante de Espinosa seja
também seu texto ontoldgico mais importante, a Parte I da Etica, o De Deo.”CHAUi, Marilena.
Politica em Espinosa, Sao Paulo: Companhia das letras, 2003, p. 86

17 «A teologia, ndo-saber, uma pratica de origem religiosa destinada a criar e conservar autoridades
pelo incentivo ao desejo de obediéncia.” CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa..., p. 84

'8 Voltaremos ao tema da teologia ao tratarmos da obediéncia politica em nosso capitulo 3.

! Usaremos indistintamente os termos Substincia, Deus e Natureza por compreendermos que
Spinoza ndo faz distin¢do entre seus significados, conforme se conclui da Proposicao XI da Parte I
da Etica: “Deus, ou, por outras palavras, a substancia que consta de infinitos atributos, cada um
dois quais exprime uma esséncia eterna e infinita, existe necessariamente”, e da seguinte passagem
do Preficio da Parte IV da Etica: “E que, aquele Ente eterno e infinito a que chamamos Deus ou
Natureza age em virtude da mesma necessidade pela qual existe.”

% Proposicio 15 da Parte I da Etica
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necessidade da natureza divina devem seguir infinitas coisas em infinitos modos”;
e na proposi¢do 18, que enuncia que “Deus € causa imanente de todas coisas € nao
transitiva”.

Nas oito primeiras defini¢des da Parte I da Etica, estabelecem-se as
propriedades de Deus, a saber: causa de si, infinito, eterno e livre, bem como

s e . . A s . 21 14

critérios de distingdo ontoldgica entre a substincia, seus atributos e modos.” J4
vimos o que significa ser causa de si, ser a existéncia em ato. Agora nos cabe
analisar a infinitude divina. Deus é infinito porque nao se limita por nenhuma
outra substincia, do que decorre que s6 pode existir uma Unica substincia. A
substancia € infinitamente infinita e, portanto, s6 pode haver uma substancia ou
teriamos o infinitamente infinito limitado, o que seria absurdo.

Vale destacar que para Espinosa, o infinito ndo € a soma indefinida de
partes mas o continuo infinito, indivisivel, sem um ponto fixo ou centro. Sobre o
infinito, convém transcrever trecho da Carta 12 que Spinoza escreve a seu amigo
Meijer:

Eis o que se deve considerar acerca da substincia: em primeiro lugar, que a

existéncia pertence a sua esséncia, isto €, que sua existéncia decorre de sua

esséncia apenas e de sua defini¢dao.(...)Em segundo lugar (e como

conseqiiéncia do anterior), que nao existem multiplas substincias de mesma

natureza, mas que a substincia € Unica quanto a sua natureza. Enfim, em

terceiro lugar, que uma substancia s6 pode ser entendida como infinita.(...);

mas a existéncia da substincia sé pode ser explicada pela eternidade, isto é

como frui¢do infinita do existir (existendi), ou, para usar um barbarismo,
como frui¢do infinita do ser...

O infinito € objeto de amplo debate no século XVII. Admitir o infinito
¢ excluir toda possibilidade de transcendéncia pois o infinito ndo admite o fora,
nem um ponto fixo que sirva de base a transcendéncia. As disputas sobre o
infinito envolvem, entdo, as disputas sobre duas concepcdes da realidade, duas
formas de entender a existéncia, duas modernidades: uma ligada a imanéncia e
outra afirmando os discursos da transcendéncia. Pensar o infinito € pensar
necessariamente a imanéncia, o continuo sem um fora e sem um centro. Contra
essa concepcdo imanente se erguem os discursos da transcendéncia, a afirmacao

da necessidade de um ponto fixo em que ancorar toda a existéncia.

2 “Das oito primeiras definicdes, sete ndo serdo demonstradas no interior desta Parte : elas
determinam critérios de distin¢do ontoldgica (substincia, atributo e modo) e caracterizam
propriedades do Ser (causa sui, finitude, eternidade e liberdade)” ROCHA, Mauricio de
Albuquerque, Spinoza a razdo e a filosofia... p.70
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Assim, a modernidade nao é um projeto unitdrio, no século XVII, de
onde nos fala Espinosa, se degladiavam pelo menos duas concepcdes de
modernidade, duas perspectivas sobre a existéncia: a modernidade da imanéncia e
a modernidade da transcendéncia®®. A primeira tem suas origens na renascenca e
afirma a poténcia do humano, do desejo, e a imanéncia entre Deus e tudo que
existe. J4 a segunda, a modernidade da transcendéncia é o signo da regulacao, da
afirmacdo de um Deus antropomorfico, dos discursos da soberania e da
transcendéncia introjetada numa razio capaz de domar os afetos, e na crenga no
livre-arbitrio.

A modernidade da imanéncia remonta a renascenca € tem em
Maquiavel um de seus primeiro precursores no campo da politica. Com
Maquiavel, o humanismo e o regime de produ¢do imanente encontram o poder
politico, a fundacdo da sociedade baseada no desejo, no conflito, o fundamento
humano da politica. Na tradi¢do da transcendéncia, a politica tem como causa ou
a vontade de Deus, ou os decretos da Razdo, ou as leis racionais da Natureza.
Maquiavel recusa que Deus, Razdo e Natureza sejam a causa do politico, posta
por ele como imanente, isto €, a divisao origindria de toda Cidade entre o desejo
dos grandes de oprimir e comandar e o desejo do povo de ndo ser oprimido nem
comandado. O autor florentino afirma a imanéncia ao afirmar a politica como
campo do conflito humano. Maquiavel afirmou a imanéncia no campo da politica
ao entendé-la como necessariamente movida pelos conflitos e desejos humanos.

Ja no século XVII a imanéncia se afirma na secularizacdo do
conhecimento, na possibilidade de inteligibilidade do real com as leis da
mecanica, desde os estudos sobre os astros até os avancos da medicina, é na
imanéncia que estd calcada a ansia por conhecer e desvendar a natureza. Neste
processo, os céus e os astros j4 ndo eram mais tdo misteriosos depois das

contribuicdes de Copérnico, Kepler, Giordano Bruno® e Galileu Galilei. Com a

> «A modernidade pode ser caracterizada, de acordo com o que se afirmou, como momento
histérico no qual se procedeu um intenso embate entre, a0 menos, duas alternativas absolutamente
conflitantes: a modernidade nascida da revolu¢do humanista (imanente) e aquela originada da
reacdo a tal revolucdo (transcendente). Assim é mais acertado falar de modernidades, de duas
alternativas existentes no interior de tal periodo histérico (...).” GUIMARAENS, Francisco de. O
poder constituinte na perspectiva de Antonio NEGRI, PUC-Rio, Dissertacdo de Mestrado, Rio de
Janeiro, 2002, p.33

2 «As obras de Copérnico (1473-1543), de Kepler (1571-1630), e de Giordano Bruno (1548-
1600), exemplificam esta atitude e suas conseqii€ncias, tedricas e praticas. O primeiro sustenta que
a Terra ndo € o centro do Universo, mas sim o Sol; o segundo, observando o movimento dos
astros, delineia um caminho que serd trilhado por Newton, séculos depois; o ultimo, afirmard a
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fisiologia, o corpo humano j4 comecava a ser entendido como obra das leis
matemadticas da mecanica pelos estudantes de Leiden®*. A realidade J4 ndo era
fruto exclusivamente de uma vontade divina indecifravel; mostrava-se, pelo
contrério, passivel de compreensao pelo homem.

Ja a perspectiva da transcendéncia surge como tentativa de contengdo e
regulacdo as afirmacOes imanentes da liberdade. Proclamacdo da repressao
religiosa, politica e moral, da ideia de um mundo regido por entes externos, de um
Deus antropomérfico e de uma vontade livre tiranica, esta segunda alternativa
moderna se apresenta sempre como resposta, reflexo deturpado e limitador das
forcas revoluciondrias da imanéncia.

A “modernidade da transcendéncia” ergue entdo seus tribunais e
fogueiras da Inquisicdo, que ardiam por toda Europa atrds de hereges pensadores.
O constructor do poder teoldgico-politico, baseado na supersticio € no medo
como fundamentos do politico é o discurso que sustenta praticas sanguindrias de
perseguicdo e o exercicio tiranico do poder. E, mesmo quando abandona o recurso
a um Deus antropomorfico, a transcendéncia se afirma no interior do sujeito,
concepc¢do da razdo e do livre arbitrio como limites e agentes de regulacdo das
paixdes humanas. Dentre os pensadores desta ultima concepg¢do regulatoria, cabe

citar Descartes e Hobbes, com os quais, alids, Espinosa dialogara diretamente®.

infinitude do Universo, a pluralidade dos mundos e a infinitude do movimento.” ROCHA,
Mauricio. Modernos, medievais etc., mimeo.

* “A Universidade de Leiden foi criada em 1575 com o objetivo de formar pastores da Igreja
reformada. Contempordnea dos comecgos da Republica das Provincias Unidas, Leiden se
transformaria, no século XVII num paradigma de institui¢do académica e cientifica, congregando
sdbios de vdrias especialidades e procedéncias. La foi construido um Anfiteatro de anatomia,
célebre em toda a Europa (...).Mesmo ainda unindo metafisica e medicina, moral e fisiologia, o
Anfiteatro pode ser visto como um limiar entre passado e futuro. Os caddveres de Leiden eram
objetos de andlise e classificagdo, estruturavam um discurso cientifico que se ordenava segundo o
modelo mecanico, marcando uma ruptura nos estudos sobre o corpo. Pois a revolugdo Moderna
ndo passa sé pelo Infinito que abisma o pensamento. Passa também pelo teatro da morte em
Leiden.” ROCHA, Mauricio. O corpo entre o caddver e a mecdnica: a patética cartesiana.
Revista Conatus (UECE. Online), v. 4, p. 67-74, 2010

* Espinosa dialogard com o cartesianismo diretamente desde seu tnico livro publicado em vida
com seu nome em 1663, Partes I e Il dos Principios de filosofia cartesiana e Pensamentos
Metafisicos, e ainda ao longo de todo o texto da Etica, permeado de alusdes e refutacdes a
formulagdes cartesiana. Sobre a relacdo de Spinoza com o cartesianismo nos Principios de
filosofia cartesiana e Pensamentos metafisicos, ver: SCALA, André. Espinosa, ed. Estacio
Liberdade, Sao Paulo, 2003, pp. 43 a 69, e SANTIAGO, Homero. O uso e a regra. Ensaio sobre a
gramdtica espinosana, USP, Tese de doutorado, Sdo Paulo, 2004.

Ja o embate de Espinosa com HOBBES fica claro em sua carta 50 escrita ao amigo Jarig Jelles
onde esclarece: “No que respeita a politica, perguntas qual a diferenca entre mim e HOBBES.
Consiste nisso: conservo o direito natural sempre bem guardado e considero que em qualquer
Cidade o magistrado supremo sé tem direito sobre os siditos na medida exata em que seu poder
sobre eles supere o deles, como sempre ocorre no estado natural.”. Sobre o tema, CHAUL
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Toda a obra de Espinosa pode ser entendida neste contexto como uma
afirmacdo da imanéncia absoluta. Neste sentido, podemos dizer que Espinosa foi
aquele que construiu o mais perfeito plano de imanéncia. Ao afirmar Deus como a
Substancia infinitamente infinita que é causa de si e causa imanente de todas as
coisas nosso filésofo ndo deixa lugar 2 transcendéncia®®. O infinito espinosano
ndo admite o fora nem comporta um ponto fixo ou um centro que pudessem
basear a transcendéncia. A afirmac@o do infinito em Espinosa é a afirmacao da
imanéncia absoluta.

Da mesma forma que o infinito ndo € a soma intermindvel de partes, o
eterno em Espinosa ndo é a soma indefinida de periodos de tempo. O eterno € o
existir continuo e ininterrupto que nao se divide em partes, mas transcorre na
existéncia: “essa substancia é eterna, ndo porque contenha o comeco e o fim dos
tempos, mas porque € auséncia de tempo, pois nela existir, ser e agir € um s6 € o
mesmo. Essa substancia é Deus.”’

A eternidade em Espinosa € a existéncia mesma, ininterrupta e
presente. Como diz o préprio filésofo na Etica: “Por eternidade compreendo a
propria existéncia, enquanto concebida como seguindo, necessariamente, apenas
da defini¢do de uma coisa eterna.”*® Assim, Deus é eterno porque Nele a esséncia
e a existéncia sao idénticas, uma nio podendo ser concebida sem a outra.

Além de causa de si, infinito e eterno, Deus € livre. Esta no conceito de
liberdade de Espinosa uma das maiores rupturas do pensamento espinosano. Deus
€ livre porque age somente segundo a ordem necessdria de sua natureza. A
liberdade de Deus ndo estd em escolher entre possiveis, ou determinar que
existam coisas que contrariam suas leis naturais. Uma vez que a propria esséncia
de Deus envolve a existéncia, extingue-se o virtual ou o possivel que ndo se
realiza. Em Deus, tudo o que existe, existe necessariamente € nao por acidente,
escolha ou vontade.

Deus € livre porque age apenas segundo a necessidade de sua propria

natureza. Define Espinosa na defini¢io VII da Parte I da Etica: “Diz-se livre o que

Marilena. “Direito natural e direito civil em HOBBES e Espinosa” em Politica em Espinosa, ed.
Companhia das letras, Sdo Paulo, 2003, pp. 289 a 314.

26 «Assim, ele (Espinosa) é o principe dos filésofos. Talvez o tinico a ndo ter aceitado nenhum
compromisso com a transcendéncia, a té-la expulsado de todos os lugares.” DELEUZE, Gilles;
GUATTARI, Felix. O que é a filosofia ?, ed. 34, Rio de Janeiro, 1997, p. 66

>’ CHAUI, Marilena. Politica em Espinosa... p. 96.

# E I, defini¢do 8
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existe exclusivamente pela necessidade da sua natureza e por si s6 é determinado
a agir; e dir-se-4 necessdrio, ou, mais propriamente, coagido, o que € determinado
por outra coisa a existir e a operar de certa e determinada maneira (ratione).”

Nosso filésofo opera aqui uma importante ruptura no conceito de
liberdade. Enquanto a tradi¢do aristotélica, e com ela a Escola, Descartes e os
demais filésofos modernos, afirmavam a liberdade como a possibilidade de
escolha entre possiveis, e enquanto Thomas Hobbes limita a liberdade a mera
auséncia de coacdo, a liberdade de Deus em Espinosa identifica-se a sua propria
esséncia e tudo quanto dela segue necessariamente, de maneira que a poténcia ou
atividade de Deus exprime sua esséncia absolutamente necessdria e sua agao como
causa imanente de todos os seus efeitos. Para Espinosa, € livre aquele que age
segundo as leis necessdrias de sua natureza ou esséncia, defini¢do da liberdade
que se aplica ndo s6 a Deus, mas também ao homem.

O conceito de liberdade espinosano ndo se opde a necessidade, mas
pelo contririo identifica-se a ela. E livre o que age movido pela necessidade de
sua esséncia ou natureza. Em Espinosa, o contrario da liberdade € a passividade: é
livre aquilo que age e coagido aquilo que apenas padece efeitos externos. Neste
sentido Deus € livre porque age em conformidade com prépria necessidade de sua
esséncia. A liberdade de Deus decorre de sua propria caracteristica de ser causa de
si, de ser a existéncia em ato e produgdo ininterrupta e necessaria do real. . Como
causa imanente livre e necessaria de todas as coisas, Deus ndo cria o mundo
contingentemente por um ato de livre vontade, mas se exprime nos efeitos que
seguem de sua natureza. Por isso, diz o filésofo: “Nada existe na natureza das
coisas, que seja contingente; em vez disso, tudo € determinado, pela necessidade
da natureza divina, a existir e a operar de uma maneira definida.””

A realidade € necessidade e ndo contingéncia ou caos. Tudo tem
causas necessdrias e nada poderia ser diferente do que €. Vale destacar que, ao
afirmar a ordem necessdria da natureza Espinosa nao esposa nenhuma concepgao
determinista do real, nem tao pouco qualquer compreensao finalista da natureza.
O determinismo trabalha com uma sucessdo linear ou serial de causa e efeito, ja
nosso filésofo, apesar de afirmar o cardter necessdrio de tudo o que existe,

2

compreende a natureza como uma rede complexa de causalidades simultaneas. E

* EI, prop. 29
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comum afirmar um determinismo em Espinosa, mas ndo € esse o caso, trata-se,
mais propriamente de um necessitarismo™", onde uma multiplicidade de relagdes
de causa e efeito interagem e coexistem fazendo com que tudo na natureza seja
necessario mas que tal necessidade nao possa ser reduzida a apenas uma sucessao
linear de causa e efeito, um determinismo. A natureza em Espinosa é o universo
do multiplo simultdneo, e embora os modos finitos sejam determinado s a existir
pela poténcia infinita de Deus e pela ordem necessdria da natureza, estd sempre
presente e atuante simultaneamente um rede complexa de causas e efeitos que
impede que a concepg¢do espinosana da existéncia se reduza a um determinismo
estrito.

Da mesma forma, ndo cabe falarmos em finalismo ou uma concepg¢ao
teleoldgica do real em Espinosa. Na natureza espinosana nao existe um objetivo
transcendente a ser alcancado ou uma finalidade prévia a ser atingida’'. E a
causalidade eficiente imanente que rege a existéncia € ndo uma causalidade final.
Tudo que existe decorre de um encadeamento causal necessdrio. Sem um fim
ultimo ou um caminho pré-determinado, a lei da causalidade necessaria é tudo que
rege o real. Tudo tem uma causa e desta causa decorrem efeitos necessdrios, e
neste regime de produgdo estd toda a liberdade divina.

Ao identificar liberdade e necessidade, ao identificar Deus a
causalidade necessaria, Espinosa recusa definitivamente qualquer concepgao
antropomorfica de Deus. Nao ha vontades ou finalidades no agir divino, nem as
coisas poderiam existir de forma diferente do que existem. A liberdade de Deus
ndo estd em escolher entre possiveis ou em subverter a ordem causal em milagres.
Deus € livre porque age movido pela necessidade de sua propria natureza..

Esta concepcdo de liberdade desmonta toda e qualquer crenga num
Deus antropomorfico e transcendente e afirma a imanéncia absoluta de um regime
causal necessario de produgdo do real. A liberdade de Deus ndo estd no livre
arbitrio, nem poderia a Natureza existir de forma diferente do que existe. Espinosa
afirma seu plano de imanéncia na livre necessidade, onde liberdade € igual a acdo

e a necessidade € a lei de causalidade que rege todo o infinito.

% CHAUI, Marilena. A nervura do real...pg. 929

3:“Em Spinoza, o ponto de vista ontolégico de uma producio imediata se opde a qualquer apelo a
um dever-ser, a uma mediacdo e a uma finalidade...” DELEUZE, Gilles. “Preficio” em NEGRI,
Antonio. A Anomalia Selvagem, Ed. 34, Rio de Janeiro, 1993, p. 07
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Neste sentido nosso filésofo pode explicitar no coroldriol da
proposicio 32 da parte I da Etica que “Deus nio opera pela liberdade da vontade”.
A vontade, diz Espinosa no coroldrio 2 da mesma proposi¢do, ndo pertence a
natureza da Deus, mas € por ela determinada a existir e operar de uma forma

definida, assim como 0 movimento € o repouso € todas as coisas naturais.

Segue-se, em segundo lugar, que a vontade e o intelecto tém, com a natureza
de Deus, a mesma relagdo que o movimento e o repouso e, mais geralmente,
que todas as coisas naturais, as quais (pela prop.29) devem ser determinadas
por Deus a existir e a operar de uma maneira definida. Pois a vontade, como
tudo o mais, precisa de uma causa pela qual seja determinada a existir e a
operar de uma maneira definida. E embora de uma vontade dada ou de um
intelecto dado se sigam infinitas coisas, nem por isso se pode dizer que Deus
age por liberdade da vontade, da mesma maneira que nio se pode dizer, em
virtude do que se segue do movimento e do repouso (com efeito, deles
também se seguem infinitas coisas), que Deus age pela liberdade do
movimento e do repouso. E por isso que a vontade, assim como as outras
coisas naturais, nao pertence a natureza de Deus, mas tem, com esta natureza,
a mesma relagdo que o movimento e o repouso e todas as outras coisas que se
seguem, como mostramos, da necessidade da natureza divina, e que sdo por
ela determinadas a existir e a operar de uma maneira definida.’

Deus € causa necessdria e ndo voluntdria de tudo o que existe. A
vontade é expressdao da poténcia divina, assim como o movimento € 0 repouso e
todas as coisas que existem. A recusa da concepcdo antropomorfica de Deus é
também a recusa a qualquer recurso a uma vontade divina, a liberdade de Deus
ndo € escolha entre possiveis mas agir necessario. Da livre necessidade que rege a
produtividade imanente da natureza decorre um importante efeito descrito por
Espinosa na proposicio 32 da Etica I: “As coisas ndo poderiam ter sido
produzidas por Deus de nenhuma outra maneira nem em qualquer outra ordem
que nao naquelas em que foram produzidas.”

A recusa a transcendéncia e a concep¢do de um Deus de vontades
soberanas € também a recusa a virtuais possiveis que nao se materializam. Onde
tudo € necessdrio as coisas sdo, a todo o tempo, tudo o que elas podem ser, nem
mais nem menos, € nada poderia ser de forma diferente do que de fato €, dada a
sucessdo simultanea de diversas séries causais necessdrias.

Uma conseqiiéncia fundamental da recusa do arquétipo teoldgico do
Deus antropomérfico € a recusa espinosana da imagem divina construida pela

supersticdo. Ainda ndo é aqui o momento de desenvolvermos em todos os seus

2 EI, prop. 32, corolario 2
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termos o estudo da supersti¢do, dedicaremos parte do nosso capitulo 2 ao tema,
basta aqui sinalizarmos que, baseada na concepc¢do de um Deus de vontade livre, a
supersticdo € a crenca na contingéncia do mundo, na fortuna caprichosa que da
bens e males aos homens e na transcendéncia divina, banhada nos afetos de medo
e esperanca que dai decorrem necessariamente. Da incerteza quanto aos eventos
futuros, imaginados como contingentes, posto que imaginados nas maos de um
Deus rectore naturae, os homens sdo dominados pelo medo e pela esperanca de
eventos futuros que parecem escapar ao poder humano.

_ . g 33
A supersticdo surge neste cenario como “filha do medo”

, € engendra
a serviddo ao aprisionar os homens no discurso teolégico e na busca por formas,
ritos e praticas que imaginam poderem influenciar a vontade de Deus a seu favor.
A supersti¢do busca com o discurso teolégico uma unidade imagindria e delirante
num mundo que parece contingéncia e caos, a religido nasce com a ambigdo de
influenciar as supostas decisdes de um Deus antropomoérfico, buscando seus
favores ou, simplesmente, afastando seus males. E o arquétipo teolégico do Deus
antropomorfico que estd na base da crenga na contingéncia do mundo, no medo
incessante de males e na esperanca imoderada por bens, que engendra a
supersticdo como forma de serviddo, que aprisiona os homens a praticas e ritos
religiosos e ao discurso do poder teolégico™.

Nada disso estd em Espinosa. Se Deus ndo age por livre arbitrio Ele

ndo pode ser influenciado por cultos, rezas ou promessas. Nenhum ritual poderia

. .. . . . 35
levar a necessidade divina a agir de forma diferente ou subverter-se em milagres™.

33 CHAUI, Marilena. “Sobre 0 medo” in NOVAES, Adauto. Os sentidos da paixdo, Sao Paulo:
Companhia das Letras, 1990, pg.63

# Voltaremos ao tema da supersti¢do e sua ligacdo com o poder teolégico-politico no préximo
capitulo. Por ora basta acrescentarmos a seguinte observacdo: ““(...) a supersticdo ancora-se na
crenca em um poder para o qual ndo hd, por defini¢do, ancoradouro: a caprichosa fortuna. O desejo
imoderado de bens e o medo infinddvel de males exprimem uma experiéncia que se realiza sob o
signo da contingéncia, portanto, de tudo quanto se escapa ao poder dos homens. Na medida em
que bens e males parecem ndo depender dos humanos e estes desconhecem as causas necessdrias
das coisas, dos acontecimentos e de seus proprios sentimentos e agdes, ndo ha como impedi-los de
acreditar no poderio da fortuna e de entregar-se a ele. A religido € a pratica humana para suportar a
contingéncia; a teologia, a teoria imagindria da fortuna, ora chamada de vontade de Deus, ora de
providéncia divina.”CHAUI, Marilena. “A instituicio do campo politico” em Politica em
Espinosa, ed. Companhia das letras, Sao Paulo, 2003, p. 92

35 “Despersonalizando Deus, desfinalizando a atividade divina, recusando a transcendéncia divina,
demolindo a imagem da criacdo do mundo pela vontade divina, identificando liberdade e
necessidade da esséncia-poténcia de Deus, e demonstrando que nosso intelecto é capaz de
conhecimento adequado e verdadeiro da natureza divina, Espinosa faz desabar as construcgdes
imagindrias, nascidas do medo, da ignorancia e da supersticdo, e as tiranias que sobre elas
repousavam.” CHAUI, Marilena, Espinosa: uma filosofia da liberdade... pp. 52 e 53
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Em Spinoza, Deus age por necessidade e ndo se presta a adulagdes de devotos ou
punicdes aos infiéis. O plano de imanéncia € a ordem necessaria da Natureza que
nao deixa espago a supersticao.

Assim, Deus € a substancia absolutamente infinita, eterna e livre que é
causa de si e a existéncia em ato. Deus opera pela necessidade de sua prépria
natureza, segundo uma lei causal inexordvel, cuja liberdade € a propria
necessidade. Retirando o reduto ultimo da transcendéncia Espinosa desmonta o
arquétipo de um Deus antropomérfico para afirmar seu plano de imanéncia

absoluta e producao necessaria.

1.2

Expressoes singulares

O regime de producdo imanente se dd nos atributos e modos da
substancia. Atributos sdo planos de realidade distintos e infinitos, esséncias
formais através das quais o Ser se expressa e produz, variagdes qualitativas da
substincia®®. Os modos sdo afeccdes, modificacdes finitas ou infinitas nos
atributos. Os atributos sdo os constituintes da propria esséncia de Deus e ndo
meros qualificadores, sdo ordens de realidade infinitas, distintas e simultaneas nas
quais se exprime a poténcia infinita de Deus®’. Assim, por exemplo, 0 pensamento
e a extensdo nao sdo meras qualificacdes de Deus, mas constituem a propria
esséncia de Deus enquanto ser pensante e extenso. O conceito de atributo,
Espinosa o traz na definicio 4 da Parte I da Etica: “Por atributo compreendo
aquilo que, de uma substancia, o intelecto percebe como constituindo a sua

esséncia.”®

* GUIMARAENS, Francisco de. O poder constituinte..., P. 47

7 “Qs atributos, ndo sendo “representacdes” da substincia, predicados, propriedades ou
designacdes extrinsecas; ndo sendo manifestacdes exteriores dependentes de uma vontade de
Deus, implicando qualidades morais; e por fim, ndo sendo separdveis do ser da substancia, enfim,
os atributos exprimem qualidades da substincia: sem a substidncia ndo poderiam ser, nem ser
concebidos, e esta também ndo poderia ser, nem ser concebida sem eles: os atributos sdo o ser em
“carne e 0ss0” e por isso Spinoza diz que pertencem a ela, que estdo compreendidos em seu ser.”
ROCHA, Mauricio. Spinoza, a razdo e a filosofia... P.72

8 Desta definicdo decorre uma divergéncia entre os comentadores acerca da natureza dos
atributos. No entanto, excede aos limites deste trabalho nos aprofundarmos no tema que € objeto
de diversas andlises e rica bibliografia. Salientamos, apenas, que existem aqueles comentadores
que, como Hegel, seguido por Wolfson, acreditam que os atributos nio tem existéncia prépria mas
sdo apenas formas de apreensdo intelectual da realidade. Tais comentadores formam o grupo dos
subjetivistas e baseiam sua posi¢do no termo “intelecto” utilizado por Espinosa na defini¢do de
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Vale ainda destacar que os atributos constituem a esséncia mesma da
substancia existindo nela e simultaneamente a ela. Entre substancia e atributo ndo
ha, portanto, distin¢do real, apenas distingdo de razdo, pois os atributos sdo a
prépria esséncia da substincia®. N@o é por outra razdo que Espinosa utiliza o
termo intelecto na definicdo de atributo. Com isso nosso filésofo visa marcar
justamente a distingio meramente de razdo que existe entre atributos e a
substancia.

Os atributos s@o ordens de realidade distintas umas das outras, porém
que expressam a mesma poténcia de Deus. Como ordens distintas do real os
atributos ndo interferem uns nos outros, os modos de um atributo ndo podem
causar qualquer efeito em modos de outro atributo mas, pelo contririo, os
encontros entre os modos finitos se ddo sempre no universo de um mesmo
atributo. Assim, modos do atributo extensdo, os corpos, s6 encontram € causam
efeitos em outros corpos, e as ideias, modos do atributo pensamento, sé
encontram e causam efeitos em outras ideias, e assim por diante, em todos os
outros infinitos atributos. Um modo do atributo pensamento nao pode causar
qualquer efeito num modo do atributo extensdo ou qualquer outro que exista, pois
constituem expressdes da poténcia divina em planos da realidade distintos. Nao é
por outra razao que nosso filésofo € explicito ao enunciar que “Nem o corpo pode
determinar a mente a pensar, nem a mente determinar o corpo a0 movimento ou
ao repouso ou a qualquer outra coisa (se acaso existe outra coisa)™ .

Apesar de constituirem ordens de realidade distintas, o que se expressa
simultaneamente nos modos de cada um dos atributos é a mesma poténcia infinita

de Deus, de modo que Espinosa pode afirmar que “a ordem e a conexao das ideias

atributo. Assim, para esses comentadores, os atributos ndo passam de formas de apreensdo da
realidade sem existéncia objetiva por si.

Ja os realistas como GUEROULT, Rousset, CHAUL ao contrdrio, advogam pela existéncia
objetiva dos atributos como constituindo a prépria esséncia de Deus. Os atributos teriam, entdo,
existéncia propria independentemente se o intelecto os conhece ou ndo. Um argumento forte nesse
sentido é o fato de existirem infinitos atributos e nosso intelecto s6 perceber dois deles, o
pensamento e a extensdo. Neste sentido, entendemos que € inegdvel a existéncia objetiva dos
atributos, sendo equivocada a posicao subjetivista a esse respeito.

$«Se o atributo exprime, de uma certa maneira, a esséncia da substincia, entre atributo e
substancia ndo pode existir uma disting@o real. Os atributos sdo também em si e concebidos por si.
Para marcar a simples distingdo de razdo entre os atributos e a substincia, Spinoza se vale do
termo ‘intelecto’ na definicdo do atributo.” GUIMARAENS, Francisco de. Cartografia da
imanéncia — Spinoza e as fundagées ontologicas e éticas da politica e do direito, Tese de
doutorado, PUC-Rio Departamento de Direito, 2006, p.31

4 Proposicio I da Parte IIT da Etica
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41 . - .
7. Os atributos sao distintos,

¢ a mesma que a ordem e a conexdo das coisas
porém coexistentes e simultaneos, nos quais a Natureza, que ¢ uma e sempre a
mesma, se expressa segundo a mesma ordem necessdria, num Unico € mesmo
regime causal.

Para ilustrar esta forma de expressdo da poténcia de Deus, na mesma
ordem e conexdo entre os modos dos diversos atributos Gilles Deleuze recorre a
no¢ao de univocidade de Deus. Retomando os termos de uma discussao metafisica
que atravessou todo o periodo medieval até o século XVII, em contraposi¢cao aos
que entendiam o ser como equivoco, manifestando-se em diversos sentidos sem
qualquer ordem comum, e também contrdrio aqueles que o diziam andlogo,
manifestando-se em diversos sentidos, regidos por uma relacio comum de
analogia, Deleuze encontra em Espinosa a afirmacdo da univocidade de Deus,
Natureza que se expressa num s6 e mesmo sentido em tudo que ha*. A
univocidade em Espinosa decorre do fato de que € a mesma poténcia infinita da
Natureza que se expressa simultaneamente € na mesma ordem e conexao nos
modos de todos os atributos.

E também Gilles Deleuze quem, ndo isento de criticas® , define este
regime de comunidade causal que determina a correspondéncia dos modos nos
diferentes atributos como um paralelismo ontolégico.** Segundo o comentador,

como expressdes de uma mesma causa necessaria, decorre que a um determinado

*! Proposi¢do 7 da E I

2“0 pensamento mais dificil é o da univocidade, pois ele afirma: o ser se diz absolutamente em
um s6 e mesmo sentido de tudo isso de que ele se diz.(...) dizer que o ser é univoco significa
afirmar que ndo ha diferenca categorial entre os sentidos supostos da palavra ser e o ser se diz em
um sé e mesmo sentido de tudo o que € (...).” DELEUZE, Gilles. Cursos de Vincennes, 14 de
janeiro de 1974 — excerto sobre ‘Univocidade’, traducdo Mauricio ROCHA, disponivel em
<http://geocities.yahoo.com.br/guaikuru0003/univocidade.html>

# “A expressio “paralelismo”, além de nio ser de Spinoza, nem mesmo se encontra em qualquer
de suas obras, afirmaria a estrita correlacdo entre determinacdes do pensamento e da extensdo,
como inscritas horizontalmente sobre duas linhas paralelas cujos pontos se correspondem (...). No
entanto, essa leitura é restritiva e insatisfatéria (...)” MACHEREY, Pierre, Introduction a l’Ethique
de Spinoza - la realité mentale (Parte 11), PUF, Paris, 1997 , Traducdo: Mauricio ROCHA, mimeo.
* “Contudo, esse paralelismo entre a ideia e seu objeto implica apenas a correspondéncia, a
equivaléncia e a identidade entre um modo do pensamento e outro modo tomado num unico
atributo bem determinado (no nosso caso, a extensdo como Unico outro atributo que conhecemos:
assim o espirito [mente] € a ideia do corpo e de nada mais). Ora, a seqiiéncia da demonstracdo do
paralelismo (IL,7, esc.) eleva-se ao contrdrio a um paralelismo ontolégico: entre modos de todos os
atributos, modos que ndo diferem sendo pelo atributo. Segundo o primeiro paralelismo, uma ideia
no pensamento e seu objeto em tal outro atributo formam um mesmo “individuo” (II, 21, esc.);
conforme o segundo, modos de todos os atributos formam uma mesma modificacdo.” DELEUZE,
Gilles. Espinosa, filosofia prdtica, ed. Escuta, Sao Paulo, 2002, p. 75
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modo no atributo extensao corresponderél45 um modo no atributo pensamento e
modos nos demais infinitos atributos de Deus. A comunhdo de ordem e conexdo
dos modos nos diversos atributos é a comunhdo de um mesmo regime causal
operando simultaneamente em todos os atributos, regime causal que é a propria
expressao da unica e mesma poténcia infinita de Deus.

Cabe ressaltar que, apesar desta correspondéncia ontoldgica, as ordens
de conexdo dos modos nos atributos permanecem distintas, as ideias tém sua
prépria ordem de encadeamento e assim também os corpos, ja que os atributos sao
distintos. Todas, porém, obedecerdo ao mesmo regime causal, 2 mesma ordem
necessdria da Natureza®..

Como constituintes da esséncia de Deus, os atributos sdo também
infinitos e eternos. Assim, ocorrem nos atributos modificac¢des, afec¢des que sdo
também infinitas: os modos infinitos. Os modos infinitos podem ser imediatos ou
mediatos. Os modos infinitos imediatos sdo as proprias leis que regem os infinitos
atributos, ou seja, sdo a prépria natureza dos atributos*’. Assim, temos como
modo infinito imediato do atributo extensao o movimento € O repouso, € como
modo infinito imediato do atributo pensamento o entendimento infinito. Além dos
modos infinitos imediatos existe ainda o modo infinito mediato. O modo infinito
mediato € apenas um pois é o todo, o conjunto infinito de modificacdes nos
infinitos atributos da substancia, ele € a face toda do universo.

Além dos modos infinitos existem ainda os modos finitos, que sdo

ocorréncias, modificagdes, afec¢des nos atributos da substancia. Os modos finitos

# Ressaltamos que o conceito de correspondéncia utilizado por DELEUZE para definir a relacio
entre 0os modos dos diferentes atributos da Substancia, assim como seu termo paralelismo, ndo sao
pacificos entre os comentadores de Espinosa. CHANTAL Jaquet, por exemplo, prefere trabalhar
com o conceito de igualdade dos atributos, j4 Marilena CHAUI trabalha com o conceito de
equiparagdo das poténcias dos atributos. No entanto, escapa aos limites deste trabalho abordarmos
esta discussdo, analisando todos os pontos de vista defendidos sobre o tema. Limitamo-nos aqui a
ressaltar a polémica sobre o tema, esposando a posi¢do deleuziana sem, no entanto, deixar de citar
seu cardter controvertido. Sobre uma andlise critica do uso do termo paralelismo em referéncia ao
pensamento de Espinosa remetemos o leitor a: ITOKAZU, Ericka Marie. Tempo, duragdo e
eternidade na filosofia de Espinosa , Tese de doutorado, Departamento de Filosofia — USP, 2008,
pg.54 a7l

Y “A ordem e a conexdo das coisas nada mais é do que a ordem e conexdo das causas, segundo
as quais a acdo divina se efetua em todos os atributos com idéntica necessidade. E preciso entender
que ha na natureza um s6 e Unico sistema de ordem e conexdo dos elementos que a constituem,
que € ao mesmo tempo o das coisas e o das causas, entre 0s quais se encontram as ideias e os
corpos (...). Essa ordem é a “ordem da natureza”, como aparece na proposi¢do 24, ou ainda a
“ordem da natureza inteira” (ordo totius naturae), como diz o escélio da proposi¢do 7.”
MACHEREY, Pierre, Introduction a [ ’Ethique de Spinoza - la realité mentale (Parte II), PUF,
Paris, 1997 , Tradugdo: Mauricio ROCHA, mimeo.

*TEIL prop. 21.
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ndo sdo causa de si, mas resultado de um duplo processo de causalidade. Ao
mesmo tempo em que os modos finitos sdo causados pela propria poténcia de
Deus eles dependem do encontro com outros modos finitos na existéncia. Além de
expressdes da poténcia de Deus os modos finitos sd@o o resultado de encontros
entre outros modos finitos na existéncia. Em outras palavras, os modos finitos sao
efeitos de uma dupla causalidade: a causalidade eficiente imanente de seus
respectivos atributos e a causalidade eficiente transitiva de outros modos finitos
que os engendram na duracao.

O que caracteriza os modos finitos € justamente o fato deles estarem
inexoravelmente limitado por outros modos finitos, ou seja, sujeitos a encontros e
relacdes de composicdo ou decomposi¢do com outros modos finitos. Neste
sentido diz a definicdo 2 da Etica I: “Diz-se finita em seu género aquela coisa que
pode ser limitada por outra da mesma natureza.” E neste universo de encontros e
limitacdes, dentre os modos finitos, ndo existe na Natureza nenhuma coisa
singular em relacdo a qual ndo possa existir outra mais potente capaz de destrui-la.
Os modos finitos tem uma duragdo indeterminada e, sujeitos a bons e maus
encontros, podem estabelecer entre si relacbes de composicdo ou de
decomposicdo, podendo, inclusive, serem destruidos num mau encontro com outra
coisa singular que lhes supere em poténcia. E o que diz o axioma da Parte IV da
Etica: “Nao existe, na natureza das coisas, nenhuma coisa singular relativamente a
qual ndo exista outra mais potente e mais forte. Dada uma coisa qualquer, existe
uma outra, mais potente, pela qual a primeira pode ser destruida.”*®

Mas, se um mau encontro com outra coisa mais potente pode levar a
destruicao uma coisa singular, nosso filésofo identifica também a possibilidade de
relacdes de composi¢do associarem de tal maneira uma variedade de modos
finitos que estes se tornem causa comum de um mesmo efeito. E a possibilidade
de constituicdo de individuos compostos pela associagdo de diversas coisas

singulares como causas de um mesmo efeito:

Por coisa singular entendo as coisas que sdo finitas e que t€ém uma existéncia
determinada. Se acontece que varios individuos concorrem para uma mesma
acdo, de tal modo que todos em conjunto sejam a causa de um mesmo efeito,

* Deste axioma decorre o explicitado por Espinosa na Proposi¢do 3 da mesma Parte IV da Etica:
“A forca pela qual o homem persevera no existir € limitada e superada, infinitamente, pela
poténcia das causas exteriores”.
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considero-os, entdo, todos juntos como constituindo uma mesma coisa
. 49
singular.

Um individuo é uma realidade complexa, constituido pela relaciao de
composicdo entre diversas coisas singulares™. A realidade em Espinosa ndo é a
simplicidade mas a complexidade da constitui¢do de individuos compostos pela
unidade causal. Um individuo € a complexidade da composi¢do entre diversas
coisas singulares que sdo, em conjunto, causa de um mesmo efeito’!. Neste
sentido, a mente humana é uma relagdo de composicao entre ideias e o corpo
humano uma rela¢do de composi¢io de propor¢des de movimento que constituem
seus 6rgdos e membros. Tal conceito serd também essencial para a compreensao
do campo politico em Espinosa. O sujeito politico multiddo € uma relacdo de
composicdo entre individuos humanos™..

Nosso filésofo instaura uma ordem de compreensdo do real como
realidade complexa constituida de relagdes de composi¢ao e decomposi¢io entre
modos da Substancia. Nesta realidade complexa os modos estdo inseridos
necessariamente numa ordem de encontros e limitacdes propria do universo das

coisas finitas. E neste regime de complexidade que Espinosa vai entender o que é

o corpo humano.

¥ Defini¢io VI da Parte II da Etica

0« arealidade das coisas singulares é complexa, obedecendo a um principio de composicio que
faz dessas coisas singulares combinagdes ou associagdes, submissas a um principio relacional. As
coisas singulares resultam do arranjo ou reunido de vdrias formas individuais, nas condi¢cdes em
que a unidade € indissocidvel da pluralidade. Reunifo que se efetua dindmica e ativamente, quando
“vérios individuos concorrem em uma mesma a¢do de tal modo que todos em conjunto sejam a
causa de um efeito.” ROCHA, Mauricio, Spinoza, a Razdo e a Filosofia... p.191

3! “Egsa defini¢io reveste-se ainda de outra importincia porque nela a singularidade surge como
composi¢do de individuos que concorrem para a mesma acao, (...). Em outras palavras, agir em
comum ou agir como causa Unica para a realizacdo de uma mesma ag@o torna os componentes
partes constituintes do individuo, de maneira que individualidade significa unidade causal.”
CHAUI, Marilena. “A institui¢do do campo politico” em Politica em Espinosa..., p. 132

2 A possibilidade de constituicdo de individuos compostos pela relagio de composi¢io entre
outras coisas singulares € o que possibilitard a Espinosa dispensar o recurso a pactos ou contratos
para a constitui¢do do campo politico. E a unidade causal que constitui imediatamente o sujeito
politico multiddo e ndo qualquer formalizacdo juridica. Espinosa identifica na relagdo de
composi¢io entre individuos a constituicio de um sujeito politico complexo. E pela relagio de
composicdo entre individuos que se constitui imediatamente o campo politico. Neste sentido: ...
assim como o individuo € unido de corpos (unio corporum) e conexdo de ideias (conexio idearum)
e assim como a natureza ¢ um individuo complexo constituido por corpos e ideias, as uniones
corporum € as conexiones idearum podem compor um individuo novo: a multitudo que, tanto no
Teolégico-politico como no Tratado politico define o sujeito politico. Desde ja podemos perceber
por que Espinosa ndo precisard recorrer ao conceito de contrato para explicar a formacdo do
sujeito politico.” CHAUI, Marilena. “A institui¢io do campo politico” em, Politica em Espinosa,
p. 135
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O corpo humano € uma propor¢do de movimento € repouso,
constituido pela composi¢cdo de corpos simplissimos ou quanta minimos de
movimento e repouso, uma relacdo entre as partes assim constituidas (érgaos e
mebros) que comunicam entre si seus movimentos. Modo finito do atributo
extensdo o corpo humano € uma realidade complexa composta de encontros e
relacdes de composicdo. Na proposicdo 13 da parte I da Etica, Spinoza tece
importantes consideragdes sobre a natureza dos corpos, suas principais
caracteristicas e as leis de movimento e repouso, velocidade e lentiddo que regem
suas relagées53 . Excede, no entanto, os limites deste trabalho um estudo
aprofundado sobre o tema.

Todos os corpos convém em certas coisas, pois sdo modos de um
mesmo atributo - a extensdo - e tem as mesmas caracteristicas de movimento e
repouso, rapidez e lentiddo™. No entanto, os corpos nao se movem por si s, é no
universo de encontros com outros corpos que um corpo passa do movimento ao
repouso ou do repouso a0 movimento”-.

Como efeito imanente do atributo extensdo, o corpo exprime sua
causa sendo, exatamente como ela uma poténcia de existir e agir, ou seja, 0 corpo
tem uma poténcia propria, a poténcia de afetar e de ser afetado por outros corpos.
Em outras palavras, um corpo precisa de outros para sobreviver, conservar-se,
regenerar-se e transformar-se e é necessdrio a outros para que sobrevivam, se
conservem, se regenerem € se transformem. Ao afirmar que “ninguém, na

6 ot
36 nosso filésofo

verdade, até ao presente, determinou o que pode o corpo...
rompe com a tradi¢do que considerava o corpo o campo da passividade. Espinosa
atribui a extensao a mesma importancia que ao pensamento.

Ja a mente € um modo finito do atributo pensamento, portanto, uma
ideia. A mente € ideia de uma coisa singular existente em ato, a mente € ideia do

seu corpo. Dizer que a mente € ideia do corpo significa que a mente percebe tudo

33 “Todos os corpos estdo em movimento ou em repouso.” Axioma I da Proposicdo XIII da Parte I
da Etica ; “Todo corpo se move, ora mais lentamente, ora mais rapidamente.” Axioma II da
Proposi¢ido XIII da Parte II da Etica; e “Os corpos distinguem-se uns dos outros em razio do
movimento e repouso, da rapidez e da lentiddo, e ndo em razdo da substincia” Lema I da
Proposicio XIII da Parte II da Etica.

>* “Todos os corpos convém em certas coisas.” Lema IT da Proposi¢do XIII da Parte II da Etica.

3% “Um corpo, quer em movimento quer em repouso, deve ser determinado ou a0 movimento ou ao
repouso por um outro corpo, o qual, por sua vez, foi também determinado ao movimento ou ao
repouso por um outro, e este, de novo, por m outro, e assim até o infinito.” Lema III da Proposi¢do
XIII da Parte I da Etica.

%% Escélio da Proposigio IT da Parte IIT da Etica
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0 que se passa na vida de seu corpo, tem ideia de todas as afec¢des do seu corpo.
Mas, vale ressaltar, isso ndo significa que a mente tenha sempre um conhecimento
adequado do que se passa no seu corpo. Como veremos a seguir, ao tratar dos
géneros de conhecimento, a mente pode vir a ter um conhecimento verdadeiro das
afeccdes do corpo, mas o primeiro € mais comum conhecimento que a mente tem
das afec¢des do corpo € confuso, mutilado, inadequado, imaginativo. Na maior
parte do tempo e de forma mais imediata a mente percebe de forma inadequada as
imagens das afeccdes do seu corpo, as imagens da forma como o seu corpo é
afetado por outras coisas singulares.

Como modo do atributo pensamento a mente, além de ideia do seu
corpo €, ainda, ideia da ideia do corpo , ou seja, ideia de si mesma. O que também
ndo significa que a mente tenha sempre um conhecimento verdadeiro de suas
ideias, grande parte do tempo a mente tem um conhecimento inadequado,
imaginativo de suas ideias. Alcangar a verdadeira ideia do seu corpo e da prépria
mente é um processo desvendado e demonstrado pela Etica. Por fim, cabe
destacar que se a mente € ideia de seu corpo, isso significa que ela é tdo complexa
quanto ele, pois ela € constituida por todas as ideias (ou percepgdes) de todas as
partes e afeccdes de seu corpo. O corpo € uma unido de corpos e a mente, uma
conexdo de ideias.””.”.

Espinosa identifica na Efica trés géneros de conhecimento, trés tipos
de funcionamento da mente: a imagina¢do, a razao e a intui¢do. O primeiro género
de conhecimento - a imaginacdo - € a forma mais comum de funcionamento da
mente™. A mente enquanto ideia do corpo sé conhece o préprio corpo pelo
conhecimento de suas afeccdes. O primeiro género de conhecimento é norteado
pelas ideias das afec¢des do corpo, as imagens do que acontece no corpo quando
este € afetado pelo encontro com outras coisas singulares. O que acontece na
imaginacdo é que as ideias ndo seguem a ordem de encadeamento propria do
pensamento e da mente, mas ocorrem encadeadas na légica das afeccdes do corpo,

uma légica, portanto, exterior a prépria mente.

37 Proposicio XI da Parte IT da Etica
%% Proposicio XII da Parte IT da Etica
% «A filosofia de Spinoza seria de inicio uma filosofia da imaginagdo, pois esta constitui a
atividade principal e dominante da mente humana, enquanto esta é a ideia de um corpo. Além
disso, € preciso dizer que ndo se trata de filosofar contra a imagina¢do, mas com ela, isto &,
levando em conta as caracteristicas que definem sua natureza positivamente.” MACHEREY,
Pierre, Introduction a l’Ethique de Spinoza - la realité mentale (Parte 1I), PUF, Paris, 1997 ,
Tradugdo: Mauricio ROCHA, inédito
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Ressalte-se que com isso ndo estamos afirmando que o corpo seja,
necessariamente, o campo da desordem e da inadequagdo e a mente a morada do
conhecimento verdadeiro. E possivel um conhecimento adequado das afeccdes do
corpo, inclusive a Efica é escrita para demonstrar esse processo de como se passar
das ideias inadequadas as ideias adequadas acerca das afeccdes corporais.
Ademais, em Espinosa ndo existe hierarquia entre pensamento e extensdo. Ja
vimos que o filésofo sustenta a poténcia do corpo assim como a poténcia da
mente. O que faz da imaginacdo conhecimento inadequado ndo € sua ligacdo com
as afecgdes corporais, mas o cardter imediato desta ligacdo, a forma inadequada
como estas ideias se encadeiam na mente seguindo a ordem das percepgdes e
sensacdes do corpo.

Para entendermos o que caracteriza a imaginagdo, e depois a razao, é
preciso, antes, definirmos o que constitui uma ideia adequada e uma ideia
inadequada para Espinosa. Segundo o filésofo, uma ideia adequada ndo é
adequada por corresponder ao seu objeto, mas ela corresponde ao seu objeto por
ser adequada. A ideia adequada é aquela que traz em si todos os elementos da
ideia verdadeira®. Assim, a caracterizacdo de uma ideia como adequada decorre
de determinacdes que lhe sdo intrinsecas, sendo a conveniéncia com o ideado uma
determinacdo interna de sua condi¢do de ideia adequada. Neste sentido diz

Espinosa em sua Carta 60:

... 0 termo verdadeiro concerne unicamente a conformidade da ideia com seu
ideado, enquanto o termo adequado concerne a natureza da ideia considerada
nela mesma, de modo que ndo h4 distingdo entre ideia verdadeira e adequada,
além dessa relagdo extrinseca.®’

Ao passo que a ideia adequada serd sempre, por suas proprias
caracteristicas intrinsecas, verdadeira, a ideia inadequada serd necessariamente
falsa. No entanto, para Espinosa, a falsidade nada traz de positivo que caracterize
0 erro, mas consiste simplesmente num conhecimento mutilado, sem premissas,

. . . ~ .. 62
inadequado, ou seja, na privacao do verdadeiro .

% Defini¢do IV da Parte II da Etica:
“Por ideia adequada entendo uma ideia que, quando considerada em si mesma, sem relacdo com o
objeto, tem todas as propriedades ou denominagdes intrinsecas de uma ideia verdadeira.”

o Carta 60, apud ROCHA, Mauricio. Spinoza, a razdo e a filosofia....p. 214.
62 “Nada existe de positivo nas ideias que permita chamar-lhes falsas.” Proposi¢io XXXIII da
Parte I da Etica


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0821488/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0821488/CA

42

Assim, na imaginacdo temos ideias inadequadas porque a mente
encadeia ideias segundo uma ordem que ndo € racional, mas segue a
imediaticidade das afeccdes do corpo e de outras ideias inadequadas. As ideias na
imaginagdo seguem-se umas as outras sem uma génese necessaria, mas segundo a
ordem aleatéria dos encontros do corpo, decorrendo dai conclusdes sem
premissas, ideias mutiladas e confusas, conhecimento inaldequaldo63 .

Na imagina¢ao a mente opera na passividade, é apenas causa parcial de
suas ideias, imersa nas ideias imediatas das afeccdes corporais. Conhecimento
imediato decorrente das afec¢des do corpo, a imaginagdo se afirma na mente
independentemente do que saibamos racionalmente, a imaginacdo ¢é
incontorndvel®. Como nossa mente é ideia de nosso corpo nela se expressam as
ideias dos encontros de nosso corpo. Mesmo o mais sabio dos homens — uma vez
que € um individuo constituido por um corpo e uma mente que € ideia desse corpo
- imagina necessariamente.

Mas ndo se trata aqui de desprezar a imaginacdo. Espinosa deixa ao
primeiro género de conhecimento a importancia de ser a passagem necessdria a
razdo. E através da imaginacio que podemos chegar a formar ideias adequadas. O
processo de passar das ideias inadequadas da imaginacdo ao campo do
conhecimento racional passa pelo reconhecimento do que hd de comum entre
Nnosso corpo e outras coisas € o que hd de comum entre duas ou mais coisas.

Segundo Espinosa, “Todos os corpos convém em certas coisas.”®,

sejam por identificarem-se como expressdo da poténcia divina num mesmo

atributo ou pela caracteristica de poderem mover-se ou estar em repouso®®. Assim,

“A falsidade consiste na privagdo de conhecimento que envolve as ideias inadequadas, isto &,
mutiladas e confusas.” Proposicio XXXV da Parte IT da Etica

8 Assim, estdo no campo da imaginacdo os delirios antropocéntricos, as religides e a superstico.
E também no campo da imaginagdo que vamos encontrar a mola mestra do desejo paradoxal de
servidao que serd objeto de nossa futura discussdo.

64« Do mesmo modo, quando olhamos o sol, imaginamos que ele se encontra a uma distancia de
noés de cerca de duzentos pés, e, aqui, o erro ndo consiste apenas nessa imagina¢do, mas no fato de
que, enquanto assim imaginamos o sol, ignoramos a causa dessa imagina¢do bem como a
verdadeira distancia a que estd o sol. Com efeito, embora, mais tarde, venhamos a saber que o sol
se encontra afastado de nds mais de seiscentas vezes o didmetro da Terra, ndo deixaremos, todavia,
de imaginar que estd perto de nés. Efetivamente, ndo imaginamos o sol tdo préximo porque
ignoramos a sua verdadeira distancia, mas porque uma afeccao do nosso corpo envolve a essé€ncia
do sol, enquanto o corpo é por ele afetado.” Escélio da Proposi¢io XXXV da Parte II da Etica

% Lema II da Proposi¢do XIII da Parte II da Etica

66 . n .. .
“Com efeito, todos os corpos convém, primeiro, no fato de envolverem todos o conceito de um

s6 e mesmo atributo (...); a seguir, no fato de poderem mover-se ora mais lentamente, ora mais
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ainda na imaginacdo, nos encontros com outros corpos identificamos o que hd de
comum entre estes € 0S N0ss0s Corpos, ou entre as coisas singulares entre si. Mas
o filésofo afirma categoricamente que ‘“‘as coisas que sdo comuns a todas as
coisas e existem igualmente no todo e nas partes ndo podem ser concebidas sendo
aldequaldamente.”67 O conhecimento adequado nasce da experiéncia do comum, €
0 que hi de comum entre duas ou mais coisas, que s6 pode ser concebido
adequadamente, que permite a passagem do campo inadequado da imaginacao

para o conhecimento adequado e o segundo género de conhecimento, a razao.

Dai se segue que existem certas ideias ou noc¢des comuns a todos os
homens. Com efeito (pelo lema II), todos os corpos convém em certas
coisas, as quais (pela proposicdo precedente) devem ser percebidas por
todos adequadamente, isto é, clara e distintamente.” Coroldrio da
Proposi¢do 38 da Parte II da Etica

z

Aquilo que é comum e préprio ao corpo humano e a certos corpos
exteriores, pelos quais o corpo humano é habitualmente afetado, e ¢ comum
e proprio a cada uma das suas partes assim como ao todo, a sua ideia
existird adequada na mente.” Proposicio 39 da Parte II da Etica

A ideia do que duas coisas tem em comum entre si € necessariamente
uma ideia adequada, sio as chamadas noc¢des comuns. E através das nocdes
comuns que passamos da imaginac¢do a razdo, das ideias inadequadas as ideias
adequadas. Ainda no campo da imagina¢do identificamos o que duas ou mais
coisas tem em comum e esta ja é uma ideia adequada, a razdo se constitui entdo
como ideia do comum, num registro de comunidade que ndo despreza a
imaginacdo mas parte dela para a constitui¢do de no¢des comuns®.

O homem para Espinosa ndo nasce racional, mas imerso a todo tempo

na imaginacao, nas inevitdveis ideias inadequadas das afeccdes do corpo, e por

rapidamente, e, absolutamente falando, no fato de poderem ora mover-se, ora estar em repouso.”
Demonstraciao do Lema I da Proposicao XIII da Parte II da Etica

67 Proposicdo XXXVIII da Parte II da Etica

% “Embora as nog¢des comuns ndo sejam imagens ou imaginagdes, mas compreensio interna das
razdes da conveniéncia entre as coisas, elas mant€ém com a imagina¢do um vinculo externo: a
imaginacdo, ou a ideia da afeccdo do corpo, ndo € uma ideia adequada. Mas, quando exprime o
efeito de um corpo que convém com 0 nosso, torna possivel a formagdo de uma nogdo comum, a
qual compreende intrinseca e adequadamente esta conveniéncia. H4 também um vinculo interno:
se a imaginacgdo capta efeitos exteriores dos corpos uns sobre os outros, uma no¢do comum explica
esses efeitos pelas relagdes internas que constituem tais corpos. Digamos que existe, para Spinoza,
uma espécie de convergéncia entre as caracteristicas da imaginacdo e das no¢des comuns, pois
estas se apdiam sobre a imaginagdo. Alids, como ele mesmo ja dissera, esta tltima ndo € um vicio,
mas uma poténcia.” ROCHA, Mauricio. Spinoza, a razdo e a filosofia... p. 219
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isso conhecer conforme a razdo € um esforco. Ser racional € um estado que pode
ou ndo ocorrer na experiéncia cotidiana € mesmo o mais racional dos homens nao
tem qualquer garantia contra as ideias inadequadas da imaginagdo. Assim,
correntemente passamos da imaginacdo a razao e desta a imagina¢do novamente.

A razdo percebe apenas o que hd de comum entre as coisas, € o
encadeamento racional de ideias adequadas porém gerais, pois trata-se do
conhecimento das propriedades que sd3o comuns a um conjunto de coisas enquanto
consideradas partes de um todo. Neste sentido, ainda que adequado, o
conhecimento do segundo género pode degenerar-se em abstracdo, caso tomado
por conhecimento de esséncias®. Confundir propriedades comuns a duas ou mais
coisas com a esséncia singular de cada uma delas é um desvio da compreensao
adequada das no¢des comuns, ja que o segundo género do conhecimento nada
revela sobre as esséncias das coisas singulares. O que nos d4 o conhecimento das
esséncias singulares € o terceiro género de conhecimento, a intuigﬁom.

A passagem do segundo para o terceiro género de conhecimento se da
pela ideia de Deus. A ideia de Deus ndo € uma no¢do comum, uma vez que
envolve a esséncia de Deus. No entanto, Deus, como apresentado na Parte I da
Etica é causa de si e de tudo que existe, em ultima instincia, € o que hd de comum
entre todas as coisas, e, portanto, a ideia de Deus pode ser considerada como a
mais geral das no¢des comuns’ .

Ja a ideia de Deus (Idea Dei), no sentido que Espinosa a trabalha nas

Partes I e V da Etica, como a ciéncia de Deus ou seja, o intelecto infinito

% «Qs principios da razio sio nogdes comuns que explicam o que é comum a todas as coisas e nio
explicam a esséncia de nenhuma coisa singular. Daf decorre que ainda no nivel das no¢des comuns
ndo € impossivel cairmos em abstragdes. Para isso basta que, esquecendo-nos do seu cardter nao
essencial, ainda que adequado, atribuamos as “no¢des comuns” o cardter de essenciais. Ora, para
Espinosa s6 o conhecimento do terceiro género, a ciéncia intuitiva da Efica, tem esse caréter...”.
TEIXEIRA, Livio, A doutrina dos modos de percep¢do e o conceito de abstracdo na filosofia de
Espinosa, ed. Unesp, Sdo Paulo, 2001. pp. 168 e 169
70 «Além desse dois géneros de conhecimento, hd ainda um terceiro, como mostrarei a seguir, a
g ’ , guir,
que chamaremos ciéncia intuitiva. Este género de conhecimento procede da ideia adequada da
esséncia formal de certos atributos de Deus para o conhecimento adequado da esséncia das
coisas.” Escélio II da Proposicdo XL da Parte II da Etica
“O esforco, ou seja, o desejo de conhecer as coisas por este terceiro género de conhecimento, ndo
pode nascer do primeiro, mas sim do segundo género de conhecimento.” Proposi¢do XXVIII da
Parte V da Etica
" «A relagdo do segundo com o terceiro género aparece sob a seguinte forma: sendo ideias
adequadas, quer dizer ideias que estdo em nds como estdo em Deus (II, 38 e 39), as no¢des comuns
nos dao necessariamente a ideia de Deus. A ideia de Deus vale inclusive para a mais geral das
noc¢des comuns, visto que ela exprime o que hd de mais comum entre todos os modos existentes, a
saber, que eles estdo em Deus e sdo produzidos por Deus.” DELEUZE, Gilles. Espinosa, filosofia
prdtica... p. 101
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imediato e mediato, ou o modo infinito do pensamento, abarca o conhecimento
inadequado e adequado das coisas singulares. No conhecimento inadequado, o
intelecto infinito tem a ideia de uma coisa ndo em sua perfeita singularidade, mas
ao mesmo tempo em que tem ideias de outras coisas que a afetam; no
conhecimento adequado, o intelecto infinito tem a ideia de uma coisa em sua
perfeita singularidade, isto €, conhece a esséncia dela. E isso que permite dizer
que a ideia adequada de uma esséncia singular € a mesma na ideia de Deus (isto &,
no intelecto infinito) e em nossa mente (intelecto finito). A intui¢do é o
conhecimento dessa singularidade e na intui¢do nossa mente conhece exatamente
como o intelecto infinito conhece. Enquanto no primeiro género de conhecimento
temos uma ideia parcial, sem premissas, mutilada e confusa, no segundo género
de conhecimento experimentamos apenas ideias gerais do que as coisas tem de
comum entre si. Somente na intuicdo alcancamos o conhecimento singular da
esséncia das coisas, € nosso intelecto finito e o infinito pensam exatamente da
mesma maneira, compartilham a mesma ciéncia

As nog¢des comuns, como ideias adequadas do que ha de comum entre
coisas singulares, conduzem necessariamente a ideia de Deus, isto €, ao
encadeamento, conexdo e comunicagdo entre as ideias no intelecto infinito, que
constitui a ciéncia de Deus. A partir dai, a intui¢do comeca, no terceiro género de
conhecimento, a compreender as esséncias das coisas singulares sob o aspecto da
eternidade, ou seja, enquanto atuais e existentes, compreendidas como resultantes
da ordem necessdria da natureza e, portanto, expressdes da esséncia eterna e
infinita de Deus.”*

Esta teoria dos géneros de conhecimento terd grande relevancia na
mecanica afetiva e no campo politico. Especialmente a imaginacdo tem papel
fundamental na compreensio do politico em Espinosa. E através da imaginaco,
como veremos, que se pode explicar a experiéncia da perpetuacdao de regimes
tiranicos e do paradoxal desejo de servidao.

Cabe ainda uma observacdo sobre a relacdo entre mente e corpo em

Espinosa e sua concep¢do do homem como parte da natureza. Pelo exposto € facil

2 «A passagem do segundo para o terceiro género depende dessa transicio relativa aos aspectos da
ideia de Deus. A transicdo ocorre quando vamos além da razdo como formadora de nogdes
comuns, isto €, dando conta de um sistema de “verdades eternas”’, € entramos no intelecto
intuitivo, na ciéncia intuitiva que da conta das verdades de esséncia, quando as ideias se refletem
em ndés como em Deus, fazendo com que experimentemos que somos eternos.” ROCHA,
Mauricio, Spinoza, a Razdo e a Filosofia... .p.219
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perceber porque a relacdo entre mente e corpo, para nosso filésofo, nao se resume
a subordinagdo ou hierarquia. Assim como todos os atributos sao reais, eternos e
poténcias infinitas de agir, como Espinosa demonstra na proposi¢ao 11 da Parte I
da Efica”, posicdo reafirmada por ele nas proposicdes 6 e 7 da Parte I da Etica””
ao demonstrar que a poténcia de agir de Deus € idéntica a sua poténcia de agir e
que, portanto, hd plena igualdade entre todos os atributos, sem hierarquia entre
eles e sem precedéncia de um deles sobre os demais — sdo todos ser no mesmo
sentido ou univocamente --, assim também, os modos dos atributos estdo numa
relacdo de igualdade, ndo havendo entre eles hierarquia nem precedéncia — sdo
todos ser no mesmo sentido ou univocamente. Além disso, um modo exprime a
esséncia e a poténcia de seu respectivo atributo e, da mesma maneira que um
atributo ndo tem uma rela¢do causal com outros, assim também os modos de um
atributo ndo tem uma relacdo causal com modos de outro atributo — a causalidade
¢ interna a cada atributo e seus modos. Consequentemente, nem a mente pode
ordenar o corpo a mover-se nem o corpo ordenar a mente a pensar. O que hd
entre mente e corpo € a correspondéncia de serem ambos expressdes da mesma
poténcia infinita de Deus.

Assim, todas as afeccdes do corpo tem sua correspondéncia em ideias
na mente. A mesma ordem e conexd@o das ideias na mente é a ordem e conexao
das afec¢des no corpo porque a ordem e conexao das ideias e as das coisa é uma
s6 e a mesma’®. Em Espinosa ndo ha hierarquia entre mente e corpo, nem relagdao
de comando ou subordinacdo: mente e corpo s@o modos de atributos distintos e
tem sua correspondéncia na univocidade divina.

Ao conceituar corpo e mente como partes da natureza Espinosa opera
uma ruptura fundamental com qualquer concepcdo antropocéntrica da realidade.
Para nosso filésofo o homem € apenas mais uma coisa entre outras coisas que

existem, apenas mais uma parte da Natureza. Assim, o homem ndo € um império

7 “Deus, ou seja, uma substincia que consta de infinitos atributos, cada um dos quais exprime
uma esséncia eterna e infinita, existe necessariamente.” EI, prop. 11

™ «0s modos de qualquer atributo tem Deus por causa, enquanto ele é considerado exclusivamente
sob o atributo do qual eles sdo modos e ndo enquanto é considerado sob qualquer outro atributo.”
EII, prop. 6.

“A ordem e a conexdo das ideias € o mesma que a ordem e a conexao das coisas.” EII, prop. 7.
 “Nem o corpo pode determinar a mente a pensar, nem a mente determinar o0 corpo ao
movimento ou ao repouso ou a qualquer outra coisa (se acaso existe outra coisa).” Proposi¢do II da
Parte III da Etica

6 «A ordem e conexdo das ideias é a mesma que a ordem e conexdo das coisas.” E II, Prop. VII
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num império, nem o centro da criacdo de um Deus antropomorfico. Nada ocorre
para ou em fun¢do do homem, mas o homem participa da realidade apenas como
mais uma parte da natureza, mais uma entre as infinitas expressoes da poténcia de
Deus.

Neste sentido, ndo passa de ilusdo ou delirio, nas palavras de
Espinosa, acreditar que Deus produza em busca de fins e sempre por alguma
preocupacio, cuidado ou plano especial para os homens’’. Os homens sdo apenas
coisas singulares entre tantas coisas singulares produzidas na natureza. Sem status
privilegiado, sem qualquer ascendéncia sobre as outras coisas singulares, nosso
filésofo devolve o humano a sua condicdo de parte da natureza. A temdtica é

recolocada na proposico X da Parte II da Efica ao tratar da esséncia do homem’®:

A esséncia do homem ndo pertence o ser da Substincia: por outras palavras,
a substancia ndo constitui a forma do homem. Proposicao X, E I

Daf resulta que a esséncia do homem € constituida por certos modos dos
atributos de Deus. Com efeito, o ser da Substincia ndo pertence (...) a
esséncia do homem. Ela é, portanto (...), qualquer coisa que existe em Deus
e que sem Deus, ndo pode existir nem ser concebida, ou seja (...) uma
afec¢do ou um modo que exprime a natureza de Deus de uma maneira certa
e determinada. Proposicdo X, E II, Corolario

Ao conceituar o homem como qualquer coisa que existe em Deus
Espinosa nega qualquer hierarquia entre as coisas singulares. O homem € mais um
modo da Substancia, mais uma expressao da poténcia infinita de Deus, mais uma
coisa entre outras coisas. Assim, nosso filésofo distancia-se de qualquer

concep¢do antropocéntrica, qualquer delirio sobre a superioridade humana. Num

registro de humildade Espinosa recoloca o humano em sua condi¢do de parte de

7 «“Assim, este prejuizo tornou-se em supersticio e lancou profundas raizes nas mentes, dando
origem a que cada um aplicasse 0 maximo de esfor¢o no sentido de compreender as causas finais
de todas as coisas e de as explicar: mas, conquanto se esfor¢cassem por mostrar que na Natureza
nada se produz em vao (isto é, que ndo seja para proveito humano), parece que nao deram a ver
mais do que isto: a Natureza e os deuses deliram tal qual os homens.” Apéndice da Parte I da Etica
" “Enunciada na forma negativa, ela diz que o homem ndo é uma substincia, mas sim um modo
ou afeccdo da substincia, reafirmando assim uma tese que é fundamental na Etica: é preciso
restituir ao ser humano seu estatuto integralmente natural, ele ndo é um império num império (...).
Nao hd transcendéncia do mundo humano (...). Portanto, a pretensa autonomia do homem é uma
ficcdo (...). Mas, como Deus € causa imanente, que age e existe como se produz, produzindo todas
as coisas pela sua infinita poténcia, e ndo por vontade ou arbitrio, toda a antropologia cartesiana
desmorona nesta passagem. A passagem retoma o Apéndice da Parte I.” MACHEREY, Pierre,
Introduction a | ’Ethique de Spinoza - la realité mentale (Parte 1I), PUF, Paris, 1997 , Traducio:
Mauricio ROCHA, disponivel em
<http://geocities.yahoo.com.br/spin_filo/spin MACHEREY E2 110.html>
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um todo maior, sem privilégios, o homem € simplesmente uma coisa singular

entre outras coisas singulares na Natureza.

1.3
Conatus

Na esséncia de todas as coisas que existem Espinosa encontra um
esforco, um esforco por perseverar na existéncia. Assim, tudo o que existe se
esfor¢a o quanto pode por continuar existindo’’. Em Espinosa a existéncia € pura
positividade, pura afirmacdo. Resisténcia a tristeza, resisténcia a destrui¢do, o
conatus € esfor¢o positivo de existir. Expressdao da poténcia infinita de Deus o
conatus € a esséncia de cada coisa singular que se esforca por perseverar

existindo.

Para deixar mais clara a ruptura instaurada por Espinosa e sua
positividade absoluta vale a pena destacar a diferenca entre a concep¢ao de
conatus de nosso filésofo e aquela de Descartes, seu contemporaneo. Enquanto
Espinosa mantém-se fiel a imanéncia absoluta na sua afirmacdo da esséncia de
todas as coisas, o outro filésofo recorre a transcendéncia para encontrar na relacdo
entre Deus e as coisas singulares a relacdo de causalidade da existéncia e a

esséncia das coisas singulares.

Descartes, em que pese seu esforco racionalista, ndo consegue
desvencilhar-se do recurso a um Deus transcendente para ancorar a existéncia.
Para o filésofo a natureza em si € inerte e impotente, a extensdo nao € atributo de
Deus e tudo o que existe depende para continuar existindo e mover-se da acdo de

80

um Deus transcendente criador Descartes precisa recorrer a uma forca

PEIII, proposicao 7

““On le sait aussi, Descartes, dans sa physique géométrique des années 1630-1635, fait, ou tente
de faire, cette mise en équation et pose ce principe de conservation, qui est celle de la quantité de
mouvement, (...) s'il y a donc bien conservation, elle tient uniquement a une cause extrinseque, qui
n'est méme pas un premier moteur supra-lunaire, mais 1'étre créateur transcendant, et cela en raison
de la seule constance de sa volonté dans la continuité de sa décision créatrice et dans le choix des
lois qu'il s'est fixées pour as création ; le principe du mouvement se trouve dans une immutabilité,
qui est en dehors, au dela de lui.” ROUSSET, Bernard. Entre Galilée et Newton : les apports du
conatus hobbien et du conatus spinoziste...
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transcendente para explicar a existéncia, seja ela um Deus antropomorfico ou um

.. .. 81
sujeito que pensa, o cogito” .

Neste ponto podemos notar o quanto Espinosa se distancia de
Descartes. Para nosso fil6sofo ndo ha recurso a qualquer forca transcendente para
explicar a existéncia. Tudo o que existe, existe e persevera na existéncia por um
esforco que lhe € intrinseco, que € sua propria esséncia. Nao hd Deus
transcendente em Espinosa, ndo ha for¢a externa que va determinar a existéncia
ou o movimento. Tudo € imanéncia absoluta, o conatus é um esforco intrinseco

por existir, esséncia mesma de todas as coisas singulares.

Em nosso préximo capitulo nos dedicaremos a andlise da relacio entre
Espinosa e outro contemporaneo seu, Thomas Hobbes, evidenciando ainda mais a
anomalia espinosana frente ao pensamento hegemodnico do século XVII e a
afirmacdo espinosana da imanéncia absoluta. Por ora, vale salientar que, em
Espinosa, perseverar na existéncia é sempre perseverar na sua individualidade,
perseverar no todo que constitui um individuo, na sua forma e nao apenas na sua

sobrevivéncia.

Conservar-se é conservar suas relacdes constitutivas, de fato, nosso
filésofo considera, inclusive, a possibilidade de um individuo desconstituir-se sem
necessariamente deixar de sobreviver: para Espinosa, morrer ndo € apenas virar
cadéver, é possivel morrer em vida®. Podem ocorrer mudancas tdo significativas
num individuo que ele deixe de existir mesmo sem perder a vida, mas transforme-
se em outra coisa. Neste sentido, pode ser exemplo de transformacdo a passagem
da infancia a vida adulta, nesta passagem podem ocorrer tantas mudancas que

pode ser dificil reconhecer na crianca e no adulto o mesmo individuo®. Portanto,

81 « . Descartes avait domine la premiére moitié du XVII siécle en poussant jusqu’au bout

I’enterprise d’une science mathémathique et mécanicienne; le premier effet de celle-ci était de
dévaloriser la Nature, en lui retirant toute virtualité ou potentialité, tou pouvoir immanent, tout étre
inhérent. La metaphysique cartésienne compléte la méme entreprise, parce qu’elle cherche 1’€tre
hors de la nature, dans un sujet qui la pense et dans un Dieu qui la crée.” DELEUZE, Gilles.
Spinoza et le probléme de I’expression, . ed. Minuit, Paris, 1968, p. 207

82 « Pois ndo ouso negar que o corpo humano, ainda que mantenha a circulagdo sanguinea e outras
coisas, em fun¢do das quais se julga que ele ainda vive, pode, ndo obstante, ter sua natureza
transformada em outra inteiramente diferente da sua. Com efeito, nenhuma razdo me obriga a
afirmar que o corpo humano ndo morre a nio ser quando se transforma em cadaver. Na verdade, a
prépria existéncia parece sugerir o contrdrio.” E IV, p. 39, esc.

%3 “En effet, Spinoza suggére que le rapport que caractérise un mode existant dans son ensemble
est doué d’une sorte d’élasticité. Bien plus, sa composition passe par tant de moments, et aussi sa
décomposition, qu’on peut presque dire qu'un mode change de corps ou de rapport em sortant de
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perseverar na existéncia, para Espinosa, ndo € apenas sobreviver mas conservar
suas relacdes constitutivas, as relacdes que compdem a esséncia de uma
individualidade®. Exploraremos este tema mais detalhadamente no inicio de

nosso capitulo trés.

O conatus espinosano ndo se resume a uma finalidade transcendente,
nem necessita de um Deus criador que lhe dé impulso. O conatus € esforco
intrinseco pela preservacao da individualidade. Longe do recurso a transcendéncia
de seu contemporaneo, Espinosa concebe o conatus como inscrito na imanéncia
absoluta, sem o recurso a um Deus criador transcendente. Conatus € esforco

intrinseco e imanente de perseverar na existéncia.

O universo das coisas singulares é o universo dos encontros.
Inevitaveis e necessarios, os encontros siao a realidade dos modos finitos na
existéncia. O conatus, no encontro com outras coisas singulares, caracteriza-se por
uma poténcia de afetar e de ser afetado. A forca da poténcia de existir de cada
coisa singular varia de acordo com a qualidade dos encontros com as demais
coisas singulares: for¢ca de agir que aumenta nos bons encontros, nas relacdes de
composi¢do com outras coisas singulares, e mesma forca de existir que diminui
nos maus encontros, nas relacdes de decomposicdo que estabelece com outras
coisas singulares. Quando somos causa total do que ocorre em nds ou seja,
quando nossa esséncia € a causa total e completa do que se passa em nés, dizemos
que agimos, quando somos causa parcial e o que se passa em nds depende da

operacdo de causas externas, dizemos que padecemos.

Vale ressaltar que o conatus é sempre poténcia positiva e atual.
Espinosa expulsa o negativo da esséncia de todas as coisas, 0 conatus € sempre
positividade pura e a destrui¢do de uma singularidade sempre vem de uma acado

externa a ela e nunca de dentro dela®. E quando padecemos que podemos

I’enfance, ou en entrant dans la vieillesse. Croissance, vieillessement, maladie: nous avons peine a
reconnaitre un méme individu. Et encore, est-ce bien ce méme individu?” DELEUZE, Gilles.
Spinoza et le probléme de I’expression..., p.202

8 «Ce qui est a conserver ,ici, n’est pas 1& mouvement vital abstraitment séparé de 1’ensemble ou il
s’integre: c’est dans sa totalité, le systeme de mouvements et de repos dont la formule définit notre
individualité. Nou voulons vivre, certes, en un sens, seulement vivre; mais la vie ne se réduit pas a
la simples circulation du sang ni aux autres fonctions biologiques élementaires. Vivre c’est vivre
selon ma essence individuelle...” MATHERON, Alexandre. Individu et communauté chez Spinoza,
Paris : Les Editions Minuit, 1988, pp-88-89

%5 “Sendo uma forca interna para existir e conservar-se na existéncia, o conatus é uma forca interna
positiva ou afirmativa, intrinsecamente indestrutivel, pois nenhum ser busca a autodestrui¢do.(...)
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experimentar a tristeza, a diminui¢do da forca de nossa poténcia de existir até o
. . . A . 86 =
limite da serviddo, como impoténcia” para moderar e refrear os afetos, negacao
real da forca do conatus, porque nela somos arrastados pelo que ndo somos, uma

vez que estamos habitados pelas for¢as externas.

Podemos agora entender porque a duracdo de uma coisa singular,
para Espinosa, serd sempre uma continuagdo indefinida, uma existéncia aberta,
limitada apenas pelos encontros que vier a realizar com outras coisas® . Desde sua
esséncia, o individuo espinosano € esforco em perseverar na existéncia, duracao

indefinida e aberta, poténcia interna de resisténcia em ato.

No entanto, tal grau de poténcia estd sujeito a variacdes decorrentes
dos encontros com outras coisas singulares®®. Tais variacdes na poténcia de agir e

existir das coisas singulares sdo o que Espinosa entende por afetos.

Por afeto entendo as afeccdes do corpo, pelas quais a poténcia de agir desse
corpo é aumentada ou diminuida, favorecida ou entravada, assim como as
ideias dessas afec¢des. (Definicdo III da Parte I1I da Etica)

O corpo humano pode ser afetado de numerosas maneiras pelas quais a sua
poténcia de agir € aumentada ou diminuida, e, ainda, por outras que nao
aumentam nem diminuem a sua poténcia de agir. (Postulado I da Parte III da
Etica)

Definindo corpo e alma pelo conatus, Espinosa faz com que sejam essencialmente vida, de
maneira que, na defini¢do da ess€ncia humana, nao entra a morte. Esta € o que vem do exterior,
jamais do interior.” CHAUI, Marilena. Espinosa uma filosofia da liberdade...p.63

% “Mais notre force de patir est seulement 1’imperfection, la finitude ou la limitation de notre force
d’agir en elle-méme. Notre force de patir n’affirme rien, parce qu’elle n’exprime rien du tout: elle
enveloppe seulement notre impuissance, c’est-a-dire la limitation de notre puissance d’agir. En
vérité, notre puissance de patir est notre impuissance, notre servitude, c’est-a-dire 1€ plus bas degré
de notre puissance d’agir.” DELEUZE, Gilles. Spinoza et le probléme de I’expression..., p. 204.

8 “Nenhuma coisa pode der destruida, a ndo ser por uma causa exterior.” Proposi¢ao IV da Parte
IIT da Etica

“A duracdo é uma continuacio indefinida da existéncia.” Defini¢do V da Parte II da Etica

“Digo indefinida porque ela jamais pode ser determinada pela prépria natureza da coisa existente
nem também pela causa eficiente, a qual, com efeito, pde necessariamente a existéncia da coisa,
mas ndo a suprime.” Explicacdo da Defini¢do V da Parte II da Etica

“O esforco pelo qual cada coisa tende a perseverar no seu ser ndo envolve tempo finito, mas um
tempo indefinido.” Proposicao VIII da Parte III da Etica

8 «Um modo existente define-se por certo poder de ser afetado. Quando encontra outro modo,
pode ocorrer que este outro modo seja “bom” para ele, isto &, se componha com ele, ou, ao
inverso, seja “mau” para ele e o decomponha: no primeiro caso, o0 modo existente passa a uma
perfeicdo maior; no segundo caso, menor. Diz-se, conforme o caso, que a sua poténcia de agir ou
forca de existir aumenta ou diminui, visto que a poténcia do outro modo se lhe junta, ou, ao
contrdrio, se lhe subtrai, imobilizando-a e fixando-a” DELEUZE, Gilles. Spinoza — filosofia
prdtica, ed. Escuta, Sao Paulo, 2002, p. 56 e 57
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As variagOes afetivas na poténcia humana podem tanto aumentar como
diminuir sua poténcia, sua perfei¢io, sua realidade®’. Espinosa estabelece entdao
trés afetos origindrios, dos quais decorreram todos os outros: o desejo, a alegria e
a tristeza. O desejo, dird Espinosa, é a propria esséncia do homem, a expressao do
conatus na consciéncia, sua poténcia enquanto este € determinado a fazer algo90; a
alegria € a variac@o positiva na poténcia, uma passagem de uma perfeicdo menor
para uma maior’’; e a tristeza uma variacdo negativa no grau de poténcia do

individuo, a passagem de uma perfeicio maior para uma perfeicdo menor’>.

Todos os demais afetos serdo derivagdes, maneiras pelas quais
podemos sentir desejo, alegria ou tristeza. Assim, por exemplo, o amor € um afeto
de alegria acompanhado da ideia de uma causa exterior, a coisa amada%; da
mesma forma, o 6dio € a tristeza acompanhada da ideia de uma causa exterior94; e

.~ .. 2.+ 95
a ambicdo, o desejo imoderado de glorlal9 .

Um afeto é uma ideia que ndo representa um objeto, mas € a expressao
de uma transicdo. Uma ideia da variacdo de poténcia entre dois momentos
distintos na existéncia. Existe uma diferenca de natureza entre as ideias
representativas de objetos ou afecgdes e as ideias sentimento, os afetos que ndo
representam nada, porém dao conta de uma variagdo da poténcia%. Embora
correspondam a encontros e afeccdes os afetos ndo se confundem com eles mas

sao variagdes na poténcia do individuo entre dois momentos na duracgao.

% “Por realidade e perfei¢do entendo a mesma coisa” Definicdo VI da Parte II da Etica

% «“O desejo (Cupiditas) é a propria esséncia do homem, enquanto esta é concebida como
determinada a fazer algo por uma afec¢do qualquer nela verificada.” Defini¢des dos afetos, I, Parte
III da Etica

“Ninguém pode desejar ser feliz, agir bem e viver bem que ndo deseje a0 mesmo tempo ser, agir e
viver, isto é, existir em ato.” Proposi¢do XXI da Parte IV da Etica

o1 “A alegria (Laetitia) é a passagem do homem de uma perfeicio menor para uma maior.”
Defini¢des dos afetos, II, Parte III da Etica

92 “A tristeza (Tristitia) é a passagem do homem de uma perfeicio maior para uma perfeicio
menor.” Defini¢des dos afetos, III, Parte I1I da Etica

%3 “0 amor (Amor) é a alegria acompanhada da ideia de uma causa exterior.” Defini¢des dos
afetos, VI, Parte I1I da Etica

% «0 6dio (Odium) é a tristeza acompanhada da ideia de uma causa exterior.” Defini¢des dos
afetos, VII, Parte III da Etica

% «A ambicdo (Ambitio) é o desejo imoderado de gléria.” Definicdes dos afetos, XLIV, Parte III
da Etica

% “Existe, pois, uma diferenca de natureza entre as afec¢des-imagens ou ideias, e os afetos-
sentimentos, se bem que os afetos-sentimentos possam ser apresentados como um tipo particular
de ideia ou de afeccgdes (...). E certo que o afeto supde uma imagem ou ideia, e dela deriva como
da sua causa. Conduto, ndo se reduz a ela; possui outra natureza, sendo puramente transitivo, e nao
indicativo ou representativo, sendo experimentado numa duracio vivida que abarca a diferenga
entre dois estados” DELEUZE, Gilles. Spinoza — filosofia prdtica, ed. Escuta, Sdo Paulo, 2002, p.
56
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Como variacdo na poténcia de agir e de existir, um afeto s6 pode ser
refreado por outro afeto que lhe seja mais forte e contrério’’. A mecénica afetiva
montada por Espinosa nao confere as afec¢des do corpo, a razao ou as ideias o
poder de, por si sd, controlarem e refrearem os afetos. Mas, somente na medida
em que sdo também causas de afetos de alegria ou de tristeza é que as afecgoes
corporais, as ideias e o conhecimento adequado podem interferir nas variagdes da

poténcia e, portanto, na mecanica propria dos afetos.

Pode ainda ocorrer ao homem que de uma mesma causa advenham
simultaneamente afetos contrdrios, como o amor e o 6dio, € o que Espinosa chama
de flutuagées da alma. Por exemplo, o ciime é uma flutuacdo da alma, nascida da
ocorréncia simultanea do amor pela coisa amada e o 6dio advindo da ideia de um

outro, a quem o homem inveja pela sua unido 4 coisa amada’®.

O afeto, como variagdo no grau de poténcia, pode decorrer igualmente
tanto do encontro com coisas presentes quanto da imagem de coisas futuras ou

passadas.

O homem experimenta pela imagem de uma coisa passada ou futura o mesmo
afeto de alegria ou de tristeza que pela imagem de uma coisa presente.”
Proposicao XVIII da Parte III da Etica

Assim, por exemplo, o medo € uma tristeza instavel nascida da ideia de
uma coisa futura ou passada, do resultado da qual duvidamos numa certa
medida’; da mesma forma que a esperanca ¢ uma alegria também nascida da

ideia de uma coisa futura ou passada incerta'®.

7 “Uma afeccdo [afeto] ndo pode ser refreada nem suprimida, sendo por uma afeccio [afeto]
contréria e mais forte que a afecgio [afeto] a refrear.” Proposi¢do VII da Parte IV da Etica

% “Egse 6dio para com a coisa amada, junto 2 inveja, chama-se citime, o qual, por consegqiiéncia,
ndo € sendo uma flutuacao da alma nascida do amor e do 6dio simultaneos, acompanhados da ideia
de um outro a quem se tem inveja.” Escélio da Proposicio XXXV da Parte IIT da Etica

9“0 medo (Metus) é uma tristeza instdvel nascida da ideia de uma coisa futura ou passada, do
resultado da qual duvidamos numa certa medida....” Defini¢des dos afetos, XIII, Parte III da Etica
19 «A esperanca (Spes) é uma alegria tristeza instdvel nascida da ideia de uma coisa futura ou
passada, do resultado da qual duvidamos numa certa medida...” Defini¢cdes dos afetos, XII, Parte
III da Etica

“Segue-se dessas defini¢cdes que nao ha esperanca sem medo, nem medo sem esperanga. Aquele,
com efeito, que estd em suspenso pela esperanca e duvida do resultado de uma coisa, supde-se
imaginar qualquer coisa que exclua a existéncia da coisa futura, e, por conseguinte, nessa medida,
supde-se que se entristece (...); e, conseqilentemente, enquanto estd suspenso pela esperanca tem
medo de que a coisa ndo acontega ...” Explicagdo das defini¢bes XII e XIII dos afetos, Parte III da
Etica
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Os afetos podem ainda ser ativos ou passivos, acdes ou paixdes, quer
seja o individuo sua causa adequada ou mera causa parcial. E o que explicita a
segunda parte da Defini¢do III da Parte III da Etica: Quando, por conseguinte,
podemos ser causa adequada de uma dessas afeccoes, por afeccdo [afeto]

entendo uma ag¢do; nos outros casos, uma paixao”

O homem pode ser causa adequada ou inadequada dos seus proprios
encontros e dos seus proprios afetos. No primeiro caso, configura-se a atividade,
as agodes, os afetos ativos, que caracterizardo a autonomia e a liberdade; ja no
segundo caso, nas paixdes, o registro é o da passividade, sendo o homem mera

causa parcial de seus afetos.

Pelo que ja se expds sobre o conatus, o esforco de perseverar na
existéncia, decorre que todos os afetos de tristeza serdo necessariamente paixoes.
Como variacdes negativas na poténcia, quando afetado por afetos de tristeza o
homem € sempre passivo, causa somente parcial ou inadequada dos seus
encontros, ideias e afetos. Jd4 no que concerne aos afetos de alegria, estes podem
ser tanto passivos, paixdes, como ativos, a¢des. Assim, mesmo como causa
inadequada pode advir ao homem um bom encontro, uma afeccio que lhe acarrete
um afeto de alegria, ainda que passional. Mas, quando ativo e causa adequada de
seus encontros e ideias, o individuo encontrard necessariamente sempre afetos de
alegria, jA que da propria coisa nada pode advir que diminua sua poténcia ou

acarrete sua destruicdo.

E justamente nesta oposi¢do entre atividade e passividade, entre acdo e
paixdo, entre ser causa adequada de seus proprios encontros e afetos ou mera
causa parcial que Espinosa estabelece sua compreensdo do que sejam a liberdade

e a servidao humanas.

A liberdade, para Espinosa, consiste na atividade, em ser causa
adequada de seus encontros e afetos, ter um conhecimento adequado das esséncias
das coisas singulares e da esséncia de Deus. A serviddo, por oposi¢do, € 0 signo

da passividade, o inverso do conceito de livre, € ser determinado, coagido por
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causas externas, regido por ideias inadequadas e tomado por paixdes, paixdes que

. 101
podem ser tristes ou alegres = .

Nosso filésofo concebe a liberdade como causalidade adequada do
existir. Quando o homem age, é a causa adequada de seus encontros e
experimenta afetos ativos de alegria dizemos que ele € livre. Quando, pelo
contrario, o homem deixa-se ficar a mercé de causas externas, na aleatoriedade

dos encontros e paixdes dizemos que ele estd imerso na servidao.

No campo da politica liberdade e servidao ganham um sentido maior
posto que livre serd o regime que dd as condi¢des materiais necessdrias a
liberdade de seus cidadaos. J4 a servidao estd na opressdo, na alienacdo do poder,
na multidao separada daquilo que ela pode. Veremos mais adiante as implicagdes
destes conceitos de liberdade e servidio e como os homens podem desejar a

servidao pensando tratar-se da liberdade.

101 «pagssividade significa ser determinado a existir, desejar, pensar a partir de imagens exteriores
que operam como causas de nossos apetites e desejos. A serviddo é o momento em que a forca
interna do conatus, tendo se tornado excessivamente enfraquecida sob a a¢@o das forgas externas,
submete-se a elas imaginando submeté-las.” CHAUI, Marilena. Espinosa, uma filosofia da
liberdade...p. 67
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