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Apresentacdo

“— Diga-me, o que o levou a ler Espinosa? O fato de ele
ser judeu?

— Nao, Vossa Exceléncia, eu nem tinha idéia disso quando
me deparei com seu livro. Alids, se o Senhor leu a histéria de sua
vida, pdde ver que ndo era amado na sinagoga. Encontrei o volu-
me em um antiqudrio na cidade vizinha; paguei por ele um copeque,
lamentando naquele momento gastar um dinheiro tao diffcil de ga-
nhar. Mais tarde, li algumas pédginas, em seguida, continuei como
se um vento forte me impulsionasse pelas costas. Ndo compreendi
tudo, como lhe falei, mas quando tocamos em tais idéias é como
se segurdssemos uma vassoura de feiticeira. Eu ndo era mais o mes-
mo homem...

- — Gostaria que me explicasse qual o significado que tem
para vocé a obra de Espinosa. Noutros termos, se se trata de uma
filosofia, em que consiste ela?...

— Nao € fécil dizé-lo... Conforme o tema abordado nos di-
versos capitulos, e embora tudo parega sorrateiramente coeso, o
livro significa diferentes coisas. Todavia, creio que o significado
dele €, sobretudo, que Espinosa queria fazer de si mesmo um ho-
mem livre — tdo livre quanto possivel, tendo em vista sua filosofia,
se o senhor me entende - ¢ isso indo até o limite de seus pensa-
mentos, e interligando todos os elementos uns aos outros, se Vossa
Exceléncia puder desculpar o mal jeito da expressdo.



8 Gilles Deleuze

— Nio considero que este seja um modo erréneo de abor-
dar o problema: por meio do homem mais que mediante sua obra.
Contudo...”

Malamud, The Fixer
(O homem de Kiev. Paris: Seuil, p. 75-6).

Capitulo I

Vida de Espinosa

Por té-lo vivido, Nietzsche percebeu em que consiste 0 mis-
tério da vida de um filésofo. O filésofo se apropria de virtudes
ascéticas — humildade, pobreza, castidade — para fazé-las servir a
fins totalmente particulares, inusitados, na verdade muito pouco
ascéticos.' Ele faz delas a expressdo de sua singularidade. Mas isso
ndo significando para ele fins morais, nem tampouco meios reli-
giosos para outra vida, mas antes os “efeitos” da prépria filosofia.
E isso porque para o filésofo ndo existe em absoluto outra vida.
Humildade, pobreza, castidade tornam-se assim os efeitos de uma
vida particularmente rica e superabundante, poderosa o suficiente
para ter conquistado o pensamento e ter-se subordinado a qualquer
outro instinto — isso a que Espinosa chama a Natureza: uma vida
ndo mais vivenciada a partir da necessidade, em fung¢do dos meios
e dos fins, mas a partir de uma produgdo, de uma produtividade,
de uma poténcia, em funcdo das causas e dos efeitos. Humildade,
pobreza, castidade, eis a maneira prépria de o filésofo ser um Gran-
de Vivente, e de fazer de seu préprio corpo um templo para uma
causa por demais orgulhosa, demasiado rica, demasiado sensual.
De tal modo que, ao atacar o filésofo, sofremos a vergonha de ata-
car um invélucro modesto, pobre e casto; o que intensifica a raiva
impotente, pois ele, o filésofo, ndo oferece nenhuma resisténcia, a
despeito de padecer todos os golpes.

. Nietzsche. Genealogia da moral, 111.
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Al reside todo o sentido da solidao do filésofo. Por ndo po-
der integrar-se a nenhum meio, ele também nao pertence a nenhum.
E, sem diivida, nos meios democréticos ¢ liberais que ele encontra
as melhores condigoes de vida, ou melhor, de sobrevivéncia. Mas
tais meios sdo para ele apenas a garantia de que os maus nio
poderdo envenenar ou mutilar a sua vida, nem separéd-la da potén-
cia de pensar que transcende os fins de um Estado, de uma
sociedade e de qualquer outro meio em geral. Em toda sociedade,
mostrara Espinosa, trata-se de obedecer e nada mais: € por isso que
as nogdes de culpa, de mérito e de demérito, de bem e de mal sdo
exclusivamente sociais e estdo vinculadas 2 obediéncia e a deso-
bediéncia. A melhor sociedade serd, pois, aquela que isenta o poder
de pensar do dever de obedecer, e, em seu proprio interesse, se res-
guarda de submeté-lo a regra do Estado, que vale apenas para as
agoes. Enquanto o pensamento for livre, portanto vital, nada esta-
rd comprometido; quando deixa de o ser, todas as outras opressdes
tornam-se igualmente possiveis, e, uma vez realizadas, qualquer
agdo se torna culpdvel, e toda a vida ameagada. E certo que o filo-
sofo encontra no Estado democrético e nos meios liberais as
condi¢des mais favordveis. Contudo, em nenhum caso ele confun-
de seus fins com os de um Estado ou com os objetivos do meio,
uma vez que solicita no pensamento for¢as que escapam tanto a
obediéncia como a culpa, e apresenta a imagem de uma vida situada
para além do bem e do mal, rigorosa inocéncia desprovida de
mérito e de culpabilidade. O fil6sofo pode residir em diversos
Estados, habitar diferentes meios, mas a maneira de um eremita,
de uma sombra, viandante, inquilino de apartamentos mobilia-
dos. Dai por que ndo se pode imaginar Espinosa rompendo com o
meio judeu, supostamente fechado, para entrar nos meios liberais,
supostamente abertos, cristianismo liberal, cartesianismo, burgue-
sia favordvel aos irmaos De Witt... Porque, aonde quer que ele vé;
s6 pede ou reivindica, com mais ou menos possibilidades de éxito,
que o tolerem, ele préprio e seus fins insélitos, e julgard, por essa
tolerdncia, o grau de democracia e de verdade que uma sociedade
pode suportar, ou senao, ao contrdrio, 0 perigo que ameaga todos
os homens.

Baruch de Espinosa nasceu em 1632 no bairro judeu de
Amsterdd, no seio de uma familia de comerciantes présperos,

v
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de origem espanhola ou portuguesa. Realiza seus estudos teol6-
gicos e comerciais na escola judia. Desde os treze anos, trabalha
na casa comercial de seu pai, e prossegue os seus estudos (por oca-
sido da morte do pai em 1654, ele assume os negécios juntamente
com o seu irmao, até 1656). Como vai se operar a lenta conversao
filos6fica que o fez romper com a comunidade judaica, com os
negdcios € o levou a excomunhdo em 1656? Nao devemos imaginar
homogénea a comunidade de Amsterda; ela é tao diversificada, tem
tantos interesses e ideologias como os meios cristdos. Ela é com-
posta, na sua maioria, de ex-marranos, isto €, de judeus que
praticaram exteriormente o catolicismo na Espanha e em Portugal,
e tiveram de emigrar nos fins do século XVI. Embora sinceramen-
te apegados a sua fé, sao impregnados de uma cultura filoséfica,
cientifica ¢ médica que encontra dificuldades em se conciliar com
0 judaismo rabinico tradicional. O préprio pai de Espinosa, apesar
de seu ceticismo, nem por isso deixou de desempenhar um papel
importante na sinagoga e no seio da comunidade judaica. Em Ams-
terda, alguns ndo se contentam apenas em duvidar do papel dos
rabinos e da tradigao, mas inclusive do sentido da prépria Escri-
tura: Uriel da Costa serd condenado em 1647, por haver negado a
imortalidade da alma e a lei revelada, reconhecendo apenas a lei
natural; e sobretudo, em 1656, Juan de Prado, acusado de ter sus-
tentado que as almas morrem com os corpos, que Deus s6 existe
filosoficamente falando, que a fé ¢ indtil, serd castigado e depois
excomungado.* Documentos, recentemente publicados, comprovam
0s estreitos vinculos de Espinosa com Prado; o que leva a pensar
que os dois casos foram agregados. Se Espinosa foi condenado mais
severamente, excomungado desde 1656, é porque recusava
Ppenitenciar-se e buscava, ele préprio, a ruptura. Os rabinos, como
em muitos outros casos, parecem ter desejado uma reconciliag@o.
Mas, em vez de se retratar, Espinosa redigiu uma Apologia para
Justificar a sua saida da Sinagoga, ou, a0 menos, um esbogo do
futuro Tratado teolégico-politico. O fato de ter nascido em Ams-
terda, numa comunidade judia, devia agravar o seu caso. A vida
se tornara dificil para ele naquela cidade. Talvez, devido a uma

2. Cf. LS. Révad. Spinoza et Juan de Prado. Paris: Mouton, 1959.
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lentativa de assassinato por um fandtico, ele tenha ido a Leyde a fim
de prosseguir os seus estudos de filosofia, estabelecendo-se no su-
birbio de Rijnsburg. Conta-se que Espinosa conservava o seu
casaco perfurado pela facada, para melhor se lembrar de que o pen-
samento nem sempre € apreciado pelos homens; e, se pode ocorrer
que um filosofo acabe num processo, é mais raro que ele comece
por uma excomunhdo e uma tentativa de assassinato.
Desconhecemos, pois, a variedade da comunidade judaica e
o devir de um filésofo, quando acreditamos necessério invocar in-
fluéncias cristas liberais para explicar, embora aparentemente, a
ruptura de Espinosa. Sem diivida, em Amsterdd, quando seu pai
ainda estava vivo, ele devia ter freqiientado os cursos da escola de
Van den Ende, como muitos jovens judeus que ali aprendiam o la-
tim, os elementos da filosofia e da ciéncia cartesianas, matemética
¢ fisica. Francis Van den Ende, ex-jesuita, ganhou rapidamente a
reputagdo de ser nao s6 cartesiano, mas também de livre-pensador
¢ ateu. e até de agitador politico (em 1674, ele serd executado na
Franca, apés a revolta do cavaleiro de Rohan).? Nio ha divida
também de que Espinosa tenha convivido com cristdos liberais e
anticlericais, colegiantes e menonistas, inspirados por certo
panteismo e por um comunismo pacifista. Espinosa deve té-los
reencontrado em Rijnsburg, que era um dos seus centros: ele se
une a Jarig Jelles, Pieter Balling, Simon de Vries e o livreiro e editor
“progressista” Jan Rieuwertz (em 1665, uma carta de Espinosa
para Oldenburg testemunha o pacifismo, assim como uma carta para
Jelles, em 1671, o tema comunitério). No entanto, parece certo que
Van den Ende permaneceu ligado a um modelo de catolicismo, mal-
grado todas as dificuldades desse culto na Holanda. Quanto a
filosofia dos menonistas e dos colegiantes, ela é rapidamente supe-
rada pela de Espinosa, tanto na critica religiosa como na concepgo

€tica e na preocupacao politica. Mais que a uma influéncia de meno-"

nistas, ou mesmo de cartesianos, somos levados a pensar que
Espinosa se voltou naturalmente para os meios mais tolerantes, os
mais aptos a receber um excomungado, um judeu que recusava

3. O romance de Eugene Sue, Latréaumont, atribui a Van den Ende o papel de
conspirador democrata.
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tanto o cristianismo como o judaismo de onde havia saido, e devia
sua ruptura apenas a si proprio.

Dentre os seus varios sentidos, a excomunhao judaica tinha
um significado politico e econdmico. Tratava-se de uma medida
bastante comum e, as vezes, passivel de reversdo. Privados do
poder de um Estado, os notdveis da comunidade ndo tinham outra
sansdo para punir aqueles que se esquivavam das contribuicoes
financeiras ou até das ortodoxias politicas. Ora, os notdveis judeus,
nao menos do que os do partido calvinista, haviam conservado um
odio cristalizado da Espanha e de Portugal e eram politicamente
vinculados a casa de Orange, tinham interesses nas Companhias
das Indias (em 1640, o rabino Manassés ben Israel, que foi um dos
professores de Espinosa, quase foi excomungado por ter criticado
a Companhia Oriental; ¢ os membros do conselho que julgou Es-
pinosa eram orangistes, pro-calvinistas, anti-hispanicos e, na sua
maioria, acionistas da Companhia). As ligagdes de Espinosa com
os liberais, suas simpatias pelo partido republicano de Jan de Witt
que reivindicava a dissolugdo dos grandes monopélios, tudo isso
fazia de Espinosa um rebelde. Demais, nio podendo romper com
0 meio religioso sem romper com o econdmico, ele abandona os
negocios do pai, aprende o oficio de polidor de lentes e faz-se
artesao, filosofo-artesdo, provido de uma profissdao manual, apto a
seguir e a captar o desenvolvimento das leis 6pticas. Ele desenha
também. Seu antigo bidgrafo Colerus relata que ele desenhou um
auto-retrato, na postura ¢ indumentdria do revoluciondrio napolitano
Masaniello.*

Em Rijnsburg, Espinosa expde aos seus amigos, em latim, o
que se tornaria o Breve tratado. Todos anotam, Jelles o traduz em
holand@s; Espinosa talvez tenha ditado alguns textos que escrevera
antes. Por volta de 1661, ele redige o Tratado da correcdo do in-
telecto, que comega com uma espécie de itinerdrio espiritual, no
estilo menonista, focalizado em uma dendncia da riqueza. Esse Tra-
tado, espléndido discurso do método espinosista, ficou inacabado.
Em torno de 1663, para um jovem que vivia com ele e lhe dava,

4. Uma gravura conservada em Amsterdd (Gabinete das Estampas do Rijksmu-
seum) seria a reprodugio desse retrato.
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40 mesmo lempo, esperangas e muitas contrariedades, ele apresenta
Principios da filosofia de Descartes, acrescentando a este um exa-
me critico das nogoes escoldsticas (Pensamentos metafisicos):
Rieuwertz publica este livro, Jelles o financia. Balling o traduz para
o0 holandés. Lutz Meyer, médico, poeta, organizador de um novo
teatro em Amsterda. escreve o preficio. Com os Principios se conclui
a obra “professoral” de Espinosa. Poucos pensadores escaparam a
fugaz tentagao de serem professores de suas proprias descobertas,
lentagdo seminarista de um ensinamento espiritual privado. Mas o
projeto e o comego da Etica, desde 1661, fazem com que Espinosa
passe para outra dimensdo, outro elemento que, ainda o veremos,

nao podera mais ser o de uma “exposi¢do”, mesmo que metédica.

Talvez por essa razao, Espinosa tenha deixado inacabado o Tratado
da corregio do intelecto e, apesar de suas intengdes posteriores,
nao viria a retomé-lo.* Nao se deve crer que no seu periodo qua-
se-professoral Espinosa tivesse sido Jamais cartesiano. O Breve
tratado ja assinala um pensamento que se serve do cartesianismo
COMO um meio ndo para suprimir mas para depurar toda a escolds-
tica, 0 pensamento judeu e o do Renascimento. para daf extrair algo
profundamente novo que pertence apenas a Espinosa. A complexa
relagdo entre a exposi¢ao dos Principios ¢ os Pensamentos
metdfisicos testemunha este duplo Jogo em que o cartesianismo é
manejado como um crivo, mas de tal modo que emerge dele uma
nova e prodigiosa escoldstica que ja nada tem a ver com a antiga e
menos ainda com o cartesianismo. O cartesianismo Jamais foi o pen-
samento de Espinosa, a ndo ser como retérica: ele se serve do
cartesianismo como da retérica que lhe é necess4ria. Mas tudo isso
s6 encontrard na Etica a sua forma definitiva.

Em 1663, Espinosa instala-se em Voorsburg, subirbio de
Haia. Mais tarde, estabelecer-se-4 na capital. Mas o que define Es-
pinosa como viajante ndo sdo as distancias que percorre, mas a
disposi¢ao para hospedar-se em pensdes mobiliadas, seu desape-
g0, sua falta de posses e de propriedades apds a sua rentincia a

5. A razio mais exata do abandono do Trarado da corregan deve ser procurada na

teoria das *nogdes comuns” tal como aparece na Elica, que torna caducas ou
intteis certas teses do Trarado (cf. Cap. V).
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heranca do pai. Ele continua a escrever a Efica; desde if)(zl. as car-
tas de Espinosa e de seus amigos mostrqm que esle.s e:sqlzfo c1lenAtes
dos temas do primeiro livro, e em 1663 Simon de Vries faz releren-‘
cia a um colégio onde os membros léem e comentam og textos
enviados por Espinosa. Mas, a0 mesmo tempo que se confia a um
grupo de amigos, roga-lhes que manlgnham em segrcfdoés‘uas
id¢ias, que desconfiem de estranhos, Prc(:lsamenFe comowo ar cocrin
respeito a Leibniz, em 1675. O motivo c!e sua mslalagao Perlo e
Haia € provavelmente politico: a prf}x;m!dadc‘da C:':lpll.a] e-}hf: nc(l:-
cessdria, para se acercar dos meios liberais ativos e sair da
indiferenca politica do grupo colegiante. Entre os dgls grandc?s par-
tidos, calyinista e republicano, a situagdo € a seguinte: o primeiro
permanece dedicado aos temas da luta pela lndcpenfian01a. a uma
politica de guerra, as ambi¢des da casa de Orange, a form:fgao de
um Estado centralizado. O partido republicano, a uma politica de
paz, a uma organizagdo provincial e ao desenvolvimento dc. uma
economia liberal. A conduta passional e belicosa d'a monarquia Ja'n
de Witt opoe a conduta racional da repﬁb_lica apoiada em um mé-
todo natural e geométrico. Ora, o mistério parece ser F§te: que o
povo permanega fiel ao calvinismo, a casa de Orange, aimto]eran-
cia e aos lemas belicistas. Desde 1653, Jan do?f Witt é o grande
pensionista da Holanda. Mas a reptblica nao dcl?aa de ser uma re-
piblica embora por mera casualidade, isto €, mais por i‘z‘ma defrtlat
que por preferéncia; mal aceita pelo povo. Quando Espinosa fala
da nocividade das revolugdes, ndo devemos esquecer que a revo-
lugdo é concebida em fung@o das dt_:ccpgocs que inspirou a de
Cromwell, ou das inquicta¢des que faziam nascer um pos‘swcl gf)lpc
de Estado da casa de Orange. A ideologia “revoluciondria™ esta en-
tdo impregnada de Teologia ¢ muitas vezes, cOmo no partido
calvinista, a servigo de uma politica de reagao. .

Nio é, pois, de admirar que Espinosa, em 1665, lnlerr?@pa
provisoriamente a Etica e comece a redagdo do Tratado reo[()gtco:
politico cujas principais interrogagdes sao: por que 0 povo €
profundamente irracional? Por que ele se orgulha de sua prépria
escraviddo? Por que os homens lutam “por” sua escravidao como
se fosse sua liberdade? Por que € tdo dil’:‘cil_n?m apenas conquistar
mas suportar a liberdade? Por que uma rellglag que rcwmdalcz‘l"o
amor ¢ a alegria inspira a guerra, a intoleréncia, a malevoléncia,
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o-éc.iiu. a tristeza e o remorso? Em 1670 ¢ publicado o Tratado teo-
logico-politico, sem nome de autor ¢ em uma falsa edi¢io alema.
Mz}s 0 autor foi logo identificado; poucos livros suscitaram tantas
retullaf;(')es. andtemas, insultos e maldigoes: judeus, catélicoe\
calvm.lstas e luteranos, todos os meios bem pens.anlcs, inclusive os
cartesianos, rivalizam em denincias. E a partir desse momento que
0s termos “espinosismo” e “‘espinosista” passam a significar inji-
rias e ameagas. E até mesmo os criticos de Espinosa, sobre os quais
pesa a suspeita de nao serem suficientemente severos, sio denun-
qadog Com efeito, entre esses criticos, encontram-se certamente
liberais e cartesianos divididos, que, ao participar do ataque, do
provas de sua ortodoxia. Um livro explosivo mantém sempre ;1 sua
carga e:.aplosiva: ainda hoje nao se pode ler o Tratado sem nele
cie'scohnr a fungao da filosofia como tentativa radical de desmis-
llf.ICﬂl;‘ZiO. ou como ciéncia dos “efeitos”. Um comentador recente
aflrmou'quc a verdadeira originalidade do Tratado ¢ a de conside-

rar a religido como um efeiro.® Ndo apenas no sentido causal, mas

em um sentido 6ptico, efeito cujo processo de produgio deve ser
buscado, inserindo-o nas suas causas racionais necessdrias, lais

como elas condicionam os homens que nio as comprccndemy (por
exemplo, de que modo as leis da natureza sdo necessariamente
a?rrf:endidas como “signos’ por aqueles que t€m uma imaginagio

fértil e um fragil entendimento). Espinosa pule lentes inclusive com
a religido, lentes especulativas que fazem ver o efeito produzido e
as leis de sua produgdo.

Sdo os seus vinculos com o partido republicano, talvez a
protecao de De Witt, que poupam Espinosa de ser propriamente
perturbado. (Desde 1669, Koerbagh, autor de um diciondrio filo-
séﬁcg cujo espirito espinosista fora denunciado, foi detido e morreu
na prisao.) Mas Espinosa deve deixar o subirbio, onde os pastores
tornam sua vida dificil, para se estabelecer em Haia. E, sobretirdo
a0 prego do siléncio. Os Paises-Baixos estdo em guerra. Quandc;
0s 1rn.ﬁos De Witt foram assassinados, em 1672, ¢ o partido
orangista retomou o poder. Espinosa nao podia mais publicar a

(I J‘,P, ‘Oblﬂl'. preficio do livro L'essence du christianisme (A esséncia do
cristianismo) de Feuerbach. Paris: Maspero (“Ou Spinoza ou Feuerbach™)
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Etica: uma breve tentativa em Amsterdd, em 1675, persuade-0 logo
a renunciar a isso. “Alguns teélogos aproveitaram-se da oportuni-
dade para se queixar publicamente de mim ao principe ¢ aos
magistrados; além disso, alguns tolos cartesianos, para afastar a sus-
peita de me serem favoraveis, incessantemente apregoaram ¢
continuam a apregoar a repulsa as minhas opinides e aos meus
escritos.”™ Espinosa ndo cogita de modo algum em deixar o pais.
Ele se sente, porém, cada vez mais solitdrio ¢ doente. Falta-lhe o
ambiente onde poderia viver em paz. Ele recebe, nao obstante, vi-
sitas de homens esclarecidos que desejam conhecer a Etica, livres
a seguir de se juntarem aos Criticos, Ou IMESMO negar as visitas que
lhe fizeram (como o fez Leibniz, em 1676). A cétedra de filosofia
que o Eleitor palatino lhe oferece em Heidelberg, em 1673, ndo o
seduz: Espinosa faz parte dessa estirpe de “pensadores privados”
que mudam os valores ¢ praticam uma filosofia a martelada. e nao
daquela dos “professores piblicos” (aqueles que, segundo o elo-
gio de Leibniz, ndo interferem nos sentimentos estabelecidos, na
ordem da Moral e na Policia). “Nao tendo jamais sido tentado pelo
ensino piblico, ndo pude determinar-me, embora tenha refletido
sobre isso longamente, a aceitar esta magnifica ocasidao.” O pen-
samento de Espinosa encontra-se agora ocupado com o problema mais
recente: quais sdo as chances de uma aristocracia comercial? Por
que a republica liberal fracassou? De onde provém o fracasso da
democracia? E possivel fazer da multiddao uma coletividade de ho-
mens livres, em vez de um ajuntamento de escravos? Todas estas
interrogagdes nutrem o Tratado politico, que fica inacabado, sim-
bolicamente, no infcio do capftulo sobre a democracia. Em fevereiro
de 1677, Espinosa morre, indubitavelmente de uma infecgao pul-
monar, em presenga de seu amigo Meyer, que lhe preserva, entao,
os manuscritos. Desde o final do presente ano, as Opera posthuma,
foram publicadas, gragas a doagoes andnimas.

7. Carta LXVIIL, para Oldenburg.

8. Carta XLVIII, para Fabritius. — Sobre a concepgiio espinosista do ensino, cf.
Tratado politico, Cap. V111, § 49: “Toda personalidade que fizesse a solici-
tagdo. seria autorizada a ensinar publicamente, as suas custas e com 0 risco
de sua reputagio...".
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Como explicar que esta vida frugal e sem haveres, consumi-
da pela doenga, esse corpo delgado, fragil, esse rosto oval e moreno
com olhos negros e brilhantes déem a impressdo de serem percor-
ridos pela prépria Vida, de ter um poder idéntico & Vida? Tanto na
sua maneira de viver como de pensar, Espinosa oferece uma ima-
gem da vida positiva e afirmativa, em detrimento dos simulacros
com os quais os homens se contentam. Nio s6 os que com eles se
comprazem, mas também o homem cheio de 6dio a vida, envergo-
nhado da vida, o homem da autodestruigao que multiplica os cultos
a morte, que faz a unido sagrada do tirano e do escravo, do sacer-
dote, do juiz e do guerreiro, sempre prestes a encurralar a vida, a
mutild-la, assassini-la‘lenta ou bruscamente, que a recobre ou a
sufoca com leis, propriedades, deveres, impérios: eis o diagndstico
que Espinosa faz do mundo, esta trai¢@o do universo ¢ do homem.
Seu biégrafo Colerus conta que ele apreciava os combates de ara-
nhas: “Ele apanhava aranhas que punha em luta, ou moscas que
atirava na teia de aranha, e observava em seguida essa batalha com
tanto prazer que as vezes desatava as gargalhadas”® E que 0s ani-
mais nos ensinam ao menos o caréter irredutivelmente exterior da
morte. Eles nao a trazem em si, embora necessariamente a déem
Uns aos outros: a morte como mau encontro inevitdvel na ordem
das existéncias naturais. Mas eles ndo inventaram ainda essa mor-
te interior, esse sadomasoquismo universal do escravo-tirano. A
critica que Hegel fard a Espinosa, de ter ignorado o negativo e a
sua poténcia, € a gléria e a inocéncia de Espinosa, a sua prépria
descoberta. Em um mundo corroido pelo negativo, ele tem ainda
bastante confianga na vida, na poténcia da vida. para questionar a

9. Esta anedota nos parece auténtica, porque apresenta inimeras ressonfincias
“espinosistas”. A luta entre aranhas, ou entre aranha e mosca, poderia fasci-
nar Espinosa por diversas razdes: 1) do ponto de vista da exterioridade da
morte necessdria; 2¢) do ponto de vista da composi¢io das relagbes na natu-
reza (como a teia exprime uma relagdo da aranha com o mundo, que se
apropria como tal das relagdes préprias da mosca): 34) do ponto de vista da
relatividade das perfeigoes (como um estado que marca uma imperfei¢io do

A homem. por exemplo a guerra, pode ao contrédrio testemunhar uma perfeigio,

S€ nGs a reportarmos a outra esséncia como a do inseto: cf. Carta XIX, para
Blyenbergh). Reencontraremos mais adiante esses problemas.
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morte, o apelite mortifero dos homens. as regras do bem e do m.al.
do justo e do injusto. Ele confia bastante na vida para denfmm.ar
todos os fantasmas do negativo. A excomunhdo, a guerra, a lirania,
i reagdo, os homens que lutam por sua escraviddo como se quse a
sua liberdade, formam o mundo do negativo no qual ESpll’](“!Si&:
vive; o assassinato dos irmaos De Wiltl € para ele exemplar. Ufl:lmr
barbarorum. Todas as maneiras de humilhar e de triturar a vida,
todo o negativo, tém para ele duas origens. uma voltadz.iApat.'a 0 ex-
lerior, € outra para o interior: ressentimento e mé consciéncia, édio
¢ culpabilidade. “O édio e o remorso, eis 0s (#015 inimigos funf‘la—
mentais do género humano.”"" Essas duas origens, ele ndo deixa
(e denuncid-las como ligadas a consciéncia do homem, sé poden-
do desaparecer mediante uma nova consciéncia, sob uma nova
visdo, com um novo desejo de viver. Espinosa sente e experimen-
la que ele € eterno. i 3
Para Espinosa, a vida ndo € uma idéia, uma questao de teo-
ria. A vida € uma maneira de ser, um mesmo modo eterno em Eoclos
os seus atributos. E € somente desse ponto de vista que 0 rpetodo
geométrico assume todo o seu sentido. O método geo’rr?elnf:o, na
}f'.'.?ca‘ opde-se ao que Espinosa chama de sdtira; e satira ¢ tudo
aquilo que se deleita com a impoténcia € com a pena dos homens,
tudo o que exprime o desprezo ¢ o escdrnio, t.udo 0 que se nllllre
de acusagoes, malevoléncias, depreciagdes, bal.xas interpretagdes,
tudo o que despedaga as almas (o tirano necessita de almas f:le:spe-
dagadas, como as almas despedacadas necessitam de um Elrafno).
O método geométrico deixa de ser um método de exposigdo inte-
lectual; ndo se trata mais de uma exposi¢ao professqral mas df: um
método de invengdo. Ele se torna um método d? retlﬁca?ﬁo vital e
Gptica. Se o homem € de certa forma torcido, rcuﬁcar-se-a‘este efei-
to de torsdo religando-o a suas causas, more geometrico. Egs.a
geometria 6ptica atravessa toda a Etica. Interrogamo-nos se a Eti-
ca devia ser lida em termos de pensamento ou em termos de
poténcia (por exemplo, os atributos sd3o poténcias ou conceitos?).
Na verdade, hd apenas um termo, a Vida. que Comprccndf: 0 pen-
samenlo, se¢ bem que, inversamente, ela s6 é compreendida pelo

10. Breve tratado, primeiro didlogo.
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pensamento. Nao quer isto dizer que a vida esteja no pensamento.
Mas s6 o pensador tem uma vida poderosa e sem culpabilidade nem
0dio, somente a vida explica o pensador. E preciso compreender
num todo o método geométrico, o oficio de polir lentes, e a vida
de Espinosa. Porque Espinosa faz parte dos viventes-videntes. Ele
diz precisamente que as demonstragdes sdo os “olhos da alma”.!
Trata-se do terceiro olho, aquele que permite ver a vida para além
das falsas aparéncias, das paixdes e das mortes. Para tal visdo sio
necessdrias virtudes, humildade. pobreza, castidade, frugalidade,
nao mais como virtudes que mutilam a vida, mas como poténcias
que a desposem € a penetrem. Espinosa nao acreditava na espe-
ranga nem mesmo na coragem; acreditava somente na alegria ¢ na
vis@o. Deixava viver os outros desde que os outros o deixassem
viver. Queria apenas inspirar, despertar, mostrar. A demonstragdo
como terceiro olho nao tem por objetivo comandar nem mesmo con-
Vencer, mas apenas constituir as lentes ou polir o cristal para essa
visdo livre e inspirada. “Vejam bem, em minha opinido, os artis-
Las, os sabios, os filésofos parecem muito atarefados em polir lentes.
Tudo isso n@o passa de um grande preparativo em vista de um acon-
tecimento que jamais se produz. Um dia a lente serd perfeita; e
nesse dia todos n6s perceberemos claramente a estupefata, a ex-
traordindria beleza deste mundo...” (Henry Miller).

Bibliografia

Espinosa publicou as seguintes obras:
Primeira e segunda partes dos Principios da filosofia de René
Descartes, demonstradas a maneira dos geometras, seguidas dos

Pensamentos metafisicos (1663, em latim); Tratado teologico-po-
litico (1670, em latim).

Espinosa escreveu também. sem publicd-las, por diversas ra-
z0es, as seguintes obras:

1650-1660: Tratado breve de Deus, do homem e de sua beati-
tude. Trata-se, na origem, de uma exposi¢ao em latim. Temos,

UL Tratado teoldgico-politico, Cap. 13: Erica, V, 23, escélio,
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apenas, conhecimento de dois manuscrit(?s h{)lan(jicscs. que sdo
como anotagdes de ouvinte, nas quais Espinosa [t)l"la podido con-
tribuir em algumas partes. O conjunto parece reunir c!err!::nms d.e
diferentes datas, sendo sem divida o “Primeiro didlogo” o mais
anligo. s .

1661: Tratado da corre¢do do intelecto, em latim. E um llj
vro inacabado. Espinosa comega também a redagao da Etica: é
provédvel que certas teses da Ltica, noladam.eme as refe:rentf.:?
as “nog¢des comuns”, o tenham levado a considerar o Tratado ja
ultrapassado. ' .

1661-1675: Etica. Livro concluido, em latim, que Espinosa
pensa publicar em 1675. Por motivos de prudéncia e de seguran-
¢a, ele renuncia a publicé-lo. - .

1675-1677: Tratado politico. Livro inacabado, em ]aum.

Em datas incertas, Espinosa escreveu em holandés dois tl)rfa-
ves tratados, Cdlculo das probabilidades ¢ Tratado do arco-iris.
E, em latim, o Compéndio de gramdtica hebraica, inacabado.

A partir de 1677, sdo publicadas as Opera posrhaﬁna, que
contém inimeras cartas, assim como o Tratado da corregao, a Eti-
ca, o Tratado politico ¢ o Compéndio.

As duas grandes edig¢oes s@o as de Van Vloten e Land (1882-
1884) e a de Gebhardt (1925). ‘

As principais tradugdes francesas sz"?o: para E.i\ maior part‘e da
obra, a de Appuhn (Gamiqr) e a de Caillois, Francef e Mlsraljl.(na
cole¢do Pléiade); para a Etica, a belissima tradugdo de Gl{erlnol
(Pelletan); para o Tratado da corregdo, a d’e Koyré (Vrm). 0]
Compéndio de gramdtica hebraica, que contém obscrva(;()f:s ex-
tremamente preciosas sobre o sujeito, o atributo, o modo ¢ as i(frma.s
verbais em hebraico, foi traduzido por Joél e Jocelyne Askénazi,
com um prefacio de Alquié (Vrin). o ' -

Martial Gueroult publicou um comentdrio sistemdtico da Eti-
ca. proposi¢ao por proposi¢do: em dois volumes. X i

Sobre a vida de Espinosa, os trés textos basncos. sdo0: o de
Lucas, admirador confuso que afirma ter conhecido Espinosa; o de
Colerus, discreto; o de Pierre Bayle, hostil e caricatural. As duas
grandes biografias cldssicas sao as de Freudenthal (1899) e de
Dunin-Borkowski (1933-1936).
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Encontraremos uma descri¢do dos retratos presumidos de
Espinosa, dos dados biograficos, dos manuscritos ¢ edigdes, em um
catdlogo do Instituto Holandés de Paris: Spinoza, troisiéme
centenaire de la mort du philosophe, 1977 (Espinosa, terceiro cen-
tendrio da morte do fildsofo, 1977).

Capitulo 11

Sobre a diferenca da Etica em
relacdo a uma Moral

Nenhum fil6sofo foi mais digno do que Espinosa, mas também
nenhum outro foi tdo injuriado e odiado. Para melhor compreen-
der a razio disso, ndo basta relembrar a grande tese tedrica do
espinosismo: hd uma Gnica substancia que possui uma infinidade
de atributos, Deus sive Natura, sendo todas as “criaturas” apenas
modos desses atributos ou modificagdes dessa substancia. No basta
também mostrar como o panteismo e o atefsmo se conjugam nessa
tese, negando a existéncia de um Deus moral, criador e transcen-
dente. E preciso, antes de tudo, partir das teses préticas que fizeram
do espinosismo um objeto de escandalo. Tais teses implicam uma
tripla dentincia: da “consciéncia”, dos “valores™ e das “paixoes tris-
tes”. Essas sio as trés grandes semelhangas com Nietzsche. E, ainda
quando Espinosa estava vivo, essas sa0 as razoes pelas quais ele €
acusado de materialismo, imoralismo e ateismo.

|. Desvaloriza¢do da consciéncia (em proveito do pensamento):
Espinosa o materialista

Espinosa propde aos filésofos um novo modelo: o corpo. Pro-
poe-lhe instituir o corpo como modelo: “Nao sabemos o que pode
o corpo...”. Esta declaragdo de ignordncia ¢ uma provocagio: fala-
mos da consciéncia e de seus decretos, da vontade ¢ de seus efeitos,
dos mil meios de mover o corpo, de dominar 0 Corpo € as paixdes —
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n"ljis nos nem sequer sabemos de que é capaz um corpo.' Porque
nao o sabemos, tagarelamos. Como dird Nietzsche, espantamo-nos
diante da consciéncia. mas “o que surpreende ¢, acima de tudo,
0 corpo...”.

Todavia, uma das teses teéricas mais célebres de Espinosa ¢é
conhecida pelo nome de paralelismo: ela ndo consiste apenas em
negar qualquer ligacdo de causalidade real entre o espirito e o cor-
po, mas recusa toda eminéncia de um sobre outro. Se Espinosa
recusa qualquer superioridade da alma sobre o corpo, ndo é para
u'lslaur.ar.uma superioridade do corpo sobre a alma, a qual nao se-
ria mais inteligivel. A significagdo pritica do paralelismo aparece
na inversdo do principio tradicional em que se fundava a Moral
como empreendimento de dominagdo das paixdes pela conscién-
cia: quando o corpo agia, a alma padecia, dizia-se, ¢ a alma nido
atuava sem que 0 corpo padecesse por sua vez (regra da relagao
inversa. cf. Descartes, Tratado das paixées, artigos 1 e 2). Segun-
do a Etica, ao contrdrio, o que € agdo na alma é também
nccessariarnu;:nle a¢do no corpo, o que € paixdo no corpo é por sua
vez necessariamente paixao na alma.” Nenhuma preeminéncia, pois,
de uma série sobre a outra. Que quer entdo dizer Espinosa quando

| nos convida a tomar o corpo como modelo?

‘Trata-se de mostrar que o corpo ultrapassa o conhecimento

f que dele temos, ¢ o pensamento nao ufrfapassa menos a cons-

_ciéncia que dele temos. Nao hd menos coisas no ;spfrilo que
ultrapassam a nossa ccénsciéncia que coisas no corpo que superam
nosso conhecimento. E, pois, por um dnico ¢ mesmo movimento
que chegaremos, se for possivel, a captar a poténcia do corpo para
além das condigdes dadas do nosso conhecimento, ¢ a captar a forca
do espirito, para além das condicdes dadas da nossa consciéncia.
Procuramos adquirir um conhecimento das poténcias do corpo para
Eiesccbrir paralelamente as poténcias do espirito que escapam
a consciéncia, e poder compard-los. Em suma, o modelo do cor-
po, segundo Espinosa, ndo implica nenhuma desvalorizagdo do
pensamento em relagdo a extensdo, porém, o que é muito mais

l. Enca. 11, 2, escélio.

2. Erica. 1. 2. esc. (e 11, 13, esc.).
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importante, uma desvalorizagao da consciéncia em relag@o ao pen-
samento: uma descoberta do inconsciente e de um inconsciente do
pensamento, ndo menos profundo que o desconhecido do corpo.

E isso porque a consciéncia ¢ naturalmente o lugar de uma
ilusdo. A sua natureza é tal que ela recolhe efeitos, mas ignora as
causas. A ordem das causas define-se pelo seguinte: cada corpo na
extensio, cada idéia ou cada espirito no pensamento séo constitui-
dos por relagdes caracteristicas que subsumem as partes desse
corpo, as partes dessa idéia. Quando um corpo “encontra” outro
corpo, uma idéia, outra idéia, tanto acontece que as duas relagdes
se compdem para formar um todo mais potente, quanto que um
decompde o outro e destréi a coesdo das suas partes. Eis 0 que é
prodigioso tanto no corpo como no espirito: esses conjuntos de par-
tes vivas que se compdem e decompdem segundo leis complexas.*
A ordem das causas ¢ entdo uma ordem de composi¢do e de de-
composigdo de relagdes que afeta infinitamente toda a natureza.
Mas nés, como seres conscientes, recolhemos apenas os efeitos des-
sas composicdes e decomposi¢des: sentimos alegria quando um
COTpo se encontra com 0 Nosso € com ele se compoe, quando uma
idéia se encontra com a nossa alma e com ela se compde; inversa-
mente, sentimos tristeza quando um corpo ou uma idéia ameagam
nossa propria coeréncia. Encontramo-nos numa tal situagao que rq
colhemos apenas “o que acontece” a0 Nosso corpo, “o quej
acontece” a nossa alma, quer dizer, o efeito de um corpo sobre 0|
nosso, o efeito de uma idéia sobre a nossa. Mas o que € 0 nosso
corpo sob a sua propria relagdo, e nossa alma sob a sua propria |
relagio, e 0s outros corpos e as outras almas ou idéias sob suas |
relacdes respectivas, ¢ as regras segundo as quais todas essas rela- |
¢oes se compoem e decompdem — nada sabemos disso tudo na |
ordem de nosso conhecimento e de nossa consciéncia. Em suma, |
as condi¢des em que conhecemos as coisas € loOmMamos conscién-
cia de nés mesmos condenam-nos a ter apenas idéias inadequadas,

i

confusas ¢ mutiladas, efeitos distintos de suas proprias causas.' E

3. Mesmo o espirito possui considerdvel nimero de partes: cf. Etica, IT; L5s
4. Etca. ll. 28, 29.
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por isso que ndo podemos nem sequer pensar que as criancinhas
sejam felizes, nem o primeiro homem seja perféito: i@&vamcs das
causas e das naturezas, reduzidos a consciéncia do acontecimento,
condenados a sofrer efeitos cuja lei lhes escapa, cles sdo escravos
de qualquer coisa, angustiados e infelizes, na medida de sua im-
perfei¢do. (Ninguém melhor que Espinosa se insurgiu contra a
tradi¢do teolégica de um Addo perfeito ¢ feliz.)
4 ‘ Como a consciéncia acalma a sua angtstia? Como pode Adao
imaginar-se feliz e perfeito? Por meio de uma tripla ilusdo. Consi-
derando que a consciéncia recolhe apenas efeitos, ela vai S.uprir a
sua ignoréncia invertendo a ordem das coisas, tomando os efeitos
pelas causas (ilusdo das causas finais): o efeito de um COrpo so-
bre 0 nosso, ela vai converté-la em causa final da acdo do corpo
exterior; e fard da idéia desse efeito a causa final de suas proprias
agﬁlcs. Desde esse momento, tomar-se-d a si prpria por causa pri-
meira e invocard o seu poder sobre o corpo (ilusdo dos decretos
livres). Nos casos em que a consciéncia nio pode mais imaginar-
se causa primeira, nem organizadora dos fins, invoca um Deus
dotado de entendimento e de vontade, operando por causas finais
ou decretos livres, para preparar para 0 homem um mundo na me-
dida de sua gléria e dos seus castigos (ilusdo teolégica).’ Niao basta
sequer dizer que a consciéncia gera ilusdes: ela é insepardvel da
tripla ilusdo que a constitui, ilusdo da finalidade, ilusdo da liber-
dade, ilusdo teolégica. A consciéncia é apenas um sonho de olhos
ablcrlos. “E assim que uma criancinha julga apetecer livremente o
leite; um rapaz irritado, a vinganca; e o medroso, a fuga. Um ho-
mem embriagado julga também que é por uma livre decisio da alma
que conta aquilo que, mais tarde, em estado de sobriedade, prefe-
ria ter calado.™
\ E preciso ainda que a prépria consciéncia tenha uma causa.
Espl’nosa chega a definir o desejo como “apetite com consciéncia
cl.e si mesmo”. Observa, contudo, que se trata apenas de uma de-
f]nl(%ﬁ() nominal do desejo, e a consciéncia nada acrescenta ao
apetite (“ndo tendemos para uma coisa porque a julgamos boa; mas,

B

5. Erica, 1, apéndice.
6. Etica, 111, 2, esc.
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a0 contrdrio. julgamos que uma coisa ¢ boa porque tendemos
para ela”.)” E mister, pois, que cheguemos a uma definigao real
do desejo que mostre ao mesmo tempo a “causa” pela qual a cons-
¢iéncia € como que cavada no processo do apetite. Ora, o apetite
nada mais ¢ que o esfor¢o pelo qual cada coisa encoraja-se a per-
severar no seu ser, cada corpo na extensdo, cada alma ou cada idéia
no pensamento (conatus). Mas, porque este esfor¢o nos motiva a
agir diferentemente segundo os objetos encontrados, devemos di-
zer que ele estd, a cada instante, determinado pelas afecgdes que
nos vém dos objetos. Essas afec¢oes determinantes sao necessa-
riamente causa da consciéncia do conatus.® E como as afec¢des
ndo sdo separdveis de um movimento pelo qual nos fazem passar
a uma perfei¢io maior ou menor (alegria ¢ tristeza), conforme a
coisa encontrada se componha conosco, ou, ao contrdrio, tenda
a decompor-nos, a consciéncia emerge como o sentimento conti-
nuo de uma tal passagem, do mais ao menos, do menos ao mais,
testemunha das variagdes e determinacdes do conatus, em fungio
dos outros corpos ou das outras idéias. O objeto que convém 2
minha natureza determina-me a formar uma totalidade superior,
que nos inclui, a ele e a mim. Aquilo que n@o me convém compro-
mete a minha coesdo e tende a dividir-me em subconjuntos que,
em dltima instincia, entram em relagdes inconcilidveis com minha
relacdo constitutiva (morte). A consciéncia € como a passagem, ou
melhor, como o sentimento de passagem dessas totalidades menos
poderosas as mais poderosas e inversamente. A consciéncia € pu-
ramente transitiva. Mas ela ndo é uma propriedade do Todo,
nem de nenhum todo em particular; ela apenas tem um valor in-
formativo, e de uma informagdo ainda necessariamente confusa e
-mutilada. Af, ainda, Nietzsche ¢ estritamente espinosista ao escre-
ver: “A grande atividade principal € inconsciente; a consciéncia
s6 aparece habitualmente quando o todo se quer subordinar a um
todo superior; ela € antes de tudo a consciéncia desse todo supe-
rior, da realidade exterior ao eu; a consciéncia nasce em relagdo

7. Etica, 111, 9, esc.
8. Etica, I11, def. do desejo (“para que a causa da consciéncia seja envolvida na
minha defini¢do...”).
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ao ser do qual poderiamos ser fung¢do, € o meio de nos incorpo-

rarmos nele”.

3

AN “1zacd 3

Desvalorizagao de todos os valores e sobretudo do bem e do
mal (em proveito do “bom” e do “mau”):

Espinosa o imoralista

“Nao comerds do fruto...”: Addo, o angustiado, o ignorante
entende estas palavras como a expressdo de um interdito. Entre:
tanto, de que se trata? Trata-se de um fruto, que, como tal
envenenard Addo se este o comer. E o caso do encontro entre dois:
corpos cujas relagdes caracteristicas ndo se compdem: o fruto agi;
ra como um veneno, ou seja, determinard as partes do corpo de
Adao (e paralelamente a idéia do fruto determinari as partes de sua
alma) ao iniciar novas relagoes que nédo correspondem mais a
sua propria esséncia. Todavia, porque Addo ignora as causas, acre-
dita que Deus o proibe moralmente de algo, enquanto Deus lhe
re:vela apenas as conseqiiéncias naturais da ingestdo do fruto. Es-
pinosa lembra com obstinagio: todos os fendmenos que agrupamos
sob a categoria do Mal, doengas, morte, sdo deste tipo: mau en-
contro, indigestdo, envenenamento, intoxicagdo, decomposigdo de
relagdo.’

De qualquer maneira, hd sempre relagdes que se compdem
na sua ordem, em conformidade com as leis eternas de toda a na-
tureza. Nao existe o Bem ou o Mal, mas hd o bom e o mau. “Para
além do Bem e do Mal ao menos ndo significa para além do bom
e do mau.”"" O bom existe quando um corpo compde diretamente
a Slfa r:e]agﬁo com 0 nosso, e, com toda ou com uma parte de sua
pcflcnga, aumenta a nossa. Por exemplo, um alimento, O mau para
nés existe quando um corpo decompde a relagio do nosso, ainda
que se componhd com as nossas partes, mas sob outras relacdes
que aquelas que correspondem a nossa esséncia: por exemplo, como
um veneno que decompde o sangue. Bom ¢ mau t&€m pois um

9. 7)_'{:!(:{10 teoldgico-politico, Cap. 4. E Carta XIX, para Blyenbergh
10. Nietzsche. Genealogia da moral. 1% dissertagio, § 17. -
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primeiro sentido, objetivo, mas relativo ¢ parcial: o que convém 2
nossa natureza ¢ o que ndo convém. E, em consegiiéncia, bom e
mau tém um segundo sentido, subjetivo e modal, qualificando dois
tipos, dois modos de existéncia do homem: serd dito bom (ou li-
vre, ou razoével, ou forte) aquele que se esforga, tanto quanto pode,
por organizar 0s encontros, por se unir a0 que convém a sua natu-
reza, por compor a sua relagao com relagoes combindveis €, por
esse meio, aumentar sua poténcia. Pois a bondade tem a ver com o
dinamismo, a poténcia e a composigio de poténcias. Dir-se-a mau,
ou escravo, ou fraco, ou insensato, aquele que vive a0 acaso dos
encontros, que se contenta em sofrer as conseqiiéncias, pronto a
gemer ¢ a acusar toda vez que o efeito sofrido se mostra contrdrio
¢ lhe revela a sua prépria impoténcia. E que, 2 forga de encontrar
indiscriminadamente qualquer coisa. seja sob que relagao for, jul-
gando que sempre nos sairemos bem a custa de muita violéncia ou
um pouco de asticia, como n@o fazer mais encontros maus do que
bons? Como evitar que nos destruamos a nés mesmos, a forca de
culpabilidade, e destruamos os outros a forga de ressentimento, pro-
pagando por toda parte a nossa prépria impoténcia e a nossa prépria
escraviddo, a nossa propria doenga, as nossas proprias indigestdes,
as nossas toxinas e venenos? Acabaremos por ndo mais encontrar
sequer a nés mesmos."' :

' Eis, pois, 0 que € a Etica, isto é, uma tipologia dos modos
. de existéncia imanentes, substitui a Moral, a qual relaciona sem-
| pre a existéncia a valores transcendentes. A moral ¢ o julgamento
““de Deus, o sistema de Julgamento. Mas a Etica desarticula o siste-

ma do julgamento. A oposigao dos valores (Bem/Mal) € substituida

pela diferenga qualitativa dos modos de existéncia (bom/mau). A

ilusdo dos valores se confunde com a ilusdo da consciéncia: por-

que a consciéncia € essencialmente ignorante, porque ignora a

ordem das coisas e das leis, das relagdes e de suas composigoes,

porque se contenta em esperar ¢ recolher o efeito, desconhece toda
a Natureza. Ora, basta nao compreender para moralizar. E claro que
uma lei, desde 0 momento em que nao a compreendemos, nos apa-
rece sob a espécie moral de um “Deve-se”. Se nao compreendemos

I1. Cf. o texto sobre o suicidio, Etica, 1V, 20, esc.

An



30 Gilles Deleuze

a regra de trés, nés a aplicamos, nés a consideramos um dever. Se
Adao nao compreende a regra da relagdo de seu corpo com o fru-
to, entende a palavra de Deus como uma proibi¢io. Mais ainda, a
forma confusa da lei moral comprometeu de tal modo a lei de na-
tureza que o filésofo ndo deve falar de lei da natureza, mas somente
de verdades eternas: “E por analogia que a palavra lei se encontra
aplicada a coisas naturais e, de maneira geral, por lei, entendemos
um mandamento...”."* Como diz Nietzsche a respeito da quimica,
ou seja, da ciéncia dos antidotos ¢ dos venenos, é preciso resguar-
dar-se da palavra lei, pois tem um rango moral.

Nio obstante, é comodo separar os dois dominios, o das ver-
dades cternas da Natureza e o das leis morais de institui¢io, mesmo
que seja apenas por seus cfeitos. Tomemos consciéncia da pala-
vra: a lei moral € um dever, a obediéncia é o seu tnico efeito ¢ a
sua Gnica finalidade. E possivel que essa obediéncia seja indis-
pensavel, € possivel inclusive que os mandamentos estejam bem
fundados. Mas ndo € esta a questdo. A lei, moral ou social, nio
nos traz conhecimento algum, nao dé nada a conhecer. Na pior das
hipéteses, impede a formagdo do conhecimento (a lei do tirano).
Na melhor, prepara o conhecimento e torna-o possivel (a lei de
Abrado ou do Cristo). Entre esses dois extremos, a lei supre o co-
nhecimento naqueles que sdo incapazes de o obter em fung¢io do
seu modo de existéncia (a lei de Moisés). Mas, de qualquer modo,
ndo deixa de se manifestar uma diferenga de natureza entre o co-
nhecimento e a moral, entre a relagdo mandamento-obediéncia e a
relag@o conhecido-conhecimento. Segundo Espinosa, o drama da
teologia, a sua nocividade, ndo sdo apenas especulativos; provém
da confusdo pratica que ela nos inspira entre essas duas ordens di-
ferentes por natureza. A teologia considera pelo menos que os
dados da Escritura sdo bases para o conhecimento, mesmo que esse
deva ser desenvolvido de forma racional, ou até transposto, tradu-
zido pela razio: dhi a hipétese de um Deus moral, criador e
transcendente. H4, aqui, como o veremos adiante, uma confusio
que compromete toda a ontologia: a histéria de um longo erro onde
se confunde o mandamento com algo a compreender, a obediéncia

12. Tratado teoligico-politico. Cap. 4.
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com o proprio conhecimento, o Ser com um Fiat. A lei é sempre a
instancia transcendente que determina a oposi¢do dos valores Bem/
Mal. mas o conhecimento é sempre a poténcia imanente que de-
termina a diferenga qualitativa dos modos de existéncia bomfmau._

3. Desvalorizac@o de todas as “paixoes tristes”
(em proveito da alegria): Espinosa o ateu

Se a Ftica e a Moral se contentassem em interpretar difer‘cn-
temente os mesmos preceitos, sua distingdo seria apenas teorica.
Mas nio é nada disso. Espinosa, em toda a sua obra, nﬁq cessa Fie
denunciar trés espécies de personagem: o homem das pal%ﬁcs tris-
tes; 0 homem que explora essas paixdes tristes, que precisa delas
para estabelecer o seu poder; enfim, 0 homem que se entristece com
a condigdo humana e as paixdes do homem em g;ra] (quf: t.anlo
pode zombar como se indignar, essa mesma zombaria constitul um
mau risco).'* O escravo, o tirano e o padre... trindade moralista.
Nunca, desde Epicuro ¢ Lucrécio, se mostrou melhor o vinculo pro-
fundo e implicito entre os tiranos e os escravos: “O gr_ande segredo
do regime monérquico e seu profundo interesse consistem em en-
ganar os homens, dissimulado, sob o nome de religido, o temor ao
qual se quer acorrentd-los; de forma que cles con_lbaterq por sua
servidio como se fosse sua salvagdo™."* E que a paixdo triste € um
complexo que retine o infinito dos desejos e 0 tormlento da alma, a
cupidez e a supersti¢do. “Os mais ardentes ao aceitarem qualqucr
tipo de supersti¢ao nao podem deixar de ser aqueles que dcscja.m
0 mais imoderamente os bens exteriores.” O tirano precisa da tris-
teza das almas para triunfar, do mesmo modo que as almas tristes
precisam de um tirano para se prover € propagar. De qualqua?r for-
ma, 0 que os une € o ¢dio a vida, o ressentimento contra a vida. A
Etica traga o retrato do homem do ressem‘imenro,_piﬂ‘a quem
qualquer tipo de felicidade ¢ uma ofensa, e faz da miséria ou da
impoténcia sua Gnica paix3o. “Os que ndo sabem fortificar os

13. Cf. a dendincia da “sdtira” por Espinosa: Tratado politico, Cap. 1, 1. e Etica,

II1, preficio.
14. Tratado teolégico-politico, preficio.
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espiril.os dos homens mas sim deprimi-los, esses sao insuportdveis

para si_mesmos. Dai que muitos tenham preferido viver no meio
dos animais a viver entre os homens. Como as criangas e os ado-

[cscentg:s que ndo podem suportar de dnimo igual as censuras de
seus pais se refugiam no servigo militar, eles preferem os inconve-
nientes da guerra e a autoridade de um tirano as comodidades da
familia e as admoestagdes paternas, e suportam que lhes imponham
qualquer carga, desde que se vinguem dos pais...”"

] Hﬁ, efetivamente, em Espinosa, uma filosofia da “vida”: ela con-
siste precisamente em denunciar tudo o que nos separa da vida, todos
esses valores transcendentes que se orientam contra a vida, vincu-
lados as condigGes e as ilusdes da nossa consciéncia. A vi.da estd
envenenada pelas categorias do Bem e do Mal, da falta e do mérito
do pef:afio e da remissdo.'* O que perverte a vida é o 6dio, inclusil
ve o 6dio contra si mesmo, a culpabilidade. Espinosa segue passo
a passo o terrivel encadeamento das paixdes tristes: em primeiro
lugar a tristeza em si, a seguir o 6dio, a aversdo, a zombaria, o te-
mor, 0 desespero, 0 morsus conscientiae, a piedade, a indigr;agéo
a inveja, a humildade, o arrependimento, a abjecdo, a vergonha 0
pesar, a colera, a vinganga, a crueldade..."” A sua anilise é tio p;o—
fu?da que consegue encontrar, até na esperanga € na seguranca, o
grao de tristeza que basta para fazer delas sentimentos de cqc;'a-
vos." A verdadeira cidade propde aos cidadaos o amor da Iiber;iade
de preferéncia a esperancga das recompensas ou mesmo a seguran-
¢a dos bens; pois “¢ aos escravos, nio aos homens livres, que damos
recompensas por boa conduta”." Espinosa nio ¢ daquel.es que pen-
sam que uma paixao triste tem algo de bom. Antes de Nietzsche
ele denuncia todas as falsificagdes da vida, todos os valores en;
nome dos quais#és depreciamos a vida: n6s niao vivemos, mante-
mos apenas uma aparéncia de vida, pensamos apenas em evitar a
morte ¢ toda a nossa vida é um culto a morte.

IS. Etica, IV, apéndice, Cap. 13.
16. Etica, 1, apéndice.

17. Etica, 111,

18. Etica. 1V, 47, esc.

19. Tratado politico. Cap. X. 8.
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Essa critica das paixdes tristes estd profundamente enraiza-
da na teoria das afecgoes. Um individuo € antes de mais nada uma
esséncia singular. isto é, um grau de poténcia. A essa esséncia cor-
responde uma relag@o caracteristica: a esse grau de poténcia
corresponde certo poder de ser afetado. Essa relagdo, finalmente,
subsume partes, esse poder de ser afetado € necessariamente preen-
chido por afecgdes. Assim, os animais definem-se menos por
nogoes abstratas de género ¢ de espécie que pelo poder de serem
afetados, pelas afecgdes de que sao “capazes”, pelas excitagoes a
que reagem nos limites da sua poténcia. A consideragio dos géne-
ros e das espécies implica ainda uma “moral™; enquanto a Etica ¢
uma etologia que, para os homens ¢ para 0s animais, considera
em cada caso somente o poder de ser afetado. Ora, prccisamemc._J
do ponto de vista de uma etologia do homem. devemos distinguir
duas espécies de afecg@o: as agdes, que s¢ explicam pela natureza
do individuo afetado e derivam de sua esséncia; as paixoes, que se
explicam por outra coisa ¢ derivam do exterior. O poder de ser afe-
tado apresenta-se entao como poténcia para agir, na medida em
que se supde preenchido por afecgdes ativas ¢ apresenta-se como
poténcia para padecer, quando € preenchido por paixdes. Para um
mesmo individuo, isto €, para um mesmo grau de poténcia su-
postamente constante em certos limites, o poder de ser afetado
permanece constante nesses mesmos limites, mas a poténcia de
agir e a poténcia de padecer variam uma ¢ outra profundamente,
em razdo inversa.

Nio se devem, pois, distinguir apenas as ag0es ¢ as paixoes,
mas duas espécies de paixdo. O proprio da paixdo, em qualquer
caso. consiste em preencher a nossa capacidade de sermos afeta-
dos, separando-nos ao mesmo tempo de nossa capacidade de agir,
mantendo-nos separados desta poténcia. Mas, quando encontramos
um corpo exterior que nao convém ao Nosso (isto €, cuja relagao
ndo se compde com a nossa), tudo ocorre como se a poténcia des-
se corpo se opusesse A nossa poténcia, operando uma subtracao,
uma fixagdo: dizemos nesse caso que a nossa poténcia de agir ¢
diminuida ou impedida. ¢ que as paixoes correspondentes sao de
risteza. Mas, ao conltririo, quando encontramos um corpo gue con-
vém 2 nossa natureza e cuja relagdo se compoe com a nossa,
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dirfamos que sua poténcia se adiciona a nossa: as paixdes que nos
afetam sao de alegria, nossa poténcia de agir é ampliada ou favo-
recida. Esta alegria ¢ ainda uma paixdo, visto que lem uma causa
exterior; permanecemos ainda separados de nossa poténcia de agir,
ndo a possuimos formalmente. Esta poténcia de agir nio deixa
de aumentar de modo proporcional, “aproximamo-nos” do ponto de
conversao, do ponto de transmutagdo que nos tornard senhores dela,
eyor isso dignos de agdo, de alegrias ativas.?’

E o conjunto dessa teoria das afeccoes que estabelece o es-
tatuto das paixdes tristes. Sejam elas quais forem, Jjustifiquem-se
como se justificarem, representam o grau mais baixo de nossa po-
téncia: 0 momento em que estamos separados a0 mdximo de nossa
poténcia de agir, altamente alienados, entregues aos fantasmas da
supersti¢ao e as mistificagdes do tirano. A Etica é necessariamen-
te uma €tica da alegria: somente a alegria ¢ vilida, s6 a alegria
permanece ¢ nos aproxima da agdo e da beatitude da agdo. A pai-
Xao triste ¢ sempre impoténcia. Este serd o triplice problema pritico
da Etica: Como alcangar um mdximo de paixées alegres, e, a par-
tir dai, como passar aos sentimentos livres ativos (quando o nosso
lugar na Natureza parece condenar-nos aos maus encontros e as
tristezas)? Como conseguir formar idéias adequadas, de onde emer-
gem precisamente os sentimentos ativos (quando a nossa condicio
natural parece condenar-nos a ter de nosso corpo, de nosso espi-
rito e das outras coisas apenas idéias inadequadas)? Como chegar
a ser consciente de si mesmo, de Deus e das coisas — sui et Dei et
rerum aeterna quadam necessitate conscius (quando a nossa cons-
ciéncia parece ser insepardvel de ilusoes)?

As grandes teorias da Etica — unicidade da substancia,’

univocidade dos atributos, imanéncia, necessidade universal, pa-
ralelismo etc. — ndo sdo separdveis das trés teses préticas acerca
da consciéncia, dos valores e das paixdes tristes. Etica ¢ um li-
vro simultaneamente escrito duas vezes: uma vez no fluxo
continuo das defini¢des, proposi¢des, demonstragdes e coroldrios,
que explanam os grandes temas especulativos com todos os rigores

20. Sobre as duas espécies de paixio, cf. Etica, 1II, defini¢do geral dos senti-
mentos.

Espinosa - Filosofia Prdtica 35

do raciocinio; outra, na cadeia quebrada dos escélios, linha vulcani-
ca descontinua, segunda versdo sob a primeira, que exprime todas
us coleras do corag@o e expdem as teses praticas de dentincia e li-
bertagao.2' Todo o caminho da Etica se faz na imanéncia; mas a
imanéncia € o proprio inconsciente e a conquista do inconsciente.
A alegria ética € o correlato da afirmagdo especulativa.

21. E um procedimento corrente que consiste em ocultar as teses mais audaci(.y
sas ou menos ortodoxas nos apéndices ou nas notas (a exemplo do diciondrio
de Bayle). Espinosa renova a prdtica mediante seu método sistcmélico‘ dos
escolios, que remetem uns aos outros e se }igam eles proprios aos preficios e
apéndices, formando assim uma segunda Etica subterrinea.
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se estabelecia e agora assumiram outra relagdo.’ Por exemplo, o
veneno decompds o sangue, isto €, determinou as partes do san-
gue a entrar sob outras relagdes que caracterizam outros corpos
(ndo € mais sangue...). Aqui, ainda, Blyenbergh compreende mui-
to bem, e escreverd em sua ultima carta (XXIV), que a mesma
conclusao deve valer para a alma: sendo ela mesma composta de
inimeras partes, deveria ter a mesma dissolugdo, e suas partes. pas-
sar para outras almas ndo humanas...

Espinosa dd. portanto, um sentido particular a tese classica
segundo a qual 0 mal ndo ¢ nada. E que, de todas as maneiras, hd
sempre relagoes que se compdem (por exemplo, entre 0 veneno ¢ as
novas relagdes onde entram as partes do sangue). S6 que as relagoes
que se compoem, segundo a ordem da natureza, ndo coincidem
necessariamente com a conservagao de tal relagdo, que pode ser de-
co;nposta, quer dizer, cessar de ser efetuada. E nesse sentido que ndo
existe 0 mal (em si), mas hd o mau (para mim): “O que faz que a
relagao de movimento e de repouso encontrada entre as partes do
corpo humano seja conservada € bom; inversamente, ruim é o que
faz que as partes do corpo humano efetuem entre si outro tipo de
relagio de movimento e de repouso™.* Serd concebido como bom
todo objeto cuja relagio se compde com o meu (conveniéncia): serd
coneebido como mau todo objeto cuja relagio decompde o meu,
com o risco de compor-se com outros (inconveniéncia).

Sem diivida, no pormenor, a situagio torna-se cada vez mais
complicada. Por um lado, temos muitas rela¢gdes constituintes, tanto
assim que um mesmo objeto pode nos convir sob uma relagio ¢ des-
convir sob outra. Por outro, cada uma de nossas relages goza ela
préopria de certa latitude, a ponto de variar consideravelmente da
infancia ao envelhecimento ¢ a2 morte. Além disso ainda, a doenga
¢ outras circunstancias podem muito bem modificar essas relagdes
a ponto de nos perguntarmos se ¢ 0 mesmo individuo que subsiste:

3. E nessa via que Espinosa poderia responder a objegio precedente de
Blyenbergh: sendo verdades eternas, as relagdes e suas leis de composigio
podem ser o objeto de um verdadeiro conhecimento ou de uma revelagio, em-
bora, nas condigies naturais, tenhamos necessidade de passar por uma
c‘xpcriéncin das partes que efetuam essas relagoes.

4. Etica, 1V, 39, preficio.
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nesse sentido, hda mortos que ndo esperam a transformagao do cor-
po em caddver. Enfim, a modificagao pode ocorrer de tal forma
(ue a parte modificada de nés mesmos comporta-se como um ve-
neno que dissolve as outras partes e volta-se contra elas (algumas
doengas, inclusive, no limite, o suicidio).’

O modelo do envenenamento ¢ viélido para todos os casos e
sua complexidade. Ndo vale apenas para o mal que sofremos, mas
também para o mal que praticamos. Nao somos apenas envenena-
dos, mas envenenadores, nés agimos como toxinas e venenos. O
proprio Blyenbergh evoca trés exemplos. No caso de assassinato,
decomponho a relagao caracteristica de outro corpo humano. No
caso de roubo, decomponho a relagao que une um homem e sua
propriedade. No adultério igualmente, o que € decomposto € a re-
lagio com o conjuge, a relagdo caracteristica de um casal que, por
ser uma relagdo contratual, instituida, social, ndo deixa de consti-
tuir certa forma de individualidade.

Considerando esse modelo, Blyenbergh aponta uma primei-
ra série de objecoes: 1) Como distinguir o vicio da virtude, o crime
do ato justo? 2%) Como remeter 0 mal a um puro ndo-ser pelo qual

5. Dois belos textos da Erica encaram essas diversas situagdes: 1V, 20, esc., e 39,
esc. Espinosa af considera, por um lado, o caso das sobrevivéncias inteiramen-
te nominais, quando certas fungdes bioldgicas de um corpo sio mantidas ao
mesmo tempo em que todas as outras relagdes sio desfeitas: por outro lado, o
caso das autodestruigdes, quando algumas relagdes mudaram de tal modo sob
influéncias exteriores que provocam uma destruigio do conjunto (como o sui-
cidio, em que “causas exteriores por nos ignoradas dispdem a imaginagio ¢
afetam o corpo de modo que nos revestimos de uma outra natureza contrdria a
primeira”). Alguns problemas médicos modernos parecem corresponder total-
mente aos temas de Espinosa: por exemplo, as doengas ditas “auto-imunes” sobre
as quais falaremos mais adiante; ou ainda a polémica em torno das tentativas
para manter artificialmente vivos corpos “naturalmente” mortos. As posi¢des
corajosas do dr. Schwartzenberg, hoje, parecem se inspirar espontancamente num
espinosismo auténtico: é nesse sentido que Schwartzenberg diz que a morte &
ndo um problema biolégico, mas metafisico ou ético. Cf. Espinosa, Erica, IV,
39, esc.: “Nenhuma razao me forga a admitir que o corpo s6 morre quando se
transforma em caddver; na verdade, a prépria experiéncia parece persuadir
doutra coisa. Pois por vezes ocorre de um homem sofrer tantas mudangas que
cu hesitaria bastante em dizer que ele ¢ 0 mesmo. E 0 que eu ouvi contar de
certo poeta espanhol...”.
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Deus nao é nem responsdvel nem causa? Efetivamente, se é ver-
dade que sempre existem relagbes que se compoem, ao mesmo
tempo em que outras sdo decompostas, deveriamos primeiramente
reconhecer que tudo se vale, “o mundo deveria encontrar-se numa
eterna e perpétua confusdo, e nés nos tornariamos semelhantes aos
animais”; e, em segundo lugar, que o mal € algo tanto como o bem,
)& que ndo hd menos positividade no ato sexual feito com a mu-
lher de outro que com sua propria mulher (XX).

Sobre a possibilidade e a necessidade de distinguir, Espino-
sa mantém todos os direitos de uma légica da acdo, mas de uma
I6gica tdo peculiar que suas respostas parecem extremamente obs-
curas. “O matricidio de Nero, por exemplo, enquanto contém algo
positivo, nao era um crime; Orestes pode cometer um ato que ex-
teriormente é 0 mesmo e ter a0 mesmo tempo a inten¢do de matar
a sua mae sem portanto merecer a mesma acusacdo que Nero. Qual
€ entdo o crime de Nero? Consiste unicamente no fato de que, em
seu ato, Nero mostrou-se ingrato, implacdvel e insubmisso... Deus
nao € a causa disso, embora seja a causa do ato e da intencdo de
Nero” (XXIII). Aqui, € a Etica que fornece a explicagio de um tex-
to tao dificil. O que € positivo ou bom no ato de espancar, pergunta
Espinosa? E que esse ato (levantar o brago, cerrar o punho, agir
com rapidez e forca) expressa uma poténcia do meu corpo, aquilo
de que meu corpo é capaz sob certa relagio. O que € mau nesse
ato? O mau emerge quando esse ato é associado imagem de uma
coisa cuja relag@o € por isso mesmo decomposta (mato alguém ao
espanca-lo). O mesmo ato teria sido bom se estivesse associado a
uma imagem de uma coisa cuja relagio estaria composta com a sua

(por exemplo, bater no ferro). O que significa que um ato é mau

quando decompde diretamente uma relag@o, e € bom quando compde
diretamente sua relagio com outras relagdes.” Objeta-se que, de qual-
quer forma, existe a0 mesmo tempo composi¢ao e decomposigio,
decomposi¢ao de algumas relagdes e composi¢des de outras. Mas
0 que conta € saber se o ato é associado i imagem de uma coisa
enquanto componivel com ele, ou, ao contrario enquanto decomposto

6. Etica, 1V, 59, esc.
7. Sobre “reto” e “incorreto”, cf. Etica, IV, 63, cor. e esc
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por ele. Voltemos aos dois matricidios: Orestes assaf;sina Clitemnes-
tra. mas esta matou Agamenon, seu marido, o pai de ()rcs}es: de
tal forma que o ato de Orestes estd precisa ¢ din_:tamcmc vincula-
do a imagem de Agamenon, a relagdo caracteristica de Agamenon
como verdade eterna com a qual ele se compde. Ao passo que Nerf)‘
a0 matar Agripina, seu ato estd associado apenas a imagem da mae
que ele decompde diretamente. E nesse sentido que ele se mostra
“ingrato, implacdvel e insubmisso”. Do mesmo modo, quapdo dou
um golpe com “célera ou 6dio”, junto minha agdo a uma imagem
de coisa que jd ndo se compde com ela, mas, ao cc!ntran?‘ ¢ de-
composta por ela. Em suma, hd certamente uma distingao ent_re
vicio e virtude, entre ma e boa agdo. Essa disting@o, contudo, nao
se refere ao proprio ato ou a sua imagem (“nenhuma agdo consi-
derada apenas em si pode ser boa ou ma™). Nao se rcffire tampouco
a inteng@o, isto €, a imagem das conseqiiéncias da ac¢do. .Ela\se re-
fere unicamente a determinag@o, isto €, a imagem da coisa a qual
estd associada a imagem do ato ou, mais exatamente, ao vinculo
entre duas relagdes: a imagem do ato sob a sua pr(_ﬁpria rclat;ﬁ(? ea
imagem da coisa sob a sua relag¢do. O ato € associado a uma ima-
gem de coisa cuja relacio ele decompde, ou com a qual compde
sua propria relagao? ‘
Se € de fato ai que se encontra o ponto de distin¢do, podemos
compreender em que sentido o mal ndo € nada. Pois, do pont? de
vista da natureza ou de Deus, hd sempre relagoes que se compoem,
e ndo hd nada sendo relacées que se compadem segundo leis eter
nas. Sempre que uma idéia é adequada, capta precisamente dois
corpos pelo menos, 0 meu e outro, sob o aspecto segund? o quﬁa]
eles compdem suas relagdes (“nogdo comum”). Pelo contrério, ndo
-hé idéia adequada de um corpo que ndo convenha com o meu, en-
quanto nao convém. E nesse sentido que o mal, ou mcll*{or 0 mau,
apenas existe na idéia inadequada e nas afec¢bes de tristeza que
dai decorrem (6dio, célera etc.).® .
Todavia, nesse aspecto, haverd ainda uma reviravolta. Asm-m,
suponhamos que o mal nada seja do ponto de vista das relagdes
que se compdem em conformidade com as leis da natureza, o mesmo

8. Erica, IV. 64.
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aconteceria no que diz respeito as esséncias que se exprimem nes-
sas relagoes? Espinosa reconhece que, se os atos e as obras também
sao perfeitos, os atores nao o sao, as esséncias ndo sio igualmente
perfeitas (XXIII).” E essas proprias esséncias singulares ndo sio
constituidas da mesma maneira que sdo compostas as relagdes in-
dividuais. Desde logo, ndo existem esséncias singulares que sdo
irredutivelmente associadas ao mau — o que bastaria para reintrodu-
zir a posi¢do de um mal absoluto? Néo hd esséncias singulares cujo
papel € o de envenenar? Blyenbergh aponta, pois, uma segunda séric
de objegdes: cometer crimes, matar os outros ou até mesmo se matar,
nao € proprio de algumas esséncias (XXII)? Ndo h4 esséncias que en-
contram no crime, ndo um veneno, mas um delicioso alimento? E a
objeg¢ao prossegue passando do mal-malvadeza ao mal-infortinio:
pois, cada vez que uma das minhas relagdes ¢ decomposta, este acon-
tecimento pertence a minha esséncia, mesmo se outras relagoes
compoem-se na natureza. Tornar-se cego ou criminoso pode pois
ser préprio de minha esséncia... (XX e XXII). O préprio Espinosa
nao fala de “afeccdes da esséncia™?'’ Ora, mesmo considerando que
Espinosa conseguiu expulsar o mal da ordem das relagoes indivi-
duais, nada garante que ele logre expulsa-lo da ordem das esséncias
singulares, isto €, singularidades mais profundas que tais relagoes.

Surge entdo a resposta dspera e seca de Espinosa: se o crime
pertencesse a minha esséncia, seria pura e simples virtude (XXIII)."
Mas, precisamente, toda a questdo é: o que significa pertencer a
esséncia? O que pertence a uma esséncia € sempre um estado, isto

9. “Trata-se de saber se uma e outra obra, a do ladrio ¢ a do justo, enquanto sio
algo de real de que Deus € a causa, sdo igualmente perfeitas? Eu respondo
que. se consideramos unicamente as obras, de tal modo determinado, pode
acontecer que exista em uma ¢ em outra uma perfei¢io igual. Perguntai-vos
se o ladrdo e o justo sdo igualmente perfeitos, se tém a mesma beatitude? Eu
respondo nio.”

10. Etica, 111, definigio do desejo.

I1. “Se algum homem percebe que pode viver mais comodamente pendurado na
forca que sentado a sua mesa, ele agiria como um insensato ao nio se pendu-
rar: do mesmo modo, quem percebesse claramente que pode usufruir de uma
vida ou de uma esséncia melhor cometendo crimes que sendo virtuoso. seria
também insensato se se abstivesse de cometer crimes. Pois, do ponto de vista
de uma natureza humana tio pervertida, os crimes seriam virtude.”
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¢, uma realidade, uma perfei¢io que exprime uma poténcia ou po-
der de ser afetado. Ora, alguém nao é malvado, ou infeliz, em
lungao das afecgoes que tem, mas em funcdo das afecgdes que nao
tem. O cego nao pode ser afetado pela luz, nem o malvado por uma
luz intelectual, Se alguém € tido como mau ou infeliz, ndo € em
fung¢do de seu estado, mas em func¢@o de um estado que ele nao
lem ou ndo tem mais. Ora, uma esséncia nao pode ter outro estado
(ue o seu, € muito menos ser outra esséncia. “Neste momento, se-
ra do contraditério que a visao lhe pertencesse quanto o seria se
pertencesse a pedra... Da mesma forma, quando consideramos a
natureza de um homem dominado por um apetite vulgarmente sen-
sual, e comparamos esse apetite presente nele aquele que se
encontra nos homens de bem, ou aquele que se encontrou no mes-
mo homem em outro momento..., este apetite melhor nao pertence
mais. no instante considerado, a natureza desse homem, quanto a
do diabo ou a da pedra” (XXI). Logo, o mal ndo existe mais na
ordem das esséncias quanto na ordem das relagdes; pois, do mes-
mo modo que jamais consiste numa relagdo, mas apenas numa
relagd@o entre duas relagdes, o mal nunca estd num estado ou numa
esséncia, mas numa comparacdo de estados que nao vale mais que
uma comparagdo de esséncias.

E contudo ai que Blyenbergh protesta mais intensamente: se
nio tenho base para comparar duas esséncias a fim de acusar uma
de ndo ter os poderes da outra (cf. a pedra que ndo enxerga), dar-
se-ia 0 mesmo quando comparo dois estados de uma mesma
esséncia, 14 onde hd passagem real de um estado ao outro, dimi-
nui¢do ou desaparecimento de um poder que eu antes possuia? “Se
me torno mais imperfeito do que era antes, tornar-me-ei pior na
medida em que for menos perfeito” (XX). Espinosa ndo suporia
“um instantaneismo da esséncia que torna incompreensivel qualquer
devir e qualquer duracdo? “Segundo vossa opinido, s6 pertence a
esséncia de uma coisa aquilo que, no momento considerado, per-
cebemos que estd nela” (XXID)."? E muito curioso que Espinosa,

12. Na carta XXI. Espinosa havia dito: “Embora Deus tenha conhecimento tanto
do estado passado de Addo como de seu estado presente, ele ndo concebia
por isso que Adio fosse privado de seu estado passado. dito de outro modo.
que seu estado passado pertencesse 4 sua natureza presente’”.
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enfadado dessa correspondéncia, ndo responda mais a Blyenberg
sobre esse assunto. Ora, na Etica, o préprio Espinosa insiste sobre
a realidade da passagem a uma perfei¢ao menor: “tristeza”. H4 algo
al que ndo se vincula nem a privagao de uma perfei¢ao maior, nem
a comparagao entre dois estados de perfei¢do." Ha na tristeza algo
de irredutivel que nao é nem negativo nem extrinseco: uma passa-
gem, vivenciada e real. Uma duragdo. Algo que testemunha uma
lltima irredutibilidade do “mau™ ¢ a tristeza, como diminui¢do da
poténcia de agir ou do poder de ser afetado, que ndo se manifesta
menos no desespero do infeliz quanto nos 6dios do malvado (mes-
mo as alegrias da malvadeza sio reativas, no sentido de que
dependem estritamente da tristeza infringida ao inimigo)." Em vez
de negar a existéncia da durag@o, Espinosa define pela duragdo as
variagbes continuas da existéncia, e parece nisso reconhecer o -
timo refigio do mau.

O que pertence a esséncia é apenas o estado ou a afecgdo. O
que pertence a esséncia € somente o estado, enquanto exprime uma
quantidade absoluta de realidade ou de perfei¢do, sem comparacio
possivel com outros estados. E sem ddvida o estado ou a afeccio
nao exprimem apenas uma quantidade absoluta de realidade, mas
envolvem também uma variagdo da poténcia de agir, aumento ou
diminuigao, alegria ou tristeza. Mas e€ssa variagdo ndo pertence
como tal a esséncia, s6 pertence a existéneia ou a duragio, e con-
cerne apenas a génese do estado na existéncia. Cabe observar que
0s estados da esséncia sdo muito diferentes conforme sdo produzi-
dos na existéncia por um aumento ou uma diminui¢do. Quando um
estado exterior envolve um aumento de nossa poténcia de agir, ele
se desdobra em outro estado que depende dessa mesma poténcia:

13. 1) Etica, 111, definigio da tristeza: “Nio podemos dizer que a tristeza consis-
te na privagio de uma perfeigio maior, visto que a privagio ndo é nada, ao
Passo que o sentimento da tristeza é um ato, que, por essa razio, sé pode ser
0 ato de passar a uma perfeigio menor..."; 2) Defini¢do geral dos afetos:
“Quando eu digo: uma forga de existir maior Ou menor que antes, eu nio en-
tendo que o espirito compare a presente constituig¢io do corpo com uma
passada. porém que a idéia que constitui a forma do afeto afirme do corpo
algo que envolve mais ou menos realidade que antes”,

14. Cf. Etica, 111, 20 (e todos os encadeamentos de paixdes tristes).
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¢ assim, diz Espinosa, que a idéia de alguma coisa. q’l..le nos con-
vém, que se compoe conosco, nos conduz a formar a ldt?la adequad.a
de n6s mesmos e de Deus. E como se o estado exterior se dupli-
casse de uma felicidade que nao depende mais sendo cle: nés.'"> Ao
contrdrio, quando o estado exterior envplvc uma diminui¢do, pode
apenas encadear-se com outros estados ma.dcq uados e dependentes,
a menos que nossa poténcia ja tenha atingido o ponto em Aque., naEla
mais pode comprometé-la. Em suma, os estados‘ da esséncia sdo
sempre tao perfeitos quanto podem sé-lo, mas dlfergm conforme
sua lei de produgdo na existéncia: exprimem na esséncia uma quan-
tidade absoluta de realidade, que corresponde, porém, a variagao
que eles envolvem na existéncia.

E nesse sentido que a existéncia é uma prova. M.as ¢ uma
prova fisica e quimica, uma cxpcrimemagﬁo. o contrdrio de um
Julgamento. Eis por que toda correspondéncia com Blyef:bergh cen-
traliza-se no tema do julgamento de Deus: possui chu_s um
entendimento, uma vontade e paixdes que fagcam dele um juiz se-
gundo o Bem e o Mal? Na verdade, somos julgados‘a‘pcnas por
nés mesmos e conforme os nossos estados. A prova fisico-quimi-
ca dos estados constitui a Etica, por oposi¢do ao juizo moral. A
ess€ncia, nossa esséncia singular, ndo € instanténea, cla.é eterna.
Mas a eternidade da esséncia s6 chega depois, é estrname[ne
contempordnea, coexistente a existéncia na sua duragdo. A essén-
cia eterna e singular € a parte intensa de n6s mesmos que se exprime
numa relagao como verdade eterna; e a existéncia é? conjunto t_ivas
partes extensivas que nos pertencem sob esta relagdo na duragdo.
Se ao longo de nossa existéncia soubemos compor essas partes de
maneira a aumentar a nossa poténcia de agir, experimentamos en-
tao por isso mesmo muitas afec¢des que dependiam unicamente de
nés mesmos, isto €, da parte intensa de nés mesmos. Se, ao con-
trario, nao cessamos de destruir ou de decompor nossas préprias
partes e as dos outros, nossa parte intensa ou eterna, nossa parte

15. E todo o movimento do inicio do Livro V: as alegrias—pgixées. e as idéias ina-
dequadas das quais elas dependem, entrelagam-se a idéias ahdequadas e a
alegrias “ativas™ — enquanto as (ristezas nio se entrelagam seniio com outras
tristezas e com outras idéias inadequadas.
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essencial. s6 tem e apenas pode ter um nimero infimo de afeccoes
que dela mesma provém e nenhuma felicidade que dela dependa.
Tal ¢ pois a diferenga final entre 0 homem bom e 0 homem mau: o
homem bom ou forte ¢ aquele que existe de maneira tio plena ou
ldo intensa que conquistou, ainda em vida, a eternidade. e que a
morte, sempre exlensiva, sempre exterior, € para ele pouca coisa.
Portanto, a prova ética ¢ o oposto do Julgamento diferido: em vez
de restabelecer uma ordem moral, ratifica desde logo a ordem ima-
nente das esséncias e de seus estados. Em vez de uma sintese que
distribui recompensas e castigos, a prova élica contenta-se em ana-
lisar nossa composicdo quimica (prova do ouro ou da argila).'t
Temos trés componentes: 1) nossa esséncia singular eterna;
2%) nossas relagoes caracteristicas (de movimento e de repouso), ou
nossos poderes de ser afetado. que sdo igualmente verdades eternas:
3%) as partes extensivas que definem nossa existéncia na duragdo e
pertencem a nossa esséncia enquanto efetuam esta ou aquela de
nossas relagoes (do mesmo modo as afecgdes externas que preen-
chem nossa poténcia de ser afetado). O “mau” s6 existe no ambito
deste dltimo estrato da natureza. O mau é quando partes extensivas
que nos pertenciam sob uma relagio sio determinadas do exterior
a entrar sob outras relagdes; ou entdo quando uma afec¢do nos toca
¢ excede 0 nosso poder de ser afetado. Nesse caso, dizemos que
nossa relagdo € decomposta, ou que nosso poder de ser afetado foi
destruido. Mas, efetivamente, nossa relagdo deixa apenas de ser
efetuada por partes extensivas, ou nosso poder por afecgdes exte-
riores, sem que eles nada percam de sua verdade eterna. Tudo o
que denominamos de mau € estritamente necessério, e contudo pro-

vém do exterior: necessidade do acidente. A morte ¢ tanto mais "

necessdria quanto sempre emerge do exterior. Primeiramente ha
uma duragdo média da existéncia: dada uma relagdo, ha uma dura-
¢do média da efetuagio. Porém, mais ainda, acidentes e afecgoes
externas podem a cada momento interromper a efetuacio. E a ne-
cessidade da morte que faz crer que ela ¢ interior a nés mesmos.
Mas, de fato, as destrui¢des ¢ decomposicdes niio concernem nem
as nossas relagdes em si mesmas nem A nossa esséncia. Concer-

16. Sobre a prova da argila, cf. carta LXXVIII, para Oldenburg.
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nem somente as nossas partes extensivas que nos pertenciam pro-
visoriamente, e sdo agora determinadas a entrar sob outras relagoes
que ndo as nossas. Eis por que a Etica. no Livro IV, atribui muita
importéncia aos fendmenos aparentes de destruigio de si: de fato,
trata-se sempre de um grupo de partes determinadas a entrar sob
outras relagdes e comportam-se desde entdo em nés como corpos
estranhos. E o caso do que denominamos “doencas auto-imunes’:
um grupo de células cuja relagdo € perturbada por um agente ex-
terno do tipo virus serd de imediato destruido por nosso sistema
caracterfstico (imunitario). Ou, inversamente, no suicidio: desta vez.
¢ o grupo perturbado que domina e, sob sua nova relagdo, induz
nossas outras partes a desertar de nosso sistema caracteristico (“cau-
sas exteriores ignoradas por nés afetam o corpo de tal moldo que
nos revestimos de outra natureza contréria a primeira” (Etica)."
Dai o modelo universal do envenenamento, da intoxicagdo, caro a
Espinosa.

E verdade que nossas partes extensivas e nossas afecgdes ex-
teriores, na medida em que efetuam uma de nossas relagdes,
pertencem a nossa esséncia, Mas ndo “constituem” nem essa rela-
¢do nem essa esséncia. Mais que isso. hd duas maneiras de
pertencer a esséncia. “Afecg¢do da esséncia™ deve-se compreender
primeiro de maneira apenas objetiva: a afecgio ndo depende de nos-
sa esséncia mas de causas externas agindo na existéncia. Na
verdade, essas afec¢Ges ora inibem ou comprometem a efetuagio
de nossas relagdes (tristeza como diminuigdo da poténcia de agir),
ora a confortam e a reforgam (alegria como aumento). E é neste
tltimo caso apenas que a afecgdo externa ou “passiva” desdobra-
se numa afecgio ativa, que depende formalmente de nossa poténcia
de agir e € interior A nossa esséncia, constitutiva de nossa essén-
cia: alegria ativa, auto-afecgiio da esséncia pela esséncia. de tal
modo que o genitivo torna-se agora autbnomo e causal. Pertencer
a esséncia assume assim um novo sentido que exclui o mal e o mau.
Nio que sejamos entdo reduzidos A nossa prépria esséncia; pelo
contrdrio, tais afec¢oes internas, imunitdrias, sio as formas sob as

17. Etica, IV, 20.
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quais nos lornamos conscientes de nds mesmos, das outras coisas
¢ de Deus, interior e eternamente, de modo essencial (terceiro gé-
nero de conhecimento, intui¢do). Ora, quanto mais nos elevamos
ao longo de nossa existéncia a essas auto-afecgdes, menos perdemos
coisas ao perder a existéncia, morrendo ou até mesmo sofrendo, e
tanto melhor poderemos afirmar efetivamente que o mal nio era
nada, ou que nada ou quase nada de mau pertencia 2 esséncia.'®

18. Espinosa com efeito evoca uma variagiio inversamente proporcional: quanto
mais temos idéias inadequadas e tristezas, maior € relativamente a parte de
nés mesmos que morre; ao contririo, quanto mais temos idéias adequadas e
alegrias ativas, maior € “a parte que persiste ¢ permanece salva”, muito me-
nor € a parte que morre e é tocada pelo mau. (Cf. Etica, V, 38-40: estas
proposigoes sobre as duas partes da alma sio essenciais ao livro V. Elas per-
mitiriam a Espinosa responder i objegiio que Blyenbergh tinha-lhe feito na
tltima carta referente a existéncia de “partes da alma™.)

Capitulo IV

Glossario dos principais
conceitos da “Etica”

ABSOLUTO — 1%) Qualifica a substéncia constituida por todos os atri-
butos, enquanto cada atributo ¢ apenas infinito em seu género. O
infinito num género sem ddvida no implica de nenhum modo uma
privacio dos outros géneros, (a0 pouco uma oposi¢ao a eles, mas
apenas uma disting@o real ou formal que nao impede que todas es-
las formas infinitas se reportem ao mesmo Ser ontologicamente uno
(Etica, 1, def. 6 e explicagio). O absoluto é precisamente a nature-
/a deste ser, enquanto o infinito ¢ apenas uma propriedade de cada
“wénero” ou de cada um dos atributos. Observa-se em todo o
cspinosismo uma superag¢ao do infinitamente perfeito, como pro-
priedade, rumo ao absolutamente infinito como Natureza. Tal € o
“deslocamento” da prova ontolégica.

2%) Qualifica as poténcias de Deus, poténcia absoluta de exis-
tir ¢ de agir, poténcia absoluta de pensar e de compreender (I, 11,

. esc.: infinitam absolute potentiam existendi: 1, 31, dem.: absolutam

cogitationem). Ha portanto como que duas partes do al:isoluto‘ ou
melhor, duas poténcias do absoluto que sao iguais € ndo se con-
fundem com os dois grandes atributos que conhecemos. (Sobre a
igualdade dessas duas poténcias, cf. IL, 7 cor.)

ABSTRACOES — O essencial € a diferenca de natureza que Espino-
sa estabelece na Etica entre os conceitos abstratos e as nogdes
comuns (II, 40, esc. 1). Uma no¢do comum consiste na idéig de
que algo de comum entre dois ou vdrios corpos que sao convenien-
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tes, isto €. que compdem as suas respectivas relagdes segundo leis
¢ se afetam de acordo com esta conveniéneia ou CoOmposi¢ao in-
trinsecas. A no¢ao comum exprime também nosso poder de sermos
afetados e explica-se pela nossa poténcia de compreender. Ao con-
trario, existe idéia abstrata quando, excedido o nosso poder de
sermos afetados, contentamo-nos em imaginar em vez de com-
preender: ja ndo procuramos compreender as relagdes que se
compoem, mas retemos apenas um signo extrinseco, um carater sen-
sivel e varidvel que toca nossa imagina¢ao e erigimos um trago
essencial negligenciando os demais (0 homem como animal de es-
tatura ereta, ou como animal que ri. que fala. animal racional,
bipede sem plumas etc.). A unidade de composi¢do, a composigio
das relagoes inteligiveis, as estruturas internas (fabrica), nés as
substitufmos por uma grosseira atribuigdo de semelhangas e de di-
ferengas sensiveis, ¢ estabelecemos continuidades, descontinuidades
e analogias arbitrdrias na Natureza.

Em certo sentido, a abstracao supde a ficgdo, dado que con-
siste em explicar as coisas por imagens (e em substituir a natureza
interna dos corpos pelo efeito extrinseco que t€m sobre o nosso).
Noutro sentido, a ficgdo supde a abstrag¢do, porque ela mesma &
composta de elementos abstratos que se imbricam uns nos outros
segundo uma ordem de associacdo ou até mesmo de transformacio
externa (Tratado da corregao, 62-64- “Quando dizemos que alguns
homens sdo subitamente transformados em animais, dizemo-lo de
uma maneira muito geral...”). Veremos como a idéia inadequada
combina o abstrato com o ficticio.

As abstragdes ficticias sdo de diferentes modalidades. Em pri- .
meiro lugar, as classes, as espécies e os géneros, definidos por uma
caracteristica sensivel varidvel, determinada como especifica ou
genérica (0 cdo, animal que ladra etc.). Ora. ao procedimento de
definigdo por género e diferenga especifica opoe Espinosa outro
procedimento distinto, ligado as nogoes comuns: definir os seres
pelo seu poder de serem afetados, pelas afecgdes de que sao capa-
zes, pelas excitagdes a que reagem, aquelas a que permanecem
indiferentes, aquelas que excedem o seu poder ¢ os adoecem ou
matam. Desse modo. obter-se-4 uma classificagao dos seres por sua
poténcia, ver-se-io quais os que convém com outros e quais os que
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Mo convém, quem pode servir de alimento a quem, quem € social

Lom quem. e sob quais relagdes. Um homem. um cavalo e um céo,

por exemplo: ou melhor, um filésofo e um bébado, um cdo de caca
¢ um cio de guarda, um cavalo de corriqa e um cavalo de carga
distinguem-se pelo seu poder de serem afetados e, ar.nes d(? rn'flllfs,
pela maneira como cumprem e satisfazem a sua v1da} (vita illa
qua unumquodque est contentum (fi.‘r:ca.. III. 57). Ex15‘tem pOl:
[ipos mais ou menos gerais que nao tém rlgoro?amente 0s mesmo
critérios que as idéias abstratas de género e especie. Mesmo f..)snatr_I-
hutos ndo sdo diferencas especificas que dclcrmm.anam a substancia
como género; eles ndo sdo também gérleros,,.aflld.zt que cj'ada um
seja dito infinito no seu género (mas “género 'm.dlca aqui apcn;;as
uma forma de existéncia necesséria que constitui para a sub‘stan-
c¢ia um poder infinito de ser afetado, sendo os modos do atributo
as préprias afecgoes).
: pmg:'zasz;:gungdo ])ugar‘ o niimero. O nimero € o correlato das
idéias abstratas, uma vez que contamos as coisas cumf) membros
de classes, géneros e espécies. E nesse sentido que o nimero é ur’n
“auxiliar da imaginac@o” (carta XII, para Meyer). O préPr:o ni-
mero € abstrato na medida em que se aplica aos mod?s c?xlstentes,
“abstracdo feita” da maneira como dcrivarln da su.hftancm e se r:ia-
lacionam uns com os outros. Ao contrario, a v1sao’ POHCF‘CI& a
Natureza descobre por toda parte o infinito; ora, nada € infinito pelo
nimero de suas partes. Nem a substincia, de que se afirma ime-
diatamente uma infinidade de atributos sem passar por 2, 3., 4...
(carta LXIV, para Sculler). Nem o modo cxisle’nte, que possui ur:na
infinidade de partes — mas n@o é pelo seu nimero ql_u: tem essa
infinidade (carta LXXXI, para Tschimha%ls}. Fogo, nao sc? a dl-S-
‘lingdo numérica ndo se aplica a substéncia, vlst({ queqa d1stmgao
real entre atributos nunca € numérica; mas ta.lmtjem ndo se apllc.a
adequadamente aos modos, uma vezquea dlsflngao numen;a exp{r;-
me apenas de forma abstrata e pela imaginag@o a natureza do modo
> da distingdo modal. .
o dg;nf;:::eiro lugar, os transcendentais: nao se trata mais de
caracleres especificos ou genéricos pelos quais se est‘abe]ec;,m
diferengas exteriores entre os seres, mas de um conceito de‘ er
ou de conceitos com a mesma extensido que o Ser, a0s quais se
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confere um valor transcendente e se estabelece por 0posi¢cao ao
nada (ser-ndo ser, unidade-pluralidade. verdadeiro-falso. bem-mal,
ordem-desordem, beleza-fealdade, perfeigdo-imperfei¢io...). Apre-
sentamos como um valor transcendente aquilo que tem apenas um
sentido imanente, e definimos por uma oposicdo absoluta aquilo
que tem apenas uma oposi¢do relativa: assim o Bem e o Mal sdo
abstratos do bom e do mau, que se afirmam em relagdo a um modo
existente preciso e qualificam suas afecgdes segundo o sentido das
variagdes da sua poténcia de agir (Etica, IV, preficio).
Os seres geométricos apresentam um problema particular. E
que a sua figura faz parte dos abstratos ou seres de razio, em to-
dos os sentidos: ela se define por uma caracterfstica especifica; é
objeto de medida, sendo esta um auxiliar da mesma ordem que o
numero; e, sobretudo, envolve um nada (carta L, para Jelles). Pode-
mos, contudo, assinalar uma causa adequada aos seres geométricos,
enquanto os outros seres de razdo implicam a ignorincia das ver-
dadeiras causas. Efetivamente, podemos substituir a definicdo
especifica de uma figura (por exemplo, o circulo como o local dos
pontos situados a igual distdncia do mesmo ponto denominado cen-
tro) por uma defini¢ao genética (o circulo como figura descrita por
qualquer linha de que uma extremidade ¢ fixa, ¢ a outra, mével,
Tratado da correcdo, 95-96; ou a esfera como figura descrita pela
rotagdo de um semicirculo, ibidem, 72). Sem divida, trata-se ainda
de uma ficgdo, segundo a relagdo do abstrato e do ficticio. E que na
Natureza nenhum circulo, nenhuma esfera sdo engendrados desse
modo; nenhuma esséncia singular é determinada por aquele proce-
dimento; e o conceito de linha, ou de semicirculo nao contém de
modo algum o movimento que lhe atribuimos. Daf a exXpressio:
fingo ad libitum causam (ibidem, 72). No entanto, mesmo quando
as coisas reais se produzem tal como as idéias as representam, ndo
€ por isso que as idéias sdo verdadeiras, ja que a sua verdade nio
depende do objeto, mas da poténcia auténoma do pensamento (ibi-
dem, 71). Também a causa ficticia do ser geométrico pode ser
um bom ponto de partida, caso a utilizemos para conhecer a nossa
poténcia de compreender, como um trampolim para atingir a idéia
de Deus (determinando Deus o movimento da linha ou do semi-
circulo). Isto porque com a idéia de Deus cessam todas as ficgoes
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¢ abstragdes, e as idéias dela emanam em sua ordem como as cqi-
sas singulares e reais se produzem na sua (ibidem, 73, ?5. 76). Eis
por qu; as nogoes geométricas s@o ficgoes aptas a conjurar o ab-s-
irato sobre o qual repousam e a conjurar-se a si mesmas. Elas estao
pois mais préximas das nogdes comuns que das Iabstrala‘s; elas im-
plicam, no Tratado da corre¢do, um prenuncio fiaqullo que as
nogdes comuns serdo na Etica. Veremos como, ijc fato, estas man-
(ém uma relagdo complexa com a imaginagdo; e, de .qualquer
modo, o método geométrico conservard todo o seu sentido e sua
extensdo.

ACAO - Cf. Afecgoes.
ADEQUADO-INADEQUADO — Cf. Idéia.

AFECCOES, AFETOS — 1) — As afecgdes (aﬁ’ec?tfo) sd0 08 préprigs mo-
dos. Os modos s@o as afecgdes da substincia ou dos seus a}rlbulos
(Etica, 1, 25, cor.; I, 30, dem.). Estas afec¢bes sao necessariamente
ativas, ja que se explicam pela natureza de Deus como causa ade-
quada, e porque Deus néo pode padeccr._ '

2¢) Em um segundo grau, as afecgdes des:gnfim 0 que acon-
tece ao modo, as modificagdes do modo, os ‘BfGIIOS dos outros
modos sobre este. De fato, estas afec¢bes sao imagens ou _r.narcas
corporais (II, post. 5; II, 17, esc.; II1, post. 2); e as suas idéias en-
globam ao mesmo tempo a natureza do corpo afetado ea do corpo
exterior afetante (I, 16). “Chamaremos imagens das coisas as zltfec-
¢oes do corpo humano cujas idéias representam 0s corpos exteriores
como se estivéssemos presentes... €, quando o espirito contempla
os corpos sob essa relagdo, diremos que ele ifl.'laglna“’

32) Mas essas afecgdes-imagens ou idéias formam certo es-

" tado (constitutio) do corpo e do espirito afetados, que implica mais

ou menos perfei¢io que o estado precedente. De um cstadoiayou-
tro, de uma imagem ou idéia a outra, hd porl?mo transi¢oes,
passagens vivenciadas, duracdes m.cdiantc as quais passamos para
uma perfei¢do maior ou menor. Ainda mais, esses cstad_os, essas
afeccdes, imagens ou idéias, ndo sdo separédveis da duragao que as
relaciona ao estado precedente e as induzem a0 ﬁcstaﬁdo seguinte.
Essas duragdes ou variagdes continuas de perfei¢do sio chamadas
“afetos”, ou sentimentos (affectus).
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Observou-se que, em regra geral, a afecgio (affectio) se re-
feria diretamente ao COrpo. a0 passo que o afeto (affe
a0 espirito. Mas a verdadeira diferenca nio estd af.
tre

ctus) se referia
Ela existe en-
a afecgdo do corpo e sua idéia que envolve a natureza do corpo
exterior, por uma parte, e, por outro lado, o afeto que implica
tanto para o corpo como para o €spirito um aumento ou uma dimi-
nui¢do da poténcia de agir. A affectio remete a um estado do corpo
afetado e implica a presenca do corpo afetante. ao passo que o
affecrus remete i transi¢ao de um estado a outro, tendo em conta a
variagao correlativa dos corpos afetantes. Existe, pois, uma dife-
renca de natureza entre as afecgées-imagens ou idéias,. e os
afetos-sentimentos, se bem que os afectos-sentimentos possam ser
apresentados como um tipo particular de idéias ou de afeccoes: “Por
afetos, entendo as afecgdes do corpo pelas quais a poténcia de agir
desse mesmo corpo ¢ aumentada ou diminuida, favorecida ou jm-
pedida...” (IIL, def. 3); “Um afeto, que chamamos paixdo da alma,
¢ uma idéia confusa pela qual o espirito afirma uma for¢a de exis-
tir de seu corpo maior ou menor que antes” (II1, def. geral dos
Afetos.). E certo que o afeto supde uma imagem ou idéia, e dela
deriva como da sua causa (I, ax. 3). Contudo. nio se reduz a ela:
Possui outra natureza, sendo puramente transitivo, e ndo indicati-
VO ou representativo, sendo experimentado numa duragdo vivida
que abarca a diferenga entre dois estados. Eis por que Espinosa
mostra que o afeto ndo é uma comparacdo de idéias, e recusa as-
sim toda interpretagao intelectualista: “Quando eu falo de uma forca
de existir maior ou menor que antes, ndo entendo que o espirito
compara o estado presente do €Orpo com o passado, mas que a idéia
que constitui a forma do afeto afirma do corpo algo que envolve
efetivamente mais ou menos realidade que antes” (IIL, def. geral).
Um modo existente define-se por certo poder de ser afetado
(IIL, post. 1 e 2). Quando €ncontra outro modo, pode ocorrer que
€8s outro modo seja “bom” para ele, isto €, se componha com ele.
ou, a0 inverso, seja “mau” para ele e o decomponha: no primeiro

€aso, 0 modo existente passa a uma perfeicdo maior

: no segundo
caso,

menor. Diz-se, conforme o caso, que a sua poténcia de agir
ou forga de existir aumenta ou diminui,

VISLo que a poténcia do
outro modo se lhe junta, ou,

a0 contrario, se lhe subtrai, imobili-
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indo-a e fixando-a (IV, 18, dem.). A passagem a uma perfeicao
iior ou o aumento da poténcia de agir denomina-se aqte.luhou sen-
timento de alegria; a passagem a uma menor perfeicao Aou.a
diminui¢dao da poténcia de agir, tristeza. E assim que a pot?r'lcm
de agir varia em fungdo das causas cxtcru)rc?, para'u.m mesmo
poder de ser afetado. O afeto-sentimento (alegria ouhlrztt;leza) ema-
fa de uma afecgdo-imagem ou idéia que cla supf")e (idéia do‘c‘orP.t‘)
(ue convém ou nao com o nosso); e, quando olal'cto rf:‘toArna.a(;f‘.lc%a
e que provém, a alegria torna-se amor, € tristeza, ctdfa. E ‘Essc
modo que as diversas séries de afecgdes e dc a‘tclos preenc rfm
constantemente, ainda que sob condigdes varidveis, o poder de ser
aletado (II1, 56). )

Na medida em que nossos sentimentos ou afetos provém do
encontro exterior com outros modos existentes, eles 'expllcartl-se
pela natureza do corpo afetante e pela idéia qecessar:aTen}§ 13'&
dequada desse corpo, imagem confusa envolvida no nO!s‘EsO estado.
Tais afetos s@o paixdes. visto que n@o somos a sua causa adequa-
da (III, def. 2). Mesmo os afetos bas§ados na a_legrm. que Se
definem pelo aumento da poténcia de agir, s?}o paixdes: a a!cgl"la é
ainda uma paixio “enquanto a poténcia de agir do homcrf] nio cres-
ceu a ponto de que ele se conceba adequadamente, a si mesEn({.c
as suas préprias agoes” (IV, 59, dem.). ‘Mcsm(? que nossa‘potcnu.a
de agir cres¢a materialmente, nem por isso delxam_os de ser passi-
vos, separados dessa poténcia, na medida em que néo a dommjdrn_os
formalmente. Eis por que, do ponto de visla' dos af'etos. a d?st_m-‘
¢ao fundamental entre dois tipos de paixdo, paixdes lI‘]SIeS.e paixes
alegres, prepara outra distingdo bem diversa entre as paixoes e as
agdes. De uma idéia como a de affectio, decorrem sempre afetos.
Todavia, se a idéia for adequada em vez de uma imagem confusa,
se ela exprimir diretamente a esséncia do corpo afefanlc em vez
de envolvé-lo indiretamente no nosso estado, se ela for a idéia de
uma affectio interna ou de uma auto-afecgdo que marca a cgn\if:-
niéncia interior de nossa esséncia, das outras esséncias e da esséncia
de Deus (terceiro género de conhecimento), nesse casoﬂ. ns‘af{:l‘():?
que dela se originam serao eles mesmos agoes (111, 1). Nau 0 csscs.
afetos ou sentimentos ativos podem apenas ser fllcgrlas e amores
(IIL, 58 e 59), mas também alegrias e amores muito especiais, visto
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que nao se definem mais por um aumento da nossa perfeicao ou po-
téncia de agir, porém, pela plena posse formal dessa poténcia ou
perfei¢do. Para essas alegrias ativas devemos reservar o nome de
beatitude: aparentemente elas conquistam-se e desenrolam-se na
duracdo, tal como as alegrias passivas, mas, na realidade, sdo eter-
nas € nao se explicam mais pela duracio; elas nio implicam mais
transi¢des e passagens. mas exprimem-se todas umas s outras se-
gundo um modo de eternidade, juntamente com as idéias adequadas
das quais procedem (V, 31-33).

AFIRMACAO — Cf. Negagio.

ALEGRIA-TRISTEZA — Cf. Afec¢des, Bom, Poténcia.
AMOR-ODIO — Cf. Afecgdes.

ANALOGIA ~ Cf. Eminéncia.

APETITE — Cf. Poténcia.

APTIDAO — Cf. Poténcia.

ATO — Cf. Poténcia.

ATRIBUTO — “Aquilo que o entendimento percebe da substancia
como constituindo a sua esséncia’” (Erica, 1. def. 4). Os atributos
ndo sdo maneiras de ver do entendimento, visto que o entendimento
espinosista s6 percebe o que ¢; tampouco se trata de emanagdes,
pois nao existe nenhuma superioridade, nenhuma eminéncia da
substancia em relagdo aos atributos, nem de um atributo em re-
lag@o a outro. Cada atributo “exprime” certa esséncia (I, 10, esc.
1). Se o atributo se refere necessariamente a0 entendimento, nio“é
porque resida neste, mas porque é expressivo e aquilo que expri-
me implica necessariamente um entendimento que o “percebe”. A
esséncia expressa € uma qualidade ilimitada, infinita. O atributo
expressivo relaciona a esséncia a substancia e ¢ essa relacdo ima-
nente que o entendimento capta. Todas as esséncias, distintas nos

atributos, formam uma unidade na substancia a que os atributos as
referem.

v 0
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Cada atributo ¢ “concebido por si e em si” (carta II, pzzlra
Oldenburg). Os atributos sdo realmente distintos: nenhurp precisa
do outro, nem de qualquer outra coisa, para ser concebido. Eles
exprimem, pois, qualidades substanciais absolutamente srmples.; de-
vemos ainda dizer que uma substancia corresponde a cada a[tjlblulo
qualitativa ou formalmente (e nao numcricamente)..Multi'ph(:{da-
de formal puramente qualitativa, definida nas oito ?rn.nesras
proposi¢des da Etica, que permite identificar uma sub‘sta}ncia para
cada atributo. A distin¢do real entre atributos é uma distingéo for-
mal entre “quididades” substincias dltimas.

Temos conhecimento de apenas dois atributos, sabendo en-
tretanto que hd uma infinidade deles. Conhccemqs apenas dois
porque s6 podemos conceber como infinitas as qualidades que en-
volvemos em nossa esséncia: 0 pensamento € a extensdo, na medld"{
em que somos espirito e corpo (II, 1 e 2). Mas sahcmos. que ha
uma infinidade de atributos, porque Deus tem uma poténcia abso-
lutamente infinita de existir, que ndo se deixa esgotar nem pelo
pensamento, nem pela extensdo. _

Os atributos sdo estritamente 0s mesmos, enquanto constl-

tuem a esséncia da substancia, e enquanto sao envolvidos pelas
esséncias de modo e as contém. Por exemplo, € sob a mesma for-
ma que os corpos implicam a extensio e a extensﬁo‘é um atr?bl:lw
da substancia divina. Nesse sentido, Deus nao possui as perfeigoes
implicadas pelas préprias “criaturas” sob uma forma difcrentfe da-
quela que elas tém nas préprias criaturas: desse nlmdo., Espmosir}
nega radicalmente as nogdes de eminéncia, de equ1v9§1dade e ate
mesmo de analogia (segundo as quais Deus as possmrta.sob optra
forma, sob uma forma superior...). Portanto, a imanéncia espino-
sista ndo se opde menos a emanagio que a criagdo. A im.anénctfl
significa notadamente a univocidade dos atributos: os mesmos atri-
butos sao ditos da substancia que eles compdem e dos modos que
contém (primeira figura da univocidade, sendo as duas outras a da
causa e a do necessario).

AUTOMATO — Cf. Método.

BEATITUDE — Cf. Afeccoes.
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BOM-MAU. — O bom ¢ 0 mau sdo duplamente relativos. e expri-
mem-se um em relagdo ao outro, e ambos em relagao a um modo
existente. Sdo os dois sentidos da variagdo da poténcia de agir: a
diminui¢do desta poténcia (tristeza) é md., seu aumento (alegria) é
bom (Etica, 1V, 41). Objetivamente, é bom, desde logo. o que au-
menta ou favorece nossa poténcia de acao, e mau o que a diminui
ou a impede; ndo conhecemos 0 bom e o mau a nio ser pelo senti-
mento de alegria ou de tristeza de que estamos conscientes (IV, 8).
Como a poténcia de agir € o que abre o poder de ser afetado ao
maior nimero de coisas, é bom “aquilo que dispde o corpo de tal
maneira que possa ser afetado pelo maior nimero de modos™ (IV,
38). Ou entdo aquilo que mantém a relagao de movimento e de re-
Pouso que caracteriza o corpo (IV, 39). Em todos esses sentidos, o
bom € o iitil, 0 mau é o nocivo (IV. def. 1 e 2). Mas o importante é
a originalidade dessa concepedo espinosista do ttil e do nocivo.

O bom e 0 mau exprimem, pois, 0s encontros entre modos
existentes (“ordem comum da Natureza”, determinagdes extrinsecas
ou encontros fortuitos, fortuito occursu, 11, 29, cor. e esc.). Nio hd
divida de que todas as relagoes de movimento e de repouso com-
péem-se no modo infinito mediato. Mas um corpo pode induzir as
partes do meu corpo a iniciar uma nova relagdo que nio é direta
ou imediatamente compativel com a minha relacdo caracteristica;
€ 0 que ocorre na morte (IV, 39). Ainda que inevitdvel e necessé-
ria, a morte permanece sempre como o fruto de um encontro fortuito
extrinseco, encontro com um corpo que decompde minha relagio.
A proibicdo divina de consumir o fruto da drvore & apenas a reve-
lagdo feita a Adao de que o fruto & “mau”, isto €, que decomporé
a relagao de Adao: “E assim que nés tomamos consciéncia pela
luz natural que um veneno provoca a morte” (carta XIX, para
Blyenbergh, e Trarado teolégico-politico, Cap. 4). Todo mal_se re-
duz ao mau, e tudo o que € mau € do tipo veneno, indigestio,
intoxicagdo. Até mesmo o mal que pratico (mau = malvado) con-
siste apenas no fato de associar a imagem de uma agio A de um
objeto incapaz de suportar esta agao sem perder sua relagio cons-
titutiva (IV, 59, esc.).

Tudo o que é mau mede-se pois pela diminui¢do da poténcia
de agir (triteza-6dio); tudo o que € bom, pelo aumento dessa mesma
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poténcia (alegria-amor). Dai a luta total de Espinnsa..a dentincia
radical de todas as paixdes tristes, que inscreve Espinosa numa
grande estirpe que vai de Epicuro a Nietzsche. E uma vergonha
procurar a esséncia interior do homem do lado de seus maus en-
contros extrinsecos. Tudo o que envolve a tristeza serve a tirania e
a opressao. Tudo o que envolve a tristeza merece ser denunciado
como mau, pois nos separa de nossa poténcia de agir: ndo s6 o re-
morso e a culpabilidade, ndo s6 o pensamento da morte (IV, flﬂ].
mas at€ a esperan¢a, € mesmo a seguranga, que significam a im-
poténcia (IV, 47).
Ainda que em qualquer encontro haja relagdes que se com-
poem, e todas as relagdes se compdem infinitamente no modo
infinito mediato, temos de evitar dizer que tudo é bom, que tudo ¢é
bem. E bom todo aumento de poténcia de agir. Desse ponto de vista,
a posse formal dessa poténcia de agir e igualmente de conhecer
emerge como o summum bonum; € nesse sentido que a Ra?.ﬁcf:, em
vez de flutuar ao acaso dos encontros, procura unir-nos s coisas e
aos seres cuja relagio se compde diretamente com a nossa. A Ra-
zao busca, entdo, o soberano bem ou a “o atil proprio”, proprium
utile, comum a todos os homens (V, 24-28). Todavia, desde o0 mo-
mento em que atingimos a posse formal da nossa poténc.ia de agir,
as expressoes bonum. summum bonum, excessivamente impregna-
das de ilusdes finalistas, desaparecem para ceder lugar a linguagem
da pura poténcia ou virtude (“primeiro fundamento” e nﬁo'firn al-
timo): € assim o que acontece no terceiro género de conhecimento.
E por esse motivo que Espinosa afirma: “Se os homens nascessem
livres nao formariam nenhum conceito de coisa boa ou m4, enquan-
to permanecessem livres” (IV, 68). Precisamente porque o boﬁm se
diz em relagdo a um modo existente, e em relagdo a uma poténcia
de agir varidvel e ainda ndo possuida, ndo se pode totalizd-lo. Se
hipostasiarmos o bom ¢ 0 mau em Bem e Mal, fazemos“do .Bem
uma razao de ser e de agir, caimos em todas as ilusdes finalistas,
desfiguramos a necessidade da produgio divina e a nossa maneira
de p.';rticipar na plena poténcia divina. Eis a razio por que Espino-
sa se distingue fundamentalmente de todas as teses de seu tempo
segundo as quais 0 Mal nao € nada e o Bem faz ser ¢ agir. O Bem.
como o Mal, nio tem sentido. Um e outro s@o seres de razio. ou
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de imaginagdo, que dependem totalmente dos signos sociais, do sis-
tema repressivo das recompensas e dos castigos.

CAUSA — “Entendo por causa de si aquilo cuja esséncia envolve a
existéncia; ou, por outras palavras, aquilo cuja natureza nio pode
ser concebida sendo como existente” (Etica, I, def. ). Ao come-
¢ar a Etica pela defini¢do da causa de si. Espinosa tem uma intengdo
precisa. Tradicionalmente, a nogdo de causa de si é usada com mui-
tas precaugoes, por analogia com a causalidade eficiente (causa de
um efeito distinto), e portanto em um sentido apenas derivado: cau-
sa de si significaria “como por uma causa”. Espinosa desarticula
esta tradigdo e faz da causa de si o arquétipo de toda causalidade,
seu sentido origindrio e exaustivo.

Mas nem por isso deixa de haver uma causalidade eficiente:
aquela em que o efeito € distinto da causa, seja porque a esséncia
e a existéncia do efeito se distinguem da esséncia e da existéncia
da causa, seja porque o efeito, possuindo ele proprio uma exis-
téncia distinta de sua prépria esséncia, remete para qualquer outra
coisa como causa de existéncia. Assim, Deus ¢ causa de todas as
coisas, e toda coisa finita existente remete para outra coisa finita
como a causa que a faz existir e agir. Diferindo em esséncia e em
existéncia, dir-se-d que ndo hd nada em comum entre a causa e o
efeito (I, 17, esc.; carta LXIV, para Schuller). No entanto, em ou-
tro sentido, hé de fato algo em comum: o atributo, no qual se produz
o efeito e pelo qual a causa age (carta IV, para Oldenburg; carta
LXIV, para Schuller); mas o atributo, que constitui a esséncia de
Deus como causa, ndo constitui a esséncia do efeito. sendo apenas
envolvido por essa esséncia (II, 10).

Que Deus produza nesses mesmos atributos que constituem
também a sua esséncia, isso acarreta entdo que Deus € causa de
todas as coisas no mesmo sentido em que € causa de si (I, 25, esc.).
Deus produz tal como existe. Assim, a univocidade dos atributos,
enquanto se afirmam num dnico ¢ mesmo sentido da substincia cuja
esséncia constituem, e dos produtos que os envolvem na sua es-

séncia, prolonga-se numa univocidade da causa, na medida em que
“causa eficiente” ge diz nno meemn cantidn Ana Sanran da 20 B aae
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lado, porque causa cficiente ndo € mais o sentido primeiro de causa
¢, por outro, porque nao € mais causa de si que se diz em um sen-
tido diferente de causa eficiente, mas causa eficiente que se diz no
mesmo sentido que causa de si.

Uma coisa finita existente remete a outra coisa finita como
causa. Devemos evitar, porém, dizer que uma coisa finita estd sub-
metida a uma dupla causalidade, uma horizontal constituida pela
série indefinida das outras coisas, e a outra vertical, constituida por
Deus. Isto porque, em cada termo da série, somos reenviados a Deus
como aquilo que determina a causa que terd o seu efeito (Etica, 1,
26). Assim, Deus jamais € causa remota, mas sim atingivel desde
0 primeiro termo da regressdo. E s6 Deus é causa, hd apenas um
tnico sentido e uma s6 modalidade para todas as figuras da causa-
lidade, se bem que tais figuras sejam elas préprias diversas (causa
de si, causa eficiente das coisas infinitas, causa eficiente das coi-
sas finitas umas em relag@o as outras). Considerada em seu sentido
nico e na sua tnica modalidade, a causa é essencialmente ima-
nente: isto €, permanece em si para produzir (por oposi¢io a causa
transitiva), e o efeito ndo provém dela tampouco (por oposi¢do 2
causa emanante).

CIDADE — Cf. Sociedade.
COMPREENDER — Cf. Espirito, Explicar, Poténcia.
CONATUS — Cf. Poténcia.

CONHECIMENTO (GENEROS DE) — O conhecimento nio € a opera-
¢do de um sujeito, mas a afirmagdo da idéia na alma: “Ndo somos
nés:quem afirma ou nega jamais nada de uma coisa, mas é ela mesma
que em ndés afirma ou nega algo de si mesma” (Breve tratado, 11,
16, 5). Espinosa recusa qualquer andlise do conhecimento que dis-
linguisse dois elementos: entendimento e vontade. O conhecimento
¢ a auto-afirmacdo da idéia, “explicagdo” ou desenvolvimento da
idéia, & maneira de uma esséncia que se explica em suas proprie-
dades ou de uma causa que se explica nos seus efeitos (Efica, I,
ax. 4: 1, 17). Assim concebido, o conhecimento como afirmacio
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Mas os géneros de conhecimento sao modos de existéncia,
porque o conhecer prolonga-se nos lipos de conciéncia e de afetos
que lhe correspondem, de sorte que todo o poder de ser afetado
seja necessariamente preenchido. Ao longo da obra de Espinosa, a
€xposicao dos géneros de conhecimento varia consideravelmente,
sobretudo porque o estatuto central das nogdes comuns s6 ¢
estabelecido na Etica. Na formulacio definitiva (II, 40, esc. 2), o
primeiro género define-se antes de tudo por signos equivocos, si £nos
indicativos que envolvem o conhecimento inadequado das coisas,
signos imperativos que envolvem o conhecimento inadequado das
leis. Esse primeiro género exprime as condigdes naturais de nossa
existéncia enquanto nio temos idéias adequadas; ¢ constituido pelo
encadeamento das idéjas inadequadas ¢ dos afetos-paixdes que de-
las decorrem.

O segundo género define-se pelas no¢des comuns: a compo-
si¢do das relagdes, o esforco da Razdo no intuito de organizar os
encontros entre modos existentes sob relagdes que se compoem, e
ora o desdobramento, ora a substitui¢do dos afetos passivos por
afetos ativos decorrentes das Proprias nogoes comuns. Mas as no-
¢oes comuns, sem serem abstratos, sao ainda idéias gerais que se
aplicam apenas aos modos existentes; é nesse sentido que nao nos
fazem conhecer a esséncia singular. Pertence ao terceiro género fa-
Zer-nos conhecer as esséncias: nesse €aso, o atributo nio é mais
captado como nocdo comum (ou seja, geral) aplicdvel a todos 08
modos existentes, mas como forma comum (a saber, univoca) a
substancia cuja esséncia constitui e as esséncias de modo que cle
contém como esséncias singulares (V, 36, esc.). A figura do ter-
ceiro género é um tridngulo que retine as idéias adequadas de nés
mesmos, de Deus ¢ de outras coisas.

A ruptura existe entre o primeiro e o segundo género, uma
VEZ que as idéias adequadas e os afetos ativos comegam com o se-
gundo (II, 41 ¢ 42). Entre o segundo ¢ o terceiro existe diferenga
de natureza, mas o terceiro encontra no segundo uma causa fiendi
(V. 28). E a idéia de Deus que nos faz passar de um ao outro: efe-
tivamente, a idéia de Deus pertence de certa forma ao segundo
g€nero, enquanto est4 vinculada as nogoes Comuns; mas nao sen-
do em si mesma uma nogao comum, ji que compreende a esséncia
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de Deus, ela nos forca, sob esse novo aspectu. a passar para o lesr;
ceiro género que incide sobre a cssénﬂcna. de peus. sn‘hl(‘je a nuc;ias
esséncia singular e sobre todas as esséncias singulares as outras
coisas. E verdade que, quando afirmamos que o scgun‘do gc‘n.cm €
causa fiendi do terceiro, essa expressdo deve cn}cnd:‘ir-se mais num
sentido ocasional que efetivo, visto que o 1crcc':|rlo género, prO}:Jrla-
mente falando, ndo acontece, mas € eterno e s6 € encontrado como
clernamente dado (V, 31, esc. e 33, esc.). i
Entre o primeiro e o segundo gém?ro. apesarldfl ruptura, cx::l» e
ainda certa relagao ocasional que explica a possibilidade do salto
de um a outro. Por um lado, quando encontramos corpo§ que con-
vém com o0 nosso, ainda nido temos a idéia a.de_quada desses oquL:;
corpos nem de nés mesmos, mas sentimos paixdes alegfes (.aumgze-
de nossa poténcia de agir), que pertc.nccm ainda ao pnmefr(‘) g 4
ro. mas nos induzem a formar a idéia adequada :10 que € comu -
entre tais corpos e o nosso. Por outro lado, a nogdo comum, emfs
mesma, estabelece harmonias complexas com as 1m‘age’rfs. C.OI"I cl:;
sas do primeiro género ¢ apéia:—sc em certas cara‘c:tf?rlsm_tz:mia
imaginacdo. Esses dois pontos formam teses essenciais na
das nogaes comuns.

CONSCIENCIA — Propriedade da idéia d‘_’ ’duplicar-s.e,ﬂde se desd(:—

brar ao infinito: idéia da idéia. Cf)m ctcllp, .loda 1c?el,a.1 re.,presse:IZ

algo que existe num atributo (rc.alldadc objetiva da;dclzt),or:e:-eali_

prépria € algo que existe no alnl?uto pe{]samcmo ( orma'd“ A

dade formal da idéia); nessa qualidade, cﬁob]eto de j:)l.l.t.ra ldela Cll.ls_

a representa etc. (Etica, 11, 21). Daf as trcf‘; caractef'lsm.as a (:(; o
ciéncia: 1*) Reflexdo: a consciéncia nﬁ(? €4 propnhedefdc trlnm;a .
um sujeito mas a propriedade fisica da lC'iBI'E.l: ela nafo’e. re (;‘xa:)ado
espirito sobre a idéia, mas reflexao d? ld.(’.ia‘ no espirito :;;Ia e
da corre¢do); 2*) Derivacdo: a consciéncia é sempre slf:gunrimci-
relacdo a idéia de que é conscién(‘:_la, e s6 vali: oquevaleap A
ra idéia; eis por que Espinosa afirma que ndo é Elecessano s;lsa-
que sabemos para saber (idem, 35), se bem que. n':lo pos.fa!m(\)a()- -
ber sem saber que sabemos (Etica, II, 21 ¢ 143), 3 ?‘Cc:v.:‘relag ‘;S-
relacdo da consciéncia com a idéi:a de que ¢ C(l)ns(:len(.‘l.a ¢ au:n(H
ma da relacdo da idéia com o objeto de que é conllcum‘cr?d‘iat;
21). € verdade que Espinosa afirma, entretanto, que entre a idé
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a idéia da idéia, existe apenas uma distingao de razao (IV, 8: V. 3)
€ que ambas estao de fato compreendidas no mesmo atributo pen-
samento, mas nao deixam por isso de relacionar-se com duas
poténcias diferentes, poténcia de existir e poténcia de pensar, tal
como o objeto da idéia e a idéia.

A consciéncia se banha inteiramente no inconsciente. Isto
porque: 1%) nés apenas somos conscientes das idéias que temos,
nas condigdes em que as temos. Escapam-nos essencialmente todas
as idéias que Deus tem, na medida em que ndo constitui simples-
mente nosso espirito, mas € afetado por uma infinidade de outras
idéias: assim, ndo temos consciéncia das idéias que compdem nossa
alma, nem de nés mesmos e de nossa duragdo; s6 temos conscién-
cia das idéias que exprimem o efeito dos corpos exteriores sobre o
nosso, idéias de afecgoes (II, 9 s.); 2¢) as idéias nio sio os inicos
modos de pensar; o conatus e suas diversas determinagdes ou afetos
sdo também, na alma, modos de pensar; ora, nds sO6 temos cons-
ciéncia deles na medida em que as idéias de afec¢des determinam
precisamente o conatus. Entdo, o afeto que daf decorre goza por
sua vez da propriedade de se refletir, do mesmo modo que a idéia
que o determina (IV, 8). Eis por que Espinosa define o desejo como
0 conatus tornado consciente, sendo a afecgdo a causa dessa cons-
ciéncia (III, def. do desejo).

Sendo pois a consciéncia naturalmente consciéncia das idéias
inadequadas, mutiladas e truncadas que temos, ela é a sede de duas
iluses fundamentais: 1°) A ilusdo psicolégica de liberdade: teten-
do apenas efeitos cujas causas ignora essencialmente, a consciéncia
pode julgar-se livre, e confere entdo ao espirito um poder imagindrio
sobre o corpo, quando na verdade ndo sabe sequer o que “pode” o
corpo em fung¢do das causas que o fazem realmente agir (111, 2, esc.;
V. prefécio); 2% A ilusdo teolégica de finalidade: captando o
conatus ou o apetite apenas sob a forma de afetos determinados
pelas idéias de afecgGes, a consciéncia pode crer que essas idéias
de afecgdes, enquanto exprimem os efeitos de corpos exteriores
sobre 0 nosso, sao verdadeiramente primeiras, sio verdadeiras cau-
sas finais, e, mesmo nos dominios em que ndo somos livres, um
Deus previdente tudo dispds segundo relagdes meios-fim; entdo, o
desejo parece ser segundo em relacio a idéia da coisa julgada boa
(I, apéndice).
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Precisamente porque a consciéncia é reflexao da idéia e so
vale o que vale a primeira idéia, a tomada de consciéncia nao tem
nenhum poder por si mesma. E, contudo, do mesmo modo que o
falso como tal ndo tem forma, a idéia inadequada ndo se reflete
sem libertar o que nela hd de positivo: € falso que o sol es}eja a
duzentos pés, mas ¢ verdadeiro que eu o vejo a duzentos pes'ElI.
35, esc.). E esse nicleo positivo da idéia inadequada na copscwm
cia que pode servir de principio regulador para um conhecimento
do inconsciente, isto é, para uma busca do que podem os corpos,
para uma determinagdo das causas e para a formac@o das nogf")e‘s
comuns. Assim, desde que atingimos tais idéias adequadas, referi-
mos os efeitos as suas verdadeiras causas, e a consciéncia tornada
reflexdo da idéia adequada é capaz de superar as suas ilusoes for-
mando afecg¢des e afetos que experimentava tanto quanto conceitos
claros e distintos (V, 4). Ou melhor, ela duplica os afetos passivos
por afetos ativos que decorrem da no¢dao comum e nio se d?su?-
guem dos primeiros a ndo ser pela causa, portanto por uma d:stmga.o
de razdo (V, 3 5.). E esse 0 escopo do segundo género de conheci-
mento. E o objeto do terceiro consiste em tornar-se consciente da
idéia de Deus, de si mesmo e das outras coisas, portanto, em fazer
com que essas idéias se reflitam em nds tal como estdo em Deus
(sui et Dei et rerum conscius, V, 42, esc.).

DEFINICAO, DEMONSTRAGAO — Defini¢do € o enunciado da marca
distintiva de uma coisa considerada em si mesma (e ndo em rela-
¢do a outras coisas). E mister ainda que a distingdo enum;iada 0
seja realmente por esséncia, ou interior a coisa. .E nesse SE':TIIICIO qu::
Espinosa renova a reparticao “definigoes nominapfd‘eﬁinqoes reais’:
Tratado da corregdo, 95-97. As defini¢des nominais sdo as que pro-
cedem por abstratos (género e diferenca especifica: o hom‘e.m é
animal racional), por préprios (Deus, ser infinitamente perfeito),
ou ainda por uma propriedade (o circulo, Iugar. dos pontos
eqiiidistantes de um mesmo ponto). Elas abs{r.aem pois urrflal. dcte:_r»
minacdo ainda extrinseca. As defini¢Oes reais, ao contran?.. sao
genéticas: enunciam a causa da coisa, ou 0s elcmcntos: genélicos.
Um exemplo particularmente significativo ¢ desenvolvido por Es-
pinosa (Etica. 111): a defini¢io nominal do desejo (“apetite que
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tem consciéncia de sj mesmo”) torna-se rea

I se a ela juntamos “a
causa dessa consciéncia”

(isto €, as afeccdes). Esse cardler causal
ou genético da defini¢io real ¢ vilido nio SO para as coisas pro-
duzidas (como o circulo, movimento de uma linha de que uma
extremidade € fixa) mas mesmo para Deus (Deus, ser constituido
de uma infinidade de atributos). De fato, € justo que Deus seja me-
recedor de uma defini¢io genética na medida em que € causa de
s1, no sentido pleno da palavra causa, ¢ os seus atributos sejam ver-
dadeiras causas formais.

Uma definicio real pode ser, pois, a priori. Mas h4 também
definigdes reais a posteriori: sio as que definem algo j4 existente,
um animal ou 0 homem, pelo que pode o seu corpo (poténcia, po-
der de ser afetado). S6 podemos sabé-lo pela experiéncia, ainda que
a poténcia seja a propria esséncia, €nquanto sente afec¢des. Enfim,
podemos conceber defini¢Ges reais mesmo para certos seres de ra-
z30. Visto que uma figura geométrica € de fato um abstrato: simples
defini¢ao nominal nesse sentido, mas € igualmente a idéia abstrata
de uma “nogio comum” que podemos captar por sua causa e numa
defini¢do real. (Tal como nas duas defini¢des precedentes do cir-
culo, nominal e real.)

Demonstragio ¢ a continuagdo necessaria da defini¢do: ela
consiste pelo menos em concluir uma propriedade da coisa defini-
da. Mas, na medida em que as definigbes sdao nominais, s6 podemos
concluir de cada uma apenas uma propriedade; assim, para demons-
trar-lhes outras, é necessario fazer intervir outros objetos, outros
pontos de vista, e por a coisa definida em relagdo a coisas exteriores
(cartas LXXXII ¢ LXXXIII). E nesse sentido que a demonstragdo
permanece um movimento exterior i coisa. Mas, quando a defini-
¢do € real, a demonstragio estd apta a concluir todas as propriedades
da coisa, a0 mesmo tempo em que ela se torna uma percepgao, isto
€, capta um movimento interior 3 coisa. A demonstragio encadeia-
§¢ entdo com a definigao, independentemente de um ponto de vista

externo. E a coisa que “se explica™ no entendimento, e ndo mais 0
entendimento que explica a coisa.

DESEJO - Cf. Consciéncia, Poténcia.

DETERMINACAO - Cf. Negacio.
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DIREITO — Cf. Poténcia, Sociedade.

DURACAO — Continuagdo de existéncia a partir de um comcqo;:i
durag@o se diz do modo existente, Ela envolve c]arame;te uanllsa1 :
mego, mas ndo um fim. Com cfe][(i, ‘quand.n? o mu‘ 0 p s o
existéncia sob a ac¢do de uma causa {:]'IClC,I‘IFe, ja nao esta mm‘[[)h
mente contido no atributo, mas dura (E{ccit, I.l, 8), luu nll' .UI‘,
tende a durar, isto €, a perseverar na cxlstenc:Aa.}E ¢ entdo é:.l;
prépria esséncia que esta determinac!a como Lcndcnlt,la :;. ?F:rslecvc -
(ITI, 7). Ora, nem a esséncia da coisa nem a cal\lsa € 1chnl[ q E
estabelece a existéncia podem conferir um lcrrzlo a dure}gao (I, zxé
plicagdo da def. 5). Eis por que a dure.lgao em si me:s_m if
“continuidade indefinida da existéncia”. O fim de uma dgrift,ao,()u“
seja, a morte, provém do encontro cn_trc o modo ex1stcnl; LOTSO A
tro modo que decompde a sua relagao (II1, 8; I.V, ’39‘). Olr‘ql _
morte ¢ 0 nascimento ndo sdo de modo ‘al.gum 51mclr!(x_}s. a E;S
dida em que o modo existe, a duragio é telfa das transigoes vmai&
que definem os afetos, das passagens pcrpelu.as a perﬁ?u;oe:s m ;
res ou menores, das variagdes da poténcia de agir Fio modo
existente. A durag@o opde-se a elcrnid:ztde porque a euim‘l.dagc naﬁ
tem comego e diz-se daquilo que possui uma*plf‘:na poténcia de algo
invaridvel: a eternidade n@o ¢ nem uma duragdo mdef1n1~da ne;n alg
que comece apos a duragiio, mas coexiste com a duragio, tal como
coexistem as duas partes de nds mesmos que dlfcr‘cm cm‘ nalu%‘:g::
a que envolve a existéncia do corpo e a que exprime a sua es

cia (V, 20, esc. ss.).

EMINENCIA — Se o tridngulo falasse, diria que Deu§ é eminente-
mente triangular (carta LVI, para Boxel). O que I-Z:spmosadrc%r::ga
fia nogdo de eminéncia é pretender sa!var a especifidade de é;:
definindo-o por caracteres antropol6gicos ou mesmo an.troif)om

ficos. Atribuem-se a Deus tracos tomados da conscwn(:la. umana
(os quais nem sequer sao adequados ao homem como t;:ll).;].olza;‘(z:
salvaguardar a esséncia de Deus, Contcmar‘no-nos em elev o
infinito, ou em afirmar que Deus os possui sob uma fm‘mazhlﬂn lﬁla
tamente perfeita, que nio comprccnde.mos. Ern F:on‘sequc.:n:..ln-,
atribuimos a Deus uma justica ¢ uma carld.ad“e .mflmtas. um en (;na
dimento legislador e uma vontade criadora infinitos; ou mesmo u
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voz, maos e pés infinitos. A esse respeito, Espinosa ndo estabele-
ce nenhuma distingdo entre a equivocidade e a analogia. as quais
denuncia com 0 mesmo vigor: pouco importa que Deus possua tais
caracteristicas num sentido diferente, ou num sentido proporcio-
nal a0 nosso. pois nos dois casos a univocidade dos atributos
permanece desconhecida.

Ora, tal univocidade ¢ a pedra angular de todo o espinosismo:
€ precisamente porque os atributos existem sob a mesma forma em
Deus cuja esséncia constituem e nos modos que os envolvem em
sua esséncia, que ndo existe nada em comum entre a esséncia de
Deus e a esséncia dos modos. e existem, contudo, formas absoluta-
mente idénticas, nogdes absolutamente comuns a Deus ¢ aos modos.
A univocidade dos atributos ¢ o dnico meio de distinguir radical-
mente a esséncia e a existéncia da substancia e as dos modos,
conservando-se a0 mesmo tempo a unidade absoluta do Ser. A emi-
néncia e, com ela, a equivocidade e a analogia, caem no duplo erro
de pretender ver algo de comum entre Deus ¢ as criaturas ai onde
nada existe de comum (confusio de esséncia) e de negar as for-
mas comuns precisamente onde elas existem (ilusio de formas
transcendentes): a0 mesmo tempo fragmentam o ser e confundem
as esséncias. A linguagem da eminéncia ¢ antropomorfica, porque
confunde a esséncia do modo com a da substancia; é extrinseca,
porque se modela segundo a consciéncia e confunde as esséncias
€om os proprios; e € imagindria, porque ¢ linguagem de signos equi-
vocos e ndo de expressdes univocas.

ENCONTROS (Occursus) — Cf. Afecgdes, Bom, Natureza, Neces-
sdrio, Poténcia.

ENTENDIMENTO (ENTENDIMENTO INFINITO, IDEIA DE DEeus) - O
entendimento, mesmo infinito, é apenas um modo do atributo pen-
samento {En‘ca, I, 31). Neste sentido, e tal como a vontade, nido
constitui a esséncia de Deus. Aqueles que incluem o entendimen-
lo ¢ a vontade na esséncia de Deus concebem Deus sob predicados
antropol6gicos e mesmo antropomérficos: desde logo, ndo podem
salvar a distingdo das esséncias sendo invocando um entendimen-
to divino que supera 0 nosso e tem em relagdo ao nosso um estatuto
de eminéncia ¢ uma simples relagao de analogia. Desse modo se
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cai em todas as confusoes de uma linguagem equivoca (como acon-
tece com a palavra cdo, que designa a0 mesmo lempo uma
constelagio celeste e o animal que ladra, I, 17, e‘sc‘} . .
A Etica opera a dupla critica de um cntendlr?eqto ivino, qu .
seria 0 de um legislador, com modelos ou possiveis pc‘los. quac:;
Deus regularia a criagdo, e de uma voma@g dwma?que: bf:l;; ELSC
um principe ou de um tirano, criando ex nihilo (1, 1 > e.sc.: ,lam(;
7). Sio estes os dois grandes contra-sensos que desnaturam
a nog¢ao de necessidade como a de liberdadc. - _——
O verdadeiro estatuto do entendimento infinito consiste nas
trés seguintes proposigdes: 1%) Deus produz tal coumo se compc:'i:;:n;1
de: 2%) Deus compreende tudo o que produz; 3*) Deus pro . :rw
forma sob a qual ele se compreende e comprecn\de todas as cois u‘;
Essas trés proposi¢des demonstram, cada gua] a Sufi .malg,lra, :50
ndo existe possivel, que todo o possivel € niccssfmp ( : euscom-
concebe possiveis no seu enlcndimen.to, mas 1) — llm.nz%-bc a ot
preender a necessidade da sua propria natureza ou da sua p(; p‘ua
esséncia; 2¢) compreende necessariamente tudo o que fjmana de s .
esséncia; 3%) produz necessariamente essa compreensao de si mt;:s
mo e das coisas). Acontece que a necessidade mvocac[iia.l porlzs'.» N
trés proposi¢oes ndo € a mesma e o estatuto do entendimento p
o vgl;:l;lrllndo a primeira, Deus produz tal como se compreenggei
tal como existe (Etica, 11, 3, esc.). A necesmdadc’f dfa compr.ce -
parece para Deus ndo apenas fundada na de ex1ft1£, mas lg::ibu,
ela. Também a idéia de Deus compreende a substanual efjs a e
tos, e produz a infinidade das id¢€ias tal como a substancja'gl:ia .
a infinidade das coisas nos atributos (1L, 4). Fmalrpenlc, a. 1 .c <
Deus corresponde uma poténcia de pensar igual a de exist:' enas
agir (II, 7). Ora, como conciliar esses caﬂrac‘tercs com 0 ser [:: ..
modal do entendimento infinito, que nao c.clue frop.nol m:1 ur:: ;
um produto, como afirma a tergeira proposigao? ‘Au:m f;c‘ E[udo
poténcia da idéia de Deus deve cnlendchsi o?;er:va[;nen‘ i.e e
o0 que se segue formalmente da nalur(.:.?.aulntlmta de Deus seg po-
também em Deus. objetivamente, da idéia de [‘)’cu.s, na mesma :
dem e com a mesma conexio da idéia de Deus” (idem, 11, 7, c::i'.
Logo, é enquanto representa os atributos e 0s modos que a1
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de Deus tem uma poténcia igual aquela que representa. Mas essa
poténcia “objetiva” permaneceria virtual e ndo estaria em ato, con-
trariamente a todas as exigéncias do espinosismo, caso a idéia de
Deus e todas as outras que dela decorrem nio fossem elas mesmas
formadas. quer dizer, nio tivessem um ser formal préprio. Ora, este
ser formal da idéia ¢ apenas um modo do atributo pensamento. E
¢ justamente assim que se distinguem terminologicamente a idéia
de Deus e o ententedimento infinito: a idéia de Deus ¢é idéia no
Seu ser objetivo, e o entendimento infinito é a mesma idéia toma-
da no seu ser formal. Os dois aspectos sao insepardveis: nio se
poderia dissociar o primeiro aspecto do segundo a ndo ser fazendo
da poténcia de compreender uma poténcia sem ato.

Por um lado, ¢ esse estatuto complexo da idéia de Deus-en-
tendimento infinito que explica como a idéia de Deus tenha tanta
unidade quanto o préprio Deus ou a substincia, mas seja capaz de
transmitir essa unidade aos proprios modos: daf o papel central da
Etica, 11, 4. Por outro lado, esse estatuto complexo dd conta dos

privilégios do atributo pensamento, como o veremos nas relagdes
do espirito com o corpo.
Por outro lado, enfim, nosso entendimento explica-se como

parte integrante do entendimento divino (I1, 11, cor.: 43, esc.). Com

efeito, que o entendimento infinito seja um modo explica a ade-

quacao do nosso entendimento ao entendimento infinito. Sem

divida, nés ndo conhecemos tudo de Deus; apenas conhecemos os

atributos incluidos naquilo que somos. Mas tudo o que dele conhe-

cemos ¢ absolutamente adequado, e uma idéia adequada € em nés
tal como € em Deus. A idéia que nos temos do préprio Deus é pois,
para o que dele conhecemos, a idéia que Deus tem de si mesmo
(V, 36). O carater absolutamente adequado do nosso conhecimento
ndo se funda entdo simplesmente de maneira negativa na “des-
valoriza¢do” do entendimento infinito, reduzido ao estado de modo:
o fundamento positivo reside na univocidade dos atributos que tém
uma s6 e mesma forma na substincia cuja esséncia constituem e
nos modos que os implicam, ainda que o nosso entendimento e o
entendimento infinito possam ser modos, nao deixam de com-
preender objetivamente seus atributos correspondentes tais como
sao formalmente. Dai por que a idéia de Deus desempenhari no
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'unde al, se -aptada, em
conhecimento adequado um papel Iu‘nddmcnml., sendo f.a\pq o
primeiro lugar, num uso que dela fazemos vinculado as - ¢oes
‘— i 3 &) &l e S n(}
comuns (segundo género de conhecimento), ¢, em .bcguAn 0 =
seu ser proprio enquanto somos uma parte dela (terceiro género
conhecimento),

ERRO — Cf. Idéia.
ESPECIES E GENEROS — Cf. Abstragdes.

ESPIRITO E CORPO (PARALELISMO) — A pa.lavra alma nao e‘ ult;][:i:ii-i
da na Erica, salvo em raras ocasioes polémicas. E§p1nosa zt su l: s
pela palavra mens — espirito. E qtlc alma, fxccsswzrr;e:?t: :]r:m?;za
de preconceitos teoldgicos, ndo da copl:—ii 14) (vja’ycl;l a cl:1r 514
do espirito, que consiste em ser uma idéia, e 1dcla‘ ea g:l. ‘ Ob";u;
29) da verdadeira rela¢do com o corpo, que € precisamen dz L ;le -
dessa idéia; 3%) da verdadeira eternidade na sua d:fcrcl.'lga ; nz: uirit‘;
com a pseudo-imortalidade: 4°) d.a Ccomposi¢ao plural1s£af o ?;izdeg ;
como idéia composta que possui tantas parte’quuamas a:i.ud };_
O corpo é um modo da extensdo; o esp-mt(.). um .mo 0 ?‘p[:c) .
samento. Como o individuo tem uma esséncia, o seu ef;[t;m ¢
primeiramente constituido pelo que € pri mordial nos modos {); 1;13 5
samento, a saber, por uma idéia (Etica, II, ax. 31c prlop.idéia; ¥
espirito € pois a idéia do corpo cgrrespondel?tc..Nao qut(*;)sasomoS ;
defina pelo seu poder representativo; mla.ls a idéia que n i
para 0 pensamento e para as outras idéias o que o corp u?n s
somos ¢é para a exlensdo ¢ para 08 outros corpo:s. Existe o
matismo do pensamento (Tratado da c‘orreg'aq‘.SS}.Icl:oz e
mecanismo do corpo capaz de nos surpreender (“E’nca: I".. : N:
Toda coisa é corpo e espirito simultanea.mcme, coisa e :‘dcla.oe n;‘d;:r
sentido que todos os individuos sao animata (11, 13, e!;;.t){ ‘iap
representativo da idéia emana de f.ato dessa correspcin énc i o
O mesmo ocorre com as idéias que ltir.nos, e nao apenf:ls =
a idéia que somos. Pois n6s ndo temos a idéia que son’lorsl: E};ﬂr{)} “
nos imediatamente: ela estd em Deus enquanto ele ef e 1:; '
uma infinidade de outras idéias (II, 11, mr) (0] qule .n(‘m .[(;mo:oqso
idéia do que acontece ao NOSSO COrpo, a idéia das at.ef.g:oc(;.i al(::mc.mc
corpo, ¢ ¢ apenas por tais idéias que conhecemos imediatz
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MOSSO COrpo ¢ 08 outros, nosso espirito e os demais (11, 12-31).
Ha, pois. correspondéncia entre as afecgdes do corpo e as idéias
no espirito, correspondéncia pela qual essas idéias representam
aquelas afeccgoes.

Donde provém esse sistema de correspondéncia? O que estd
excluido € toda agio real entre o corpo e o espirito, visto que depen-
dem de dois atributos diferentes, sendo cada atributo concebido por
si (I, 2, dem.; V, preficio). O espirito e o corpo, aquilo que acon-
tece a um e aquilo que acontece ao outro respectivamente, sio
portanto auténomos. Mas ndo deixa por isso de haver correspon-
déncia entre os dois, porque Deus, como substincia tnica que
contém todos os atributos, nada produz sem o produzir em cada
atributo segundo uma tnica e mesma ordem (I, 7, esc.). Ha pois
uma unica € mesma ordem no pensamento ¢ na extensdo, uma tinica
¢ mesma ordem dos corpos e dos espiritos. Todavia, no é essa cor-
respondéncia sem causalidade real, nem mesmo essa identidade de
ordem, que definem a originalidade da doutrina de Espinosa. Com
efeito, tais doutrinas sdo comuns entre os cartesianos; pode negar-se
a causalidade real entre o espirito e o corpo mantendo porém uma
causalidade ideal ou uma causalidade ocasional: pode afirmar-se
entre os dois uma correspondéncia ideal segundo a qual, como quer
a tradi¢@o, uma paixdo da alma corresponde a uma agdo do corpo,
e inversamente; pode afirmar-se uma identidade de ordem entre os
dois sem que os dois tenham contudo “dignidade” ou perfeigio;
por exemplo, Leibniz criou a palavra paralelismo para designar o
seu préprio sistema sem causalidade real, em que as séries do cor-
Po ¢ as séries da alma sdo de preferéncia concebidas segundo os
modelos da assintota e da proje¢do. O que € que faz, entdo, a ori-
ginalidade da doutrina espinosista; o que € que faz com que a
palavra paralelismo, que nao é de Espinosa, lhe convenha, toda-
via, estritamente?

E que ndo h4 apenas identidade “de ordem” entre os corpos
€ 0s espiritos, os fendmenos do corpo e os fendmenos do espirito
(isomorfia). Hi também identidade de “conexao” entre as duas sé-
ries (isonomia ou equivaléncia), ou seja, igual dignidade, igualdade
de principio entre a extensdo e o pensamento, ¢ entre o que se passa
numa ¢ no outro: em virtude da critica espinosista a toda eminéncia.
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a toda transcendéncia e equivocidade, nenhum atributo é superior
ao outro, nenhum € reservado ao criador, e nenhum € remetido as
criaturas ¢ a sua imperfei¢do. Assim, pois, ndo somente a série do
corpo e a série do espirito apresentam a mesma 01:dcm..mas.; apre-
sentam também o mesmo encadeamento sob principios iguais.
Enfim, hd identidade de ser (isologia), a mesma coisa, a mesma
modificagdo, sendo produzida no atributo pensamento sob 0 modo
de um espirito, e no atributo extensdo sob o modo de um corpo. A
conseqiiéncia pratica é imediata: contrariamente 2 visao moral tra-
dicional, tudo o que € a¢do no corpo € também agdo na alma, lu:!o
que € paixdo na alma é também paixdo no corpo (.III, 2, esc.: “A
ordem das agdes e das paixdes de nosso corpo vai, por natureza,
de par com a ordem das acdes e paixdes do espirito™).
Observar-se-d que o paralelismo do espirito e do corpo € o
primeiro caso de um paralelismo epistemologico em.geral, entre a
idéia e o seu objeto. Eis por que Espinosa invoca o axioma segundo
o qual o conhecimento do efeito implica o conhecimento da causa,
na medida em que o préprio efeito envolve a causa (I, ax. 4; 11, 7,
dem.). Mais precisamente, demonstra-se que a toda idéia. corres-
ponde algo (visto que nenhuma coisa poderia ser conheada‘s?n
uma causa que a faca ser) e a toda coisa corresponde uma idéia
(visto que Deus forma uma idéia de sua esséncia e de tudo o guc
dela resulta). Contudo, esse paralelismo entre a idéia e seu objeto
implica apenas a correspondéncia, a equivaléncia e a idenpdadc entre
um modo do pensamento e outro modo tomado num tinico atnbutp
bem determinado (no nosso caso, a extensdao como Unico outro atri-
buto que conhecemos: assim o espirito € a idéia do corpo e de nada
mais). Ora, a seqiiéncia da demonstracdo do paralelismo (II, 7,
esc.) eleva-se ao contrdrio a um paralelismo ontolégico: entre mo-
dos em todos os atributos, modos que ndo diferem sendo pelo
atributo. Segundo o primeiro paralelismo, uma idéia no p.r;:ns.amentf::
e seu objeto em tal outro atributo formam um mesmo “mdnffduo
(I, 21, esc.); conforme o segundo, modos em todos os al‘rl.butos
formam uma mesma modificagdo. O desvio entre ambos foi bem
real¢ado por Tschirnhaus (carta LXVI): ao passo que um s6 modo
em cada atributo exprime a modificagc@o substancial, ha no pensa-
mento diversos modos ou idéias, das quais uma exprime o modo
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correspondente do atributo A, e outra 0 modo correspondente do
atributo B... ** Por que o espirito que representa uma certa modifi-
cacdo, a qual se exprime a0 mesmo lempo nao s6 na extensio. mas
sob uma infinidade de outros modos, ndo percebe sendo a linica
expressao pela extensao que € o corpo humano, e ignora todas as
outras expressoes pelos demais atributos?”
Esta multiplicagdo das idéias é um privilégio em extensdo.
Mas néo € o dnico privilégio do atributo pensamento. Um segun-
do privilégio, em repeti¢do, consiste na reduplicagdo da idéia que
constitui a consciéncia: a idéia que representa um objeto tem ela
mesma um ser formal no atributo pensamento, é portanto o objeto de
outra idéia que a representa, até o infinito. Finalmente, um terceiro
privilégio, em compreensdo, consiste na poténcia que a idéia tem
de representar a prépria substéncia e seus atributos, embora ela seja
apenas um modo dessa substancia, sob o atributo pensamento.
Esses privilégios do atributo pensamento repousam no esta-
tuto complexo da idéia de Deus ou do entendimento infinito. Com
efeito, a idéia de Deus compreende objetivamente a substéncia e
os atributos, mas deve ser formada como um modo no atributo pen-
samento. Desde logo, devem ser formadas tantas idéias quantos
sejam os atributos formalmente distintos. E cada idéia, no seu pré-
prio ser formal, deve ser por sua vez objetivamente compreendida
por outra idéia. Entretanto, esses privilégios ndo rompem de ma-
neira alguma o paralelismo, eles sdo partes integrantes deste. Com
efeito, o paralelismo ontolégico (uma modificagio para todos os
modos que diferem pelo atributo) funda-se na igualdade de todos
os atributos entre si como formas de existéncia (inclusive o pensa-
mento). O paralelismo epistemolégico funda-se em outra igualdade,
a de duas poténcias, a poténcia formal de existir (condicionada por
todos os atributos) e a poténcia objetiva de pensar (condicionada
unicamente pelo atributo pensamento). E o que funda a passagem
do paralelismo epistemoldgico ao paralelismo ontoldgico € ainda
a idéia de Deus, porque somente ela autoriza a transferéncia da uni-
dade da substancia para os modos (I, 4). A férmula final do
paralelismo € pois: uma mesma modificagdo € expressa por um
modo em cada atributo, cada modo formando um individuo com a
idéia que o representa no atributo pensamento.
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Nio se deve confundir os privilégios reais do atributo pensa-

mento, no paralelismo, com as rupturas aparentes. Estas sdo dc‘duas
espécies: 1%) no caso do modo existente, a maneira pela 91_Jal 0 COorpo
¢ tomado como modelo diretor para o estudo do espirito .(Il, 13,
esc.; III, 2, esc.); 2%) no caso da esséncia de quu, a maneira pela
qual o espirito € tomado como modelo exclusivo, a ponEo de ser
dito “sem relagdo com o corpo” (V, 20, esc.). Obs;rvar—se-al em pri-
meiro lugar que, sendo o espirito uma idéia muito compésita (1I,
15), essas rupturas ndo concernem :':.15 chsmas partes: o modelo Flo
corpo ¢ vilido para o espirito como idéia que crjvqlvc 0 COPO EXIS-
tente, e conseqiientemente para as parles pereciveis do espirito que
agrupamos sob o nome de imaginagﬁol (V, 20, esc., 21, 39, 40), o’u
seja, para as idéias de afec¢bes que nés u::mo’s: @) model(.) do espi-
rito puro é vilido ao contrdrio para o espirito como idéia c.lu’e
exprime a esséncia do corpo, portanto para a parte ctcrn? do espl‘-
rito nomeada entendimento, isto &, para a idéia que nés somos,
tomada na sua relag@o interna com a idéia de Deus e as idéias das
outras coisas. Assim compreendidas, as rupturas sao apenas aparen-
tes. Isto porque, no primeiro caso, nao se trata ‘de modo a]g.u.m de
privilegiar o corpo sobre o espirito: trata-se, s:m,_dc adquirir um
conhecimento das poténcias do corpo para dt.:’.':s(.‘,o.bl'll' paralelamente
as poténcias do espirito que escapam a consciéncia. Em vez de cog-
tentar-se em invocar a consciéncia para concluir prematun:amcnle
um suposto poder da “alma” sobrevo corpo, proccder—sc—a a uma
comparagdo das poténcias que nos faz dCSCf)Abfll.' no corpo ritlgo que
vai além do que conhecemos, e em conseqiiéncia, no espirito, algo
mais do que temos consciéncia (I, 13, esc.)._No s.cgundq caso, ngo
se trata igualmente de privilegiar o espirito em dclnmento{ do
corpo: hd uma esséncia singular de tal corpo, tal como do csplmll‘o
(V, 22). Esta esséncia, € verdade, aparece apenas expressa pela lc.icfa
que constitui a esséncia do espirito (idéia que n6s somos). Mas nisso
ndo reside nenhum idealismo; Espinosa quer somente rclembr;ar,
conforme o axioma do paralelismo epistemoldgico, que as essén-
cias de modos t€m uma causa pela qual devem ser co:}cebldas: ]1a
pois uma idéia que exprime a esséncia do corpo e nos faz concebé-
la mediante sua causa (V, 22 ¢ 30).

ESSENCIA — “Constitui necessariamente a esséncia de uma coisa...,
aquilo sem o qual a coisa ndo pode nem ser nem ser concebida, e gue
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fr{versa:nefire ndoe pode sem a coisa nem ser nem ser concebido”
(Etica. 11, 10, esc.). Toda esséncia € pois esséncia de alguma coisa com
a qual estd em relacdo reciproca. Essa regra de reciprocidade acres-
centada a definigdo tradicional da esséncia possui trés conseqiiéncias:

1) Que ndo hd vérias substincias com mesmo atributo (pois
o atributo concebido a0 mesmo tempo que uma dessas substincias
poderia ser concebido sem as outras);

2%) Que hd uma distin¢do radical de esséncia entre a subs-
tancia e os modos (pois, se 0s modos ndo podem ser concebidos
sem a substancia, inversamente a substancia pode muito bem sé-lo
sem eles; assim, a univocidade dos atributos, que se dizem sob a
mesma forma da substdncia e dos modos, ndao implica nenhuma
confusdo de esséncia, visto que os atributos constituem a esséncia
da substincia, mas ndo constituem a dos modos, que se contentam
em envolvé-los; a univocidade dos atributos é mesmo para Espinosa
o tinico meio de garantir essa distin¢io de esséncia);

3%) Que os modos ndo existentes nao sao possiveis no enten-
dimento de Deus (pois as idéias de modos nao existentes estao
incluidas na idéia de Deus da mesma maneira que as esséncias des-
ses modos estdao contidas nos atributos de Deus (II, 8); ora, toda
esséncia sendo esséncia de alguma coisa, os modos ndo existentes
sdo eles proprios seres reais e atuais, cuja idéia é, nesse contexto,
necessariamente dada no entendimento infinito).

Se a esséncia da substancia envolve a existéncia, é em virtu-
de da sua propriedade de ser causa de si. Esta demonstrag@o € antes
de tudo efetuada para cada substincia qualificada por um atributo
(I, 7), em seguida, para a substancia constituida por uma infinida-
de de atributos (I, 11), conforme a esséncia é referida ao atributo
que a exprime, ou a substancia que se exprime em todos os atribu-
tos. Os atributos ndo exprimem pois a esséncia sem exprimir a’
existéncia que ela envolve necessariamente (I, 20). Os atributos sdo
também forgas para existir e agir, a0 mesmo tempo que a esséncia
€ poténcia absolutamente infinita de existir e de agir.

Mas em que consistem as esséncias de modos que nio en-
volvem a existéncia e estdo contidas nos atributos? Cada esséncia
¢ uma parte da poténcia de Deus, enquanto esta se explica pela es-
séncia do modo (IV. 4, dem.). Espinosa sempre concebeu as
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esséncias de modos como singulares, desde o Breve tratado. Da
mesma maneira os textos do Breve tratado que parecem negar a
distingdo das esséncias (I, Cap. 20, n. 3; ap. II. 1) apenas negam
efetivamente sua distingdo extrinseca, a qual implicaria a existén-
cia na duragdo e a posse de partes extensivas. As esséncias de
modos sao simples e eternas. Mas nem por isso deixam de ter, com
o atributo e umas em relagdo as outras, outro tipo de distingao, pu-
ramente intrinseca. As esséncias ndo sdo nem possibilidades 16gicas
nem estruturas geométricas; sdo partes de poténcia, isto €, graus
de intensidade fisicos. Elas ndo tém partes, mas sdo elas mesmas
partes, partes de poténcia, 2 maneira de quantidades intensivas que
ndo se compdem de quantidades menores. Convém todas umas com
as outras até o infinito, porque todas estdio compreendidas na
produgio de cada uma, mas cada uma corresponde a um grau de-
terminado de poténcia distinto de todos os demais.

ETERNIDADE — Caracteristica da existéncia enquanto € envolvida
pela esséncia (Etica, 1, def. 8). A existéncia € pois “verdade eterna”
do mesmo modo que a propria esséncia € eterna, € nao se distin-
gue dela sendo por uma distingdo de razao. A eternidade opoe-se
assim 2 duragdo, mesmo indefinida, que qualifica a existéncia do
modo enquanto esta ndo estd envolvida pela esséncia.

A esséncia do modo ndo deixa de gozar de uma forma de
eternidade, species aeternitatis. E que a esséncia de um modo tem
uma existéncia necesséria que lhe ¢ prépria, embora n@o exista por si,
mas pela virtude de Deus como causa. Logo, n@o s6 o modo infinito
imediato € eterno, como também cada esséncia singular que € uma
parte daquele, convindo infinitamente com todas as outras. Quanto
ao modo infinito mediato, que regula as existéncias na duragdo, ele
préprio € eterno na medida em que o conjunto das regras de com-
posi¢io e de decomposi¢do ¢ um sistema de verdades eternas; ¢
cada uma das relages que correspondem a tais regras € uma ver-
dade eterna. Eis por que Espinosa diz que o espirito € eterno na
medida em que concebe a esséncia singular do corpo sob uma forma
de eternidade, como também enquanto concebe as coisas existentes
por nogdes comuns, ou seja, sob as relagdes eternas que determi-
nam sua composi¢io e sua decomposi¢do na existéncia (V, 29,
dem.: et praeter haec duo nihil aliud ad mentis essentiam pertinet).
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A diferenga de natureza entre a existéncia eterna e a
existéncia que dura (mesmo indefinidamente) nio deixa de subsis-
tir. De fato a duracdo diz-se apenas enquanto os modos existentes
vém efetuar relages segundo as quais nascem, morrem, se com-
poem e decompdem. Mas essas mesmas relagdes, e com maior
razao as esséncias de modos. sio eternas e nao duram. E por isso
que a eternidade de uma esséncia singular nio € objeto de memé-
ria nem de pressentimento oy de revelagdo: ela ¢ estritamente 0
objeto de uma experiéncia atual (V. 23, esc.). Ela corresponde a

existéncia atual de uma parte da alma, sua parte intensiva constitu-

tiva da esséncia singular e sua relagdo caracteristica, ao passo que a
durag@o afeta a alma nas partes extensivas que lhe pertencem tem-

porariamente sob essa mesma relagdo caracteristica (cf. a distin¢io
das duas espécies de partes, V, 38, 39, 40).

Na expressio species aeternitatis, species remete sempre para
um conceito ou para um conhecimento, E sempre uma idéia que
exprime a esséncia de tal corpo, ou a verdade das coisas, sub specie
aeternitatis. Nao € que as esséncias ou as verdades ndo sejam em
sl mesmas eternas, mas sendo-o pela sua causa e nio por si mes-
mas elas tém essa eternidade oriunda da causa pela qual devem ser
necessariamente concebidas, Species significa pois indissoluvel-
mente forma e idéia, forma e concepgio.

EXISTENCIA — Em virtude da causa de si,
cia ¢ envolvida na esséncia, de tal modo q
absolutamente infinita de existir. Entre a esséncia e a existéncia,
existe apenas uma distingdo de razio, na medida em que se
distingam a coisa afirmada e a sua prépria afirmagio.

Mas as esséncias de modos nao en
modo existente finito remete a outro mod
determina (Etica, 1, 24 ¢ 28). Nio significa que, nesso caso, a exis-
téncia se distinga realmente da esséncia: desta apenas modalmente
se pode distinguir. Existir, para 0 modo finito, significa: 19) ter causas
exteriores elas mesmas existentes; 2% ter atualmente uma infinida-
de de partes extensivas que sao determinadas de fora pelas causas
aentrar sob a relagiio precisa de movimento e de repouso que ca-
racteriza esse modo; 3%) durar ¢ tender a perseverar, isto €, a manter

a existéncia da substin-
ue a esséncia é poténcia

volve a existéncia, e o
0 existente finito que o
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i g E: 3 Espinosa.
EXPLICAR-IMPLICAR — Explicar ¢ um termo forte_ em isa e
Nio significa uma operagio do entendimento exterior a 30 ;mra
i ] ki
uma operagao da coisa interior ao entendimento. l\gesmo as Zl;l:i Lol
do ditas “ i irito, isto ¢, percebem um m
-0es § tas “olhos” do espirito, imen
e icagdo € s > uma auto-explicagio,
i is licag@o € sempre u !
ue estd na coisa. A exp : | . g
Em desenvolvimento, um desenrolar, um dlnamism% a:cm i
‘ anci ica- atributos, os atributos e
1 bstincia explica-se nos -
it i z nos modos, os modos
ancia; licam-se por sua vez
a substancia; ¢ eles exp im-SE POr sua ve: e
explicam os atributos. E a implicagdo ndo ¢ df’ modq alf Gl
tririo da explicagé@o: aquilo que explica lmpI(;ca por.l:ém:ia des;es
¢ fei exi
: a Natureza ¢ feito da co
ue desvela vela. Tudo n 1 12 desses
géis movimentos, a Natureza ¢ a ordem comum das explicag
s implicagdes. ‘ e e
= I-Il)é apfenas um tnico caso em que explicar e implicar 2:;1
e WA " )
dissociados. E o caso da idéia inadequada: clallmphc? nos n;:umza
cia de compreender, mas ndo se explica por si; fanvouvcl; e
com uma coisa exterior, mas ndo a explica {Enca,‘ . c.ie C(;i;as
ue a idéia inadequada concerne sempre a uma m:st;lrl?l s
g retém apenas o efeito de um corpo sobre outro: falta
“compreensdo” apoiada nas causas.
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' Com efeito, compreender € a razio interna que da conta dos
dois movimentos, explicar e implicar. A substincia compreend
{comgorla) todos os atributos, e estes compreendem todospos :1 3
dcl)s. E’. a c?mpreensao que funda a identidade entre a explic ﬁo&
a implicagdo. Espinosa reencontra assim toda uma tradi¢do daa;;dad:

Média e do Renascimento, que definia Deus pela “complicatio’;

Deus ¢ ic i
el Lon.lphc.a toda coisa, a0 mesmo tempo em que cada coisa
explica e implica Deus.

e lit;slla que a complrccnsao, a ex})licagﬁo’e a implicagdo desig-
gualmente f}peragoes do entendimento. E seu sentido objetivo:
0 fcn}f.:ndlmento “compreende” os atributos e 0s modos (L, 30; 11 4)-
a idéia ac!equada compreende a natureza da coisa. Mas "ust'an; ’
te, o scnlu{o objetivo provém do sentido formal: “aqui‘l(i u ené-'
f;":;:g objetivamente no entendimento deve neccssariamgnfec::-
0 na natureza” (I, 30; II, 7, cor.). Compr <
sempre al guma coisa que existe necessariameme.pC?)‘:;‘s:ereﬁdz?p::f
gDuindo Fspl‘nosa. opée-siz a‘conceber alguma coisa como possf,vcl'
cou;i r:;iao cqnccbe Posswe:s, ele se compreende necessariamente
; € existe, ele produz as coisas como se compreende e pro-
uz a forrpa sob a qual ele se compreende ¢ compreende toda cp‘
(lc.!élas). E nesse sentido que todas as coisas sio explicagoe it
plicagdes de Deus, a0 mesmo tempo formal e objclivamfm: i

FALSO - Cf, Idéia.
Fic¢oEs — Cf. Abstracdes.

FINALIDADE — Cf. Consciéncia.

IDEIA — Modo do pensamento, primeiro em relagio aos outros m
dos de pensar, distinguindo-se deles completamente (Etica I‘I a?c-
3). O amor SL}péc a idéia, por mais confusa que seja, da c&;i;a a’ma'
da. E que a 1déia representa uma coisa ou um cst,ado de coisas_
cnqygnfo 0 sentimento (afeto; affecrus) inclui a passagem a ume;
per.tclgao fnaior ou menor, correspondente  variagdo dos estados
Exmtc: po1s, simultaneamente primado da idéia sobre o ;c ti 4
to, e diferenga de natureza entre os dois. e
A idéia € representativa. Devemos, contudo, distinguir a idéi
que somos (o espirito como idéia do corpo) das idéias que temma
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A idéia que somos estd em Deus, Deus a possui adequadamente,
ndo simplesmente enquanto nos constitui, mas enquanto € afetado
por uma infinidade de outras idéias (id€ias de todas as outras es-
séncias que convém com a nossa, ¢ das outras existéncias que sao
causas da nossa, até o infinito). Por conseguinte, essa idéia ade-
quada, ndo a possuimos imediatamente. As tnicas idéias que temos
nas condicdes naturais de nossa percepgao sao as que representam
0 que acontece ao NOsso corpo, o efeito de outro corpo sobre 0
nosso. isto é, uma mistura dos dois corpos: elas sao necessariamente
inadequadas (II, 11, 12, 19, 24, 45, 26, )

Tais idéias sdo imagens. Ou melhor. as imagens sdo as pro-
prias afecgdes corporais (affectio), as marcas de um corpo exterior
sobre 0 nosso. As nossas idéias sdo, pois, idéias de imagens ou de
afeccdes que representam um estado de coisas, e pelas quais afir-
mamos a presenga do corpo exterior, enquanto nosso corpo
permanece assim marcado (11, 17): 1) Tais idéias sdo signos: elas
nio se explicam pela nossa esséncia ou poténcia, mas indicam nosso
estado atual, e nossa impoténcia, para nos subtrair a uma marca;
elas ndo exprimem a esséncia do corpo exterior, mas indicam a pre-
senca desse corpo e o seu efeito sobre nés. (IL, 16). Enquanto possui
essas idéias, o espirito € dito imaginar (11, 17); 2°) Essas idéias en-
trelagam-se umas as outras segundo uma ordem que ¢é, em primeiro
lugar, a da memdéria ou do hdbito: se o corpo foi afetado por dois
corpos ao mesmo tempo, a marca de um faz com que o espirito se
recorde do outro (II, 18). Essa ordem da memdria € igualmente a
dos encontros fortuitos extrinsecos entre os corpos (II, 29). Quan-
to menos constancia tém os encontros, mais a imaginacao flutua e

mais equivocos sdo os signos (II, 44). Dai por que, enquanto as
fossas afecgdes misturam corpos diversos e varidveis, a imagina-
¢do forma puras ficgdes, como a do cavalo alado; € enquanto deixa
escapar as diferengas entre corpos exteriormente semelhantes, ela
forma abstragdes, como as das espécies e dos géneros (II, 40 e 49).

As idéias adequadas sdo completamente diferentes. Sao idéias
verdadeiras que estdo em nés como estdo em Deus. Sdo represen-
tativas, ndo mais de estados de coisas e do que nos acontece, mas
daquilo que somos e daquilo que as coisas s@o. Elas formam um
conjunto sistemético com trés vértices, idéia de nos mesmos, idéia
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de Deus, idéia das outras coisas (terceiro género de conhecimento):
1¥) Essas idéias adequadas explicam-se pela nossa esséncia ou po-
téncia, como poténcia de conhecer ¢ de compreender (causa
formal). Elas exprimem outra idéia como causa, e a idéia de Deus
como determinando esta causa (causa material); 2°) Em conse-
qiiéncia, elas ndo sao separdveis de um encadeamento auténomo
de idéias no atributo pensamento. Esse encadeamento, ou
concatenatio, que une a forma e a matéria, € uma ordem do enten-
dimento que constitui o espirito como autémato espiritual.

Percebe-se que, se a idéia é representativa, sua representati-

vidade (ser objetivo) nada explica da sua natureza, mas decorre ao
contrério das peculiaridades internas da idéia (I, def. 4). Quando
Espinosa diz “adequado”, trata-se de algo completamente diferente
do claro-distinto cartesiano, embora continue a empregar tais pa-
lavras. Nao ¢ do lado da consciéncia psicolégica que se procura a
forma da idéia, mas do lado de uma poténcia l6gica que ultrapassa
a consciéncia; a matéria da idéia nao € buscada num conteddo repre-
sentativo mas num contetido expressivo, uma matéria epistemolGgica
mediante a qual a idéia remete a outras idéias e 2 idéia de Deus;
enfim, poténcia légica e conteddo epistemoldgico, explicagio e ex-
pressao, causa formal e causa material da idéia rednem-se na
autonomia do atributo pensamento e no automatismo do espirito
que pensa. A idé€ia adequada sé representa verdadeiramente algu-
ma coisa, sO representa a ordem ¢ a conexio das coisas, porque
expoe no atributo pensamento a ordem auténoma de sua forma e
as conexdes automadticas de sua matéria.

Percebe-se claramente, desde logo, o que falta a idéia ina-
dequada ou a imaginacdo. A idéia inadequada é como uma
conseqiiéncia sem as suas premissas (11, 28, dem.). Ela é separada,
privada de suas duas premissas, a formal ¢ a material, pois ela ndo
se explica formalmente pela nossa poténcia de compreender, nao
exprime materialmente a sua prépria causa, ¢ atém-se a uma or-
dem de encontros fortuitos em vez de alcangar a concatenagio das
idéias. E nesse sentido que o falso nao tem forma e ndo consiste
em nada de positivo (II, 33). H4, contudo, algo de positivo na idéia
inadequada: quando vejo o sol a duzentos p€s, essa percepgio, essa
afec¢do representa de fato o efeito do sol sobre mim. embora esteja
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separada das causas que a explicam (l“l.IBS: v, I).. 0] que'hé lde
positivo na idéia adequada deve se definir da maneira seguinte: ¢
que ela envolve o mais baixo grau da nossa polcnc@ de compreen-
der sem se explicar por ela, e indica a sua propria causa sem a
exprimir (I, 17, esc.). O espirito ndo incorre em erTo porque ima-
gina, mas somente enquanto estd consideradQ como privado dz‘a idéia
aue exclui a existéncia das coisas que imggma prcs?ntcs.. Pois se o
espirito, a0 imaginar como presentes as coisas que ndo existem, sou-
besse a0 mesmo tempo que elas nao existem realmente, encararia
essa poténcia de imaginar como uma virtude da sua natureza, € nao
como um vicio” (II, 17, esc.). ke
O problema ¢ entdo: como chegamos nés a ter, a formar u:imas
adequadas, uma vez que a nossa condigﬁo“nﬁlural nos .detcrmma a
nio ter sendo idéias inadequadas? Nés definimos a idéia ad?quada
sem ter a menor idéia da maneira como podemos encontra-la. A
resposta serd dada pela produgao das‘nogéesk comuns; € m.csrncnI Ial
Espinosa comega por definir o que € a nogao comum (Lm:o ).
antes de mostrar como podemos produzi-la (Livro V). Considera-
remos mais adiante o problema. Mas uma idéia.‘adcquada ou
inadequada, é sempre acompanhada de scntlmcntgs-atetos (affectus)
que daf decorrem como de sua causa, embor'a sejam Fle outra natu-
reza. Inadequado e adequado qualificam, pois, primeiramente uma
idéia, mas em segundo lugar qualificam uma causa (111, def. 1)'. Vis-
to que a idéia adequada se explif:a por nossa poténcia d'e
compreender, nés ndo temos uma idéia adequad? sem sermos nos
mesmos causa adequada dos sentimentos que dai resultam, e, d’t.as-
de logo, sdo ativos (III, def. 2). Ao contrério, enquanto ‘temos idéias
inadequadas, somos causa inadequada dos nossos sentimentos, que
sdo paixdes (111, 1 e 3).

IMAGEM, IMAGINACAO — Cf. Afecgdes, Idéia, Nogdes comuns.
IMANENCIA — Cf. Atributo, Causa, Eminéncia, Natureza.

INDIVIDUO — Por vezes este termo designa a uniFIade de uma.ldéla
no atributo pensamento e do seu objeto num atributo determm‘ado
(Etica, 11, 21, esc.). Contudo, designa mais geralmente a organiza-
¢io complexa do modo existente num atributo qualquer.



86 Gilles Deleuze

Com efeito: 1¥) o modo tem uma esséncia singular, que € grau
de poténcia ou parte intensiva, pars aeterna (V. 40). sendo cada
esséncia absolutamente simples e convindo com todas as outras;
2%) esta esséncia exprime-se numa relagao caracteristica que € ela
propria uma verdade eterna concernente a existéncia (por exem-
plo, certa relagdo de movimento e de repouso na extensio); 3% o
modo passa a existéncia quando sua relagdo subsume atualmente
uma infinidade de partes extensivas. Estas partes sdo deter-
minadas a entrar numa relagdo caracteristica, ou a efetud-la, pelo
Jogo de um determinismo externo. O modo deixa de existir logo
que as suas partes sdao determinadas de fora a entrar em outra re-
lagao que ndo pode compor-se com a primeira. A duragdo se diz,
pois, nao das proprias relagdes, mas da pertenca das partes atuais
nesta ou naquela relagdo. E os graus de poténcia, que convém to-
dos uns aos outros enquanto constituem as esséncias de modos,
entram necessariamente em luta na existéncia, na medida em que
as partes extensivas que pertencem a um, em determinada relagio,
podem ser retomadas por outro, numa nova relagdo (IV, ax. e V,
37, esc.).

Um individuo €, pois, sempre composto de uma infinidade
de partes extensivas enquanto estas perlencem a uma esséncia sin-
gular de modo, numa relagio caracteristica (II, depois de 13). Essas
partes (corpora simplicissima) ndo siao individuos; ndo hd essén-
cia de cada uma, elas definem-se unicamente pelo seu determinismo
exterior, € s30 sempre numerosissimas; mas constituem um indivi-
duo existente na medida em que uma infinidade delas entra nesta
ou naquela relagdo que caracteriza esta ou aquela esséncia de modo;
elas constituem a matéria modal infinitamente variada da existéncia.
Esses conjuntos infinitos sao aqueles que a carta para Meyer define
como maiores ou menores, e se referem a algo de limitado. Com
efeito, dados dois modos existentes, se um tem um grau de potén-
cia duplo do outro, um terd na sua relagio uma infinidade de partes
duas vezes maior que o outro na sua e poderi inclusive tratar o
outro como uma de suas partes. Sem divida, quando dois modos
se encontram na existéncia, pode acontecer que um destrua o outro
ou, pelo contrdrio, o ajude a conservar-se conforme as relagoes’
caracteristicas dos dois modos se decomponham ou componham
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diretamente. Mas hd sempre, em qualquer encontro, relagoes como
verdades eternas. De tal modo que, segundo esta ordem, concebe-
remos toda a Natureza como um Individuo que compde todas as
relagoes e possui todos os conjuntos infinitos de partes extensivas
em diferentes graus. ‘

Como processo modal, a individuagao €, scgundq Espinosa,
sempre quantitativa. Mas hd duas individuagGes muito cl:fercmﬂcs:'a
da esséncia, definida pela singularidade de cada grau de poténcia
como parte intensiva simples, indivisivel e eterna; a da cx1stlénc1a,
definida pelo conjunto divisivel de partes extensivas que efetuam
temporariamente a relagdo eterna de movimento e de repous?, .na
qual a esséncia de modo exprime-se. (Sobre essas duas espécies
de “partes” na alma, cf. V.)

INFINITO — A carta XIII para Meyer distingue trés infinitos:

12) O que ¢ ilimitado por natureza (quer infinito num género,
como cada atributo, quer absolutamente infinito, como a substan-
cia). Este infinito faz parte das propriedades de um Ser que cnv.olv.e
a existéncia necesséria, com a eternidade, a simplicidade, a indi-
visibilidade: “Se, de fato, a natureza desse ser fosse limitada e
concebida como tal, fora desses limites, ela seria conhecida como
inexistente” (carta XXXV); ]

29) O que § ilimitado por sua causa: trata-se dos modos infi-
nitos imediatos nos quais os atributos se exprimem absolutamente.
E. indubitavelmente, esses modos sdo indivisiveis; nao obstante,
m uma infinidade atual de partes, todas convenientes e indisso-
cidveis umas das outras: é o caso das esséncias de modos contidas
no atributo (cada esséncia é uma parte intensiva ou um gral_.l). Dai
por que se considerarmos abstratamente uma dessas esséncias, se-
parada das outras e da substéncia que as produz, pcrcsbcmo-]a
como limitada, exterior s outras. Ainda mais, como a esséncia nao
determina a existéncia e a duragdo do modo, captamos a duragao
como podendo ser mais ou menos longa, a existéncia como com-

posta com mais ou menos partes, € apreendemo-las abstratamente
como quantidades divisfveis;

3%) O que ndo pode ser igual a nenhum nimero embora
maior ou menor e comportando um maximo e um minimo (o exerz\-
plo da soma das desigualdades de distancia entre dois circulos nao
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concéntricos, na carta para Meyer). Este infinito remete desta feita
aos modos finitos existentes e aos modos infinitos mediatos que
cles compdem em certas relagdes. Com efeito, cada esséncia de
modo como grau de poténcia comporta um méximo e um minimo;
¢, enquanto o modo existe, uma infinidade de partes extensivas
(corpora simplicissima) pertence-lhe na relagao que corresponde a sua
esséncia. Este infinito ndo se define pelo nimero de suas partes, uma
VEz que estas sdo sempre uma infinidade que excede qualquer ni-
mero; mas pode ser maior ou menor, pois a uma esséncia cujo grau
de poténcia € duplo de outra corresponde uma infinidade de partes
extensivas duas vezes maior. Este infinito varidvel é o dos modos

existentes, € o conjunto infinito de todos esses conjuntos, junta-

mente com todas as relagdes caracteristicas, constitui o modo

infinito mediato. Mas, quando concebemos abstratamente a essén-

cia de modo, concebemos também a existéncia abstratamente,

medindo-a, contando-a ¢ fazendo-a depender de um nimero de par-
tes arbitrariamente determinado (cf. 29).

Nao existe pois indefinido, salvo abstratamente. Todo infi-
nito estd em ato, ou ¢ atual.

LEI - Cf. Signo, Sociedade.

LIBERDADE — Todo o esfor¢o da Etica consiste em romper o vin-
culo tradicional entre a liberdade e a vontade — quer a liberdade
seja concebida como o poder de uma vontade de escolher ou mes-
mo de criar (liberdade de indiferenga), ou como o poder de se
regular por um modelo e de o realizar (liberdade esclarecida). Desde
que se conceba assim a liberdade de Deus, como a de um tirano
ou a de um legislador, vinculamo-la contingéncia fisica ou entdo
a possibilidade l6gica: introduzimos entdo a inconstincia na po-
téncia de Deus, uma vez que ele poderia ter criado outra coisa, 6u,
pior ainda, introduzimos a impoténcia, jd que a sua poténcia se en-
contra limitada por modelos de possibilidade. Além disso, fazemos
existir abstragdes tais como o nada na criagdo ex nihilo. ou o Bem
e 0 Melhor na liberdade esclarecida (Etica. 1, 17, esc.; 33, esc. 2).
O principio de Espinosa ¢ pois o seguinte: jamais a liberdade ¢ pro-
priedade da vontade, “a vontade nio pode ser nomeada causa livre”:
a vontade. finita ou infinita, ¢ sempre um modo que € determinado
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por outra causa, ainda que esta causa scja a natureza de‘Df:‘us sc_nh
o atributo pensamento (I, 32). Por®um lado, as [?ré‘pr.las idéias saol
modos. ¢ a idéia de Deus n@o é sendao um modo infinito sob; q.ui'i
Deus compreende a sua propria natureza e tudo O.q,l,lc deja c;l;:;
sem jamais conceber possiveis; por outro, as vollgoes fao m e‘-
envolvidos nas idéias, que se confundem com a ahrg:at;ap m:lda ndc
gacdo que provém da propria idéi‘a, sem que jamais hajac?m:nto
contingente em tais atos (II, 49). Eis por que n::m_o entendi te
nem a vontade fazem parte da natureza ou esséncia d.c Deus e nd
s@0 causas livres. A necessidade sendo a tnica n:odahda_tdc dzluelt;
o que é, somente deve dizer-se livre urr}a’causa que existe sp
necessidade de sua natureza e sO por si e.determmad:cl a agir’: € 0
caso de Deus constituido por uma infinidade de a{nbutos. ’C&.L‘ISd
de todas as coisas no mesmo sentido que causa de si. pcus Zh\ft:
porque tudo decorre necessariame_ntc da‘ sua prép(r)la essd:;:lé
sem que conceba possiveis nem crie c':ontmgerltcs. que e
a liberdade é um “interior” e um “si mesmo” da necessidade.
Nunca somos livres em virtude da nossa vonfadf: e daqul.lo por
que ela se regula, mas em virtude da nossa essencia e daquilo que
s d;f;zll:scjamais dizer nesse sentido que um mod9 € l_wrf; v1csluf
que remete sempre a outra coisa? Liberdade € uma ilusao ‘un a
mental da consciéncia na medida em que esta 1%nora as (jap;a:js;
imagina o possivel ou o contingente, € Cré na acao \fc\Jl‘l.thtan :
alma sobre o corpo (I, apéndice; II, 35, esc.; III,‘Z, Cs(,.: , pre i
Para o modo, ainda mais que para a substancia, ¢ impossivel vincu-
lar a liberdade A vontade. Em compensagao, 0 moc‘io tem ur.na
esséncia, isto é, um grau de poténcia. Quando ele l'orr}rla 1cl€-,1a:,1
-édequadas, estas idéias s@o lanto nogoes comuns q1‘xe expn:‘nem‘\s&; i
conveniéncia interna com outros modos existentes {fcg.un 0 get:l.
ro de conhecimento), ou sdo entdo a idéia de sua prépria esséncia,
que convém necessariamente do interior, com a esséncia dc.Deus
e todas as outras esséncias (terceiro género). .A!F:tos ou sentlmc;l-
tos ativos decorrem necessariamente (.icssas» 1d§1as adcquadzlts.d fe
tal maneira que se explicam pela prépn-a po[e?u:la do modo (11, def.
| e 2). Nesse caso, o modo existente dtz;se livre: assim, o h(;r:;(::in
ndo nasce livre, mas torna-se livre ou liberta-se, e o Livro a
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Etica traga o retrato deste homem livre ou forte (IV, 54 etc.). O
homem, o mais potente dos modos finitos, é livre quando entra na
posse da sua poténcia de agir, ou seja, quando seu conatus é determi-
nado pelas idéias adequadas de onde decorrem afetos ativos, que se
explicam por sua prépria esséncia. A liberdade estd sempre ligada 2
esséncia ¢ ao que dela decorre, e ndo a vontade e ao que a regula.

METODO ~ 1) Nio visa a nos fazer conhecer qualquer coisa, mas
a nos fazer compreender a nossa poténcia de conhecer. Trata-se pois
de tomar consciéncia dessa poténcia: conhecimento reflexivo ou
idéia da idéia. Mas como a idéia da idéia tem o mesmo valor que a
primeira idéia, a tomada de consciéncia supde que tenhamos pri-
meiro uma idéia verdadeira qualquer. Pouco importa qual: pode ser
uma idéia que envolva uma ficgdo, como a idéia de um ser geo-
métrico. Essa idéia nos fard compreender muito melhor a nossa
poténcia de conhecer, sem referéncia a um objeto real. E assim que
o método toma emprestado desde logo, da geometria, seu ponto de
partida. No Tratado da corregao, como o vimos a prop6sito da teo-
ria da abstragdo, parte-se logo de uma idéia geométrica, embora
esteja impregnada de ficgdo e nada represente na Natureza. Na Eti-
ca, a teoria das nogdes comuns torna possivel uma prescri¢io ainda
mais rigorosa do ponto de partida: parte-se das substancias, quali-
ficadas cada uma por um atributo, utilizadas como nogdes comuns,
que sao andlogas a seres geométricos, mas sem fic¢do. De toda
maneira, a idéia verdadeira tomada como ponto de partida reflete-se
numa idéia da idéia que nos faz compreender a nossa poténcia de
conhecer. Este € o aspecto formal do método.

2%) Mas, relacionada com a nossa poténcia de conhecer, a
idéia verdadeira descobre simultaneamente seu préprio contetdo
interno, que nio € seu conteddo representativo. Ao mesmo tempo
que se explica formalmente por nossa poténcia de conhecer, ela ex-
prime materialmente a sua prépria causa (seja esta uma causa
formal, como causa de si, ou uma causa eficiente). A idéia ver-
dadeira, ao exprimir sua causa, torna-se uma idéia adequada e nos
fornece uma defini¢ao genética. Assim, no Tratado da corre¢ao, o
ser geométrico € submetido a uma definicao causal ou genética,
de onde emanam ao mesmo tempo todas as suas propriedades; e,
na Etica, passa-se das idéias de substincias qualificadas cada uma
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por um atributo 2 idéia da substancia tnica que possui todos os
atributos (I, 9 e 10), como causa de si (I, 11) e da qual decorrem
todas as propriedades (I, 16). O procedimento € pois regressivo,
uma vez que vai do conhecimento da coisa ao conhecimento da
causa. Mas € sintético, ja que nao se contenta em determinar uma
propriedade da causa em fungdo de uma propriedade conhecida do
efeito, mas eleva-se a uma esséncia como razao genética de todas
as propriedades cognosciveis. O método n@o parte de modo algum
da idéia de Deus; mas chega a ela, e o faz “o mais rdpido possi-
vel”, sob este segundo aspecto. Com efeito, chega-se a idéia de
Deus, quer como a prépria causa enquanto causa de si (no caso da
Etica), quer como o que determina a causa a produzir o seu efeito
(no caso do Tratado da corregao).

39) Desde que se chega a idéia de Deus, tudo muda. Pois,
mesmo do ponto de vista do Tratado da corregdo, todas as ficgdes
sao entdo conjuradas, ¢ 0 que ainda era regressivo no método sin-
tético dd lugar a uma dedugdo progressiva em que todas as idéias
se encadeiam umas as outras a partir da idéia de Deus. Do ponto
de vista da Etica, a idéia de Deus estd profundamente ligada as no-
¢des comuns, e € inclusive usada como nog¢ao comum, eml?ora nao
sendo, em si mesma, uma nog¢do comum: €std apta a conjurar to-
das as generalidades e a nos fazer passar da esséncia de Deus a
esséncia das coisas como seres reais singulares. Esse encadeamento
das idéias ndo provém de sua ordem representativa ou da ordem
do que representam; ao contrério, elas sé representam as coisas tais
como sdo porque se encadeiam segundo a sua ordem propria € au-
tonoma. O terceiro aspecto do método, sintético progressivo, retine
os dois outros, o aspecto formal reflexivo e o aspecto material ex-
pressivo: as idéias se encadeiam umas as outras a partir da idéia
de Deus, enquanto exprimem a sua propria causa e se explicam pela
nossa poténcia de compreender. Eis por que se diz que o espirito €
“uma espécie de autdmato espiritual”, visto que € desenrolando a
ordem autdnoma de suas proprias idéias que ele desenrola a ordem
das coisas representadas (Tratado da corregdo, 85).

O método geométrico, tal como Espinosa o concebe, € perfei-
tamente adequado aos dois primeiros aspectos do método: no
Tratado da corregdo, em virtude do cardter especial da ficgdo nos
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seres geométricos e de sua aptiddo a comportarem uma definicdo
genética; na Etica, em virtude da profunda afinidade das nocoes
comuns com o0s proprios seres geométricos. E a Etica reconhece
explicitamente que todo o seu método, desde o inicio até a parte
V. 21, procede geometricamente na medida em que se funda no se-
gundo género de conhecimento, a saber, nas no¢des comuns (cf.
V, 36, esc.). Mas o problema é: que ocorre no terceiro momento,
quando deixamos de utilizar a idéia de Deus como uma nogio co-
mum, quando passamos da esséncia de Deus as esséncias singulares
dos seres reais, ou seja, quando temos acesso ao terceiro género
de conhecimento? O verdadeiro problema do alcance do método
geométrico nao ¢ simplesmente posto pela diferenca entre os seres
geométricos e os seres reais, mas pela diferenga no ambito dos se-
res reais entre o conhecimento do segundo ¢ o do terceiro género.
Ora, os dois textos célebres que identificam as demonstragdes como
“olhos do espirito” valem precisamente para o terceiro género, e
num dominio de experiéncia e de visdo em que as nogdes comuns
sao ultrapassadas (Tratado teoldgico-politico, Cap. 13, ¢ Etica, V, 23,
esc.). E preciso, pois, concluir que o método geral de Espinosa nio
confere ao procedimento geométrico um valor apenas propedéutico,
mas, sem que seu movimento o saiba, e pela sua interpretacio for-
mal ¢ material original, comunica a0 método geométrico a forca
para superar os seus limites ordindrios, porque ¢la o liberta das fic-
¢Oes ¢ mesmo das generalidades que Ihe estdo ligadas no seu uso
restrito (carta LXXXIII, para Tschirnhaus).

MoODO — * As afecgdes de uma substincia ou, em outras palavras,
aquilo que estd em outra coisa pela qual também & concebido” (Eti-
ca, I, def. 5). Constitui o segundo termo da alternativa daquilo que
€: ser em si (substincia), ser em outra coisa (I, axioma 1).

Um dos pontos essenciais do espinosismo reside na identifi-
cacao da relagdo ontoldgica substincia-modos com a relagdo
epistemoldgica esséncia-propriedades e a relacdo fisica causa-efeito.
E que a relacdo causa-efeito nio é separdvel de uma imanéncia pela
qual a causa permanece em si para produzir. Inversamente, a rela-
¢ao esséncia-propriedades nao é separdvel de um dinamismo
mediante o qual as propriedades chegam 2 infinidade, ndo sdo de-
duzidas pelo entendimento que explica a substincia. sem serem

T
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produzidas pela substincia que se explica ou exprime no cntend‘i-
mento e, enfim, gozam de uma esséncia prépria, distinta da esséncia
de onde as deduzimos. Os dois aspectos reinem-se nisto: 0s mo-
dos diferem da substéncia em existéncia e em esséncia, sendo
entretanto produzidos nesses mesmos atributos que constituem a
esséncia da substincia. Deus produz “uma infinidade de coisas
numa infinidade de modos” (Etica, I, 16) significa que os efeitos
sao efetivamente coisas, isto €, seres reais tendo uma esséncia e
uma existéncia proprias, mas ndo existem e nio estdo fora dos atri-
butos nos quais sao produzidos. Assim, hd uma univocidade do Ser
(atributos), embora aquilo que € (aquilo de que o Ser se diz) n@o
seja de forma alguma o mesmo (substdncia ou modos).

Espinosa ndo cessa de sublinhar a irredutibilidade dos mm;lcrs
a simples ficcdes ou seres de razdo. E que existe uma especifici-
dade dos modos que exigem principios originais (por exemplo, a
unidade do diverso no modo, carta XXXII, para Oldenburg). E a
especificidade do modo repousa menos na finitude que no tipo de
infinito que lhe corresponde.

O modo infinito imediato (entendimento infinito para o pen-
samento, repouso ¢ movimento para a extensdo) € infinito por sua
causa e ndo por natureza. Este infinito compreende uma infinida-
de de partes atuais insepardveis umas das outras (por exemplo, as
idéias de esséncias como partes da idéia de Deus, ou os entendi-
mentos como partes do entendimento infinito; as esséncias de corpo
como forgas elementares). O modo infinito mediato é, para a ex-
tensdo, a facies totius universi, isto é, o conjunto de todas as
relagoes de movimento e de repouso que regulam desta vez as de-
terminagdes dos modos como existentes; e sem divida, para o
pensamento, as relacoes ideais que regulam as determinacgdes das
idéias como idéias de modos existentes. Dessa forma, um modo
infinito ndo € separivel: 1¥) por sua esséncia, da infinidade das ou-
tras esséncias que concordam conjuntamente no modo infinito
imediato; 2%) por sua existéncia, da infinidade dos outros modos
existentes que sdo suas causas segundo diferentes relagoes impli-
cadas no modo infinito mediato, 3*) enfim, da infinidade de partes
extensivas que cada modo existente possui atualmente sob sua pro-
pria relagdo.
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MORTE — Cf. Bom — Mau, Duragio, Existéncia, Nega¢io, Poténcia.

NATUREZA — A Naltureza dita naturante (como substincia e causa)
e a Natureza dita naturada (como efeito ¢ modo) estdo vinculadas
por uma mitua imanéncia: por um lado, a causa permanece em si
mesma para produzir; por outro, o efeito ou o produto permane-
cem na causa (Etica, 1, 29, esc.). Essa dupla condigdo permite falar
da Natureza em geral, sem outra especificagdo. O Naturalismo é
aqui o que vem preencher as trés formas de univocidade: univoci-
dade dos atributos, em que os atributos, sob a mesma forma,
constituem a esséncia de Deus como Natureza naturante e contém
as esséncias de modos como Natureza naturada; univocidade da
causa, em que causa de todas as coisas se diz de Deus como géne-
s¢ da natureza naturada, no mesmo sentido que causa de si, como
genealogia da natureza naturante; univocidade de modalidade, em
que o necessario qualifica tanto a ordem da natureza naturada como
a organizagdo da natureza naturante.

Quanto a idéia de uma ordem da Natureza naturada, deve-
mos distinguir vérios sentidos: 1) a correspondéncia entre as coisas
nos atributos diferenciados; 2%) o encadeamento das coisas em cada
atributo (modo infinito imediato, modo infinito mediato, modos
finitos); 3“) a conveniéncia interna de todas as esséncias de mo-
dos umas com as outras, como partes da poténcia divina; 4%) a
composicao das relagdes que caracterizam os modos existentes se-
gundo a sua esséncia, composi¢do que se efetua conforme leis
eternas (um modo existindo sob a sua relacdo compoe-se com
alguns outros, e a sua relagdo ao contrario pode ser decomposta
por outras: trata-se pois ainda de uma ordem interna, mas de conve-
niéncias e inconveniéncias entre existéncias (Etica, 11, 29, esc.; V,
18, esc.); 5%) os encontros exteriores entre modos existentes, que

se realizam progressiva e independentemente da ordem de compo- "

si¢do das relagoes (trata-se agora de uma ordem extrinseca, que é
a do inadequado: ordem dos encontros, “ordem comum da Natu-
reza”, que se diz “fortuita”, porque ndo segue a ordem racional das
relacdes que se compdem, mas ndo deixa de ser necessdria, visto
que obedece as leis de um determinismo externo operando gra-
dualmente; cf. 11, 29, cor., e II, 36, onde se afirma existir uma ordem
do inadequado).
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NECESSARIO — O Necessdrio € a tinica modalidade daquilo que é:
tudo aquilo que €, € necessario, ou por si, ou por sua causa. A ne-
cessidade € pois a terceira figura do univoco (univocidade da
modalidade. depois da univocidade dos atributos e da univocidade
da causa).

O que € necessdrio €: 1) a existéncia da substancia enquan-
to € envolvida por sua esséncia; 2°) a produgdo pela substincia de
uma infinidade de modos, enquanto “causa de todas as coisas “ se
diz no mesmo sentido que causa de si; 3%) os modos infinitos, en-
quanto sio produzidos no atributo tomado na sua natureza absoluta
ou modificado por uma infinita modifica¢do (sdo necessdrios em
virtude de sua causa); 4“) as esséncias de modos finitos, que convém
todas juntas e formam a infinidade atual das partes constitutivas
do modo infinito mediato (necessidade de relagdo); 5% os encon-
tros puramente extrinsecos entre modos existentes, ou melhor, entre
as partes extensivas que lhe pertencem sob as relagdes preceden-
tes e as determinagdes que dai decorrem para cada um, nascimento,
morte, afecgoes (necessidade gradual).

As categorias de possivel e de contingente sdo ilusdes, mas
ilusoes fundadas na organizacdo do modo existente finito. Isto por-
que a esséncia do modo ndo lhe determina a existéncia: se
considerarmos apenas a esséncia do modo, sua existéncia ndo estd
posta nem excluida, e 0 modo € captado como contingente (Etica,
IV, def. 3). E, mesmo ao considerarmos as causas ou determina-
¢oes extrinsecas que fazem existir o modo (cf. 6°*), percebemo-lo
apenas como possivel, jd que ndo sabemos se essas mesmas deter-
minagdes sdo determinadas a agir. Acontece que a existéncia ¢
necessariamente determinada, tanto no dmbito das relagdes como
verdades eternas ou leis quanto no das determinagdes extrinsecas
ou causas particulares (5 e 6%): contingéncia e possibilidade ex-
primem entdo nossa ignorédncia. A critica de Espinosa possui dois
pontos culminantes: ndo hd nada de possivel na Natureza, isto é, as
esséncias de modo ndo existentes ndo sdo modelos ou possibilidades

* No original francés, nio ¢ identificado um dos 6 itens, embora o 5° seja nu-

merado com o n. 6. Ou houve salto do item 5, ou a numeragio estd errada.
(N.daT).
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em um entendimento divino legislador: ndo hd nada de contingente
na Natureza, a saber, as existéncias ndo sdo produzidas pelo ato
de uma vontade divina que, 2 maneira de um principe. poderia ter
escolhido outro mundo e outras leis.

NEGACAO — A teoria espinosista da negacgio (sua eliminagio radi-
cal, seu estatuto de abstragdo e de ficgdo) repousa na diferenga entre
a distin¢do, sempre positiva, e a determinag¢do negativa: toda de-
terminagdo € negagdo (carta L, para Jelles).

1#) Os atributos sdo realmente distintos, ou seja, a natureza de
cada um deve ser concebida sem nada que se relacione com o ou-
tro. Cada um € infinito no seu género ou na sua natureza, ndo pode
ser limitado ou determinado por qualquer coisa de mesma nature-
za. Ndo poderemos nem sequer dizer que os atributos se definem
por oposi¢do uns aos outros: a légica da distingdo real define cada
natureza em si mesma, por sua esséncia positiva independente. Toda
natureza € positiva, portanto ilimitada e indeterminada em seu gé-
nero, de tal maneira que existe necessariamente (carta XXXVI, para
Hudde). A positividade como esséncia infinita corresponde & afir-
magdo como existéncia necessdria (Etica, 1, 7 ¢ 8). E a razdo pela
qual todos os atributos realmente distintos, precisamente em virtu-
de da sua distin¢do sem oposi¢do, se afirmam simultaneamente de
uma sé e mesma substincia cuja esséncia e cuja existéncia expri-
mem. (I, 10, esc. 1 e 19). Os atributos sdo a0 mesmo tempo as
formas positivas da esséncia e da substincia e as forcas afirmati-
vas de sua existéncia. A logica da distingdo real é uma légica das
positividades coessenciais e de afirmacdes coexistentes.

2%) Em compensagio, o finito € bem limitado e determina-
do: limitado na sua natureza, por outra coisa de mesma natureza;
determinado na sua existéncia, por alguma coisa que lhe nega a
existéncia, em determinado lugar ou em dado momento. A expres-
sdo espinosista modo certo et determinato significa: sob um modo
limitado e determinado. O modo existente finito € limitado na sua
esséncia e determinado na sua existéncia. A limita¢ao € relativa a
esséncia, enquanto a determinacio, a existéncia: as duas figuras do
negativo. Mas tudo isto s6 abstratamente € verdadeiro, isto €, quan-
do se considera o modo em si mesmo, separado da causa que o faz
ser em esséncia e em existéncia.
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Isto porque a esséncia do modo € um grau de poténcia. Este
grau em si mesmo ndo significa um limite ou uma barreira, uma opo-
sicio com os demais graus, mas uma distinggo positiva intrinseca
tal que todas as esséncias ou graus convém juntos ¢ formam um
conjunto infinito em virtudes da sua causa comum. Quanto ao modo
existente, é certo que ele é determinado a existir e a agir, que se 0poe
a outros modos, e passa por perfeigdes maiores ou menores. Mas,
12) dizer que ele € determinado a existir € dizer que uma infini-
dade de partes é determinada do exterior a entrar sob a relagdo que
caracteriza a sua esséncia; essas partes extrinsecas pertencem en-
{30 2 sua esséncia mas ndo a constituem; nada falta a essa esséncia
quando o modo ndo existe ainda ou quando j& ndo existe (IV, final
do prefacio). E, enquanto existe, ele afirma a sua existéncia me-
diante todas suas partes: sua existéncia é pois um novo tipo de
distingdo, distingdo extrinseca pela qual a esséncia afirma-se na
duracdo (II1, 7); 29 o modo existente opde-se aos outros modos
que ameagam destruir as suas partes, ¢ afetado por outros modos,
nocivos ou tteis. E, de acordo com as afec¢des de suas partes, ele
aumenta a sua poténcia de agir ou passa a uma maior perfei¢ao (ale-
gria e tristeza). Mas, a cada instante, ele tem tanta perfeicdo ou
poténcia de atuar quanto pode em fungdo das afec¢des que ele ex-
perimenta. Tanto € assim que a sua existéncia ndo cessa de ser uma
afirmagdo, variando apenas segundo as suas afecgdes qualificadas
(que envolvem sempre algo de positivo): o modo existente afirma
sempre uma forca de existir (vis existendi, def. geral dos afetos).

A existéncia dos modos é um sistema de afirmagdes varid-
veis. e a esséncia dos modos, um sistema de positividades miiltiplas.
O principio espinosista € que a negagdo ndo ¢ nada, porque jamais
o°que quer que seja chega a faltar a algo. Negagao ¢ um ser de
razio, ou melhor, de comparagdo, que resulta do fato de agrupar-
mos todas as espécies de seres distintos num conceito abstrato no
intuito de os relacionar a um mesmo ideal ficticio, em nome do
qual dizemos que uns ou outros faltam a perfei¢ao desse ideal (carta
XIX, para Blyenbergh). E, por exemplo, como dizer que a pedra
ndo é um homem, que um c@o nao ¢ um cavalo, que um circulo ndo
¢ uma esfera. Nenhuma natureza falta ao que constitui outra natu-
reza ou ao que pertence a outra natureza. Desse modo, um atributo
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ndo carece da natureza de outro atributo. sendo tdo perfeito quan-
to pode sé-lo em fung¢do do que constitui a sua esséncia; e mesmo
um modo existente, comparado a si mesmo enquanto passa a uma
menor perfei¢ao (por exemplo, tornar-se cego, ou entdo tornar-se
rancoroso e triste) € sempre tao perfeito quanto pode sé-lo em fun-
¢ao das afecgdes que pertencem atualmente 2 sua esséncia. A
comparagdo consigo mesmo nao € mais fundada que a comparagio
com outra coisa (carta XXI, para Blyenbergh). Em suma, toda priva-
¢a0 € uma negagdo, e a negagdo nao é nada. Para eliminar o negativo,
basta reintegrar cada coisa no tipo de infinito que lhe corresponde
(¢é falso que o infinito como tal nio suporta a distin¢do).

A tese segundo a qual a negagdo nio é nada (o nada ndo ten-
do propriedades) € corrente na chamada filosofia pré-kantiana. Mas
Espinosa confere-lhe um sentido profundamente original e renova-a
completamente, voltando-a contra a hipétese da criagdo e mostrando
como o nenhum ou o nada jamais estd inclufdo na natureza de qual-
quer coisa. “Dizer que a natureza exigia a limitagdo. .. é nada dizer,
pois a natureza de uma coisa ndo pode exigir nada na medida em
que ela ndo €” (Breve tratado, 1, Cap. 2, 5, n. 2). A eliminagdo do
negativo passa, praticamente, pela critica radical de todas as pai-
xoes baseadas na tristeza.

NOCOES COMUNS — As nogdes comuns (Etica, 11, 37-40) nido sio
assim nomeadas por serem comuns a todos os espiritos, mas pri-
meiramente porque representam algo de comum aos corpos: quer
a todos os corpos (a extensdo, 0 movimento e o repouso), quer a
alguns corpos (no minimo dois, 0 meu e outro). Nesse sentido, as
nogdes comuns ndo sao de nenhuma forma idéias abstratas, mas
idéias gerais (ndo constituem a esséncia de nenhuma coisa singular,
IL, 37); e, conforme a sua extensdo, aplicando-se a todos os corpos
ou apenas a alguns, sdo mais ou menos gerais (Tratado teolégico-
politico, Cap. 7).

Cada corpo existente caracteriza-se por certa relacdo de mo-
vimento e de repouso. Quando as relagdes que correspondem a dois
corpos se compdem, os dois corpos formam um conjunto de po-
téncia superior, um todo presente nas suas partes (por exemplo, o
quilo e a linfa como partes do sangue. cf. carta XXXII, para
Oldenburg). Numa palavra, no¢io comum € a representagdo de uma
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composi¢do entre dois ou vérios corpos. € de uma uniQade dessa com-
posicao. O seu sentido € mais biolégico que matematico; ela exprime
as relagoes de conveniéncia ou de composi¢io dos corpos existen-
tes. E apenas em segundo lugar que elas sao comuns aos espiritos;
€. mesmo Nesse caso, elas sao mais ou menos comuns, visto que
6 s30 comuns aos espiritos cujos corpos estao referidos pela com-
posi¢d@o e a unidade de composigao consideradas. ‘ ;
Todos os corpos, mesmo aqueles que ndo se convem entre s
(por exemplo, um veneno e um corpo envenenado), l€m algo em
comum: extensdo, movimento e repouso. E que todos se compdem
do ponto de vista do modo infinito mediato. Mas nunca € por aquilo
que t&€m em comum que eles nao se convém (IV, 30). Acon}ecc que,
considerando as nogdes comuns mais gerais, vemos interiormente
onde cessa uma conveniéncia, onde comega uma desconveniéncia
¢ em que nivel se formam as “diferencas e oposigdes” (IL, 29, esc.).
As nogdes comuns sdo necessariamente idéias adequadas:
com efeito, ao representar uma unidade de composigao, elas estao
tanto na parte como no todo e ndo podem ser conccbid.as sendo ade-
quadamente (II, 38 e 39). Mas todo o problema consiste em saber
como conseguimos formd-las. Desse ponto de vista, a maior ou
menor generalidade da nogdo comum adquire toda a sua impor-
tincia. E isto porque, em vdrias ocasides, Espinosa procede como
se fossemos das mais gerais s menos gerais (Tratado teologico-
politico, Cap. 7; Etica, 11, 38 ¢ 39). Todavia, trata-se entio de uma
ordem de aplicagio, na qual partimos das mais gerais para com-
preender por dentro a apari¢do das dcsconveniém.;las em niveis
menos gerais. As nogdes comuns, portanto, $a0 aqui supostamente
dadas. Completamente diferente ¢é sua ordem de formagdo. Efeti-
vamente, quando encontramos um corpo que convém com 0 nosso,
experimentamos logo um afeto ou um sentimento de alegria-paixao,
apesar de ainda ndo conhecermos adequadamente o que tem de co-
mum conosco. Jamais a tristeza, que nasce do nosso encontro com
um corpo que ndo convém com o Nosso, nos induziria a form ar urnd
nogao comum; mas a alegria-paixao. como aumento da pou?nma
de agir e de compreender, induz-nos a fazé-lo: ¢ a causa ocamqnal
da no¢io comum. Eis por que a Razio se define de duas maneiras
que demonstram que o homem ndo nasce razodvel, mas mostra
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como ele vem a sé-lo: 1) um esfor¢o para selecionar e organizar os
bons encontros, a saber, os encontros dos modos que se compdem
CONOSCO € inspira-nos paixodes alegres (sentimentos que convém com
a razao); 2°) a percepg¢ao e compreensdo das nogdes comuns, isto é,
das relagdes que entram nessa composi¢io, de onde se deduzem ou-
tras }*elagﬁes (raciocinio) e a partir das quais se experimentam novos
sentimentos, desta vez ativos (sentimentos que nascem da razio).

Espinosa expde no inicio do Livro V a ordem de formagio
ou a génese das nogdes comuns em oposi¢ao com o Livro II que
se mantinha na ordem de sua aplicacio lgica: 1%) “Enquanto ndo
estivermos dominados por afetos contrdrios 2 nossa natureza...”,
afetos de tristeza, enquanto tivermos o poder de formar nogdes co-
muns (cf. V, 10, que invoca explicitamente as nog¢des comuns como
taﬁmbén_-n as proposicoes precedentes). As primeiras nogées comuns
sdo pols as menos gerais, as que representam algo de comum en-
tre meu corpo ¢ outro que me afeta de alegria-paixdo; 2¢) dessas
nf)gﬁcs. comuns decorrem por sua vez afetos de alegria, que ja ndo
sdo [_Jalxl{")es. p.orém alegrias ativas que vém, por um lado, superar
as primeiras paixoes, e por outro subistitui-las; 3“) essas primeiras no-
¢es comuns e os afetos ativos que delas dependem dao-nos forca
para formar nogdes comuns mais gerais, exprimindo o que ha de
comum, mesnio entre nosso corpo e corpos que ndo lhe convém,
que lhe sdo contrdrios ou o afetam de tristeza; 4% e dessas novas
no¢des comuns decorrem novos afetos de alegria ativa que vém ul-
trapassar as tristezas e substituir as paixdes nascidas da tristeza.

A importéncia da teoria das nogdes comuns deve ser avaliada
de diversos pontos de vista: 19) esta teoria ndo aparece antes da
Etica; ela transforma toda a concepgiio espinosista da Razio e fixa
0 estatuto do segundo género de conhecimento; 2¢) ela responde a
questdo fundamental: como chegamos a formar idéias adequadas,
e em que ordem, dado que as condigdes naturais de nossa percep-
¢ao nos condenam a nao ter sendo idéias inadequadas?; 3%) ela
acarreta 0 mais profundo remanejamento do espinosismo: enquanto
0 Tratado da corregao s6 se elevava ao adequado a partir de idéias
geométricas impregnadas ainda de fic¢do, as nogdes comuns for-
mam uma matemdtica do real ou do concreto gragas a qual o método
geométrico € liberto das ficgdes e abstragdes que limitavam seu
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exercicio; 4%) é que as nogdes comuns sdo generalidades, no senti-
do de que se referem apenas aos modos existentes sem nada
constituir da sua esséncia singular (II, 37). Mas nao sao de modo
algum ficticias ou abstratas: elas representam a composigdo das re-
lagdes reais entre modos ou individuos existentes. Enquanto a
geometria ndo capta sendo relagoes in abstracto, as nogdes comuns
permitem que as captemos tais como s@o, isto €, tais como estao
necessariamente encarnadas nos seres vivos, com 0s termos varid-
veis e concretos entre 0s quais se estabelecem. E nesse sentido que
as nogdes comus sdo mais biol6gicas que matemdticas, e formam
uma geometria natural que nos faz compreender a unidade de com-
posigdo da Natureza inteira € os modos de variagdo dessa unidade.
O estatuto central das nogdes comuns € claramente indicado
pela expressdo “segundo género de conhecimento”, situado entre
o primeiro e o terceiro. Mas de duas maneiras muito diferentes, nao
simétricas. A relagdo do segundo com o terceiro género aparece
sob a seguinte forma: sendo idéias adequadas, quer dizer idéias que
estdo em noés como estdo em Deus (II, 38 e 39), as nogdes comuns
nos dio necessariamente a idéia de Deus (II, 45, 46 ¢ 47). A idéia
de Deus vale inclusive para a mais geral das nogdes comuns, visto
que ela exprime o que hd de mais comum entre todos os modos
existentes, a saber, que eles estdo em Deus e sao produzidos por
Deus (II, 45, esc.; e notadamente V, 36, esc., que reconhece que
toda a Etica ¢ escrita do ponto de vista das nogoes comuns, até as
proposigoes do Livro V que concernem ao terceiro género). A idéia
de Deus como desempenhando fungdo de nogao comum € mesmo
0 objeto de um sentimento ¢ de uma religido préprios ao segundo
género (V, 14-20). Entretanto, a idéia de Deus ndo ¢ em si mesma
ufna no¢do comum, ¢ Espinosa distingue-a explicitamente das no-
¢oes comuns (II, 47, esc.): é precisamente porque cla engloba a
esséncia de Deus, e s6 funciona como nogdo comum em relagdo a
composigdo dos modos existentes. Portanto, quando as nogoes co-
muns nos conduzem necessariamente & idéia de Deus, fazem-nos
atingir um ponto em que tudo oscila e o terceiro género nos vai
descobrir a correlagdo entre a esséncia de Deus e as esséncias sin-
gulares dos seres reais, com um novo sentido da idéia de Deus ¢ de
novos sentimentos constitutivos desse terceiro género (V, 21-37).
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Nao hd pois ruptura do segundo ao terceiro género. mas passagem
de uma vertente a outra da idéia de Deus (V, 28): passamos para
além da Razao como faculdade das nogoes comuns ou sistema das
verdades eternas referido i existéncia, entramos no entendimento
intuitivo como sistema das verdades de esséncia (as vezes chama-
do consciéncia, visto que s6 ai as idéias se desdobram ou refletem
em nés, lais como sao em Deus, e nos fazem experimentar que so-
mos eternos).

Quanto a relagdo do segundo género com o primeiro, apesar
da ruptura apresenta-se da seguinte maneira: enquanto elas se apli-
cam exclusivamente aos corpos existentes, as no¢des comuns
referem-se a coisas que podem ser imaginadas (dai por que a idéia
de Deus ndo € em si mesma uma nogdo comum, 11, 47, esc.). Elas
representam de fato composigoes de relagdes. Ora, tais relagdes ca-
racterizam 0s corpos enquanto convém uns aos outros, enquanto
formam conjuntos e se afetam uns aos outros, cada um deixando
no outro “imagens”, e sendo as idéias correspondentes “imagina-
¢oes”. E sem divida as no¢des comuns ndo sao de todo imagens ou
imaginagdes, visto que se elevam a uma compreensao interna das
razoes de conveniéncia (II, 29, esc.). Mas elas tém com a imagina-
¢ao uma dupla relag@o. Por um lado, uma relagiio extrinseca: pois
que a imaginagdo ou a idéia de afec¢do do corpo ndo € uma idéia
adequada, mas, quando ela exprime o efeito sobre nds de um cor-
PO que convém com 0 nosso, torna possivel a formagdo da nogdo
comum que compreende de dentro e adequadamente a convenién-
cia. Por outro lado, uma relagio intrinseca: pois que a imaginagio
capta como efeitos exteriores dos corpos, uns sobre os outros, o
que a nog¢do comum explica pelas relagdes internas constitutivas;
ha pois uma harmonia necessariamente fundada entre as caracte-

risticas da imaginagdo ¢ as da nogdao comum, que faz com que esta

se apdie nas propriedades daquela (V, 5-9).
NUMERO — Cf. Abstragdes.

OBEDECER ~ Cf. Signo, Sociedade.
ORDEM — Cf. Natureza.

PAIXAO — Cf. Afecgdes.
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PENSAR - CI. Espirito, Idéia, Método, Poténcia.
PossSIVEL — CI. Entendimento, Necessdrio.

POTENCIA — Um dos pontos fundamentais da Etica consiste em ne-
gar de Deus qualquer poder (potestas) andlogo ao de um tirano ou
mesmo de um principe esclarecido. E que Deus nio ¢ vontade, mes-
mo que fosse uma vontade esclarecida por um entendimento
legislador. Deus ndo concebe possiveis no seu entendimento, que
realizaria por sua vontade. O entendimento divino ndo € sendo um
modo pelo qual Deus ndo compreende outra coisa sendo a sua pré-
pria esséncia e o que dela se segue, a sua vontade € apenas um
modo sob o qual todas as conseqiiéncias decorrem da sua esséncia
ou do que ele compreende. Também, ele ndo tem poder (potestas)
mas apenas uma poténcia (potentia) idéntica a sua esséncia. Por
esta poténcia, Deus € igualmente causa de todas as coisas que se
seguem da sua esséncia, e causa de si mesmo, isto €, da sua exis-
téncia tal como € envolvida pela esséncia (Etica, 1, 34).

Toda poténcia € ato, ativa, € em ato. A identidade da potén-
cia e do ato explica-se pelo seguinte: toda poténcia € insepardvel
de um poder de ser afetado, e esse poder de ser afetado encontra-se
constante e necessariamente preenchido por afecgdes que o efe-
tuam. A palavra potestas readquire aqui um uso legitimo: “O que
estd no poder de Deus (in potestate) deve estar compreendido de
tal maneira na sua esséncia que dela se siga necessariamente” (I,
35). Ou seja: a potentia como esséncia corresponde uma potestas
como poder de ser afetado, poder que ¢ preenchido pelas afecges
ou modos que Deus produz necessariamente, Deus ndo podendo
padecer, mas sendo causa ativa dessas afecgdes.

A poténcia divina é dupla: poténcia absoluta de existir, que
se prolonga em poténcia de produzir todas as coisas; poténcia ab-
soluta de pensar, portanto de se compreender, que se prolonga em
poténcia de compreender tudo o que € produzido. As duas poténcias
sd0 como duas metades do Absoluto. Nao devemos confundi-las
com os dois atributos infinitos que conhecemos: ¢ evidente que o
atributo extensdo ndo esgota a poténcia de existir, mas esta ¢ uma
totalidade incondicionada que possui a priori todos os atributos
como condigdes formais. Quanto ao atributo pensamento, ele proprio
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faz parte dessas condigoes formais que remetem a poténcia de exis-
tir, visto que todas as idéias 1€m um ser formal pelo qual existem
nesse atributo. E verdade que o atributo pensamento tem outro as-
pecto: ele € por si s6 toda condigdo objetiva que a poténcia absoluta
de pensar possui a priori como totalidade incondicionada. J4 vi-
mos como essa teoria, longe de contradizer o paralelismo, era uma
pega essencial deste. O importante ¢ ndo confundir a rigorosa igual-
dade dos atributos em relagdo a poténcia de existir, e a rigorosa
igualdade das duas poténcias em relagdo a esséncia absoluta.

A esséncia do modo, por sua vez, é grau de poténcia, parte
da poténcia divina, ou seja, parte intensiva ou grau de intensidade:
“A poténcia do homem, enquanto se explica pela sua esséncia atual,
¢ uma parte da poténcia infinita de Deus ou da Natureza” (IV, 4).
Quando o0 modo passa a existéncia, é que uma infinidade de partes
extensivas sao determinadas do exterior a entrar sob a relagio que
corresponde a sua esséncia ou a seu grau de poténcia. Entio, e s6
entdo, esta esséncia ¢ determinada como conatus ou apetite (Etica,
I, 7). Ela tende com efeito a perseverar na existéncia, isto €, a
manter € a renovar as partes que lhe pertencem sob a sua relagio
(primeira determinagio do conatus, IV, 39). O conatus ndo deve
ser principalmente compreendido como uma tendéncia a passar 2
existéncia: precisamente porque a esséncia de modo nao é um pos-
sivel, porque € uma realidade fisica que ndo carece de nada, ela ndo
tende a passar a existéncia. Mas ela tende a perseverar na existén-
cia, jd que o modo ¢é determinado a existir, isto é, a subsumir sob a
sua relagao uma infinidade de partes extensivas. Perseverar é durar;
também o conatus envolve uma durag@o indefinida (III, 8).

Tal como um poder de ser afetado (potestas) corresponde a
esséncia de Deus como poténcia (potentia), uma aptiddo para ser

afetado (aptus) corresponde a esséncia do modo existente como._

grau de poténcia (conatus). Por isso o conatus, numa segunda de-
terminagdo, ¢ tendéncia a manter e abrir a0 maximo a aptidio para
ser afetado (IV, 38). Sobre esta nogio de aptiddo, cf. Etica, 11, 13,
esc.; I, post. 1 e 2, V, 39. A diferenga consiste no seguinte: no caso
da substéncia, o poder de ser afetado ¢ necessariamente preenchi-
do por afecgdes ativas, visto que a substancia as produz (os préprios
modos). No caso do modo existente, a sua aptidao a ser afetado ¢
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também a cada instante necessariamente preenchida, mas primei-
ramente por afecgoes (affectio) e afetos (affectus) que nio tém o
modo como causa adequada, e nele sdo produzidos por outros mo-
dos existentes: tais afec¢des e afetos sdo pois imaginagdes e
paixoes. Os afetos-sentimentos (affectus) sdo exatamente as figu-
ras que o conatus assume quando é determinado a fazer isto ou
aquilo, por uma afec¢io (affectio) que lhe sobrevém. Estas afec-
¢Oes que determinam o conatus sao causa de consciéncia: o conatus
tornado consciente de si sob este ou aquele afeto chama-se desejo,
sendo este sempre desejo de alguma coisa (111, def. do desejo).
Vemos a razdo por que, a partir do momento em que o modo
existe, sua esséncia como grau de poténcia € determinada como
conatus, isto €, esforco ou tendéncia. Nao tendéncia para passar a
existéncia, mas para manté-la e afirma-la. Nao que a poténcia deixe
de estar em ato. Mas, enquanto consideramos as puras esséncias
de modo, todas convém entre si como partes intensivas da potén-
cia divina. Nao acontece o mesmo com os modos existentes:
enquanto partes extensivas pertencem a cada um sob a relagdo que
corresponde 2 sua esséncia ou a seu grau de poténcia, um modo
existente pode sempre induzir as partes do outro a entrar sob uma
nova relagdo. O modo existente cuja relagdo é assim decomposta
pode pois debilitar-se e, no limite, morrer (IV, 39). Entéo, a dura-
¢@o que ele em si envolvia como duragdo indefinida recebe do
exterior um fim. Portanto, tudo aqui € luta de poténcias: os modos
existentes ndo convém necessariamente uns com os outros. “Ne-
nhuma coisa singular se dd na Natureza sem que surja a0 mesmo
tempo outra mais potente e mais forte; mas ocorrendo uma coisa
qualquer, também outra mais potente se dd, pela qual a primeira
pode ser destruida” (IV, axioma). “Este axioma s6 concemne as coisas
singulares consideradas em relagdo com um tempo e um lugar
determinados” (V, 37, esc.). Se a morte é inevitdvel, ndo é absolu-
tamente porque ela seria interior ao modo existente; €, ao contrario,
porque 0 modo existente estd necessariamente aberto para o exte-
rior, porque experimenta necessariamente paixoes, porque encontra
necessariamente outros modos existentes capazes de lesar uma das
suas relagOes vitais, porque as partes extensivas que lhe pertencem
sob a sua relagdo complexa nao deixam de ser determinadas e afe-
tadas do exterior. Mas. da mesma maneira que a esséncia do modo
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ndo tinha nenhuma tendéncia a passar a existéncia, ela nada perde
ao perder a existéncia, visto que apenas perde as partes extensivas
que ndo constituem a propria esséncia. “Nenhuma coisa singular
pode ser dita mais perfeita porque perseverou mais lempo na exis-
(€ncia, ja que € duragdo das coisas ndao pode ser determinada por
sua esséncia” (IV, pref.).

Se, portanto, a esséncia do modo como grau de poténcia ndo
€ mais que um esfor¢o ou conatus, desde que o modo venha a exis-
tir, € que as poténcias que convém necessariamente no elemento
da esséncia (como partes intensivas) j ndo convém no elemento da
existéncia (como partes extensivas pertencem provisoriamente a
cada uma). A esséncia em ato ndo pode, desde logo, ser determi-
nada na existéncia sendo como esforgo, isto é, em comparagido com
outras poténcias que podem sempre prevalecer sobre ela (IV, 3 e
5). A esse respeito, devemos distinguir dois casos: ou 0 modo exis-
lenle encontra outros modos existentes que convém com ele e
compoem a relagdo destes com a sua (por exemplo, de maneira
muito diferente, um alimento, um ser amado, um aliado); ou entdo
0 modo existente encontra-se com outros que com ele ndo convém
e tendem a decompd-lo, a destrui-lo (um veneno, um ser odiado,
um inimigo). No primeiro caso, a aptidaio do modo existente para
ser afetado € preenchida por afetos-sentimentos alegres, 2 base de
Jabilo e amor; no outro caso, pelos afetos-sentimentos tristes, a base
de tristeza e de 6dio. Em todos os casos, a aptidao para ser afetado
¢ necessariamente preenchida, como ela deve sé-lo em fungé@o das
afecgOes dadas (idéias dos objetos encontrados). Mesmo a enfer-
midade consiste nesse preenchimento. Mas a grande diferenga entre
os dois casos € a seguinte: na tristeza, a nossa poténcia como
conatus serve toda ela para investir a marca dolorosa e para repe-
lir ou destruir o objeto que a causou. A nossa poténcia estd
imobilizada e s6 pode reagir. Na alegria, pelo contrdrio, a nossi
poténcia estd em expansdo, compde-se com a poténcia do outro e
une-se ao objeto amado (IV, 18). Eis por que, mesmo quando su-
pomos constante o poder de sermos afetados, algo da nossa poténcia
diminui ou € impedido por afec¢des de tristeza, aumenta ou é fa-
vorecido por afecgoes de alegria. Podemos dizer que a alegria
aumenta a nossa poténcia de agir, e a tristeza a diminui. E o conatus
¢ o esforgo para experimentar alegria, ampliar a poténcia de agir,
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imaginar ¢ encontrar o que € causa de alegria, 0 que mantém e
favorece essa causa; mas € também esforco para exorcizar a tristeza,
imaginar e encontrar o que destréi a causa de tristeza (III, 12, 13
ctc.). Com efeito, ao afeto-sentimento é o préprio conatus enquan-
to determinado a fazer isto ou aquilo por uma dada idéia de afecc¢ao.
A poténcia de agir (Espinosa diz as vezes forca de existir, def. ge-
ral dos afetos) do modo € pois submetida a variagoes considerdveis
enquanto 0 modo existe, embora a sua esséncia permanega a mes-
ma, ¢ a sua aptiddo para ser afetado se suponha constante. E que a
alegria, e o que dela resulta, preenche de tal maneira a aptiddo para
ser afetado que a poténcia de agir ou forga de existir aumenta re-
lativamente; e de maneira inversa com a tristeza. O conatus € pois
esfor¢o para aumentar a poténcia de agir ou experimentar paixdes
alegres (terceira determinacao, III, 28).

Também a constincia da aptidao para ser afetado € apenas
relativa, e contida dentro de certos limites. E evidente que um mes-
mo individuo ndo tem o mesmo poder de ser afetado, crianga, adulto
e velho, com saiide ou doente (IV, 39, esc.; V, 39, esc.). O esforgo
para aumentar a poténcia de agir ndo € pois separdvel de um es-
forgo para elevar ao maximo o poder de ser afetado (V, 39). Nao
ha nenhuma dificuldade na conciliagdo das diversas defini¢des do
conatus: mecdnico (conservar, manter, preservar); dindmico (au-
mentar, favorecer); aparentemente dialético (opor-se ao que se opde,
negar o que nega). De fato, tudo depende ¢ deriva de uma con-
cep¢do afirmativa da esséncia: o grau de poténcia como afirmagio
da esséncia em Deus; o conatus como afirmacido da esséncia na
existéncia; a relagdo de movimento e de repouso ou o poder de
ser afetado como posi¢do de um méximo e de um minimo; as va-
riagdes da poténcia de agir ou forga de existir no interior desses
limites positivos.

De qualquer modo, o conatus define o direito do modo exis-
tente. Tudo aquilo que eu sou determinado a fazer para perseverar
na existéncia (destruir o que ndo convém, o que me € nocivo, con-
servar 0 que me € itil ou convém) por afec¢es dadas (idéias de
objetos), sob afetos determinados (alegria e tristeza, amor e 6dio...),
tudo isso € meu direito por natureza. Este direito é rigorosamente
idéntico a minha poténcia e é independente de toda ordem de fins,
de toda consideracao de deveres, visto que o conatus é fundamento
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primeiro, primum movens, causa eficiente e nao final. Este direito
ndo € contrdrio “nem as lutas, nem ao 6dio, nem a célera. nem a
trapaga, nem absolutamente a nada do que o apetite aconselha”
(Tratado teoldgico-politico, Cap. 16; Tratado politico, Cap. 2, 8).
O homem razodvel e o insensato distinguem-se por suas afecc¢oes
e seus afetos, mas esforcam-se igualmente em perseverar na exis-
téncia em fun¢ao de tais afeccdes e afetos: desse ponto de vista, a
sua Gnica diferen¢a € de poténcia.

O conatus, como todo estado de poténcia, estd sempre em
ato. Mas a diferenca reside nas condigdes em que se efetua esse
ato. Podemos conceber um modo existente que se esfor¢a por per-
severar na existéncia, segundo o seu direito de natureza, ao acaso
de seus encontros com os outros modos, ao capricho das afecgdes
e dos afetos que o determinam do exterior: esforga-se entdo por
aumentar a sua poténcia de agir, ou seja, por experimentar paixoes
alegres, mesmo que seja destruindo o que o ameaga (11, 13, 20, 23,
26). Nao s0 estas alegrias da destrui¢do estao envenenadas pela tris-
teza e pelo ddio de que procedem (II, 47), mas o acaso dos
encontros faz com que corramos sem cessar 0 risco de encontrar
algo mais potente do que nés que nos destruird (Tratado politico-
teologico, Cap. 16, Tratado politico, Cap. 2) e, mesmo nos casos
mais favordveis, encontremos os outros modos sob aspectos dis-
cordantes ¢ hostis (IV, 32, 33, 34). Eis por que o esfor¢o para
perseverar, aumentar a poténcia de agir, experimentar paixdes ale-
gres, elevar ao maximo o poder de ser afetado, por mais que sempre
se efetue, s6 se logra na medida em que o homem se esfor¢a por
organizar os seus encontros: isto €, entre os outros modos, se es-
for¢a por encontrar aqueles que convém com a sua natureza e se
compde com ele, e por encontrd-los sob os mesmos aspectos em
que se convém e compdem. Ora, € este o esfor¢o da Cidade, e, de

uma maneira ainda mais profunda, o da Razao: tal esfor¢o conduz -

0 homem ndo s6 a aumentar a sua poténcia de agir, o que ainda é
do dominio da paixdo. mas igualmente a entrar na posse formal des-
sa poténcia e a experimentar alegrias ativas que decorram das idéias
adequadas que a Razao forma. O conatus com esfor¢o bem-suce-
dido, ou a poténcia de agir como poténcia possuida (mesmo se a
morte a interrompe) chamam-se Virtude. Por essa razio a virtude
ndo € outra coisa sendo o conatus. nenhuma outra coisa senio a
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poténcia, como causa eficiente, nas condi¢oes de efetuagao que
a fazem ser possuida por aquele que a exerce (IV, def. 8: IV, 18,
esc.; IV, 20; IV, 37, esc. 1). E a expressao adequada do conatus é o
esforco para perseverar na existéncia e agir sob a condugdo da Ra-
zdo (IV, 24), ou seja, para adquirir o que conduz ao conhecimento,
as idéias adequadas e aos sentimentos ativos (IV, 26, 27, 35; V, 38).

Do mesmo modo que a poténcia absoluta de Deus ¢ dupla,
poténcia de existir e de produzir, poténcia de pensar ¢ de com-
preender, a poténcia do modo como grau é dupla: a aptidao para
ser afetado que se diz em relagdo ao modo existente, e particular-
mente em relagdo ao corpo; ¢ a poténcia de perceber e imaginar
que se diz em relag@o ao modo considerado no atributo pensamen-
to, portanto em relagdo ao espirito. “Quanto mais apto é um corpo
em relagdo aos demais para agir ou padecer de védrias maneiras si-
multaneamente, tanto mais apto € o espirito desse corpo em relagdo
aos outros a perceber mais coisas simultaneamente (II, 13, esc.).
Mas, jd o vimos, a aptiddo para ser afetado remete a uma poténcia
de agir que varia materialmente nos limites dessa aptidao, e ainda
ndo € formalmente possuida; igualmente, a poténcia de perceber
ou de imaginar remete a uma poténcia de conhecer ou de compreen-
der que ela envolve, mas nao exprime ainda formalmente. Eis por
que a poténcia de imaginar ndo € ainda uma virtude (II, 17, esc.),
nem mesmo a aptiddo para ser afetado. Somente quando, sob o es-
for¢o da Razdo, as percepgoes ou idéias se tornam adequadas, e
os afetos ativos, somente quando nos tornamos nés mesmos cau-
sas dos nossos préprios afetos e senhores das nossas percepgdes
adequadas, € entdo que 0 nossso corpo tem acesso a poténcia de agir
€ 0 nosso espirito a poténcia de compreender, que € a sua maneira
de agir. “Quanto mais as agoes de um corpo dependem apenas de
si, € menos corpos concorrem com ele na agdo, mais o espirito desse
corpo esta apto a conhecer distintamente” (I, 13, esc.). Esse esforco
atravessa o segundo gé€nero de conhecimento e se completa no ter-
ceiro, quando a aptiddo para ser afetado tem apenas um minimo de
afetos passivos e a poténcia de perceber um minimo de imaginagoes
destinadas a perecer (V. 39 e 40). Entdo, a poténcia do modo com-
preende-se como parte intensiva ou grau da poténcia absoluta de
Deus, todos os graus convindo em Deus, essa conveniéncia ndo
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implicando nenhuma confusao, ja que as partes sao apenas modais
¢ a poténcia de Deus permanece substancialmente indivisivel: a po-
téncia de um modo € uma parte da poténcia de Deus, mas na medida
em que a esséncia de Deus se explica pela esséncia do modo (IV, 4).
Toda a Etica se apresenta como uma teoria da poténcia em oposi-
¢ao a moral como teoria dos deveres.

PROFETA — Cf. Signo.

PROPRIOS — Distinguem-se ao mesmo tempo da esséncia ¢ daquilo
que decorre da esséncia (propriedades, conseqiiéncias ou efeito).
Por um lado, o préprio nio € a esséncia, porque ndo constitui nada
da coisa e ndo nos faz conhecer nada dela: mas ¢ € insepardvel da
esséncia, € modalidade da prépria esséncia. Por outro, o préprio
ndo se confunde com o que decorre da esséncia, pois o que desta
decorre € um produto que por sua vez tem uma esséncia, quer no
sentido l6gico de propriedade, quer no sentido fisico de efeito.

Espinosa distingue em Deus trés espécies de proprios (Bre-
ve tratado, 1, Cap. 2-7): no primeiro sentido de modalidades da
esséncia divina, os préprios dizem-se de todos os atributos (causa
de si, infinito, eterno, necessario...) ou de um atributo determina-
do (onisciente, onipresente); num segundo sentido, os préprios
qualificam Deus em relagdo aos seus produtos (causa de todas as
coisas...); num terceiro sentido, designam apenas determinacoes
extrinsecas que assinalam a maneira como nés o imaginamos, 2 falta
de lhe compreendermos a natureza, ¢ nos servem de regras de vida
e de principios de obediéncia (justica, caridade...).

A esséncia de Deus, isto €, sua natureza, foi constantemente
ignorada; e isso porque foi confundida com os préprios, porque se
ignorou a diferenga de natureza entre os proprios e os atributos.
Este foi o erro fundamental da teologia, que comprometeu toda-a
filosofia. Assim, quase toda a teologia revelada se detém nos pré-
prios da terceira espécie e ignora tudo acerca dos verdadeiros
atributos ou da esséncia de Deus (Tratado teoldgico-politico,
Cap. 2). E mesmo a teologia racional ndo faz melhor, pois con-
lenta-se em alcangar a segunda ¢ a primeira espécie: assim, por
exemplo, quando se define a natureza de Deus pelo infinitamente
perfeito. Essa confusdo geral atravessa toda a linguagem das
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eminéncias e das analogias, em que se conferem a Deus peculia-
riedades antropolégicas e antropomérficas, mesmo que sejam
elevadas ao infinito.

RAzAO — Cf. Nog¢des comuns.

SENTIMENTOS — Cf. Afecgoes, Afetos.

SERES DE RAZAO, DE IMAGINACAO — Cf. Abstragoes.

SERES GEOMETRICOS — Cf. Abstragoes, Método, Nogdes comuns.

SIGNO — Em um primeiro sentido, signo ¢ sempre a idéia de um
efeito captado em condigdes que o separam de suas causas. As-
sim, o efeito de um corpo sobre 0 nosso ndo € captado em relagdo
a esséncia do nosso corpo ¢ a esséncia do corpo exterior, mas em
fungdo de um estado momentaneo de nossa constitui¢ao varidvel e
de uma simples presenca da coisa cuja natureza ignoramos (Etica,
II, 17). Tais signos sao indicativos, sao efeitos de mistura; mos-
tram primariamente o estado do nosso corpo, e secundariamente a
presenca do corpo exterior. Estas indicagdes fundam toda uma or-
dem de signos convencionais (linguagem), que se caracteriza ja por
sua equivocidade, isto €, pela variabilidade das cadeias associati-
vas em que elas entram (II, 18, esc.).

Num segundo sentido, signo € a prépria causa, porém capta-
da em condigdes tais que ndo lhe compreendemos a natureza, nem
a relagdo com o efeito. Por exemplo, Deus revela a Addo que o
fruto o envenenard porque agird sobre seu corpo decompondo-lhe
a sua relagdo; todavia, porque Addo tem o entendimento fraco, ele
interpreta o efeito como uma sang@o, ¢ a causa como uma lei
moral, isto €, como uma causa final procedendo por mandamento
¢ interdito (carta XIX, para Blyenbergh). Addo cré que Deus lhe
faz um sinal. E desse modo que a moral compromete toda nossa
concepgdo da lei, ou melhor, que a lei moral desfigura a reta con-
cep¢do das causas e verdades eternas (ordem de composic¢do e de
decomposi¢ao das relagdes). O vocabulo lei é mesmo de tal manei-
ra comprometido por sua origem moral (Tratado teologico-politico,
Cap. 4) que nele vemos uma barreira de poténcia, em vez de uma
regra de desenvolvimento: basta ndo compreender uma verdade
eterna, isto €, uma composigao de relagoes, para interpretd-la como
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um imperativo. Tais signos de segunda espécie sdo pois signos im-
perativos ou efeitos de revelagdo;, nao possuem outro sentido que
o de nos fazer obedecer. E, precisamente, o mais grave erro da teo-
logia é o de ter negligenciado e ocultado a diferen¢a de natureza
entre obedecer e conhecer, o de nos ter levado a tomar principios
de obediéncia por modelos de conhecimento.

Num terceiro sentido, signo € aquilo que garante de fora essa
idéia desnaturada da causa ou esta mistificagdo da lei. Pois a cau-
sa interpretada como lei moral necessita de uma garantia extrinseca
que autentique a interpretacdo e a pseudo-revelagdo. Ainda ai, tais
signos variam com cada um: cada profeta exige signos adaptados
as suas opinides e ao seu temperamento, para estar certo de que as
ordens e as proibi¢des que ele imagina vém de fato de Deus (Tra-
tado teoldgico-politico, Cap. 2). Tais signos sao interpretativos, ¢
sdo efeitos de supersiigiao. A unidade de todos os signos consiste
no fato de que formam uma linguagem essencialmente equivoca e
de imaginacdo, a qual se opde a linguagem natural da filosofia, feita
de expressdes univocas. Também, cada vez que se apresenta um
problema de signos, Espinosa responde: tais signos nao existem
(Tratado da corregao, 36; Etica, 1, 10, esc. 1). E préprio das idéias
inadequadas serem signos que solicitam as interpretagdes da imagi-
nagio e nio expressdes submetidas as explicagées do entendimento
vivo (sobre a oposi¢do entre expressoes explicativas e signos indi-
cativos, cf. I, 17, esc. e 18, esc.).

SOCIEDADE — Estado (civil) no qual um conjunto de homens compde
sua respectiva poténcia de maneira a formar um todo de poténcia
superior. Este estado conjura a fragilidade e a impoténcia do esta-
do de natureza em que cada um corre sempre o risco de encontrar
uma forga superior a sua e capaz de destrui-lo. O estado civil ou
de sociedade assemelha-se ao estado de razdo, e contudo apenas
dele se assemelha, o prepara ou lhe ocupa o lugar (Etica, 1V, 35,
esc.; 54, esc.; 73; Tratado teolégico-politico, Cap. 16). Isto por-
que, no estado de razdo, a composi¢io dos homens faz-se segundo
uma combinagfo de relagdes intrinsecas, determinada pelas nogoes
comuns e pelos sentimentos ativos que delas decorrem (principal-
mente liberdade, firmeza, generosidade, pietas e religio do segundo
género). No estado civil, a composi¢do dos homens ou a formagao
do todo faz-se segundo uma ordem extrinseca, determinada por
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sentimentos passivos de esperanca e de temor (temor de permanecer
no estado de natureza, esperanga de sair dele, Tratado teolégico-
politico, Cap. 16, ¢ Tratado politico, Cap. 2, 15, Cap. 6, 1). No estado
de razao, lei ¢ uma verdade eterna, isto €, uma regra natural para o
pleno desenvolvimento da poténcia de cada um. No estado civil, a
lei barra ou limita a poténcia de cada um, manda e proibe, tanto
mais quanto a poténcia do todo supera a do individuo (Tratado po-
litico, Cap. 3, 2): é uma lei “moral” que se refere unicamente a
obediéncia e as matérias de obediéncia, que fixa o bem e o mal, o
justo e o injusto, as recompensas e os castigos (Etica, IV, 37, esc. 2).

Contudo, o estado civil ndo conserva menos o direito natu-
ral que o estado de razdo. E isso de duas maneiras. Por um lado,
porque o todo formado pela composi¢io das poténcias define-se
ele proprio pelo seu direito natural (carta L, para Jelles). Por ou-
tro, o que se torna comum no estado civil ndo € a poténcia total
como objeto de uma “nog¢do comum’ positiva que suporia a Ra-
zao, mas apenas afeccoes, paixoes que determinam todos os homens
como membros da comunidade: trata-se agora, dado que estamos
numa sociedade constituida, da esperanca de receber as recompen-
sas ¢ do tlemor de sofrer os castigos (segunda espécie de esperanga
e de temor). Mas essas afec¢des comuns, longe de o suprimirem,
determinam o direito natural ou o conatus de cada um; cada um se
esforca em perseverar na existéncia, simplesmente em virtude ou
em fungdo dessas afeccoes comuns (Tratado politico, Cap. 3, 3).

Compreendemos agora por que o estado de sociedade segun-
do Espinosa repousa num contrato que comporta dois momentos:
19) é preciso que os homens renunciem a sua poténcia, € isso em
proveito do Todo que eles formam por meio dessa rentncia (a cessao
conduz exatamente ao seguinte: os homens consentem em deixar-se
“determinar” por afec¢des comuns de esperanga e de temor); 2%) essa
poténcia do Todo assim formada (absolutum imperium) ¢ transferi-
da para um Estado, mondrquico, aristocritico ou democratico
(sendo a democracia o mais préximo do absolutum imperium e ten-
dendo a substituir as afecgOes-paixdes de temor, de esperanca e
mesmo de seguranga pelo amor da liberdade, como afec¢do da Ra-
730, cf. Tratado teologico-politico, Cap. 16).

SUBSTANCIA — “Aquilo que € em si e por si concebido, isto €, aquilo
cujo conceito n@o carece do conceito de outra coisa para se formar”
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(Etica, 1, def. 3). Acrescentando 2 definic¢do cldssica "o que € con-
cebido por si”, Espinosa torna impossivel uma pluralidade de
substancias possuindo o mesmo atributo; com efeito, estas teriam al-
guma coisa de comum pela qual poderiam ser compreendidas uma
pela outra. Eis por que as oito primeiras proposi¢oes da Etica se
dedicam a mostrar que nao hé vérias substancias por atributo: a dis-
tingao numérica nunca ¢ uma distingdo real.

Que ndo haja mais que uma substéncia por atributo basta ja
para conferir a cada substincia qualificada a unicidade, a causalidade
por si, a infinidade e a existéncia necessaria. Mas essa multiplici-
dade de substancias de atributos diferentes deve compreender-se de
maneira puramente qualitativa: multiplicidade qualitativa ou distingao
real-formal, a qual o termo “virias” se aplica inadequadamente. E
nesse sentido que as oito primeiras proposi¢oes ndo sao hipotéticas,
mas mantém a sua verdade categérica ao longo de toda a Erica.

Em compensacdo, do ponto de vista do ser, ha apenas uma
s6 substdncia para todos os atributos (e também aqui o termo “um”
ndo € de todo adequado). Pois, se a distingdo numérica nunca € real,
de forma inversa a distin¢do real nunca € numérica. Os atributos re-
almente (formalmente) distintos dizem-se pois de uma substancia
absolutamente una, que os possui a todos e goza a fortiori das pro-
priedades da causalidade por si, da infinidade ¢ da existéncia
necessdria. As esséncias infinitas, que se distinguem formalmente
nos atributos que as exprimem, confundem-se ontologicamente na
substincia a qual os atributos as relacionam (I, 10, esc. 1). A dis-
tin¢do real-formal dos atributos ndo se opde a unidade ontolégica
absoluta da substancia; mas, pelo contrdrio, € ela que a constitui,

TRANSCENDENCIA — Cf. Abstragdes.
UtiL-Nocivo — Cf. Bom-Mau.
VERDADEIRO - Cf. Idéia, Método.

VIRTUDE - Cf. Poténcia.

Capitulo V

A Evolucao de Espinosa

(Sobre o inacabamento do “Tratado da corre¢do”)

Avenarius propds o problema de uma evolugao de Espinosa.
Ele distingue trés fases: o naturalismo do Breve tratado, o teismo
cartesiano dos Pensamentos metafisicos, o panteismo geométrico
da Etica.'Se podemos questionar a existéncia de uma fase car-
tesiana e tefsta, tudo leva a crer, porém, que ha uma considerédvel
diferenga de énfase entre o naturalismo inicial e o pantefsmo final.
Retomando a questdo, Martial Gueroult mostra como o Breve
tratado repousa na equagdo Deus = Natureza, ¢ a Etica, Deus =
substancia. O tema fundamental do Breve tratado ¢ que todas as
substancias pertencem a uma tinica ¢ mesma Natureza, enquanto o
da Etica consiste em dizer que todas as naturezas pertencem a uma
inica e mesma substincia. Com efeito, no Breve tratado, a
igualdade Deus-Natureza acarreta que Deus ndo € ele préprio
substancia, mas “Ser” que apresenta e retine todas as substancias;
a substdncia néio tem, portanto, seu pleno valor, ndo sendo ainda

‘causa de si, mas apenas concebida por si. Ao contrdrio, na Etica, a

identidade Deus-substancia faz que os atributos ou as substancias
qualificadas constituam verdadeiramente a esséncia de Deus e
gozem desde logo da propriedade de causa de si. O naturalismo
nio é sem divida menos poderoso; porém, no Breve tratado, era

1. Avenarius, Ueber die beiden ersten Phasen des Spinozische Pantheismus...
Leipzig. 1868.
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uma “coincidéncia” entre a Natureza e Deus, a partir dos atributos,
enquanto a Efica demonstra uma identidade substancial, em fun¢do
da substincia tnica (panteismo).” Hd na Etica uma espécie de
deslocamento da Natureza, cuja identidade com Deus deve ser
fundada, ¢ ¢, desde entdo, mais apta a exprimir a imanéncia do
naturado e do naturante.

Neste estiddio acabado do panteismo, poderiamos acreditar
que a filosofia se instala imediatamente em Deus e comega por
Deus. Mas, a bem do rigor, isso ndo é verdadeiro. Serd vilido do
Breve tratado: s6 ele comeca por Deus, pela existéncia de Deus —
embora tenha de sofrer o contragolpe, isto ¢, uma ruptura de
encadeamento entre o primeiro e o segundo capitulo. Mas, na Etica,
ou jd no Tratado da corregdo do intelecto, quando Espinosa dispoe
de um método de desenvolvimento continuo, ele evita exatamente
de comegar por Deus. Na Etica, ele parte dos atributos substanciais
quaisquer para chegar a Deus como substincia constituida por todos
os atributos. Ele chega entdao a Deus o mais rdpido possivel, ele
proprio inventa esse atalho que necessita, todavia, de nove
proposi¢oes. E no Tratado da corregio do intelecto, ele partia de
uma idéia verdadeira qualquer para chegar “o mais rdpido possivel”
a idéia de Deus. Mas nés nos acostumamos tanto a acreditar que
Espinosa devia comecar por Deus que os melhores comentadores
conjecturam sobre lacunas no texto do Tratado, e inconseqiiéncias
no pensamento de Espinosa.’ Na verdade, atingir a Deus o mais

2. E todo movimento do Capitulo 11 do Breve tratado que implica a descoberta
de uma coincidéncia Natureza-Deus (e o apéndice também invocard literal-
mente essa “coincidéncia”, cf. prop. 4, cor.). Na Etica, trata-se de uma
identidade demonstrada, que provém da substincia dnica: 1, 14, (“segue-se
dai... que na Natureza s6 hd uma tnica substincia e que é absolutamente in-

finita”). Sobre essas diferengas entre o Breve tratado e a Etica. cf. Gueroult,”

Spinoza. Aubier. 1, notadamente ap. 6). Como o observa Gueroult. a férmula
do naturalismo s6 aparece mais tarde no texto da Erica: Deus sive Natura,
preficio do Livro IV.

3. Cf. Tratado da corregdo do intelecro: “Desde o comego, ser-nos-i preciso
cuidar principalmente do fato de que devemos chegar o mais cedo possivel
ao conhecimento desse Ser mais perfeito” (§ 49). “Se comegarmos tio logo
quanto possivel pela fonte e origem da Natureza, nao teremos de temer o erro”
(§ 75): “E mister que, tdo rapidamente quanto possa ser feito ¢ quanto o
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depressa possivel, e nio imediatamente, faz parte integral do
método definitivo de Espinosa, tanto no Tratado da corregdo do
intelecto como na Etica.

Geralmente, observaremos a importdncia dessas questoes de
velocidade, lentiddo e precipitagdo ao longo do desenvolvimento
da Etica: uma grande velocidade relativa, ¢ nio a instantaneidade,
¢ antes de tudo requerida a fim de chegar a Deus como substancia,
a partir de que tudo se expde e modera, mesmo que novas acele-
ragdes se produzam em momentos sempre necessdrios. A Etica é
como um rio que ora vai répido e ora lentamente.

E verdade que o método de Espinosa € sintético, construtivo,
progressivo, e procede da causa aos efeitos. Mas isso ndo quer dizer
que nos possamos instalar na causa como por magia. “A ordem
devida™ vai de fato da causa aos efeitos, mas ndo podemos seguir
imediatamente a ordem devida.” Do ponto de vista sintético como

exige a raziio, procuremos se existe um Ser, e também qual ¢ ele, o qual seja
a causa de todas as coisas” (§ 99). Esta dltima frase € geralmente deformada
pelos tradutores. Da mesma maneira, supde-se uma lacuna imagindria no
§ 46: cf. os argumentos invocados inclusive por Koyré, na edig¢io Vrin,
pp. 104-5. Contudo, a Etica, como o Tratado da corregdo do intelecto,
marca a necessidade de um minimo de tempo antes de se chegar ao Absoluto.
Por certo, pode objetar-se que as substincias ou os atributos substanciais, que
servem como ponto de partida 2 Etica, jd constituem a esséncia de Deus. Mas,
por um lado, nio o sabemos ainda, sé tomamos conhecimento na proposi¢io
10. Por outro lado, e sobretudo, o inicio da Etica ndo capta os atributos na
esséncia (3 género de conhecimento), mas os considera apenas como “no-
goes comuns” (2¢ género): cf. as declaragdes de Espinosa em V, 36, esc.
Encontramos no Tratado teoligico-politico a férmula seguinte (Cap. 6): “A
existéncia de Deus, ndo sendo por ela mesma conhecida, deve necessariamente
se concluir de nogdes cuja verdade seja tio firme e inabalivel...”. O que é
estritamente conforme 2 Etica.

4. Por exemplo, o Livro V se apresenta como um acelerado ou um precipitado de
demonstragoes. Chega-se mesmo a acreditar que o Livro V nio passa de um
esbogo. Mas é muito mais porque as demonstragdes af ndo possuem 0 mesmo
ritmo que nos livros anteriores, e apresentam atalhos, revelagdes sibitas. Com
efeito, trata-se pois do terceiro género de conhecimento, como uma fulguragio.
Nio se trata mais aqui sequer da maior velocidade relativa, como no inicio da
Etica. mas de uma velocidade absoluta que corresponde ao terceiro género.

5. E o que o Tratado da corregao do intelecto, § 46, onde nio se trata de con-
jecturar sobre uma lacuna.
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do ponto de vista analitico. procede-se evidentemente do conhe-
cimento de um efeito, ou ao menos de um “dado”. Contudo.
enquanto o método analitico procura a causa como simples
condiga@o da coisa, 0 método sintético procura uma génese em vez
de um condicionamento, isto €, uma razao suficiente que nos faga
também conhecer outras coisas. E nesse sentido que o conheci-
mento da causa serd dito mais perfeito e procederd o mais rdpido
possivel da causa aos efeitos. A sintese contém no seu comego um
processo analitico acelerado, mas do qual ela se serve somente para
atingir o principio da ordem sintética: como ji dizia Platdo, parte-se
de uma “hip6tese™ para ir, ndo em diregio das conseqiiéncias ou
condigdes, mas rumo ao principio “ndo-hipotético” de onde derivam
em ordem todas as consequéncias e condig¢des.®

Por conseguinte. no Tratado da corregao do intelecto, parte-
se de uma idé€ia verdadeira “dada”, isto €, qualquer, para alcancar
a idéia de Deus de onde emanam todas as idéas. E, na Etica, parte-
se de um atributo substancial qualquer para atingir a substincia que
compreende todos os atributos e de onde toda coisa decorre. A
questdo € de aproximar ao madximo esses dois pontos de partida e
determinar em que consiste a diferenga exata entre a Efica e o
Tratado. Ora, nesse aspecto, o Tratado é bem claro: a idéia
verdadeira qualquer de onde se parte como de uma hipétese ¢ a de
um ser geométrico, porque ela sé depende precisamente de nosso
pensamento (assim o circulo como “lugar dos pontos situados a
igual distdncia de um mesmo ponto™). A partir daf, nés nos
elevamos ao elemento genético de onde decorrem ndo s6 a
propriedade de partida mas todas as outras propriedades, isto €, a
razao sintética do circulo (“figura descrita por toda linha de que
uma extremidade € fixa e a outra mével™: a sintese estd na unido

6. Cf. Platio, Repiiblica, V1, 510 ss. No seu livro sobre Fichte, Gueroult obser-
vava que o método sintético ndo se opunha ponto por ponto ao método
analitico, mas, ao contririo, integrava um processo analitico subordinando-o
aos seus proprios fins (L'évelution et la structure de la doctrine de la science
chez Fichte, Les Belles Lettres, 1. 1, p. 174). N6s nos lembramos do profundo
espinosismo de Fichte.
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da linha e do movimento, que nos remete a Deus como poténcia
de pensar superior a nossa).” Como procede a Etica, por sua vez:
o atributo, ou a substancia qualificada qualquer de onde se parte
como de uma hipétese, é captado em uma nogdo comum, e € a partir
daf que nés nos elevamos a razdo suficiente sintética, isto €, a
substancia dnica ou a idéia de Deus que compreende todos os
atributos, e de onde toda coisa deriva.® A questdo estd pois em saber
qual € a diferenca entre esses dois pontos de partida, a idéia de um
ser geométrico e a nogdo comum de um atributo.

Com efeito, tudo leva a crer que as no¢bes comuns sdo uma
contribuicdo prépria da Etica. Elas nio aparecem nas obras
precedentes. Trata-se de saber se sua novidade ¢ apenas a de uma
palavra, ou de um conceito que acarreta conseqiiéncias. Segundo
Espinosa, toda coisa existente possui uma esséncia, mas possui
igualmente relagdes caracteristicas pelas quais se compde com
outras coisas na existéncia, ou se decompde em outras coisas. Uma
nog¢do comum ¢ precisamente a idéia de uma composigao de
relagdes entre diversas coisas. Seja o atributo “extensao™ ele
préprio possui uma esséncia, e ndo ¢ nesse sentido que ele € objeto
de uma noc¢do comum. Os corpos na extensdo tém eles proprios
esséncias, e ndo € nesse sentido que sdo objeto de nogdes comuns.
Mas o atributo extens@o é também uma forma comum a substéncia
de que constitui a esséncia, e a todos os corpos possiveis dos quais
ele envolve as esséncias. O atributo extensdo como nog¢do comum
ndo se confundird com nenhuma esséncia, mas designard a unidade
de composi¢do de todos os corpos: todos os corpos estao na
extensdo... O mesmo raciocinio vale para condigdes mais restritas:
dado um corpo, ele se compde com tal outro corpo, ¢ a relag@o

‘composta ou a unidade de composigao dos dois corpos define uma

no¢do comum que nio se refere nem a esséncia de uma ou de outra
das partes nem 2 esséncia do todo: por exemplo, 0 que hd em
comum entre meu corpo ¢ tal alimento. Observa-se entdo que as
no¢des comuns oscilam entre dois limiares, o limiar mdximo

7. Tratado da corregao do intelecto, § 72-73. 95-96.
8. Cf. Etica, V. 36, esc.
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daquilo que ¢ comum a todos os corpos, o limiar minimo daquilo
que ¢ comum a dois corpos. pelo menos meu corpo e outro. Eis
por que Espinosa distingue as no¢des comuns mais universais,
e as menos universais.” E ¢ um sentido privilegiado que toma a
Natureza na Etica: essa composicio de relagdes ou essa unidade
de composi¢do varidvel. que vai mostrar o que existe em comum
entre todos os corpos, entre certo nimero ou certo tipo de corpos,
entre determinado corpo e outro... As nogdes comuns s30 sempre
a idéia daquilo em que convém os corpos: eles convém em tal ou
tal relagdo, a relagdo se efetuando entre mais ou menos corpos. Ha,
certamente, nesse sentido uma ordem da Natureza, visto que ndo
importa qual relagdo ndo se compde com ndo importa qual outra:
existe uma ordem de composi¢io das relagdes, a partir das nogdes
mais universais até as menos universais, e inversamente.

A partir pelo menos de quatro pontos de vista, essa teoria das
nogdes comuns da Etica tem uma importancia decisiva. Em
primeiro lugar, as nogdes comuns, tendo por objeto as composi¢des
de relagdes entre corpos existentes, rompem com as ambigiiidades
que ainda sobrecarregavam os conceitos geométricos. E, na
verdade, as nogdes comuns s@o Idéias fisico-quimicas, ou biolé-
gicas, mais que geométricas: elas apresentam sob vérios aspectos
a unidade de composi¢io da Natureza. Se elas sdo geométricas, é
no sentido de uma geometria natural, real, que relaciona seres reais,
fisicos, existentes. Havia ao contrdrio uma grande ambigiiidade
no conteido das obras precedentes, no que tange aos seres
geométricos: em que sentido esses permaneciam abstratos, ou
ficticios..."” Mas, uma vez que Espinosa inventou o estatuto das
nogdes comuns, essas ambigiiidades se explicam: o conceito
geométrico é certamente uma idéia abstrata ou um ser de razdo,
mas € a id€ia abstrata de uma nog¢dao comum, tanto assim que ao
distinguir a nogao comum liberta-se simultaneamente o método
geométrico das limitagdes que o afetavam e o forgavam a passar

9. Tratado reoligico-politico, Cap. 7. A Etica expde as nogdes comuns em 11,
37-38 (as mais universais) e 39 (as menos universais).

[0. Sobre a natureza ambigua das entidades geométricas, cf. Gueroult, Spinoza,
L. I, apéndice 11.
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por abstragdes.' Gragas &s nogdes comuns, o método geométrico
torna-se adequado ao infinito, e aos seres reais ou fisicos. Vemos
entdo que existe uma grande diferenga entre o Tratado da corregao
do intelecto ¢ a Etica, enquanto o primeiro apéia-se sobre o
conceito geométrico, ainda com todas as suas ambigiiidades, o
segundo apdia-se na nogao comum destacada mais recentemente.
Surge também uma grande diferenga em relagdo a reparti¢o
dos géneros de conhecimento: as nogoes comuns na Efica sao idéias
estritamente adequadas que definem o segundo género de conhe-
cimento. Ao contrdrio, o que corresponde a esse segundo género
de conhecimento no Breve tratado, ou ainda no Tratado da corregéo
do intelecto, é definido como crenga correta, ou como conhecimento
claro, mas ndo adequado, e consiste apenas em inferéncias ou
dedugoes que passam ainda por abstra¢des. Desde logo, a irrupgio
do género de conhecimento supremo, ou terceiro género, continua
um mistério no Breve tratado e mesmo no Tratado da corregio do
intelecto. Na Etica, ao contrério, a estrita adequagio das nogoes
comuns ndo garante apenas a consisténcia do segundo género, mas
também a necessidade da passagem para o terceiro. Esse novo
estatuto do segundo género desempenha um papel determinante em
toda a Etica: é a mais considerdvel modificagdo com relacdo as
obras precedentes. Ndo que o segundo género da Etica cesse de
integrar procedimentos bastante variados, inclusive imprevisiveis.
No dominio da composi¢ao das relagdes, nido é apenas o raciocinio
que intervém, mas todos os recursos ¢ a programagio de experién-
cias fisico-quimicas e biol6gicas (por exemplo, as pesquisas sobre
a unidade de composi¢do dos animais entre si)."” Ora, precisamente,

I1. A carta LXXXIII, para Tschirnhaus, afirma que as limitagdes do método
geométrico niio provém desse préprio método, mas apenas da natureza abs-
trata das coisas que o método considera. E ji o Tratado da correcio do
intelecto aspirava a que se pudesse substiluir os conceitos geométricos e 16-
gicos que interrompem o verdadeiro progresso do intelecto, pelas “coisas
fisicas e reais” (§ 99).

12. Com efeito, contrariamente s esséncias simples fntimas, que remetem A in-
tuigio do terceiro género, as relagdes componiveis ou decomponiveis remetem
a todas as espécies de procedimentos (segundo género). Nés ndo temos co-
nhecimento a priori das relagdes de composi¢iio, para tanto é preciso fazer
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quando a Etica elabora a teoria das nogdes comuns, estas garantem
a consisténcia e a adequag@o do segundo género de conhecimento,
qualquer que seja a variedade dos procedimentos, visto que de toda
maneira iremos “de um ser real a outro ser real”.

Consideremos, entdo, a maneira como se passa do segundo
género ao terceiro. Na Efica, tudo se torna claro a esse respeito: o
segundo e o terceiro género de conhecimento sio sistemas de idéias
adequadas, mas muito diferentes um do outro. As idéias do terceiro
género sdo idéias de esséncias, esséncias intimas da substancia
constituidas pelos atributos, esséncias singulares de modos envol-
vidas nos atributos; e o terceiro género circula de umas as outras.
Mas as idéias do segundo género sio idéias de relagdes, as relagoes
mais universais compostas pelo atributo existente e seus modos
infinitos, relagées menos universais compostas por este ou aquele
modo existente no atributo. Assim, quando o atributo serve de
nogdo comum, ¢ tomado como nog¢do comum, nao é considerado
na sua esséncia nem nas esséncias de modos aos quais ele se aplica,
mas apenas como forma comum a substdncia existente da qual ele
constitui a esséncia, ¢ aos modos existentes dos quais ele envolve
as esséncias. Daf a possibilidade de partir da no¢do comum sem

experimentagoes. Se buscarmos sucessores de Espinosa, tudo leva a crer que
€ Geoffroy-Saint-Hilaire, ou, em menor grau, Goethe, quando eles se langam
numa pesquisa sobre a unidade de composigio da Natureza, em nome de um
“principio de conexdes”. Ora, essas pesquisas implicam todas as espécies de
experimentagoes ¢ de variaghes, mesmo imagindrias: por exemplo, as “dobra-
duras”, tais que passamos de um animal a outro, cada espécie animal sendo
uma efetuagio do Animal em si tomado sob esta ou aquela relagio. Hoje, a
biologia molecular se depara com esse problema experimental da unidade de
composigio, que Geoffroy levantava ndo sé no nivel anatémico mas também
no nivel das particulas (e o préprio Espinosa aponta no imbito dos “corpos

mais simples”). Em Espinosa, hd um papel muito particular da experimenta-

¢dlo, ndo s6 na Etica, mas sob forma de pressentimento que surge no final das
paginas redigidas do Tratado da correg¢ao do intelecto: um apelo ripido, mas
intenso, as experimentagoes (§ 103). Jules Lagneau dizia que Espinosa niio
havia concluido o Tratado da corregdo do intelecto porque “ele ndo havia
aplicado, experimentado o método experimental” (Célébres le¢ons et fragmen-
tos, PUF. 24 ed., p. 52). E mister igualmente escutd-lo a respeito desse
programa de experimentagdes que aparece na Etica. Mas, justamente, esse pro-
grama estd subordinado a descoberta das nogdes comuns.
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nada saber ainda das esséncias. Mas, uma vez que se parte do
atributo como nog¢do comum, é-se obrigatoriamente levado ao co-
nhecimento das essénciais. O caminho é o seguinte: as nogoes
comuns, sendo adequadas (apesar de elas ndo constituirem como
tais nenhuma esséncia), nos conduzem necessariamente a idéia de
Deus; ora, a idéia de Deus ndo € ela prépria uma nogao comum,
embora lhe seja necessariamente ligada (ela ndo é composi¢do de
relagdes, mas fonte de todas as relagdes que se compdem); € pois
a idéia de Deus que nos fard passar do segundo ao terceiro género,
visto que ela tem uma face voltada para as nogcdes comuns e outra
voltada para as esséncias."

Logo, tudo estd claro se se consideram as nog¢des comuns
como ponto de partida. Contudo, subsiste ainda a questdo: como se
pode formar as préprias nogdes comuns visto que a experiéncia
imediata nos concede os efeitos deste ou daquele corpo sobre o nosso,
mas ndo as relagdes que compdem esses corpos? A explicagio
aparece tardiamente na Etica. Se nés encontramos na experiéncia
um corpo que nio convém ao nosso, ele tem por efeito nos afetar
de tristeza (diminui¢do de nossa poténcia de agir); nada nesse caso
nos inclina a formar uma nogdo comum, pois, se dois corpos niao
se harmonizam, ndo ¢ pelo que t€m de comum. Mas, ao contrério,
quando encontramos um corpo que convém com 0 Nosso, e tem por
efeito nos afetar de alegria, essa alegria (aumento de nossa poténcia
de agir) nos inclina a formar a no¢do comum dos dois corpos, isto €,
a compor suas relagdes e a conceber sua unidade de composigdo.'*
Suponhamos agora que tenhamos selecionado alegrias suficientes:

13. As nogoes comuns nos dio a idéia de Deus: 11, 45-46. Mas a idéia de Deus se
distingue ela mesma das nogoes comuns: I, 47. A idéia de Deus terd desde
logo duas faces, que serdo apresentadas no Livro V (o Deus impassivel do
segundo género e o Deus amando do terceiro género). A maior parte da Etica
¢é escrita do ponto de vista das nogdes comuns, e do segundo género de co-
nhecimento: € isso que Espinosa lembra explicitamente em V, 36, esc., e 41,
dem. O terceiro género nio surge senao no Livro V, donde sua diferenga de
ritmo e de movimento. Mais ainda, ele s6 surge expressamente a partir de V,
21: ora, € a idéia de Deus que nos faz passar ao lerceiro género, ou lhe serve
de “fundamento™ (V. 20, esc.).

14, Erica, V, 10, dem.
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nossa arte das nogoes comuns ser4 tal que, até mesmo no caso das
inconveniéncias, tornar-nos-emos aptos a captar o que hd de comum
entre os corpos. num nivel de composi¢ao suficientemente amplo
(por exemplo, o atributo extensido como no¢dao comum de todos os
corpos possiveis).* E assim que a ordem de formagdo prdtica das
nog¢oes comuns vai das menos universais as mais universais.
enquanto a ordem de sua exposi¢do teérica, ao contrdrio, ia das
mais as menos universais. Ora, se perguntarmos por que essa
explicagdo emerge tdo tardiamente na Efica, ¢€.que a exposi¢ao do
Livro II ainda era uma explanacio teérica, que demonstrava o que sdo
as nogdes comuns. Mas como alcangd-las, em que circunstancias
priticas, e qual € sua fungdo pratica, nés s6 o compreenderemos
mais tarde, no Livro V, e de forma abreviada. Tudo indica entio
que as nogoes comuns sao Idéias praticas, relacionadas com a nossa
poténcia: ao contrdrio de sua ordem de exposi¢do que s6 diz
respeito as idéias, sua ordem de formagdo concerne aos afetos.
mostra como o espirito “pode ordenar seus afetos e encaded-los
entre si”. As no¢des comuns sdo uma Arte, a arte da prépria Etica:
organizar os bons encontros, compor os relacionamentos vivencia-
dos, formar as poténcias, experimentar.

As nogdes comuns t&€m pois uma importincia decisiva. do
ponto de vista do comego da filosofia, do alcance do método geo-
métrico, da fun¢do prdtica da Etica etc. E, ] que ndo aparecem
antes da Etica, permitem datar a iltima evolugdo de Espinosa, e
a0 mesmo tempo fixar as razoes pelas quais o Tratado da corre-
¢do do intelecto permaneceu inacabado. Os motivos invocados sio
muitas vezes arbitrarios (falta de tempo?), ou entdo contraditérios
(vaidade de um método separado de seu exercicio ou de sua
aplicagao? Porém, o préprio Tratado nio tinha jamais tentado essa

abstra¢do). Na verdade, a razdo do inacabamento do Tratado nos

parece muito clara: é porque ele descobre e inventa as nogoes
comuns que Espinosa se apercebe que as posi¢des do Tratado da
corre¢do do intelecto sdo insuficientes em vérios aspectos, e
precisaria remanejar 0 conjunto, ou entdo refazer tudo. Espinosa

15. Etica, V. 10, esc. (e 6, esc.).
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parece dizé-lo na Etica quando, referindo-se ao Tratado da corre¢do
do intelecto, anuncia outro tratado, para o futuro.'®

E 0 que torna essa hipétese verossimil é o fato de que, no
proprio Tratado da correcio do intelecto, Espinosa exprime um
nitido pressentimento das nogdes comuns, exatamente proximo do
final do texto redigido. Num célebre e dificil trecho, ele fala sobre
“a série das coisas fixas ¢ eternas” que ndo se confundem com
as esséncias, mas implicam leis, aplicam-se aos existentes e lhes
constituem o conhecimento. Ora, apenas as no¢des comuns
possuem este cardter duplo de seres eternos e de formar uma
“série”, visto que hd uma ordem de composigdo das relagoes.'”
Podemos, pois, supor que a descoberta das nogdes comuns se faz
exatamente no final da parte redigida do Tratado, e nos inicios da
redagdo da Etica: por volta de 1661-1662. Mas por que esta
descoberta teria for¢ado Espinosa a renunciar a versdo jd existente
do Tratado? E que as nogdes comuns emergem aqui num momento
em que elas ndo podem mais cumprir suas funcdes nem desenvolver
suas conseqiiéncias. Elas sdo descobertas tarde demais em relacdo
a0 texto do Tratado. Elas deveriam garantir um novo ponto de
partida da filosofia, mas o ponto de partida ji foi fixado nas idéias
geométricas. Deveriam determinar um modo de conhecimento
adequado do existente e revelar como se passa desse modo de

16. Cf. Etica, 11, 40, esc. 1: recapitulando a respeito das nogdes comuns um con-
junto de problemas Iégicos e metodolégicos, Espinosa faz explicitamente
alusio a um trabalho que realizou outrora; mas ele remete também a um tra-
tado por vir. Igualmente, na carta LX, para Tschirnhaus (1675), Espinosa
comega lembrando alguns temas do Tratado da corregdo do intelecto, mas

_acrescenta: “No que se refere a0 movimento e ao método, eu falarei disso em
outra ocasido, ndo tendo ainda posto por escrito numa ordem conveniente aquilo
que a isso se refere”.

17. Cf. Tratado da correcao do intelecto. § 99-101. Essas “coisas fixas e eternas”
nos parecem coincidir com o que Espinosa chamari nogdes comuns. Nio as
identificaremos pois com os atributos ¢ modos infinitos. Isso serd a0 mesmo
tempo muito amplo e muito restrito. Muito amplo, porque os atributos e mo-
dos infinitos ndo intervém aqui sendio sob um aspecto preciso (sua aplicagio
as coisas singulares cambiantes, isto &, seu uso como nogdes comuns). Muito
restrito, porque as nogdes comuns na sua “série” compreendem também a idéia
do que é comum a dois corpos apenas.

R R R ————————————
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conhecimento ao dltimo modo, conhecimento das esséncias. Mas,
porque os modos de conhecimento jd tinham sido definidos no
Tratado, ndo ha mais lugar para as no¢des comuns ou para a série
das coisas fixas e eternas, que sdo desde logo projetadas no modo
de conhecimento dltimo, com o conhecimento das esséncias.® Em
suma, para dar as no¢des comuns seu lugar e sua fungio, Espinosa
teria de reescrever o Tratado em sua totalidade. Nao que elas
infirmem a parte jé redigida, mas té-la-iam modificado. Espinosa
prefere escrever a Etica do ponto de vista das nogdes comuns,
obrigando-se a adiar para mais tarde um novo tratado que teria
considerado em si mesmos os problemas praticos apenas esbogados
no final da Etica, no que diz respeito 2 origem, a formagdo e a série
dessas nogbes comuns, com as experiéncias correspondentes.

18. Com efeito, Espinosa diz ao mesmo tempo que as coisas fixas e eternas de-
vem nos dar o conhecimento da esséncia intima das coisas, mas também que
elas 50 tém sentido em relagdo aos existentes varidveis (Tratado da corregao
do intelecto, § 101). Hd ai uma mescla do que a Etica distinguird como
segundo ¢ terceiro géneros de conhecimento.

Capitulo VI

Espinosa e nés'

“Espinosa e n6s”: esta férmula pode querer dizer diversas
coisas, e, entre outras, “nés no meio de Espinosa”, Tentar perce-
ber e compreender Espinosa pelo meio. Geralmente, comega-se pelo
primeiro principio de um filésofo. Mas o que conta ¢ tanto o ter-
ceiro, 0 quarto ou o quinto principio. Todos conhecemos o primeiro
principio de Espinosa: uma tnica substéncia para todos os atributos.
Mas conhecemos também o terceiro, 0 quarto ou o quinto princi-
pio: uma tnica Natureza para todos os corpos, uma tinica Natureza
para todos os individuos, uma Natureza que ¢é ela prépria um indi-
viduo variando de uma infinidade de maneiras. Nao é mais a
afirmagdo de uma substéncia tnica, é a exposi¢io de um plano co-
mum de imanéncia em que estdo todos os corpos, todas as almas,
todos os individuos. Esse plano de imanéncia ou de consisténcia
nao ¢ um plano no sentido de designio no espirito, projeto, pro-
grama, ¢ um plano no sentido geométrico, se¢do, intersegdo,
diagrama. Entdo, estar no meio de Espinosa é estar nesse plano
modal, ou melhor, instalar-se nesse plano; o que implica um modo
de vida, uma maneira de viver. Em que consiste esse plano e como
construi-lo? Pois ¢ a0 mesmo tempo completamente plano de ima-
néncia, e todavia deve ser construido, para que se viva de maneira
espinosista.

1. Este texto foi publicado parcialmente na Revue de synyhése, janeiro de 1978,
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Como Espinosa define um corpo? Um corpo qualquer, Espi-
nosa o define de duas maneiras simultaneas. De um lado, um corpo,
por menor que seja, sempre comporta uma infinidade de particu-
las: sdo as relagdes de repouso e de movimento, de velocidades ¢
de lentiddes entre particulas que definem um corpo. a individuali-
dade de um corpo. De outro lado, um corpo afeta outros corpos,
ou ¢ afetado por outros corpos: € este poder de afetar ¢ de ser afe-
tado que também define um corpo na sua individualidade. Na
aparéncia, sao duas proposi¢oes muito simples: uma € cinética, e a
outra ¢ dindmica. Contudo, se a gente se instala verdadeiramente
no meio dessas proposicdes. se a gente as vive, ¢ muito mais
complicado e a gente se torna entdo espinosista antes de ter perce-
bido o porqué.

Com efeito, a proposic¢do cinética nos diz que um corpo se
define por relagbes de movimento e de repouso, de lentiddo ¢ de
velocidade entre particulas. Isto é: ele ndo se define por uma for-
ma ou por funcoes. A forma global, a forma especifica, as funcdes
organicas dependerdo das relagdes de velocidade e de lentidao. Até
mesmo o desenvolvimento de uma forma, o fluxo do desenvolvi-
mento de uma forma depende dessas relagdes, € nao o inverso. O
importante é conceber a vida, cada individualidade de vida, ndo
como uma forma, ou um desenvolvimento de forma, mas como uma
relagdo complexa entre velocidades diferenciais, entre abranda-
mento e aceleragao de particulas. Uma composi¢io de velocidades
¢ de lentidoes num plano de imanéncia. Acontece também que uma
forma musical dependa de uma relagdao complexa entre velocida-
des ¢ lentidoes das particulas sonoras. Nao é apenas uma questio
de miisica, mas de maneira de viver: é pela velocidade e lentiddo
que a gente desliza entre as coisas, que a gente se conjuga com
oulra coisa: a gente nunca comega, nunca se recomeca tudo nova-
mente, a gente desliza por entre, se introduz no meio, abraga-se
ou se impde ritmos.

A segunda proposi¢ido referente aos corpos nos remete ao
poder de afetar e de ser afetado. Néo se define um corpo (ou uma
alma) por sua forma, nem por seus 6rgaos ou fungoes; tampouco
se define um corpo como uma substancia ou um sujeito. Cada lei-
tor de Espinosa sabe que os corpos e as almas ndo sdo para ele
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nem substancias nem sujeitos. mas modos. Todavia, se a gente se
contentar em pensd-lo teoricamente, ndo sera suficiente. Pois, con-
cretamente, um modo € uma relagao complexa de velocidade e de
lentidao, no corpo, mas também no pensamento, e € um poder de
afetar e de ser afetado, do corpo ou do pensamento. Concretamente,
se definirmos os corpos e 0s pensamentos como poderes de afetar
e de ser afetado, muitas coisas mudam. Definiremos um animal,
ou um homem, n@o por sua forma ou por seus 6rgios e suas fun-
¢oes, e tampouco como sujeito: nés o definiremos pelos afetos de
que ele € capaz. Capacidade de afetos, com um limiar mdximo e
um limiar mfnimo, é uma nogéo freqgiiente no pensamento de Es-
pinosa. Tomemos um animal qualquer, elaboremos uma lista de
afetos, em qualquer ordem. As criangas sabem fazé-lo: o pequeno
Hans, tal como Freud relata seu caso, faz uma lista de afetos de
um cavalo de tiro que puxa um carro numa cidade (sentir orgulho,
ter antolhos, andar depressa, puxar uma carga pesada, cair, ser chi-
coteado, fazer tumulto com suas patas etc.). Ha, por exemplo,
grandes diferengas entre um cavalo de lavoura ou de tiro, e um ca-
valo de corrida, entre um boi e um cavalo de lavoura. E porque o
cavalo de corrida e o de lavoura ndo possuem os mesmos afetos
nem o mesmo poder de ser afetado; o cavalo de lavoura tem antes
mais afetos em comum com o boi.

Vé-se que o plano de imanéncia, o plano de Natureza que
distribui os afetos, ndo separa absolutamente coisas que seriam
ditas naturais e coisas que seriam ditas artificiais. O artificio faz
parte completamente da Natureza, jd que toda coisa, no plano ima-
nente da Natureza, define-se pelos agenciamentos de movimentos
e de afetos nos quais ela entra, quer esses agenciamentos sejam ar-
tificiais ou naturais. Muito tempo ap6s Espinosa, diversos
biologistas e naturalistas tentaram descrever mundos animais defi-
nidos pelos afetos e pelos poderes de afetar ou de ser afetado. Por
exemplo, J. von Uexkiill o fard para o carrapato, animal que suga
o sangue dos mamiferos. Ele definird esse animal a partir de trés
afetos: o primeiro, de luz (subir no alto de um galho); o segundo,
olfativo (se deixar cair sobre 0 mamifero que passa sob o galho);
o terceiro, calorifico (procurar a regidao sem pélo e mais quente).
Um mundo com trés afetos apenas, em meio a tudo o que se passa
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na floresta imensa. Um limiar 6timo e um limiar péssimo no poder
de ser afetado: o carrapato repudia aquele que vai morrer, € o car-
rapato € capaz de jejuar muito tempo.? Tais estudos, que definem
0s corpos, os animais ou os homens, pelos afetos de que s@o capa-
zes, fundaram o que chamamos hoje de etologia. Isso vale para nés,
para os homens, ndo menos do que para os animais, visto que
ninguém sabe antecipadamente os afetos de que € capaz; € uma lon-
ga histéria de experimentagcdo, uma demorada prudéncia, uma
sabedoria espinosista que implica a constru¢do de um plano de ima-
néncia ou de consisténcia. A Etica de Espinosa ndo tem nada a ver
com uma moral, ele a concebe como uma etologia, isto €, como
uma composi¢do das velocidades e das lentidoes, dos poderes de
afetar e de ser afetado nesse plano de imanéncia. Eis por que Es-
pinosa lanca verdadeiros gritos: ndo sabeis do que sois capazes,
no bom como no mau, ndo sabeis antecipadamente o que pode um
corpo ou uma alma, num encontro, num agenciamento, numa com-
binag¢do.

A etologia €, antes de tudo, o estudo das relagdes de veloci-
dade e de lentidao, dos poderes de afetar e de ser afetado que
caracterizam cada coisa. Para cada coisa, essas relagoes e esses po-
deres possuem uma amplitude, limiares (minimo e maximo),
variagdes ou transformagdes préprias. E eles selecionam no mun-
do ou na Natureza aquilo que corresponde a coisa, isto €, 0 que
afeta ou € afetado por ela, 0 que move a coisa ou é movido por
ela. Por exemplo, dado um animal, a que esse animal ¢ indiferente
no mundo infinito, a que reage positiva ou negativamente, quais
sdo os seus alimentos, quais sio 0s seus venenos, o que ele “pega”
no seu mundo? Todo ponto tem seus contrapontos: a planta e a
chuva, a aranha e a mosca. Nunca, pois, um animal, uma coisa, €

separdvel de suas relagdes com o mundo: o interior € somente um-

exterior selecionado; o exterior, um interior projetado; a velo-
cidade ou a lentiddo dos metabolismos, das percepgdes, acoes e
reagdes entrelagam-se para constituir tal individuo no mundo. E, em
segundo lugar, existe a maneira como essas relagoes de velocidade

2. 1. von Uexkiil. Monde animaux et monde humain. Gauthier.
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e de lentiddo sdo efetuadas conforme as circunstincias, ou esses
poderes de ser afetado, preenchido. Pois eles o sdo sempre, mas
de maneira muito diferente. dependendo de que os afetos presen-
tes ameacem a coisa (diminuam a sua poténcia, amorte¢cam-na,
reduzam-na ao minimo), ou confirmem, acelerem ¢ aumentem:
veneno ou alimento? Com todas as complicagdes, visto que um ve-
neno pode ser um alimento para uma parte da coisa considerada.
Enfim, a etologia estuda as composi¢des de relagdes ou de pode-
res entre coisas diferentes. E ainda um aspecto distinto dos
precedentes. Pois, anteriormente, tratava-se apenas de saber como
uma coisa considerada pode decompor outras coisas, dando-lhes uma
relacdo conforme a um dos seus, ou ao contrario como ela corre o
risco de ser decomposta por outras coisas. Mas, agora, trata-se de
saber se relagoes (e quais?) podem se compor diretamente para for-
mar uma nova relagdo mais “extensa”’, ou se poderes podem se
compor diretamente para constituir um poder, uma poténcia mais
“intensa”. Nao se trata mais das utiliza¢oes ou das capturas, mas
das sociabilidades e comunidades. Como individuos se compdem
para formar um individuo superior, ao infinito? Como um ser pode
se apoderar de outro no seu mundo, conservando-lhe ou respeitan-
do-lhe, porém, as relagdes e o mundo préprios? E a esse respeito,
por exemplo, quais sdo os diferentes tipos de sociabilidade? Qual
€ a diferenca entre a sociedade dos homens e a comunidade dos
seres racionais? Nio se trata mais de uma relacdo de ponto a con-
traponto, ou de selecdo de um mundo, mas de uma sinfonia da
Natureza, da constituicao de um mundo cada vez mais amplo e in-
tenso. Em que ordem e como compor as poténcias, as velocidades
e as lentidoes?

Plano de composi¢ao musical, plano da Natureza, na medi-
da em que esta € o Individuo o mais intenso e o mais amplo cujas
partes variam de uma infinidade de maneiras. Uexkiill, um dos prin-
cipais fundadores da etologia, € espinosista ao definir em primeiro
lugar as linhas melédicas ou as relagdes contrapontisticas que cor-
respondem a cada coisa, e quando descreve uma sinfonia como
unidade superior imanente que se amplia (“composi¢do natural™).
Essa composi¢do musical intervém em toda a Erica, que a consti-
tui como um tnico e mesmo Individuo cujas relagdes de velocidade
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e de lentiddo ndo cessam de variar, sucessiva e simultaneamente.
Sucessivamente, nés o vimos para as diversas partes da Etica que
sdo afetadas por velocidades relativas cambiantes, até a velocida-
de absoluta do pensamento no terceiro género do conhecimento.
E, simultaneamente, na medida em que as proposi¢oes e os escolios
ndo andam no mesmo ritmo e compdem dois movimentos que se
atravessam. A Efica, composigdo de que todas as partes sao leva-
das pela maior velocidade e no mais amplo movimento. Numa
belissima pdgina, Lagneau falava dessa velocidade e dessa ampli-
tude, que o induziam a aproximar a Etica de uma misica, “rapidez
do pensamento” fulgurante, “poténcia em extensio profunda”, “po-
der de perceber num (nico ato a relagdo de um maior nimero
possivel de pensamentos”.?

Em suma: se somos espinosistas, ndo definiremos algo nem
por sua forma, nem por seus 6rgéos e suas fungoes, nem como subs-
tancia ou como sujeito. Tomando emprestados termos da Idade
Média, ou entdo da geografia, nds o definiremos por longitude e
latitude. Um corpo pode ser qualquer coisa, pode ser um animal,
pode ser um corpo sonoro, pode ser uma alma ou uma idéia, pode
ser um corpus lingiiistico, pode ser um corpo social, uma coletivi-
dade. Entendemos por longitude de um corpo qualquer conjunto
das relacdes de velocidade e de lentiddo, de repouso e de movi-
mento, entre particulas que o compdem desse ponto de vista, isto
é, entre elementos ndo formados.* Entendemos por latitude o con-
junto dos afetos que preenchem um corpo a cada momento, isto €,
os estados intensivos de uma forga anénima (forca de existir,

3. Jules Lagneau. Célébres lecons et fragments. 2* ed. Paris: PUF, 1964, p. 67-8.

Esse texto de Lagneau faz parte dos grandes textos sobre Espinosa. Do mes-

mo modo Romain Rolland, quando fala da velocidade de pensamento e da
ordem musical em Espinosa: Empédocle d'agrigente, acompanhado de I'Eclair
de Spinoza, Sablier, 1931. Com efeito, o tema duma velocidade de pensamento
maior que toda velocidade dada pode ser encontrado em Empédocles,
Demdcrito ou Epicuro.

4. Cf. o que Espinosa chama os “corpos mais simples”. Eles nao tém nem ni-
mero nem forma ou figura, mas sio infinitamente pequenos e vao sempre por
infinidades. S6 possuem uma forma os corpos compostos, aos quais 0s cor-
pos simples pertencem sob esta ou aquela relagio.
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poder de ser afetado). Estabelecemos assim a cartografia de um
corpo. O conjunto das longitudes e das latitudes constitui a Natu-
reza, o plano de imanéncia ou de consisténcia, sempre varidvel, e
que ndo cessa de ser remanejado, composto, recomposto, pelos in-
dividuos e pelas coletividades.

Ha duas concepgdes bem opostas da palavra “plano”, ou da
idéia de plano, mesmo quando essas duas concepgdes se misturam
e quando n6s passamos insensivelmente de uma para a outra. Cha-
mamos plano teolégico toda organizagdo que vem de cima e diz
respeito a uma transcendéncia, mesmo oculta: designio no espirito
de um deus, mas também evolugdo nas profundezas supostas da
Natureza, ou ainda organizacdo de poder de uma sociedade. Tal
plano pode ser estrutural ou genético, e os dois a0 mesmo tempo;
ele se refere sempre a formas e a seus desenvolvimentos, a sujei-
tos e a suas formagdes. Desenvolvimento de formas e formacio de
sujeitos: € o cardter essencial dessa primeira espécie de plano. E,
pois, um plano de organizacdo e de desenvolvimento. Desde logo,
serd sempre, independentemente do que se diga, um plano de trans-
cendéncia que dirige tanto as formas quanto os sujeitos, e
permanece oculto, que nunca é dado, que deve apenas ser adivi-
nhado, induzido, inferido a partir do que ele oferece. Ele dispoe,
de fato, de uma dimensdo a mais, implicando sempre uma dimen-
sdo suplementar as dimensoes daquilo que ¢ dado.

Ao contrdrio, um plano de imanéncia ndo dispoe de uma di-
mensdo suplementar: o processo de composicido deve ser captado
por si mesmo, mediante aquilo que ele d4, naquilo que ele di. E
um plano de composi¢do, e ndo de organizacdo nem de desenvol-
vimento. Talvez as cores ilustrem o primeiro plano, enquanto a

‘misica, os siléncios e os sons pertencam a este Gltimo. Nao hd mais

formas, mas apenas relacoes de velocidade entre particulas infimas
de uma matéria ndo formada. Ndo hd mais sujeito, mas apenas es-
tados afetivos individuantes da for¢a an6nima. Aqui, o plano s6
retém movimentos e repousos, cargas dinamicas afetivas: o plano
serd percebido como aquilo que ele nos faz perceber, passo a
passo. Ndo vivemos, ndo pensamos, ndo escrevemos da mesma
maneira num e noutro plano. Por exemplo, Goethe, ¢ mesmo He-
gel sob certos aspectos, puderam passar por espinosistas. Mas nao
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o sdo verdadeiramente, visto que nunca deixaram de vincular o pla-
no a organizagdo de uma Forma e a formag@ao de um Sujeito. Os
espinosistas, seriam antes Holderlin, Kleist, Nietzsche, pois pen-
sam em termos de velocidades e de lentidGes, catatonias paralisadas
e movimentos acelerados, elementos nao formados, afetos nao
subjetivados.

Escritores, poetas, musicos, cineastas e também pintores, in-
clusive leitores ocasionais, podem se tornar espinosistas, mais do
que filosofos de profissdo. E uma questdo de concepgdo pratica
do “plano”. Nao € que se seja espinosista sem sabé-lo. Mas, bem
antes, hd um curioso privilégio de Espinosa, algo que s6 ele pare-
ce ter alcang¢ado. E um filésofo que dispde de um extraordindrio
aparelho conceitual, extremamente avangado, sistemdtico e sabio;
e contudo ele €, no nivel mais alto, o objeto de um encontro ime-
diato e sem preparagdo, tal que um nao-filésofo, ou ainda alguém
despojado de qualquer cultura, pode receber dele uma siibita ilu-
minagdo, um “raio”. E como se a gente se descobrisse espinosista,
a gente chega no meio de Espinosa, € arrastado, levado ao sistema
ou a composi¢ao. Quando Nietzsche escreve: “Estou surpreendido,
encantado... quase ndo conhecia Espinosa; se acabo de sentir ne-
cessidade dele € o efeito de um ato instintivo...”*, ele ndo fala
apenas como fil6sofo, e sobretudo nao, talvez, na qualidade de fi-
16sofo. Um historiador da filosofia tao rigoroso como Victor Delbos
ficou impressionado com este trago:* o duplo papel de Espinosa,
a0 mesmo tempo como modelo exterior muito elaborado, mas tam-
bém como uma impulsdo secreta interna; a dupla leitura de
Espinosa, por um lado leitura sistemdtica a procura da idéia de con-
junto e da unidade das partes, mas por outro, a0 mesmo tempo, a
leitura afetiva, sem idéia de conjunto, onde se é levado ou colo-
cado, posto em movimento ou em repouso, agitado ou acalmado
dependendo da velocidade desta ou daquela parte. Quem €
espinosista? As vezes, certamente, aquele que trabalha “sobre” Es-

5. Cf. Nietzsche, carta para Overbeck, 30 de julho de 1881.

6. Delbos. Le probléme moral dans la philosophie de Spinoza et dans I'histoire
du spinozisme, Alcan, E um livro muito mais importante que o cldssico do
mesmo autor, Le spinozisme, Vrin.
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pinosa, sobre os conceitos de Espinosa, a condi¢do de isso ser fei-
to com bastante reconhecimento e admirag¢do. Mas também aquele
que, ndo-filésofo, recebe de Espinosa um afeto, um conjunto de
afetos, uma determinagio cinética, uma pulsio, e faz assim de Es-
pinosa um encontro ¢ um amor. O cardter tnico de Espinosa € que
ele, o mais filésofo dos filésofos (ao contrdrio do préprio Sécra-
tes, ele sO recorre a filosofia...), ensina ao fil6sofo a tornar-se
ndo-filésofo. E é no Livro V, que ndo é de forma alguma o mais
dificil, porém, o mais veloz, de uma velocidade infinita, que os dois
se retinem, o filésofo e o ndo-filésofo, como um tnico e mesmo
ser. Além disso, que extraordindria composi¢do tem este Livro V,
e como nele se faz o encontro entre o conceito e o afeto. E como
esse encontro é preparado, tornado necessario pelos movimentos
celestes e subterraneos que, os dois juntos, compdem os livros
precedentes.

Muitos dos comentadores amavam suficientemente Espino-
sa para invocar um Vento quando falavam a seu respeito. E,
efetivamente, ndo existe outra comparagdo sendo a do sopro. Mas
trata-se do grande sopro calmo de que fala Delbos como fil6sofo?
Ou entdo da rajada de vento, do vento de bruxa, de que fala “o
homem de Kiev”, nao-filésofo por exceléncia, pobre judeu que
comprou a Etica por um “copeque”, e sem captar o conjunto?’ Os
dois, visto que a Etica compreende a0 mesmo tempo o conjunto
continuo das proposi¢oes, demonstragoes e coroldrios, como o0 mo-
vimento grandioso dos conceitos, € o encadeamento descontinuo
dos escélios, como um langar de afetos e de pulsdes, uma série de
rajadas. O Livro V € a unidade extensiva extrema, mas isso por-
que ele é também a ponta intensiva a mais compacta: ndo existe
mais nenhuma diferenga entre o conceito ¢ a vida. Contudo,

precendentemente, jé era a composi¢do ou o entrelagamento das

duas componentes — aquilo que Romain Rolland chamava “o sol
branco da substancia” e “as palavras de fogo de Espinosa”.

7. Cf. o texto de Malamud reproduzido como prélogo.



“— Costaria que me explicasse qual o
significado que tem para vocé a obra de
Espinosa. Noutros termos, se
se trata de uma filosofia, em que
consiste ela?...

— Ndo é facil dizé-lo... Conforme o
tema abordado nos diversos capitulos, e
embora tudo pareca sorrateiramente coeso, o
livro significa diferentes coisas. Todavia, creio
que o significado dele €, sobretudo, que
Espinosa queria fazer de si mesmo um
homem livre - tdo livre quanto possivel,
tendo em vista sua filosofia, se o senhor me
entende - e isso indo até o limite de seus

_pensamentos, e interligando todos os
elementos uns aos outros, se
Vossa Exceléncia puder desculpar o
mal jeito da expressio.”
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