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Resumo: De acordo com Alejandro Vigo, quando falamos sobre o problema da identidade
pessoal, podemos distinguir dois tipos de questdes: por um lado, aquelas questdes relativas as
notas constitutivas da identidade pessoal; por outro lado, aquelas questdes sobre o critério para
sustentar que uma pessoa ¢ a mesma em dois contextos diferentes. Se analisarmos a literatura
especializada sobre a forma a partir da qual Leibniz aborda esta problemaética, nos daremos
conta de que grande parte dos comentadores de Leibniz se concentram somente no segundo
tipo de perguntas, sem perceber que sua solucdo depende do modo como Leibniz trata de
resolver o primeiro tipo de perguntas. Assim, neste trabalho de investigacdo nos
concentraremos nos aspectos praticos da identidade pessoal, os quais sdo suas notas
constitutivas.
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Abstract: According to Alejandro Vigo, when we talk about the problem of personal identity,
we can distinguish two kinds of questions: on one side, those questions about the constitutive
notes of personal identity and, on another, those questions about the criteria to state that a person
is the same in two different contexts. If we analyze the specialized literature about the way
Leibniz deals with this problem, we will see that most Leibniz’s scholars focused only on the
second kind of question, without noticing that the solution to them depends on how he tries to
solve the first kind of questions. In this paper, we focus, instead, on the practical aspects of
personal identity, which are the constitutive notes of it.
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Introducio: O problema da identidade pessoal

Tal como sugere Alejandro Vigo em um artigo de 1993, intitulado “Persona, habito y
tiempo. Constitucion de la identidad personal”, a serie de topicos e perspectivas implicitas no
problema da identidade pessoal podem ser divididos fundamentalmente em dois tipos de
questdes: por um lado, as questdes relativas a constituicao da identidade pessoal; por outro, as
questdes de (re)identificacdo. Enquanto as primeiras “apontam para as notas constitutivas
essenciais — tanto descritivas como normativas — das entidades denominadas pessoas ¢ as
condi¢des de possibilidade de sua identidade no tempo” (Vigo, 1993: 271), as segundas se
referem “ao estabelecimento dos critérios basicos para distinguir individuos da classe das
pessoas de outros individuos da mesma classe e para re-identificar individuos como as mesmas
pessoas nos diferentes contextos em que aparecem, separados temporalmente” (Vigo, 1993:
272). Embora ambos os tipos de questdes se encontrem intimamente relacionados, de tal modo
que nao podem ser tratados com total independéncia, metodologicamente falando observamos
que ¢ importante insistir nesta distin¢do, ja que, como o proprio Vigo indica (1993: 272), as
diversas teorias sobre a identidade pessoal variam entre si dependendo do ponto de partida.

Este ultimo ponto se faz particularmente patente se contrastamos, por exemplo, a
releitura que faz Korsgaard (2009: 1-26) de Platdo, Aristételes e Kant a partir de sua nogao de
identidade pratica, com algumas perspectivas modernas como as de Locke e Hume. No caso de
Locke e Hume nos encontramos frente a uma teoria da identidade pessoal que parte do segundo
tipo de questdes, algo que se faz evidente tanto na caracterizagdo nao substancialista de Locke
(Ensaio, XXVII, §7), como na definicdo humeana da identidade pessoal em termos de “uma
multiddo ou colegdo de diferentes percepcdes, unidas entre si por certas relacdes” (Tratado, 1,
4, 2). Nao ¢ estranho, consequentemente, que o tratamento da identidade pessoal, dado por
Leibniz nos Novos ensaios, gire em torno deste segundo tipo de questdes, tal e como se faz
patente em grande parte da literatura especializada sobre o tema — pensamos mais
concretamente em: Wilson (1999), Vailati (1985), Scheffler (1976), Bobro (1999), inclusive
em leituras mais atuais do tema, como a de Gut (2017), Sanchez e Villanueva (2011 e 2012),
para mencionar alguns. Tanto no caso de Locke e de Hume, quanto no didlogo que Leibniz
estabelece a este respeito em seus Novos ensaios, a questao central ndo reside tanto em analisar

os elementos constitutivos da identidade pessoal, mas sim em definir os critérios pelos quais
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podemos dizer que uma pessoa ¢ a mesma em dois contextos € momentos distintos em que
aparece.

Assim, embora o tratamento da identidade pessoal nos Novos ensaios gire em torno
deste segundo tipo de questdes, como pode ser visto em sua abordagem da relacao entre a
identidade real e a pessoal, Leibniz ndo tem duavida quanto a caracterizar a segunda como um
certo tipo de identidade moral, a qual, ao conservar-se diante da morte, ¢ vital “para constituir
a mesma pessoa, capaz portanto de sentir puni¢des e recompensas” (NE, 11, 27, §10; Echeverria
I, 270). Algo semelhante se observa em seu Discurso de metafisica de 1686, ao indicar a
diferenca entre as almas e os espiritos: enquanto que as primeiras, as almas, “nao conhecem o
que sdo, nem aquilo que fazem”, de modo que “pela auséncia de reflexdo sobre si mesmas nao
possuem em absoluto qualidade moral”, os espiritos, “conhecendo o que ele é, ¢ podendo dizer
esse EU, que diz muito, ndo s6 permanece e subsiste no sentido metafisico [...], mas, além
disso, permanece 0 mesma no sentido moral e constitui 0 mesmo personagem’ (OFC II, 200;
AA VI, 4B, 1583-1584). Isto se deve, segundo o §XXXVI de seu Discurso de metafisica, ao
fato que “somente os espiritos sdo feitos a sua imagem (da divindade)” e ao que “somente eles
podem lhe servir livremente e atuar com conhecimento a imita¢ao da natureza divina”, i. e.,
“governam a si mesmos a maneira de Deus” (OFC 11, 202; AA VI, 4B, 1586), de modo que
“nao podemos, pois, duvidar que Deus tenha ordenado tudo de modo que os espiritos nao
somente possam viver sempre, o que ¢ impossivel que deixe de acontecer, mas que também
conservem sempre sua qualidade moral, com o objetivo de que sua cidade ndo perca nenhum
pessoa, ou mesmo que o mundo ndo perca nenhuma substancia” (OFC II, 203; AA VI, 4B,
1587).

Esta mesma ideia a encontramos em mais dois outros textos: por um lado, no §89 da
Primeira parte de seus Ewnsaios de teodiceia, onde Leibniz faz alusio novamente a esta
caracterizagdo da identidade pessoal para distinguir entre a indestrutibilidade das almas e a
imortalidade dos espiritos (OFC X, 148-149; GP VI, 151-152); por outro lado, em uma carta
dirigida a Eleitora [Princesa] Sofia [Carlota], datada o dia 29 de novembro de 1707, na qual
sustenta que a peculiar constituicdo da alma humana “lhe faz entrar em uma espécie de
sociedade com Deus, e lhe faz apto para as leis do castigo e da recompensa, inclusive com
relagdo as agdes internas, porque possuem reflexao e pensam no que se chama eu, que constitui
a duracao ou a identidade moral de uma pessoa” (Klopp 9, 288; Echeverria II, 97). Além da
distin¢do entre imortalidade e indestrutibilidade, ou da diferenca entre as almas e os espiritos,
o ponto medular destas referéncias ¢ fazer notar que Leibniz, inclusive quando faz um
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tratamento extenso do segundo tipo de questdes, pressupde uma certa compreensao pratica ou
moral da identidade pessoal, a qual nos remete diretamente ao primeiro tipo de questdes. Dai
que o presente trabalho de pesquisa tenha como objetivo principal analisar o que Leibniz
entende por essa identidade ou qualidade moral que constitui nossa personalidade, partindo de

alguns pressupostos ontoldgicos e de investigar suas correspondentes consequéncias praticas.

Pressupostos ontoldgicos da identidade pratica

Em uma parafrase que faz a partir de Lorenzo Valla entre 1677 ¢ 1680, Leibniz sustenta
que “pessoa significa aquela qualidade segundo a qual um homem difere de outro homem, tanto
na alma e no corpo como nas coisas exteriores” (OFC II, 107; AA VI, 4C, 2540), definigdo que
ndo somente se entende em relagdo as pessoas humanas, mas que também diz respeito as
pessoas na divindade. Embora esta defini¢cao de pessoa se relacione tanto com a entitas tota,
que postula desde sua Disputatio Metaphysica de Principio Individui de 1663 (OFC 11, 5; AA
VI, 1, 11), como com o principio de adesdo*’ e sua teoria da notio completa, desenvolvida de
forma mais plena ao longo de 1686 — como se pode ver em obras como seu Principium scientia
humanae (Olaso, 401; AA VI, 4A, 672), seu Discurso de metafisica (OFC 11, 169; AA VI, 4B,
1540) e sua correspondéncia com Arnauld (cf., por exemplo, as Observaciones de Leibniz a
una carta de Antoine Arnauld fechada el 14 de julio de 1686, OFC X1V, 39; Finster, 88-90) —,
também podemos relaciona-la com seus escritos de jurisprudéncia, concretamente com a
segunda parte de seu Nova Methodus de 1667, onde, de acordo com o que temos registrado,
aparece pela primeira vez a no¢ao de qualidade moral e se estabelece um certo paralelismo entre

esta e o que aqui se compreende como a qualidade real das coisas:

§. 14a. A moralidade e a justica, ou a injusti¢a, nascem de uma ac¢ao, de uma qualidade
da pessoa que age com vistas a algo, que surge como resultado de suas agdes
anteriores, a qual se denomina: qualidade moral. Quanto a qualidade real, que ¢é a
qualidade de que dispde uma coisa para agir, esta compreende: poténcia para agir
(potentia agendi) e necessidade de agir (necessitas agendi). Assim, a poténcia moral
se chama Jus, e a necessidade moral se chama Obligatio. (AA VI, 1, 301).

Ainda que possamos dizer muito sobre a relagdo da entitas tota, o principio de adesdo e
a notio completa com a identidade pessoal, tal e como se observa no grosso da literatura
especializada sobre o tema, os pressupostos ontoldgicos da identidade pessoal aos quais vamos

nos referir neste trabalho de pesquisa sdo, todavia, aqueles aspectos que servem como pano de

47 De acordo com o principio de adesdo de Leibniz, uma proposic¢do ¢ verdadeira quando a nogdo do predicado
esta incluida na nog¢ao do sujeito.
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fundo para articular esta tltima caracterizacao da qualidade moral das pessoas, na medida em
que ser pessoa ¢ ser individuo s3o coisas distintas. Com isto nos referimos, portanto, a todos
aqueles aspectos de sua ontologia monadoldgica em virtude dos quais ndo s6 podemos
distinguir os espiritos das almas, mas que também possibilitam que um determinado individuo
atue “com vistas a algo”, segundo uma “poténcia e necessidade moral”. Dado que agir “com
vistas a algo” implica “agir com vistas a um fim”, o primeiro aspecto para o qual devemos olhar
¢ qual tipo de teleologia que esta implicita nesta passagem e, por consequéncia, em sua
concepcio da agéncia moral®®,

Sabemos, efetivamente, que de acordo com a natureza dinamica das monadas, estas se
encontram sempre em constante mudanga — ja que, como sustenta em seus Novos ensaios, “uma
sustancia ndo pode existir sem a¢do” (NE, Prefacio, Echeverria I, 41) —, e que essas mudangas,
em virtude das quais “tém em si mesmas certa perfeicao (&yovct 10 €vtelec) e uma suficiéncia
(avtdpkela) que as converte em fonte de suas a¢des internas e, por assim dizer, em autdmatos
incorporeos” (Monadologie, §18, OFC 11, 330; GP VI, 609-610), surgem em virtude das “leis
das apeti¢cdes ou das causas finais do bem e do mal” (Principes de la nature et de la grdce
fondés en raison, §3, OFC I, 345; Robinet I, 33). Leibniz, porém, ndo acredita que esta
espontaneidade e esta teleologia sejam uniformes ou homogéneas em todas as monadas, mas,
como sustenta Rutherford (2005: 157 e ss.) e Jorati (2015: 669-670), admite distintas formas,
em fung¢do do tipo de percepgdes e das apeti¢des que cada uma possui. Inclusive quando toda
atividade monadica ¢ espontanea e teleologica, s6 “a substancia livre se determina por si
mesma, e isto segundo a consideragdo do bem percebido pelo entendimento, que a inclina sem
necessita-la” (Ensayos de teodicea, OFC X, 296; GP VI, 288). Isto se deve ao fato que os
espiritos ndo s6 sdo conscientes de algumas de suas percepgdes mais destacadas, aquelas que
se elevam ao grau da sensagdo e que podem ser captadas (Principes de la nature et de la grdce
fondés en raison, §4, OFC 11, 345; Robinet I, 33-35) — como acontece também com aqueles
animais que contam com Orgaos sensoriais, capazes de juntar “varios raios de luz ou muitas
ondulacdes do ar, para que por essa reunido sejam mais eficazes” (Monadologie, §25, OFC 11,
331; GP VI, 611) —, mas que também possuam “atos reflexivos, em virtude dos quais podemos
pensar nisso que se chama eu e considerar que isto ou aquilo estad em nos” (Monadologie, §30,

OFCII, 332; GP VI, 612).

48 Em termos gerais, diz-se que um sujeito é um ‘agente moral’ na medida em que é capaz de asser¢des intencionais.
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Embora Leibniz admita um certo tipo de consciéncia fenoménica nos animais, como se
observa no caso do javali mencionado em seus Novos ensaios (NE, 11, 21, §5, Echeverria I,
197), s6 os espiritos possuem um tipo de consciéncia reflexiva de caracter introspectivo (Barth,
2011: 234), na medida em que supde um certo tipo de ato reflexivo da memoria, considerada
ndo ja como aquela memoria ontolégica que nos permite conservar as marcas ou tragos de
nossas percepgoes passadas (Observaciones de Leibniz a una carta de Antoine Arnauld fechada
el 14 de julio de 1686, OFC XIV, 37; Finster, 84), nem como a reminiscéncia ou memoria
reprodutiva (NE, I, 1, §5, Echeverria I, 74) que acompanha a sensagdo, mas, assim o indica
Jorgensen (2011: 897), como lembrancga ou souvenir, em virtude da qual podem conceber suas
acdes internas como proprias (Reflexio, AA, V1, 4B, 1471). Nao ¢ estranho, em consequéncia,
que defina este tipo de consciéncia como “a reflexdo sobre uma acdo, ou a memoria de uma
acdo nossa que pensamos ser nossa” e que “inclui a verdadeira substancia mesma, ou seja, o
eu” (Table de Définitions, Methodus Vitae III, 70; Couturat, 495), de modo que, como se
considera nos Novos ensaios, “de acordo com a ordem das coisas, a identidade aparente com a
pessoa mesma, que se sente igual a si mesma, supoe a identidade real em cada proximo passo
acompanhado de reflexao ou de sentimento do eu” (NE, II, 27, §10; Echeverria I, 270).

Gragas a este tipo de consciéncia e atos reflexivos, os espiritos ndo s6 podem
autoprescrever-se a causalidade de seus atos, como pode ser notado em sua correspondéncia
com Thomas Burnett (Carta a Burnett de 2 de agosto de 1704, GP 111, 299), mas que também
podem agir “com vistas a algo”, i. e., se determinarem a agir conforme a um fim que se
propuseram a si mesmos, condigdes sine qua non para falar de responsabilidade moral e,
portanto, de agéncia moral. A consequéncia desse ultimo ponto € que os espiritos ndo se
encontram determinados por uma necessidade cega, 1. e., conforme a uma série de leis
subalternas da natureza, que seguem “a partir das primeiras leis essenciais da série, verdadeiras
sem excecdo, que contém a finalidade total de Deus ao escolher o universo” (De natura
veritatis, OFC 11, 154-155; AA VI, 4B, 1518) e que, portanto, seguiriam “uma necessidade

fisica”, mas sim:

[...] tém algo maior e mais admiravel, segundo certa imitagdo de Deus: que ndo estdo
ligados a nenhuma das leis certas subalternas do universo, mas sim que, como por um
certo milagre particular, agem espontaneamente em virtude de seu proprio poder e,
por meio da intui¢@o de certa causa final, interrompem em sua propria vontade o nexo
e o curso das causas eficientes. (De natura veritatis, OFC 11, 155; AA VI, 4B, 1519).

Ao serem imagens da divindade, com efeito, os espiritos sdo “capazes de conhecer o

sistema do universo e de imitar algo dele mediante desenhos arquitetdnicos, pois cada espirito
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¢, em seu ambito, como uma pequena divindade” (Monadologie, §83, OFC II, 340; GP VI,
621). Em outras palavras, “o espirito ndo tem somente uma percep¢ao das obras de Deus, mas
que ¢ também capaz de produzir algo que se parece com elas, embora no pequeno”, como
acontece com os sonhos e as “acdes voluntarias”, onde “imita no que o circunda, no pequeno
mundo em que ¢ permitido que o faga, o que Deus faz no grande” (Principes de la nature et de
la grace fondés en raison, §14, OFC 11, 350; Robinet I, 55-57). Dai que o tipo de espontaneidade
de que gozam os espiritos constitui “uma espontaneidade ligada a inteligéncia”, i. e., uma
espontaneidade que ¢ tanto mais livre “quanto mais se age seguindo a razao”, € menos livre
quanto mais “se age em func¢do das paixdes” (Definicion de libertad, Roldan, 207-208; GP VII,
109-110). Isto se deve, conforme ao que ¢ dito no §49 de sua Monadologie, a que “atribuimos
a¢do a moénada na medida que tem percepgdes distintas, € paixdo na medida que as tem
confusas” (OFC II, 335; GP VI, 615; cf. também: Ensaios de teodiceia, 111, §289; OFC X, 296-
297; GP VI, 288-289), de modo que, ainda que “tudo o que acontece na alma depende dela”,
nem tudo “depende sempre de sua vontade” (Ensayos de teodicea, 1, §64, OFC X, 132; GP VI,
137).

Mas inclusive quando sdo escravos de suas paixoes, 0s espiritos tém certo poder indireto
sobre elas, “porque, embora ele [espirito] ndo possa mudar suas paixdes no momento, pode
trabalhar nisso desde antes com bastante sucesso e criar novas paixdes e, inclusive, [novos]
habitos” (Ensayos de teodicea, 1, §64, OFC X, 132-133; GP VI, 137). Este ultimo ponto se
deve, em principio, a duas coisas: por um lado, a que “a vontade ¢ uma propensao a atuar da
qual somos conscientes” (De libertate et necessitate, OFC 11, 127; AA VI, 4B, 1444), 1. e., “a
tendéncia do ser inteligente” (Table de Définitions, Methodus Vitae 111, p. 73; Couturat, 498)
que se segue de um certo julgamento ou deliberagdo — entendendo por esta Ultima “a
consideracdo dos argumentos contrarios quanto a um bem ou um mal pratico” (Table de
Définitions, Methodus Vitae 111, p. 73; Couturat, 498) —; por outro lado, que os espiritos “ndo
escolhem suas vontades atuais”, na medida em que estas inclinagdes ou tendéncias, como
menciona no §5 do segundo apéndice de seus Ensaios de teodiceia, “procedem das razoes e das
disposi¢des” (OFC X, 398; GP VI, 391) que as antecedem. Enquanto que nossas paixdes e
inclinagdes sensiveis ficam relegadas ao ambito do imediatismo, “a razdo”, e com isso a
deliberagdo, “nos conduz para o porvir ¢ a duragdo”, e “a inclinagdo expressa por meio do
entendimento se transforma em preceito ou verdade pratica” (NE, I, 2, §3, Echeverria I, 90). E
justamente este caracter projetivo da deliberacdo o que possibilita aos espiritos ter um certo
poder indireto sobre as paixdes e também, portanto, atuar livremente “com vistas a algo”, i. e.,
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nao se deixando constranger por fatores externos (Definicion de libertad, Roldan, 207; GP VII,

110).

Consideracoes praticas da moral leibniziana

Aquela liberdade prépria dos espiritos, tal e como sugere Leibniz em sua De libertate a
necessitate in eligendo datado de entre 1680 ¢ 1684, reside “na poténcia de se determinar, em
outras palavras, de atuar sobre si mesmo”, na medida em que “a mente nao se determina por
algo externo, mas por si mesma” (OFC II, 136; AA VI, 4B, 1451). Dai que, embora todos os
espiritos finitos se encontrem determinados a agir conforme ao principio do melhor, i. e.,
segundo “aquilo que lhe parece melhor” (Discurso de metafisica, OFC 11, 174; AA VI, 4B,
1548; também: De libertate a necessitate in eligendo, OFC 11, 137; AA VI, 4B, 1452), nos
espiritos existe “ndo s6 a liberdade com relacdo a coacdo, mas também a necessidade”, algo
que ¢ possivel na medida em que “a raiz da liberdade humana reside em ser imagem de Deus”
(De libertate a necessitate in eligendo, OFC 11, 137; AA VI, 4B, 1452). Este ultimo ponto
significa, como ja4 mencionamos antes, que os espiritos nao s6 sdo espelhos viventes do cosmos
(Monadologie, §56, OFC 11, 336; GP VI, 616), mas também sdo imagens da divindade, de forma
que, como sustenta no §147 da segunda parte de seus Ensaios de teodiceia: “Deus deu de
presente uma imagem da divindade ao dar a inteligéncia” e “lhe deixa fazer em seu pequeno
departamento, para que adorne a Esparta que conseguiu” (OFC X, 198; GP VI, 197). Dai que,
seguindo a metafora do espelho, a diferenca entre os espiritos e as demais substincias simples
seja “tao grande como a que existe entre o espelho e quem o olha” (Discurso de metafisica,

OFCI, 201; AA VI, 4B, 1585), ao que em seguida adiciona:

Com efeito, os espiritos sdo as substincias mais suscetiveis de se aperfeicoarem e o
que suas perfei¢des possuem de particular é que entre si se prejudicam o minimo ou,
melhor dizendo, que se auxiliam mutuamente, pois somente os mais virtuosos poderdao
ser os amigos mais perfeitos; do que se segue de maneira manifesta que Deus, que
busca sempre a maxima perfei¢do em geral, terd o maior cuidado para com os
espiritos, e lhes proporcionard ndo s6 em general, mas também a cada um em
particular, a maior perfei¢do que permita a harmonia universal. (Discurso de
metafisica, OFC 11, 202; AA VI, 4B, 1586).

Enquanto as demais sustancias simples “se prejudicam ou se limitam mutuamente e, por
conseguinte, pode-se dizer nesse sentido que atuam umas sobre as outras, € que estejam
obrigadas, por assim dizer, a se acomodar entre si” (Discurso de metafisica, OFC 11, 178; AA
VI, 4B, 1553), os espiritos “se prejudicam o minimo” ou “se auxiliam mutuamente”, ja que, na
opinido de Leibniz, “quem tem amigos ndo pode carecer de bens” (Initia et Specimina Scientiae
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Generalis, Methodus Vitae 111, 140; GP VII, 63). Dai que s6 possamos nos dispor corretamente
para a virtude se, entre outras coisas, considerarmos que, apesar de nossas diferencas
individuais, “devemos pensar ndo obstante que nenhum homem pode subsistir por si s6” e que
somos “ndo so6 parte de todo o criado, mas também [...] da Politica, da sociedade e nagdo a
qual estamos vinculados” (De vita beata, Methodus Vitae III, 175; GP VII, 93). Razao pela
qual os espiritos devem, segundo o §16 de seu Novo sistema, “figurar sempre neste universo do
modo mais apropriado para contribuir para a perfeicao da sociedade de todos os espiritos que
constitui sua unido moral na Cidade de Deus” (OFC II, 248; GP IV, 486), enquanto que a
verdadeira piedade e a verdadeira felicidade, como sustenta no Prefacio de seus Ensaios de

teodiceia:

[...] consistem no amor de Deus, mas em um amor esclarecido, cujo ardor esteja
acompanhado de luz. Tal espécie de amor faz surgir este prazer nas boas agdes que da
relevo a virtude e, relacionando tudo a Deus, como ao centro, transporta o humano ao
divino. Pois ao fazermos nosso dever, ao obedecermos a razdo, cumprimos as ordens
da suprema razdo, dirigimos todas nossas inten¢des ao bem comum que ndo é
diferente da gloria de Deus; descobrimos que ndo ha maior interesse particular do que
desposar o [interesse] geral, ¢ ndos mesmos nos satisfazemos ao termos prazer em
proporcionar as verdadeiras vantagens dos homens. (OFC X, 9-10; GP VI, 27-28)*

Ainda que Leibniz sustente que nossa “elei¢do segue a maior inclinagdo” (Carta de
Leibniz a Pierre Coste fechada el 19 de diciembre de 1707, Roldéan, 225; GP 111, 401-402) — de
maneira que, como observa Markku Roinila, em toda elei¢ao racional, ou seja, em toda escolha
racional se imiscuem também nossas paixdes € ndo sO nossas percep¢des claras e distintas
(2007: 104) —, e inclusive ainda que “ninguém faca nada deliberadamente que ndo tenha como
motivo seu proprio bem” (Juris et aequi elementa, Salas 1I, 126; Mollat, 24; cf. também:
Elementa Juris Naturalis, Guillén, 73; AA VI, 1,461), ainda assim nossa potencia moral aponta
para “procurar o bem comum em quanto isso depende de nos”, ja que “ndo nascemos, pois, para
nds mesmos, mas para bem da sociedade” (La Generosité..., Methodus Vitae 11, 189; GP VII,
107-108). E neste mesmo contexto em que afirma que, por um lado, “devemos ter um respeito
a dignidade de nossa natureza cuja exceléncia consiste na perfeicao do espirito ou na mais alta

virtude” e que, por outro lado, “devemos pensar no que o publico espera de nos € no que

4 (NT) Utilizamos aqui a tradugo presente em LEIBNIZ, G. W. Ensaios de teodiceia. Trad. William de Siqueira
Piaui e Juliana Cecci Silva. Sado Paulo: Estag@o liberdade, 2013, p. 47. Na versdo em espanhol referenciada acima
temos: “consisten en el amor de Dios, pero en un amor ilustrado, cuyo ardor va acompaiado de luz. Esta especie
de amor hace que nazca la satisfaccion por las buenas acciones que subraya la virtud y que, al referirlo todo a Dios,
como a su centro, convierte lo humano en divino. Porque al cumplir con su deber, al obedecer a la razon, se
cumplen las ordenes de la suprema razoén, se dirigen todas sus intenciones al bien comun, que no se diferencia de
la gloria de Dios; descubrimos que no hay un interés particular mayor que el de adherirnos al interés general y que
nos satisfacemos a nosotros mismos complaciéndonos en proporcionar las verdaderas ventajas a los hombres”.
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esperariamos n6s mesmos se nos pusé€ssemos no lugar dos outros” (La Generosité..., Methodus
Vitae 111, 189; GP VII, 108), ja que “se deixamos de fazer isso, Somos como monstros, € nossos
vicios sdo como doencas na Natureza” (La Generosité..., Methodus Vitae III, 189; GP VII,
107)*°. Nio ¢ estranho, consequentemente, que para Leibniz o verdadeiro ponto de vista da
moral consista em “‘se situar no lugar do outro”, na medida em que isto nos permite “descobrir
consideracdes que sem ele ndo teriamos tido”, como o ¢ o caso do conhecimento das
“consequéncias daquilo que fazemos” e “a vontade que teriamos se estivéssemos no lugar do
outro, que poderia ser injusta” (La Place d’Autruy, Methodus Vitae III, 6-7; Grua, 701).
Considerando este ultimo ponto; assim, podemos inferir duas coisas: em primeiro lugar,
que “uma vida honrada”, que € o primeiro preceito do direito relativo a justica universal, “nao
¢ outra coisa além de uma vida governada pela virtude em geral, em outras palavras, uma vida
na qual os hébitos da alma seguem a razdo e a moderagdo das paixdes”; em segundo lugar, que
a pratica da virtude universal dispde “para ajudar a sociedade em tudo o que nos ¢ possivel”
(De tribus naturae et gentium gradibus, Salas II, 112; Mollat, 9), disposi¢ao que surge da
complacéncia que nos causa a felicidade dos outros (Definitiones, Methodus Vitae 111, 157; GP
VII, 73). Enquanto que o segundo nos remete a concepg¢ao leibniziana do amor desinteressado,
concebido, segundo Ursula Goldenbaum (2009: 194 e ss.), como uma resposta a concepgao
hobbesiana da lei natural, o primeiro nos remete tanto a sua teoria da virtude e do habituar-se,
como a sua caracterizagdo da justi¢ca como a “caridade do sabio”, tal e como se faz patente no
Prefacio de seu Codex Iuris Gentium de 1693: “o homem bom ¢ aquele que ama a todos, na
medida em que a razdo o permite. Portanto, a justi¢a, que € a virtude que regula o afeto, que os
gregos chamaram @ulavOpomriav (filantropia), que pode ser mais convenientemente definida, se
nao estou enganado, como a caridade do sabio (Caritatem sapientis)” (AA 1V, 5, 61). Dai que,
se a vontade “consiste na inclinagdo a fazer alguma coisa em propor¢ao ao bem que ela possui”
(Ensaios de teodiceia, 1, §22, OFC X, 110; GP VI, 115) ou na “tendéncia que segue a opinido,

presente no que tende, acerca do bem ou do mal” (De affectibus, Methodus Vitae 111, 88; Grua,

30 Neste mesmo sentido, Leibniz afirma que: “aqueles que ndo se ocupam da verdade nem de seu ensino, aqueles
que tém a alma dura, e reduzem a justica ao rigor, ¢ ndo concebem que nio se possa ser justo sem ser benéfico
porque nao somos mais do que administradores dos bens que Deus nos tem confiado para fazer aos outros felizes;
aqueles gostam da maledicéncia e do juizo temerario, aqueles que tentam levar ao ridiculo os outros, gozando em
sua propria vaidade, como se estivessem acima deles; em suma, ndo so6 aqueles que procuram seu proveito, seu
prazer e sua gloria no mal do outro, mas também aqueles que ndo se esforcam com ardor pelo bem comum, e ndo
lutam por tirar da miséria os que nela estdo, podendo fazé-lo, e, em geral, aqueles se mostram sem luz e sem
caridade, se vangloriam de uma piedade que quase ndo conhecem, por muito que se ponham diante dela” (La
veritable piete, Salas, 422; Grua, 500).
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513), nossa potencia moral e, portanto, nossa qualidade moral, ndo pode ser entendida como
algo alheio a virtude, ao amor e as leis da justica.

Que a identidade pessoal dos espiritos supde toda uma teoria da virtude, em primeiro
lugar, ¢ algo que se segue da natureza mesma da vontade, ja que para o hanoveriano “a vontade
jamais se v€ arrastrada a agir a ndo ser pela representagdo do bem” (Ensaios de teodiceia, 1,
§45, OFC X, 122; GP VI, 128), de modo que, “ao querer, seguimos sempre o resultado de todas
as inclinag¢des que procedem tanto do lado das razdes como das paixdes”, inclusive quando, “ao
se determinar a querer, ndo seguimos sempre o ultimo juizo do entendimento pratico” (Ensaios
de teodiceia, 1, §51, OFC X, 125; GP VI, 130). Se nossa vontade se v€ inclinada segundo a
forma que percebemos o bem ou a perfeicdo de algo, e esse ultimo depende da clareza e
distingdo de nossas percepgdes, entdo nossa capacidade de deliberar se v€ afetada por nossas
percepgoes (Roinila, 2008: 358-359), incluindo aquelas pequenas percepcdes inconscientes, tal
como se observa em seus Novos ensaios:

Virias percepgdes e inclinagdes concorrem para a volicdo perfeita, que constitui o
resultado do conflito entre elas. Existem inclinagdes imperceptiveis a parte, cujo
acumulo constitui uma inquietagdo, € nos impulsiona sem que vejamos 0 motivo;
existem também varias juntas, que conduzem a algum objeto, ou que dele se afastam,
caso em que temos desejo ou temor, também ele acompanhado de uma inquictag@o,
que porém ndo chega sempre até o prazer ou ao desprazer. Finalmente, existem
impulsdes, acompanhadas efetivamente de prazer e de dor, sendo que todas essas
percepgdes constituem ou sensacdes novas ou imaginacdes que restaram de alguma
sensa¢do passada (acompanhadas ou ndo da recordacdo), as quais ao renovar os
atrativos que essas mesmas imagens tinham nessas sensagdes precedentes, renovam
também os impulsos antigos, a propor¢do da vivacidade da imaginacdo. De todas
essas impressdes resulta finalmente o esforco prevalente [ou o impulso que
prevalece], que perfaz a vontade plena. Contudo, os desejos e as tendéncias que nos
apercebemos, denominam-se também muitas vezes volicdes, embora menos
completas, quer prevalegam e vengam, que ndo. Assim sendo, ¢ facil julgar que a
voligdo ndo podera subsistir sem desejo e sem fuga [ou recusa]: pois é assim que, a
meu ver, poderiamos denominar o oposto do desejo. (NE, II, 21, §39, Echeverria I,
219)°L

51 (NT) Utilizamos aqui a tradugdo presente em LEIBNIZ, G. W. Novos ensaios. Trad. Luiz Jodo Barauna. Sdo
Paulo: Editora Abril Cultural, 1984 (Col. Os pensadores), p. 139-140. Na versdo em espanhol referenciada acima
temos: “A la volicidn perfecta concurren diversas percepciones e inclinaciones, y aquella es resultado del conflicto
entre éstas. Hay algunas que son imperceptibles, cuyo amontonamiento provoca una inquietud, y nos mueven sin
que conozcamos la causa; algunas de ellas se juntan, y nos llevan hacia algtin objeto o nos alejan de €1, y entonces
se produce el deseo o el temor, acompanado a su vez de una inquietud, pero que no llega siempre al placer o al
displacer. Por ultimo, hay impulsos, efectivamente acompaiados de placer o dolor, y todas esas percepciones son
o bien sensaciones nuevas o imaginaciones que han quedado de alguna sensacion anterior (acompanadas o no del
recuerdo correspondiente), las cuales al renovar los atractivos que esas mismas imagenes tenian en sus sensaciones
precedentes, renuevan asimismo los impulsos antiguos, proporcionalmente a la vivacidad de la imaginacion. Y de
todos esos impulsos resulta finalmente el impulso que prevalece, el cual lleva a cabo la voluntad plena. Sin
embargo, los deseos y las tendencias que captamos, son llamados también con frecuencia voliciones, aunque menos
enteras, segun prevalezcan y arrastren o no. De manera que es facil concluir que la volicion apenas podria subsistir
sin deseo y sin rechazo: pues asi es como creo que se podria llamar al opuesto al deseo”.
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Dai que, em segundo lugar, se toda a¢dao segue a inclinagdo mais forte segundo nossa
forma de perceber o bem que esta contém, segue-se que nosso querer € nossa capacidade para
autodeterminarmo-nos esté relacionada com o prazer, na medida em que este € a sensacao ou
percepgao da perfeigao, tal e como Leibniz sustenta em uma grande quantidade de obras, como
em sua Meditagdo sobre a no¢do comum de justica (Salas 11, 95; Mollat, 60). Se ¢ certo que o
prazer se encontra intimamente relacionado tanto com aquelas “inclinacdes insensiveis das
quais ndo nos apercebemos”, como com aquelas inclinagdes sensiveis cuja “existéncia e objeto
sao conhecidos, mas cuja formagao nao se sente”, como € o caso das inclinagdes confusas que
atribuimos ao corpo, também encontramos “inclinagdes distintas”, as quais, segundo Leibniz,
“nos vém dadas pela razdao” (NE, II, 21, §42, Echeverria I, 222). Os atos reflexivos da
consciéncia, neste sentido, nos permitem sair da escraviddo do primeiro e segundo tipo de
prazeres, frente a considerar também aqueles bens de maior estimagao, ja que, como sustenta
Jorgensen, “uma vez que somos capazes de nos sentir a nés mesmos, somos capazes de sentir
0 que ¢ bom para n6s” (2019: 257). Para Leibniz, com efeito, gragas ao fato que “a reflexao
ndo ¢ mais que uma aten¢ao para com aquilo que existe em ndés mesmos” € que “‘somos, por
assim dizer, inatos a ndés mesmos” (NE, Prefacio, Echeverria I, 40), gracas a isso os espiritos
podem ser concebidos como agentes morais, capazes de seguir “as leis espirituais da justica”,
que os demais seres vivos “sdo incapazes [de seguir]” (Carta de Leibniz a Arnauld fechada el
9 de octubre de 1687, OFC X1V, 138; Finster, 340).

Apesar de que “Deus ter proporcionado ao homem” certas tendéncias e principios
morais a modo de “instintos que conduzem de imediato e sem consideracdo quanto ao que a
razao ordena”, em terceiro lugar, os espiritos requerem a razao e a deliberacao, ja que “todos
esses instintos ndo conduzem a acao inevitavelmente; nos resistimos a eles mediante paixoes,
0s obscurecemos por meio de preconceitos € os alteramos baseados em costumes contrarios”
(NE, 1, 2, §9, Echeverria I, 92-93). Estas tendéncias morais, ao circunscreverem-se as leis da
justica, nos permitem experimentar prazer no bem e a perfeigdo do outro e, ao experimentar
“satisfacdo no bem geral” — que constitui o “prazer da virtude” —, nos impulsionam a agir “de
acordo com a justica em tudo, inclusive levando contra seus proprios interesses” (Meditacion
sobre la nocion comun de justicia, Salas 11, 97; Mollat, 63). Diferentemente dos prazeres dos
sentidos, que surgem sempre de uma percepcdo confusa, o prazer do espirito “consiste no
conhecimento das perfei¢cdes por suas razdes” (La felicidad, Methodus Vitae III, 106; Grua,

579-580), de modo que a motiva¢do a agir se encontre ndo no prazer mesmo, mas sim na

O Manguezal — Revista de Filosofia
Sao Cristévao/SE, v.1, n. 12, jan. - jun. 2022, ISSN: 2674-7278.
47



perfeicao e no bem percebido, enquanto que este, segundo Jennifer Frey, “é objetivamente
desejavel ou valorado independentemente dos estados psicologicos do agente” (2016: 602).
Levando em consideragdo que a perfeicdo dos espiritos consiste na virtude e que esta se
relaciona com a forma com que cada um contribui ao bem comum, Leibniz se d4 conta que
existem ao menos duas razdes para desejar o bem alheio: o bem por nosso proprio bem, onde
se considera ao outro como “o instrumento [ou meio] que utilizamos” e “se deseja o bem alheio
por causas que ndo sdao esse mesmo bem”; o bem, quando “o bem alheio ¢ desejado por si
mesmo” (Juris et aequi elementa, Salas 11, 130; Mollat, 28). Enquanto que no primeiro caso
nos encontramos com uma forma de individualismo, a qual ¢ perniciosa na medida em que “da
origem a formacdo de seitas e rivalidades, que impedem o progresso” (Memoire pour des
personnes esclairees et de bonne intention, Salas, 383; AA 1V, 4, 620) — razdo pela qual “nao
merece propriamente o nome de amor” (Carta de Leibniz a la electriz Sofia sin fecha,
Echeverria II, 77; GP VII, 547) —, no segundo caso nos encontramos com uma forma de amor
desinteressado, ja que “desejamos o bem aos outros, nao pelo proveito que possamos tirar disso,
mas porque isso nos ¢ agradavel em si [gostamos por si mesmo]” (La Felicité, Methodus Vitae
III, 109; Grua, 583: cf. também: Elementa Juris Naturalis, Guillén, 78; AA VI, 1, 464). Esta
segunda forma de desejar o bem de outros, assim, “implica desejar o seu bem como se fosse o
nosso”, isto é, segundo Gregory Brown, “desejando, em algum sentido, em si mesmo, tal e qual
desejamos nosso proprio bem, e nao s6 por nosso bem, como quando desejamos instrumentos”

(2011: 275).

A justica como critério constitutivo da qualidade moral

De acordo com seu De affectibus de 16792, o amor ndo s6 é a complacéncia na
felicidade, o bem e a perfei¢do do outro, mas também um tipo de “comogao que produz na alma
o movimento dos espiritos, que a incita a se juntar com a vontade aos objetos que lhe convém”
(Methodus Vitae 11, 91; Grua, 516). Para que esta comogao se entenda ndo s6 como uma mera
inclinacdo a agir, mas também como uma certa disposi¢do de animo, que ¢ fundamental para
determinar o constituir a qualidade moral dos espiritos, esta deve satisfazer trés condicdes:

— em primeiro lugar, que esta comocao esteja devidamente orientada ou regulada pela
razdo (La Felicité, Methodus Vitae 111, 109; Grua, 583), de modo que cada um tente

52 (NT) O De affectibus, Sobre os afetos, encontra-se traduzido para o portugués por Hiidson Canuto e publicado
no numero 10, v.2, jul.-dez. 2021 da presente revista, ou seja, O manguezal — Revista de Filosofia.
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“procurar o bem de todos quanto ¢ possivel, racionalmente, mais em proporg¢ao as
necessidades e méritos de cada um” (La Felicite, Methodus Vitae 111, 106; Grua, 579);
— em segundo lugar, que esta inclinacdo adquira um carater universal, para que, como
defende em seu De Justitia, “no caso em que se oponham entre si os interesses de
muitos, [se prefira] aquele que seja melhor em conjunto, ou aquele que € conveniente
a varios dos melhores” (Salas II, 106; Mollat, 36), tal e como “¢é preciso que o juiz ndo
so se coloque no lugar do criminoso, mas também no dos demais que t€m interesse

quanto a que o crime seja castigado” (Meditacion sobre la nocion comun de justicia,
Salas 11, 93; Mollat, 58);

— finalmente, em terceiro lugar, que esta seja compreendida como um certo tipo de
disposicao habitual, a qual “consiste ndo no ato, mas sim no habito ou na inclinagdo
enérgica da mente, que adquirimos, seja por sorte no nascimento, seja por um dom
singular de Deus, seja a partir de sua pratica frequente” (De Justitia, Salas 11, 106;
Mollat, 36), e que supde, segundo seu Nova Methodus, “a aquisi¢do de uma facilidade
[que se torna] permanente para realizar certa agdo” (AA VI, 1, 266).

Enquanto que o vinculo entre a razao (1* condigao) e o habito (3* condi¢ao) constituem
o que Leibniz chama de virtude, “desde que a virtude consiste na inclinagdo e predisposi¢do a
agir segundo o entendimento e, por conseguinte, a dirigir tudo ao fim reto, em outras palavras,
ao verdadeiro conhecimento e amor a Deus” (“Weilen was wahr ist...”, Methodus Vitae III,
130; GP VII, 116; cf. também: De vita beata, Methodus Vitae III, 173; GP VII, 90), a relagao
entre esta ultima e a caridade ou benevoléncia universal (2* condi¢ao) nos remete a sua
caracterizagdo da justica como a caridade do sabio ou, como sustenta em seus Elementa Juris
Naturalis, como “o habito de amar aos demais (ou seja, o habito de desejar o bem alheio por si
mesmo, o habito de deleitar-se com o bem alheio) até o limite que permita a prudéncia (em
outras palavras, ate o limite em que ndo se converta em causa de uma dor maior)” (Guillén, 80;
AA VI, 1, 465).

Posto que para Leibniz a justica ¢ a virtude fundamental a qual se referem todas as
demais virtudes, enquanto “devemos referi-las ndo s6 a nds, mas também a sociedade, e
sobretudo a que temos com Deus por meio da lei natural, inscrita em nossos coragdes” (4/gunas
observaciones sobre las ideas fundamentales de Samuel Pufendorf, dirigidas a G. W. Molano,
Salas 11, 170), segue-se que a qualidade moral dos individuos depende da medida em que cada
agente racional pde, segundo um manuscrito de 1680, “o proprio proveito € o prazer proprio
naquilo que tem por consequéncia o bem publico”, i. e., na medida em que nos comovemos
“profundamente pelos males alheios” e prestamos socorro aos demais na medida do razoavel;

enquanto que, a modo de conclusdo:

[...] o homem (varon) prudente deve cuidar também da vida futura (sobre a qual
pensam muitos como se ndo fosse mais que um sonho e apenas de passagem); e que
0 homem deve considerar o que ¢ digno do homem, que ¢ o apropriado a natureza
criadora, como contribui para a verdadeira perfeicdo e harmonia das coisas o
embelezar o proprio quinhdo e fazer o bem com a maior amplitude que seja possivel
a cada um. (Guilielmi Pacidii, Methodus Vitae 111, 42; GP VII, 124-125).
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