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RESUMO

Esta dissertacdo objetiva compreender as relacBes existentes entre o terceiro género de
conhecimento ou scientia intuitiva e o alcance da beatitude da alma descritas na 52 parte da
Etica. Para tanto buscaremos compreender, nos inicios do pensamento espinosano, a busca
pela alegria suprema como base para o desenvolvimento de toda a sua filosofia, ou seja,
buscaremos compreender as origens do problema do método, da ideia verdadeira, da teoria da
definicdo e, por fim, da constituicdo do método geométrico em sua funcdo, por assim dizer,
pedagogica de levar o individuo como que “pela mao” a beatitude. Num segundo passo,
buscaremos compreender a ordem ontologica centrada em Deus que nos é apresentada por
Espinosa, assim como o lugar do homem no interior dessa totalidade que é Deus ou Natureza.
Finalizamos discutindo o lugar do terceiro género de conhecimento na ética espinosana e 0
seu papel fundamental para chegarmos ao conhecimento da imanéncia divina nos seres
singulares e, desse modo, desenvolvermos o amor intelectual de Deus, alcangarmos o
entendimento da eternidade da mente e o consequente desenvolvimento da felicidade e
virtude na vida presente.

Palavras-chave: Scientia intuitiva. Beatitude. Conhecimento. Deus. Eternidade da alma.



ABSTRACT

This dissertation aims to understand the affiliations between the third kind of knowledge or
intuitive scientia and the scope of the beatitude of the soul described in the 5th part of Ethics.
To this end, we will seek to understand, in the beginnings of Spinoza's thought, the search for
supreme joy as the basis for the development of all his philosophy, namely, we will seek to
understand the origins of the problem of the method, of the true idea, of the definition theory
and, finally, the constitution of the geometric method in its function, so to speak, pedagogical
of taking the individual as if "by the hand" to beatitude. In a second step, we will try to
understand the God-centered ontological order presented to us by Spinoza, as well as the
place of man within that totality that is God or Nature. We conclude by discussing the place
of the third kind of knowledge in Spinozian ethics and its fundamental role in reaching the
knowledge of divine immanence in singular beings and, in this way, developing the
intellectual love of God, reaching the understanding of the eternity of the mind and the
consequent development of happiness and virtue in the present life.

Keywords: Scientia intuitiva. Beatitud. Knowledge. God. Eternity of the Soul.
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1 INTRODUCAO

O pensamento de Espinosa instiga uma grande gama de reflexdes sobre a busca
da felicidade (beatitudo) como finalidade maior da investigacdo ética enquanto ramo da
filosofia. Sua tarefa filosofica, desde o comego, foi a de encontrar “algo que constituisse o
verdadeiro bem, suscetivel de se comunicar, e pelo qual exclusivamente, rejeitando tudo o
mais, 0 animo fosse afetado; mais ainda, se haveria algo que, uma vez encontrado,
proporcionasse a frui¢io da suprema e continua alegria”.! Em todas as obras do nosso autor
nos deparamos, de alguma forma, com esse objetivo eminentemente ético de toda a filosofia
espinosana.

Essa vida sob a egide da felicidade e da alegria permanentes, porém, depende
profundamente da forma pela qual conhecemos a realidade, isto €, a nossa beatitude depende
intrinsecamente do conhecimento que temos de tudo o que nos circunda. Na Etica, Espinosa
desenvolvera uma ontologia na qual Deus € o centro de tudo, sendo ele exatamente a propria
natureza se expressando infinitamente. Os homens, nesse contexto, serdo modos de Deus,
sujeitos a vida passional por ndo serem livres ou isentos de constrangimentos exteriores.
Nesse caso, 0 homem sera descrito como um ser que naturalmente vive sob a ignorancia e que
carece, portanto, de conhecer-se e conhecer o que lhe acontece como veremos com mais
detalhes no decorrer desta dissertacéo.

Nesse caso, é através do denominado conhecimento de terceiro género é que 0S
homens podem se libertar da serviddo e tornarem-se conscios de Deus e das coisas como
singulares resultantes da agéo divina que produz tudo o que existe na medida em que produz
0s seres singulares. Nossa tarefa aqui é tentar compreender como € possivel a felicidade sob o
terceiro género, quer dizer, como Espinosa nos oferece as condic¢des filosoficas para termos
um conhecimento de Deus e dos singulares, de modo a sermos melhores, de modo a que
possamos acentuar a nossa poténcia de agir e sermos capazes daquilo que ele chama de
aptidao para o maltiplo simultaneo da ordem da Natureza.

Para tanto, no primeiro capitulo mostraremos as origens dessa reflexdo acerca da
busca pela beatitude por intermédio, sobretudo do método. O método para Espinosa ndo €
mais do que a busca pelo esclarecimento das nossas experiéncias e a purificagdo do intelecto
das ideias inadequadas que temos acerca de Deus e de n6s mesmos. Espinosa, nesse processo

de emendatio, desenvolve a sua teoria dos modos de conhecimento que visa justamente
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descrever as formas possiveis que temos de obtermos conhecimento e por via dessa descrigdo
ele nos indica qual seria 0 modo de conhecer mais adequado para a prossecucdo do seu
objetivo maior. Dai enveredaremos na teoria da ideia verdadeira do Tratado da emenda e as
suas consequéncias epistemoldgicas para a producdo das definicdes reais que terdo lugar
como fundamento da Etica, sua obra mais importante.

No segundo capitulo discutiremos a definicdo de Deus como substancia, causa sui e
ser eterno que constituem o fundamento de toda a estrutura da realidade de Deus como natura
naturans na metafisica espinosana. Em seguida, fecharemos esse capitulo apresentando a
condi¢cdo do homem como modificagéo finita de Deus e sujeito as paixdes, devido ao fato de
ser a propria natureza uma correlacdo de forcas que se efetuam entre si e produzem entre 0s
corpos modificacbes continuas em suas respectivas constituicdes. Apresentaremos também,
brevemente, apresentaremos as condi¢fes da liberdade em Espinosa, considerando que o
homem ¢ parte da natureza e nao “um império dentro de um império”,

Por fim, discutiremos efetivamente a scientia intutiva com relagdo aos outros géneros
de conhecimento e a sua superioridade epistemologica, assim como buscaremos compreender
em que sentido o terceiro género de conhecimento depende do segundo e porque que O
conhecimento dos singulares depende radicalmente do conhecimento de Deus. Para encerrar
este capitulo, faremos uma ampla demonstracdo dos efeitos na vida filosofica sob o terceiro
género de conhecimento, na medida em que € por seu intermédio que alcangamos a eternidade
da mente, o amor intelectual de Deus e nos conhecemos como realmente seres dignos da

virtude.
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2 O METODO COMO CAMINHO EM DIRECAO A LIBERDADE

O método, em Espinosa, é condicdo necessaria e suficiente? para o desdobramento do
projeto de libertagdo de uma vida imaginativa e passional e de instauracdo da vida beata de
modo a, assim, alcancar o denominado Amor intelectual a Deus através da ciéncia intuitiva,
género de conhecimento mais elevado possivel. O que o método nos proporciona ndo é mais
do que as condicGes de inteligibilidade do real a partir do conhecimento da esséncia daquilo
que ndo tem causa sendo em si mesma (causa sui e natura naturans), assim como nos permite
compreender os fendmenos singulares a partir de suas causas proximas, em suas relacoes
necessarias e determinadas pelos atributos que constituem a poténcia de Deus enquanto
Natureza (natura naturata). Como caminho da superagdo dos preconceitos e prejuizos, o
método espinosano, especialmente na Etica, nos permite perceber que cada passo dado na
deducdo do sistema é também um passo na dissolucdo de um modo de compreensao
inadequado a respeito da constituicdo da realidade e das consequéncias praticas dessa
compreensdo, isto €, das consequéncias éticas.

Ao descrever sua propria condicdo inicial na busca do conhecimento do bem
supremo, Espinosa manifesta igualmente a propria condicdo humana, assujeitada a
imaginacdo, a supersti¢do e aos preconceitos que impedem os homens de terem ideias claras e
distintas®, isto €, mais especificamente, de terem ideias adequadas, as quais, se as tivessem,
ndo seriam servos da aleatoriedade e das paixfes, mas compreenderiam perfeitamente aquilo
gue convém e 0 gue ndo convém enguanto agentes do ponto de vista pratico, isto €, do ponto
de vista ético. O método é para Espinosa justamente o caminho ordenado da busca por aquilo
que nos oferece a possibilidade de uma seguranca e garantia afetiva e epistemoldgica para o

desenvolvimento de uma ética como modo de vida.

2 Necessaria na medida em que sem ele ndo teriamos condicOes de obtermos ideias claras e distintas, ou seja,
ideias adequadas, e suficiente, porquanto é pelo método que chegamos a compreender melhor a natureza de Deus
€ a nossa propria natureza. O método € o caminho que nos leva “como que pela méo, ao conhecimento da mente
humana e de sua beatitude suprema” (E2pref).

3 Ressalte-se aqui a definicdo que Descartes da ao que é uma ideia clara e distinta, para qualquer necessidade de
melhor compreensdo dessa importante distingdo amplamente utilizada por Espinosa que também é parte do seu
sistema. “Chamo clara uma percep¢do (perceptivo) que esta presente e € aberta a mente atenta; do mesmo modo
dizemos que vemos com clareza quando as coisas, presentes ao nosso olho, nos movem forte e abertamente.
Chamo distinta aquela percep¢do que, sendo clara, é tdo disjunta e separada de todas as outras que ndo contém
em si nada além do que ¢ claro” (Principios de Filosofia I, 45). Igualmente pode-se dizer que a clareza e a
distingdo estdo subordinadas, em Descartes, a intuigdo a qual ele conceitua como “um conceito da mente pura e
atenta, tAo Obvio e distinto que, em nosso parecer, ndo resta mais em torno dele nenhuma duvida” (Regulae 111).
Porém, a clareza e a distingdo nada é sem a denominagdo intrinseca prépria de uma ideia adequada, como
veremos no decorrer do texto.
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Nosso movimento neste capitulo, portanto, sera uma breve descri¢do da condicdo
humana servil nos textos espinosanos que nos remetera, por fim, na direcdo do método pelo
qual ordenaremos as ideias e compreenderemos 0 que a mente pode na superacdo das ficcdes
acerca de Deus e da natureza e no alcance da beatitude e da liberdade que é a finalidade do
percurso do texto da Etica, por via da ciéncia intuitiva e o amor intelectual a Deus.

Por isso que, num primeiro passo, precisamos entender que o méetodo para Espinosa
nédo se confunde com a acepcao usual na filosofia e nas ciéncias de maneira geral, de método.
O método espinosano € a condicdo da sua filosofia, isto €, necessariamente a precede,
porquanto é a analise das condi¢fes de obtencdo de uma ideia verdadeira. De modo algum,
para Espinosa, podemos exercer a filosofia sem antes investigarmos tais condicOes e
capacidades de conhecer, do mesmo modo que ndo podemos prosseguir em qualquer
conhecimento sem conhecermos aquilo que nos limita e nos impede na dire¢cdo do
conhecimento da verdade, ou seja, 0s preconceitos e ficcbes que produzimos por ignorancia
das causas efetivas das coisas. Dessa forma, o método deve ser produto da propria
reflexividade imanente ao intelecto e ndo algo que lhe advenha do exterior, como reflexo do
mundo ou dos fenémenos exteriores a mente. Espinosa é, nesse sentido, um racionalista
radical. Por sabermos o que pode o nosso intelecto, por intermédio da ideia verdadeira dada
no proprio intelecto, podemos prosseguir a investigacao e desenvolver, por aquilo mesmo que
caracteriza a ideia verdadeira dada, todas as regras que sdo inerentes a forma da ideia
verdadeira. Portanto, 0 método s6 se torna possivel ao avaliarmos as ideias e sua natureza
propria e, consequentemente, 0 método em Espinosa ndo pode ser considerado como um
roteiro prévio ou um conjunto de acdes metodoldgicas determinadas para se alcancar um
resultado determinado, porquanto ndo existe fundamento sendo naquilo que a propria ideia
verdadeira indica.*O método € instituido a medida que buscamos compreender o que é ter
uma ideia verdadeira e por intermédio da forma da ideia verdadeira compreendermos as ideias
que podemos ter se sdo verdadeiras ou ndo, ou seja, se sdo adequadas ou ndo a norma da ideia
verdadeira dada.

Como nos mostra Fragoso, methodus significa etimologicamente “necessidade” ou
“demanda”, ou seja, € um procedimento demonstrado em seu intercurso e uma agdo ou um
caminho para se atingir um fim determinado.® O método, dessa forma, ndo é distinto da

investigacao ou da doutrina, enquanto “pesquisa € orientacao a ser seguida para um estudo”.

4 Cite-se aqui como exemplo o método silogistico ou método residual, ou seja, método como procedimento ou
modelo padronizado de investigacéo.

5 Cf. Fragoso, 2005 e Fragoso, 2011.
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A finalidade do método espinosano ndo é compreender um objeto dado, mas nos levar a
conhecer aquilo precisamente que nos permite conhecer, isto é, a natureza propria das ideias
verdadeiras. Por isso a necessidade descrita no Tratado da emenda da “pequena histéria do
espirito” que nos forneceria 0 conhecimento do puro entendimento, sua natureza e suas leis
proprias °-. Tal historia do espirito demanda justamente a corregdo do intelecto, a medicina
mentis que nos leva & Beatitude e a salvacdo pelo mesmo caminho que corrige a nossa forma
parcial e equivocada de compreender a ordem da natureza. Isso implica, portanto, que o
conhecimento do método € o proprio caminho de conversdo moral e intelectual que ira nos
proporcionar a aproximacéo da nossa perfeicao e felicidade. Por isso que Koyre dizia sobre o
método espinosano, “ndo se comega pelas regras; comega-se a pensar” '

Por isso que nenhum conhecimento, na visdo espinosana, esta deslocado da sua
capacidade de aperfeicoar o ser humano, como se o0 conhecimento fosse um fim em si mesmo
sem relacdo com o melhoramento do proprio individuo que conhece. Nesse caso, 0 papel do
Tratado da emenda nos é essencial para chegarmos ao conhecimento da Beatitude e da
verdadeira razdo para se alcancar a vida feliz, porque nele se encontram as razdes que levaram
Espinosa ao desenvolvimento de sua filosofia, bem como nos oferece muitos indices
filosoficos que serdo desdobrados na Etica. A agdo transformadora do conhecimento para

Espinosa é evidenciada no Emendatione quando ele diz:

Quero encaminhar todas as ciéncias para um sé fim e escopo, a saber, chegar
a suma perfeicdo humana de que falamos; e assim tudo o que nas ciéncias
ndo nos leva ao nosso fim precisa ser rejeitado como indtil; isto é, para usar
uma so palavra, todas as nossas agdes ,assim como 0s pensamentos, hdo de
ser dirigidos para esse fimé,

6 Cf. Ep. 37. Muitos se negam a partir do Tratado da Emenda na discussdo acerca do método, por considera-lo
insuficiente para se compreender o pensamento de Espinosa, tal como por considerar que todo o pensamento
espinosano esta presente por via exclusiva do método geométrico — o que é verdade. Porém, vale ressaltar que
vérios topicos do proprio Tratado da emenda se fazem presentes na Etica, tais como o problema da ideia
verdadeira e a necessidade da superacdo das ficcdes. Todavia, o essencial, aos nossos olhos, é que o Tratado da
emenda nos revela a verdadeira motivacdo da filosofia espinosana que € justamente a desilusdo com os objetos
parciais do mundo das coisas transitdrias e o anseio por aquilo que é duradouro, sendo, eterno, o que nao esta
dito na Etica de forma t&o clara quanto no préprio Emendatione.

7 Koyre, 1969.p: 19

8 TIE§16
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2.1 O INNATUM STATUM IGNORANTIAE E A VERITATIS NORMAM

O estado espontaneo do ser humano, segundo Espinosa, é o de viver numa ignorancia
que lhe é inata, em razdo mesmo de sua finitude. Nascemos ignorantes das causas das coisas
gue nos acontece, a0 mesmo tempo em que agimos em tudo em vista de alcancar algum fim
que consideramos bom®-. Como desconhecemos o propdsito — se o ha — que rege a realidade,
aplicamos a esta mesma realidade o nosso proprio modelo espontaneo de compreensao.
Quando, porém, a realidade ndo cabe nos nossos modelos de entendé-la, atribuimos a Deus —
ou a propria natureza - alguma causa secreta e misteriosa que o (a) fez agir de tal maneira. Ao
olharmos a natureza e as suas obras, imaginamos que tudo o que existe, tais como 0s animais,
as flores e as plantas, somente existem por nossa causa ou para contribuir com a nossa
existéncia. Invertemos a compreensdo das coisas a0 imaginarmos que as coisas existem para
nés ou para alguma finalidade relativa ao nosso bem e uso, mas ndo percebemos que 0s
elementos da natureza existem por eles mesmos, ou seja, que suas causas sao aquelas que as
produziram e nada mais que isso*°.

Na vida coletiva somos igualmente afetados pela exterioridade e somente pelos
efeitos que os outros efetuam em nés. Numa permanente imitacdo afetiva baseada nas paixdes
e na passividade que Ihes concerne em noés, desejamos aquilo que o vulgo designa, nunca
refletindo sobre o que nos é exigido por intermédio dos desejos alheios e 0s custos que as
buscas assumidas por tais paixdes passivas das exigéncias alheias vindicam a nossa vida
subjetiva. A passividade é a condi¢cdo do homem que se assujeita a exterioridade, a uma vida
exclusivamente ordenada pelos afetos das causas exteriores, dificilmente fazendo uso de sua
razdo para compreender clara e distintamente a ordem natural das coisas!. O resultado é que
tais homens sujeitos a fortuna acreditam em qualquer coisa que corresponda aos seus
interesses, ainda que tantas vezes se deparem com situacdes dificeis, que demandam alguma

reflexdo em prol deles mesmos e de sua propria condigéo.

Mas, como se encontram frequentemente perante tais dificuldades que ndo
sabem que decisdo hdo de tomar, e como o0s incertos beneficios da fortuna
gue desenfreadamente cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes, entre a
esperanca e o medo, estdo sempre prontos a acreditar seja no que for: se tem
duvidas, deixam-se levar com a maior das facilidades para aqui ou para ali;
se hesitam, sobressaltados pela esperanca e pelo medo simultaneamente,

9 Cf. CM, 9,E1p33escle Elapéndice
10 Elapéndice
11 cf.E3p56dem
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ainda é pior; porém ,se estdo confiantes ficam logo inchados de orgulho e
presuncao®?,

A partir daquilo que vulgarmente se considera como objeto digno de ser desejado,
todos igualmente se dirigem e encaminham sua vida inteiramente numa busca por se
assemelhar e ser aceito pelos seus pares, naquilo que estes desejam e se alegram, numa
permanente luta emulativa de todos contra todos pelos mesmos objetos de desejo **.Como o
proprio Espinosa diz: “Como todos tem o mesmo desejo, acontece que se incomodam uns aos
outros; e porque todos querem ser louvados e amados por todos, dai resulta um dédio
mutuo™* .Por isso que os interesses entram em conflito pois, em geral, todos querem as
mesmas coisas, ja que sdo influenciados unicamente pelo que a maioria determina como
objeto de desejo e de interesse. E , nesse caso, quais sdo tais interesses?

Os homens em geral desejam trés coisas: as honras, as riquezas e obter prazeres
sensuais. Essa busca por tais prazeres nunca se encerra, porquanto a mesma medida da alegria
da obtencdo do que satisfaz tais desejos, quando os satisfazemos, € da sua perda e a tristeza

que se segue na auséncia ou perda deles.

Em verdade, tudo aquilo que o vulgo segue ndo s6 nao traz nenhum remédio
para a conservagdo de nosso ser mas até o impede e frequentemente é causa
de morte para aqueles que o0 possuem e sempre causa de perecimento para 0s
que sdo possuidos por isso®.

Tal modo de vida vulgar é para Espinosa a principal razdo de uma existéncia servil
do homem comum. Por natureza, 0 homem procura justamente aquilo que o faz tornar-se cada
vez mais escravo das suas paixdes e das paixdes alheias, seja pelos dados sensiveis que lhes
afetam unicamente sob o seu angulo de percepcéo, seja pelo efeito dos corpos sobre o seu
corpo e, igualmente, pela compreensédo deslocada de toda causalidade que rege a verdadeira
natureza das coisas que acontecem. Os objetos de desejo distraem a mente (mens distrahitur)
em todos o0s seus pensamentos, submetendo-a a ilusdo e a alienacdo de si mesma, nédo a
permitindo mais pensar em nada sendo naquilo que se estabelece como objeto de desejo®®.
Vivem o0s homens, ipsis verbis, na pura aleatoriedade, porque pode ocorrer de conseguir,
algumas vezes, alcangar o que deseja e acentuar mais ainda a vontade de vivencid-lo e
experimenta-lo novamente, assim como pode ocorrer de frustrarem-se e voltarem-se a tristeza

que se segue da perda ou insatisfagéo.

12°TTP, pref, p:5
13 Cf.E3p27esc
14 E3p3lesc
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A condicdo servil do homem é tal que, por desconhecerem por completo tudo o que
Ihes sucede tanto quanto por desconhecerem o objeto digno verdadeiramente de amor, vivem
desejosos por aquilo que sdo reconhecidamente objetos completamente passageiros e que

geram, tdo somente, desilusao e decepcao continuas.

Certos objetos sdo em si mesmos pereciveis; outros sdo ndo pereciveis
devido a sua causa; mas ha um terceiro eterno e imperecivel s6 por sua
prépria forca e poténcia. As coisas pereciveis sdo todas as coisas particulares
que ndo existiriam em todos os tempos ou que tiveram um comeco. Os
outros sdo todos modos que dissemos ser causa dos modos particulares. Mas
o terceiro é Deus ou, 0 que ndés chamamos o mesmo, a verdade'’.

Por isso que a prépria vida nos ensina que tudo aquilo que consideramos bom ou mal
ndo é mais do que a nossa maneira de ser afetado pelo que nos acontece e ndo possui em Si
mesmo nenhuma indicacdo do que verdadeiramente sucede na ordem total da Natureza®. As
nossas avaliacfes da realidade ndo correspondem, e jamais corresponderdo, ao que sucede na
propria realidade. Nossas avaliagfes resultam apenas do nosso proprio angulo de percepgéo e
da forma pela qual somos afetados pelos corpos exteriores e suas impressfes em nossos
corpos e mentes. O desconhecimento das causas que regem a Natureza nos deixa a mercé de
uma interpretacdo sempre parcial das eventualidades da vida e engendra a imagem de que
somos senhores de condicdes e eventualidades aos quais somos completamente impotentes.

Tanto quanto temos uma imagem equivocada de nossa condi¢do, da mesma maneira,
temos uma compreensao completamente condicionada a n6s mesmos da propria existéncia de
Deus. Por tentar explicar tudo o que nos acontece por intermédio de alguma causa de facil
acesso a nossa compreensdo, submetemo-nos ao asilo da ignorancia (ignorantiae asylum), isto
é, a vontade de Deus (Dei voluntatem), concebendo a entidade suprema como sujeita ao devir
e limitado as paixdes e modificacBes proprias da vida humana, nunca encontrando uma
explicacdo satisfatoria para aquilo que nos acomete em razdo de compreendermos 0S
designios de Deus como arbitrarios e indiferentes. Destarte, por consequéncia deste modo de
compreender a Deus, mantemo-nos um dilema para nés mesmos, posto “que a maioria dos
homens ignoram-se a si proprios” 1°. Nossa ignorancia acerca de Deus se espelha também na
nossa ignorancia ao nosso respeito. Ndo consideramos uma coisa boa por si mesma, mas por

que o nosso desejo e apeténcia nos dirige a ela?®. Diz Oliva

17 KV,2cap5,82
18 TIES1
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Espinosa ndo quer apenas denunciar que o homem antropomorfiza a
natureza e Deus, ao dizer que se guiam por fins. Mais do que isso, o filésofo
mostra que o proprio homem nado se guia por fins, a ndo ser enquanto se
ilude?! .

Também, por nunca obterem, por meio desses desejos e acontecimentos advindos de
fora, uma via segura pela qual possa viver e adquirir um conhecimento seguro de sua
existéncia no mundo, permanecem tal como folhas sujeitas aos movimentos aleatdrios dos
ventos. llustra-se essa condi¢do na descricdo que Espinosa faz dos individuos que buscam
causas para tudo o que acontece, porém nado causas eficientes sendo causas finais, tais como as

causas pelas quais eles mesmos agem.

Com efeito, se, por exemplo, uma pedra cair de um telhado sobre a cabeca
de alguém e o matar, demonstrardo da seguinte maneira que a pedra caiu
para matar esse individuo; se ndo caisse com tal fim, por vontade de Deus,
como é que tantas circunstancias (pois na verdade é frequente concorrerem
muitas simultaneamente) poderiam dar-se encontro naquela queda??

Entendem, entdo, que Deus faz tudo em vista de fins predeterminados — quando o
reconhecem e creem em sua existéncia -, ou seja, que Deus age porque busca alcancar
objetivos predefinidos, até mesmo agradar ou promover alguém em especial em razdo de sua
prépria virtude deliberada, nos termos sempre de uma recompensa ou de uma condenacao.
Pensam que Deus é um juiz meramente humano, assujeitado a uma ordem moral que lhe
antecipa e que contradiz o de um ser todo-poderoso, onisciente e onipresente tal como se

concebe Deus tradicionalmente. Diz Espinosa:

Todos o0s prejuizos que me cumpre indicar dependem de um sé, a saber: 0s
homens supdem comumente que todas as coisas da Natureza agem, como
eles mesmos, em consideracdo de um fim, e até chegam a ter por certo que o
préprio Deus dirige todas as coisas para determinado fim, pois dizem que
Deus fez todas as coisas em consideracdo do homem, e que criou 0 homem
para que este Ihe prestasse culto?,

A propria religido ressalta essa concepcdo de Deus através dos textos sagrados
quando destaca que tudo foi criado em funcdo do homem e que é o seu papel ser o senhor da
natureza pela propria vontade de Deus. Se conhecessem, entretanto, a verdadeira ordem do
decreto de Deus os homens jamais viveriam sob tal serviddo e ignorancia, nem mesmo se
assujeitariam a supersticdo da religiosidade imaginativa. Ndo sendo Deus mais do que a

propria ordem imanente que existe, jamais entenderiam a ordem da natureza de outra forma

21 QOliva, 2015, p: 254
22 Elpraef
23 Elapéndice



17

sendo como a propria vontade de Deus, ja que nada ¢ anterior ao seu decreto. “Pois, se 0s
homens conhecessem claramente a ordem toda da Natureza, notariam que todas as coisas séo
t40 necessarias quanto aquelas tratadas pela matematica” 2,

Assim, perguntamo-nos, como poderemos encontrar um exemplo de conhecimento
certo, baseado ndo nos preconceitos de cada um, sempre parciais, que nos leve a uma
compreensdo justa e adequada da natureza de Deus e, por consequéncia, da nossa propria
natureza no interior daquilo que Deus decretou como ordem imanente? Ou, como poderiamos
nos libertar da escraviddo prépria de uma vida eminentemente passional e unicamente
fundada naquilo que nos parece e ndo naquilo que constitui de fato a ordem da realidade tal
como ela é em si? Eis o projeto central do espinosismo por intermédio do méetodo: descobrir o
bem verdadeiro pelo qual viver, que garanta “uma alegria continua e suprema’” e que possa ser
comunicada a todos os que o desejarem.?

A busca ética de Espinosa se encaminha na direcdo desses dois gquestionamentos:
como superar a condicao servil de ignorancia da forma pela qual tudo existe, compreendendo
que tudo o que acontece, acontece por uma ordem relativa a vontade de Deus e essa jamais é
caprichosa ou mutavel, mas tdo firme como os axiomas da geometria, pois tal € a ordem da
Natureza e, portanto, a propria ordem divina? Quer dizer, como viver uma vida ndo so
baseada na serenidade e na claridade intelectual prépria de quem compreende a natureza em
seu fundamento essencial quanto, também, de quem compreende a si mesmo como parte
dessa mesma natureza, produto de uma necessidade sem finalidade? Ou seja, que caminho,
isto é, que método leva-nos na direcdo daquilo que Espinosa busca, da beatitude suprema por
via do conhecimento mais adequado possivel da realidade?

Para tanto, Espinosa ndo recorre a moral, ou a uma imagem moral do mundo para
estabelecer seus critérios de avaliacdo e para compreender a natureza das paixdes humanas.
Se a moral é um sistema de julgamento que estabelece um pardmetro transcendente para
orientar a conduta humana desde fora de sua natureza prépria, decerto que nunca
conseguiremos, a partir dos parametros da propria moral, alcancar um modelo praticavel de
ser humano, mas somente a permanente frustragdo por nunca alcangarmos a imagem perfeita
do homem moralmente perfeito. O desenvolvimento de uma moral na filosofia deve levar em
conta o aspecto afetivo humano e tudo o que decorre das relagdes dos homens entre si sendo
cada um, um ser afetivo. Fica claro quando observamos que no percurso das obras de

Espinosa ndo encontramos em nenhum momento alguma indicacdo de uma ordem moral que

24 CM, 9
25TIESL
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vise estabelecer os principios e as regras pelas quais 0os homens devem se conduzir dadas a
priori sem contar com aquilo que sucede nas relagdes interpessoais. Pelo contrério, o ideal do
sabio ndo corresponde a um sujeito ascetico e distante do mundo por considera-lo indigno de
sua condicdo de separacdo do que é comum, quer dizer, de um homem que busca alcancar 0s
ditames da ordem moral ideal. O ideal do sdbio espinosano é a de um sujeito que vive na
mesma condicdo comum a todos os demais, porém elevando-se numa posicdo de
compreensdo alegre do mundo pde-se além de uma condicdo meramente servil eleva-se e

compreende 0s seus limites e assim torna-se senhor da mera transitoriedade. Diz Espinosa:

Portanto, usar das coisas e deleitar-se nelas (ndo até a nausea, pois isto ndo é
deleitar-se), quanto possivel, é proprio do homem sabio. E proprio do
homem sébio — digo — alimentar-se e recrear-se com comida e bebida
moderadas e agradaveis, assim como com os perfumes, a amenidade das
plantas verdejantes, 0 ornamento, a musica, 0s jogos desportivos, 0s
espetaculos e outras coisas deste género, de que cada um pode usar sem dano
algum para outrem.?®

Por isso que no lugar de um tratado de moral Espinosa nos escreveu uma Etica e a
sua concepgédo de Deus ndo comporta uma visao transcendente de um agente que nos examina
moralmente, nos julga e parece se alegrar com a nossa condicdo passiva diante de uma
possivel condenacdo. Pelo contrario, a verdadeira compreensdo de Deus, atingida pelo
terceiro género de conhecimento, leva-nos a vé-lo em nds e entendermos que somos em Deus
de forma que Deus se expressa por nosso intermédio e que sem Deus jamais poderiamos
existir.

Diz Sylvain Zac:

Mas o homem a procura da sabedoria se propde a adquirir uma natureza
superior a sua que esteja representada como o préprio modelo da natureza
humana e que seja, ainda, na realidade sua esséncia verdadeira, a parte ativa
dele mesmo que, gragas “ao conhecimento da unido da alma com toda a
natureza” escape as acdes das causas exteriores e se torne assim auténomo,
tal como o préprio Deus?’ .

Ora, alguns filésofos quando refletem sobre questdes morais procuram muito mais

idealizar e, por consequéncia, criticar a conduta humana do que compreender as causas que

26 E4p45s

27 Zac, 1972, p: 62. Tradugdo minha de “Mais I’homme a la recherche de la sagesse se propose d’acquerir une
nature supérieure a la sienne,qu’il se represente comme le modele méme de la nature humaine,mais qui est,em
réalité son essence vraie,la partie active de lui-méme qui,grice a ‘la connaissance de ’union de 1’esprit avec la
nature totale’,échape aux actions des causes extérieures et devient ainsi autonome a la maniére de Dieu lui-
méme”
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fazem com que os homens sejam tais como sdo ou ajam como agem. Sempre concebem o
homem como aquela parte da realidade que pode muito mais do que a sua préopria natureza
manifesta e, assim, fazem com que a moral ndo seja mais do que uma tentativa sempre adiada
de alcancar um modelo ideal ao qual todos se ajustem promovendo-se, portanto, uma satira
com a triste condi¢cdo humana de impoténcia frente ao ideal dele esperado.

Diz Espinosa no inicio do Tratado politico:

Os filésofos concebem as emogdes que combatem entre si, em nds, como
vicios em que os homens caem por erro prdprio; é por isso que se
habituaram a ridiculariza-los, deplora-los, reprova-los ou quando querem
parecer morais, detesta-los. Julgam assim agir divinamente e elevar-se ao
pedestal da sabedoria, prodigalizando toda espécie de louvores a uma
natureza humana que em parte alguma existe. Concebem os homens,
efetivamente, ndo tais como sdo, mas como eles prdprios gostariam gque
fossem. Dai, por consequéncia, que quase todos, em vez de uma ética, hajam
escrito uma satira 2,

Por isso que a filosofia de Espinosa promove sua reflexdo acerca do caminho em
direcdo a vida beata e a superagdo da serviddo propondo verdadeiramente um método, isto &,
um caminho reflexivo de inteligibilidade dado pela propria ideia verdadeira em dire¢do a uma
vida baseada na compreensédo plena da realidade em Deus. Esta questdo surge ja na primeira
obra espinosana, no Tratado da Emenda do Intelecto. Este texto ficou inacabado precisamente
na parte em que ele nos mostraria qual é a poténcia do intelecto e como poderiamos obter a
ideia verdadeira suprema, a ideia de Deus, por intermédio da propria ideia verdadeira em nds
ja presente. Porém, todo o intercurso do Tratado da Emenda é um caminho que nos mostra a
possibilidade de concebermos a ideia verdadeira sem o auxilio de nada mais do que a nossa
prépria poténcia de pensar. Porquanto nossa poténcia pensante ndo é mais do que a propria
poténcia pensante de Deus modificada e singularizada em nos. Esta talvez seja a maior
conquista do pensamento de Espinosa: levar ao homem a perceber que o critério de
compreensdo tanto de si mesmo como parte da natureza como da propria natureza como um
todo, sdo obtidas uUnica e exclusivamente pela atividade intelectual, a qual ja nos esta
disponivel pela ideia verdadeira. Como chegamos entdo a esclarecer tal ideia, ja que somos
por natureza levados pelos ventos das paixdes e ndo percebemos de imediato aquilo que nos
transcende, quer dizer, aquilo que esta para além dos limites dos conhecimentos obtidos a
partir da nossa imaginagao?

Espinosa nos mostra que o homem comum busca com avidez as honrarias, as

riquezas e 0s prazeres sensuais da concupiscéncia e por essa mesma busca desenfreada que a

28 TP cap.1;81



20

vida cotidiana impde, igualmente submete os homens a um tipo de conhecimento e
compreensdo da realidade unicamente baseada neles mesmos, em seus angulos préprios de
percepcdo. A vida servil que vivem aqueles que estdo sob os limites da imaginacdo esta
recorrentemente a mercé dos desagrados comuns de quem busca o que € meramente perecivel
e que ndo possui nenhuma durabilidade, nenhum valor intrinseco. Para os homens
estritamente passionais e imaginativos, a medida de seu prazer é a medida do seu desespero.
Ao dar-se conta de que os prazeres ndo lhe pertencem em absoluto, sendo, antes, produto do
momento pelo qual eles os usufruem, estes homens se desesperam e as paixdes tristes
consomem cada vez mais sua poténcia de pensar, de modo que a degradagdo promovida pelo
prazer desenfreado faz com que a capacidade racional do individuo fique cada vez mais

comprometida pelo afeto da tristeza que o consome. Eis a vida do ignorante:

O ignorante, com efeito, além de ser agitado de muitas maneiras pelas causas
externas e de nunca gozar do verdadeiro contentamento intimo ,vive, ainda,
guase sem consciéncia de si mesmo, de Deus e das coisas e a0 mesmo tempo
que ele deixa de sofrer, deixa também de ser?.

A busca frenética pelas honrarias, as riquezas e a concupiscéncia leva a mente de
tais sujeitos a vagar permanentemente numa vida aleatdria, sem nenhum porto seguro digno
de promové-lo a uma vida ética e racional. Assim, qual é a racionalidade ética de quem busca
aquilo que estd em permanente mutacdo? Ou seja, como pode tal sujeito imaginativo
encontrar algum repouso para pensar acerca de sua condi¢do e daquilo que ele fard de si
mesmo se se encontra a procura de algo que nunca encerra uma satisfacdo plena e real? A
mente de tal individuo ndo consegue voltar-se para si numa atitude reflexiva que o possa
orientar frente, inclusive, aos proprios bens que ele tanto procura®. Por isso que a frustragio
relativa a expectativa propria dessa busca aleatdria € a tdnica de quem nunca reflete acerca de
si mesmo e de sua condi¢do, como afirma o proprio Espinosa: “Se, porém, nos virmos
frustrados alguma vez nessa esperanga, surge uma extrema tristeza” 3!

Para Espinosa, o conhecimento das nossas paixdes ndo é algo que ndo se possa
compreender, ficando num ambito da realidade relegada ao irracional, ou um ambito diverso

da razdo. A natureza humana ndo é tdo complexa a ponto de ndo encontrarmos dados

29 E5p42s

30 Para Espinosa 0s bens desejaveis tais como as riquezas ndo sdo em si mesmos maus. O problema é que o
desejo pelas riquezas, honras e a concupiscéncia consomem o homem de tal modo que o impede de refletir sobre
a sua condicao e buscar supera-la.
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caracteristicos de sua forma de afetar e ser afetado, a ponto de termos apenas a vida aleatéria
da imaginag&o como destino fatal. Na terceira parte do seu principal livro, a Etica, ele afirma:

A maior parte dagueles que escreveram sobre as afeccdes e a maneira de
viver dos homens parecem ter tratado, ndo de coisas naturais que seguem as
leis comuns da Natureza, mas de coisas estdo fora da natureza. Mais ainda,
parecem conceber o homem na Natureza como um império num império.
Julgam, com efeito, que o homem perturba a ordem da natureza mais que a
segue, que ele tem sobre o0s seus atos um poder absoluto e apenas tira de si
mesmo a sua determinacdo. Procuram, portanto, a causa da impoténcia e da
inconstancia humana, ndo na poténcia comum da Natureza, mas ndo sei em
que vicio da natureza humana, e ,por esta razdo ,lamentam-na,riem-se dela,
desprezam-na, ou,0 que acontece mais frequentemente ,detestam-na; e
aquele que mais eloquentemente ou mais sutilmente souber censurar a
impoténcia da alma humana é tido por divino®,

N&o hé& nada na natureza humana que ndo seja passivel de ser compreendido tal como
compreendemos qualquer outro fendmeno da natureza, ou mesmo a natureza do triangulo. O
homem ndo é um ser divino no sentido que os seus atos ultrapassem qualquer avaliacdo e
compreensdo que ndo seja dada pela prépria ordem natural a qual ele esta inserido e da qual
ele é parte. A perspectiva espinosana implica diretamente numa compreensdo imanente do
homem, entendendo-o0 ndo como um ser que tenha algo a mais que 0s demais seres, mas um
ser que possui em si mesmo todas as variaveis pelas quais possa ser compreendido. A ideia de
moralidade e de legalidade moral implica diretamente no estabelecimento de um pardmetro
avaliativo a partir do qual se julga a conduta humana, quando percebe-se que os homens
quase nunca se ajustam perfeitamente a ideia que se tem deles do ponto de vista moral, temos
aqui uma frequente ridicularizacdo e um desprezo da condicdo humana pela distancia entre 0s

valores estabelecidos e a vida real.

Portanto, as afeccOes de ddio, de codlera, de inveja, etc consideradas em si
mesmas resultam da mesma necessidade e da mesma forga da Natureza que
as outras coisas singulares; por conseguinte, elas tém causas determinadas,
pelas quais sdo claramente conhecidas, e tem propriedades de todas as outras
coisas cuja mera contemplacéo nos da prazer. Tratarei, portanto, da natureza
e da forca das afecces, e do poder da alma sobre elas, com 0 mesmo método
com que nas partes precedentes tratei de Deus e da alma, e considerarei as
acOes e 0s apetites humanos como se tratasse de linhas, de superficies ou de
volumes.®

Destarte, a0 menos pode-se perceber que por intermédio das paixdes humanas ha
uma natureza desejante que caracteriza propriamente o homem. Esse desejo ndo se manifesta

apenas na busca incessante pelos bens fugazes da existéncia, mas exige também que se

32 E3praef
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busque um conhecimento que garanta a sua continuidade e perpetuacio®. O desejo exige uma
alegria continua baseada num conhecimento correto. Por desejar, 0 homem nunca encerra sua
busca, quer sobreviver e, aléem do mais, quer expandir-se e ampliar aquilo que conhece, isso
Ihe é conatural. A busca desenfreada ndo & um mal em si mesmo, mas indica a ansia
propriamente humana por um conhecimento que Ihe assegure a sua propria existéncia, que lhe
forneca uma base de sustentacdo para o desenvolvimento de uma vida feliz e plena de sentido,
por compreender-se ndo como um ser alienado de sua efetiva condi¢do, mas alegre por
abranger a sua prépria poténcia de compreender e de agir como causa adequada. A
parcialidade prépria da singularidade humana pode ser compreendida pelo préprio individuo
tanto a partir dele mesmo tdo-somente em seu proprio angulo de percepcdo (pelo
conhecimento imaginativo ou por imagens), ou como uma singularidade que possui em si a
capacidade de se autocompreender como parte da natureza e libertar-se dos limites da
serviddo (pelo conhecimento racional e intuitivo). Em razdo da parcialidade propria da vida
em busca dos desejos comuns, a insatisfacdo e o desespero sdo 0 que mais recorrentemente
vemos na maioria das pessoas e atraves desse mesmo modo de vida muitos dao continuidade a
sua existéncia sem que necessariamente esta existéncia lhe seja posta como um problema de
ordem ética e ontoldgica, isto €, naturalizam a sua servidao.
Portanto, o mesmo esforco que leva o individuo a adoecer é aquele que também o
remete a conhecer. Compreender a vanidade das buscas comuns nos leva a perceber a
necessidade de nos livrarmos da nossa condi¢do imaginativa. O conhecimento de nossa
condicdo nos leva a também compreendermos tal condicdo e nos faz perceber que somos
como doentes que se esforcam para encontrar a solugdo de sua enfermidade, como ele mesmo
diz:
Como um doente que sofre de uma enfermidade letal, prevendo a morte certa
se ndo empregar determinado remédio, sente-se na contingéncia de procura-

lo, ainda que incerto, com todas as forcas, pois que nele estd sua Unica
esperanga® .

Por conseguinte, percebe-se que a mesma condi¢gdo que promove o0 caos de uma vida
irrefletida é aquela que fornece as condicfes possiveis da reflexdo que promove o desejo por

uma nova vida. Isto é, a propria insatisfacdo da vida que se entrega as honrarias, as riquezas e

34 O debate sobre o desejo em Espinosa é bastante interessante dado que ao mesmo tempo que o bem é o que
satisfaz 0 nosso desejo e 0 mal seu oposto, tal como ele estabelece na Etica, poderiamos colocar a questdo de se
um desejo bom aos meus olhos pode me fazer mal como um todo .No caso no Tratado da emenda Espinosa, por
meio do desejo visa alcancar o que Kisner(2011) chamou desejo-satisfacdo. Ou seja, ndo apenas um desejo que
nos anime por algum tempo, mas algo bem mais duradouro.
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aos prazeres da libido é aquela que demanda, dada sua permanente insatisfacdo, um objeto de
maior valor para ser amado.

Assim, nos damos conta, quando notamos a partir dessa vida aleatoria, de que nos
apegamos frequentemente a coisas que ndo merecem o valor ao qual Ihe atribuimos. Amamos
0s objetos numa maior intensidade afetiva do que os objetos comportam e nos oferecem em
termos de satisfacdo, ou seja, a intensidade do afeto ndo comporta o objeto ao qual ele se

direciona, o afeto é mais do que o objeto oferece.

Logo, quem se une a coisas pereciveis é sem duvida muito miseravel; pois
como elas estdo fora de nosso poder e sujeitas a muitos acidentes, é
impossivel que, se elas vém a sofré-los, ele mesmo (o amante) possa se livrar
deles. Portanto, chegamos a seguinte conclusdo: se 0s que amam as coisas
pereciveis, que ainda ndo tém algum grau de esséncia, sdo tdo miseraveis,
quanto mais serdo aqueles que amam as honras, as riquezas e 0S prazeres,
que carecem totalmente de esséncia!®

O amor real é para Espinosa o desejo pelo eterno e infinito, pelo o que a sua esséncia
corresponde a sua existéncia ja que “toda a felicidade ou infelicidade consiste somente numa
coisa, a saber, na qualidade do objeto ao qual aderimos pelo amor®’ . A tristeza revelada pelo
amor aos objetos passageiros e limitados nos remete a necessidade da concepg¢édo de um objeto
digno, verdadeiramente, de ser amado, ndo s6 por uma exigéncia conceitual ou como objeto
de conhecimento, mas, sobretudo, como objeto de apreco eterno ,enfim, como objeto de um
verdadeiro amor. “Mas o amor de uma coisa eterna e infinita alimenta a alma de pura alegria,
sem qualquer tristeza, o que se deve desejar bastante e procurar com todas as forcas™3 .

No embate entre amor, intelecto e a razdo contra a concupiscéncia no Breve tratado
vemos a exigéncia do amor por um objeto concebido pelo intelecto e comprovado pela razdo
que seja por seu proprio carater uno, eterno, por si e infinito. Esse objeto do intelecto, a razéo
0 concebe como o todo da Natureza, ja que o todo se opde ao nada. A funcdo da
concupiscéncia sempre incessante é demonstrar que ndo ha nenhuma unidade na natureza, o
que existe tdo somente & a dispersdo, de forma que no mundo somente ha substancias
dispersas que ndo possuem nenhuma relagéo entre si. O todo, diz concupiscéncia, ndo é mais
do que a soma das partes e ndo existe sendo como uma abstracdo dessa somatdria. Assim,
para a concupiscéncia ndo existe saida, ndo ha nenhum objeto digno de ser amado em sua
infinitude e unidade. Estamos a mercé da dispersdo, somos mesmo produtos da aleatoriedade,

de forma que o objeto de desejo do amor, tal como aquilo que o intelecto intui e a razdo exige

36 KV, 2, cap5, 6
37 TIE§9
38 TIE§10
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ndo sdo mais do que ficgdes para a concupiscéncia. Ora, ai estd o erro de concupiscéncia, ela
desconhece a causa imanente, desconhece que ao produzir seus efeitos o préprio Deus se
torna manifesto, porque ele mesmo é causa e efeito de si mesmo, de modo que Deus é sim um
todo, a totalidade perfeita que o intelecto e a razdo demandam para compreender e o afeto
amoroso anseia para amar como objeto eterno e infinito®.

Por isso que ninguém existe para viver de forma aleatoria; a vida exige que se reflita
sobre o0 que ela é, sobre as condicdes limitadoras dos objetos que desejamos e, por meio dessa
reflexdo, encontremos algo que possua um sentido que nédo se limite aos bens transitorios, mas
que nos preencha de forma total. Essa é a questdo classica da filosofia, o viver bem e
consciente da realidade que participamos. A dignidade do homem esta no pensamento como
dizia Pascal. Também anunciava Sdcrates*® ao dizer que uma vida irrefletida nio merece ser
vivida e Descartes*! ressaltava, de forma belissima nos seus Principios da filosofia, que viver
sem filosofar é como ter os olhos fechados e ndo tentar sequer abri-los. Aqui estd Espinosa na
mesma posi¢do exigida por Sdcrates, Descartes e Pascal. Precisamos compreender nossa
condicdo, vermo-nos em nossos limites e em nossas ilusdes tdo fortemente sustentadas por
nOGS Mesmos em Nnossos prejuizos e supersticdes. Eis o caminho possivel para a libertacdo:
precisamos nos dar conta de que precisamos refletir.

Mas a questdo €, quais instrumentos temos para refletir? Sera o caminho para o amor
infinito o caminho da religido comum, a mesma que ignora e subestima tantas vezes a nossa
capacidade de pensar e que quando ndo conduz a felicidade nos diz que devemos viver em
lagrimas e tristeza, pois esta é a vontade de Deus? Mas nao é a religido comum aquilo que o
préprio Espinosa denuncia como preconceito e supersticdo, formas explicitas de dominacgéo
das massas, de poder politico?

Espinosa € um pensador que desenvolve a sua filosofia no ambito estrito do
raciocinio filosofico, as especulacdes de ordem teoldgica ndo encontram lugar em seu
pensamento. Tudo deve ser concebido na ordem adequada pela qual a natureza se expressa
sem a mediagdo de nenhuma qualidade oculta. Ainda que se tenha o vislumbre de um modo

de pensar religioso em Espinosa - qui¢a mistico, como tantos querem — ndo podemos dizer

39 Cf.KV,2,didlogo

40 Diz Soécrates na Apologia: “Se ,ao contrario ,digo que o maior bem para um homem ¢ justamente este, falar
todos os dias sobre a virtude e os outros argumentos sobre 0s quais me ouvistes raciocinar, examinando a mim
mesmo e aos outros €, que uma vida sem esse exame ndo é digna de ser vivida, ainda menos acreditarieis
ouvindo-me dizer tais coisas” (XXVI)

41 “Ora, viver sem filosofar ¢ ter os olhos fechados e nunca procurar abri-los; e o prazer de ver todas as coisas
que a nossa vista descobre ndo é nada comparado com a satisfacdo que advém do conhecimento daquilo que se
encontra pela filosofia” (Descartes, 1997 p: 16).
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que tal intencdo ética e religiosa de Espinosa seja da mesma ordem de uma especulagéo sobre
0s eventos narrados nos textos sagrados. Tampouco uma reflexdo sobre o carater de Deus por
intermédio daquilo que os textos biblicos, obras de méos humanas, nos dizem sobre ele. O
verdadeiro conhecimento de Deus advém daquilo que ele mesmo €, ou seja, daquilo que ele
mesmo dispds a n6s em nossa propria poténcia pensante de compreendé-lo, assim como as
suas obras na natureza. Ndo ha lugar para um Deus absconditus em Espinosa. Deus se faz
presente em todas as suas acdes produtivas, ou seja, ele é imanente ao mundo e, portanto,
plenamente compreendido no proprio mundo. Entre Deus e 0 mundo sé ha distingcdo de razéo,
porque essencialmente ambos s&0 a mesma coisa, pois ndo ha nada fora de Deus. *2

Nesse sentido, precisamos buscar realizar uma verdadeira corre¢do, purificacdo
(expurgandi) ou mesmo uma reforma (emendandum) completa da nossa capacidade de
obtermos ideias verdadeiras, ou seja, uma reforma do nosso intelecto*®. Precisamos
compreender do que somos capazes em termos de compreensdo intelectual, até onde nosso
intelecto alcanga em sua poténcia de pensar. Para tanto, Espinosa promove uma avaliacdo de
quais sdo os modos pelos quais concebemos as coisas e, ao conhecer tais modos,
selecionarmos aquele que mais convém ao objetivo real do filosofo, que é o de encontrar a
perfeicdo do verdadeiro bem o qual, se conhecido, deve-se perseguir e partilhar tal
compreensdo desse bem com todos aqueles que unirem-se conosco nessa busca em amor ao
bem infinito. O bem, como se deve concebé-lo ,ndo é aquele que resulta da nossa forma
particular de apreender e experienciar 0s objetos, de nossa parcialidade enquanto parte de uma
totalidade.

Note-se que 0 bem e o0 mal ndo se dizem sendo relativamente, de maneira
que uma mesma coisa pode ser chamada de boa ou ma conforme as diversas
relacbes, assim como se da com perfeito ou imperfeito. Nada, com efeito,
considerado em sua natureza, sera dito perfeito ou imperfeito;
principalmente depois de sabermos que tudo o que é feito acontece segundo
uma ordem eterna e conforme leis certas da natureza**.

Tal experiéncia baseada na parcialidade subjetiva reproduz a limitagdo da nossa
forma de compreender 0 mundo. Nosso conhecimento é parcial porque estd submetido as
nossas paixdes. Todavia pelo método adequado e pelo conhecimento do todo da Natureza
podemos alcancar um conhecimento que nos torne ndo apenas um conhecedor da Natureza,

mas um verdadeiro amante dela através desse mesmo conhecimento. Tal conhecimento da

42 Sobre o problema das distingGes conferir Parchment,1996;Shein,2018 e Jarret,2001.
43 TIE§16 e 18
44 TIE812
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Natureza implicaré diretamente o aperfeicoamento nossa capacidade de compreensdo, ja que
0 nosso intelecto é parte dessa mesma Natureza e quanto mais ele a conhece mais ele se

aperfeicoa®.

2.2 DE DIVERSIS PERCIPIENDI MODIS: A TEORIA DOS GENEROS DE
CONHECIMENTO?

Por esta razdo a depuracdo do intelecto inicia-se pelo conhecimento de quais sdo 0s
géneros de percepcdo, ou modos de conhecer, pelos quais apreendemos as coisas. Nos seus
trés livros nos quais Espinosa desenvolve sua teoria do conhecimento encontramos quase que
a mesma divisdo dos géneros de conhecimento. No Tratado da Emenda ele divide os modos
de conhecer em quatro, enquanto que na Etica e no Breve tratado divide-se em apenas trés
géneros.

No Tratado da emenda, primeiro ha a percep¢do que temos por intermédio do ouvir
dizer ou por um sinal arbitrario e convencional. Sdo conhecimentos que adquirimos pela
vivéncia habitual e pelo o que as pessoas nos dizem sobre nés (dia do nascimento ou que
iremos morrer um dia, por exemplo). Esse tipo de conhecimento ndo é considerado nem certo
nem errado, como se nele por si s6 houvesse algo de positivo passivel de ser identificado, ja
que, como Espinosa mostrara na Etica, uma ideia em si mesma nem é certa nem errada, mas
adequada ou inadequada, completa ou parcial*’ . Estamos diante de um conhecimento ao qual
ndo temos por certo a sua causa geratriz ou a sua esséncia. Conhecemos apenas 0 que nos
dizem a respeito do fendmeno, sem associad-lo a totalidade dos elementos que o causa ou a
partir da sua esséncia, enquanto definicdo adequada da sua producédo (génese). Dai a razdo de
Espinosa negar a este tipo de conhecimento alguma garantia para o desenvolvimento e
compreensdo da ideia verdadeira, justamente devido a parcialidade que lhe é inerente.

Ha também o que Espinosa chama de “uma percepgdo origindria da experiéncia
vaga™® | pois tal experiéncia ndo se funda numa concepcéo verdadeiramente intelectual e que,
torna-se, assim, uma experiéncia casual, aleatoria e dela ndo temos, igualmente, uma outra

experiéncia ou ideia que a contradiga, fazendo-nos refletir acerca de sua natureza real. Ora,

45 TIE840

46 Aqui apresento a teoria dos géneros de conhecimento em todas as obras de Espinosa em primeiro lugar para
ndo ter de repeti-la novamente em outros lugares e em segundo porque tal teoria estd intimamente relacionada
com o préprio procedimento de conhecer que 0 Emendatione demanda.

47 E2def4

48TIES19
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toda a nossa experiéncia imediata sdo de singulares aleatdrios que ,a priori, ndo parecem
possuir relacfes que os remetam um ao outro de forma necessaria. 1sso ocorre porque a
esséncia das coisas existentes atualmente ndo envolve a existéncia necessaria, poderia
acontecer de serem ou ndo serem no presente, sao contingentes em situagdes aos nossos olhos
casuais, por isso que tal experiéncia imediata resulta apenas das afecc¢des incidentes em nosso
corpo sem o auxilio do intelecto® . O que garante a necessidade da ordem da Natureza é a sua
conexdo necessaria, a qual implica que tenhamos ideias adequadas daquilo que conhecemos.
Com efeito, adequacdo para Espinosa ndo corresponde apenas ao parametro tradicional do
conceito de verdade como conveniéncia da ideia com o ideado. Para Espinosa 0 que garante a
verdade de uma ideia é a sua coeréncia interna, isto é, sua adequacdo como o parametro

interior que temos da ideia verdadeira dada. Afirma Gleizer:

A ideia adequada é, assim, uma afirmacdo conectada coma totalidade das
causas ou razGes do objeto conhecido, e se caracteriza pela necessidade
absoluta que vincula internamente as ideias verdadeiras, tornando possivel a
construcdo de um rigoroso sistema dedutivo® .

Por ndo obtermos o conhecimento da necessidade intrinseca de tudo o que existe pela
experiéncia da existéncia dos seres singulares que experienciamos aleatoriamente, estamos
aqui diante de uma experientia vaga. A experiéncia segundo Espinosa ndo “podera jamais
informarmos a respeito (do que compreendemos), ja que a experiéncia ndo nos ensina a
esséncia de nenhuma coisa!.Se conhecéssemos a estrutura causal necessaria que rege a
natureza e as esséncias das coisas em sua definicdo genética, a partir da propria ordem da
Natureza, perceberiamos que tudo decorre com uma necessidade equivalente as verdades
eternas.

Hé também uma percepcao “pela qual a esséncia de uma coisa ¢ tirada de outra, mas
ndo adequadamente, 0 que acontece quando induzimos de algum efeito a causa ou quando se
conclui de um universal que sempre é acompanhado de alguma propriedade” *2. Tal forma de
conhecer ocorre quando experimentamos a existéncia do nosso corpo e deduzimos por esta
experiéncia que possuimos uma alma que é consciéncia ou ideia do corpo, mas nao sabemos
com certeza qual é a causa que une a alma ao corpo. Sabemos, mas ndo entendemos o que une
a mente ao corpo, nem 0 que causa tal unidade. Também verificamos esse terceiro tipo de

conhecimento ao vermos o sol e, pela natureza da nossa visao, percebemos que ele parece

49 cf.E2ax1

50 Gleizer, 2013, p: 20
51 Ep10

52 TIE§19
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menor do que de fato o € na realidade. Temos uma relacéo de causa e efeito, mas essa relagéo
ndo é adequada, porquanto ndo exprime a natureza efetiva do experienciado e, tampouco, nos
faz compreender as relacdes necessarias que envolvem os elementos dessa experiéncia.

Por ultimo, no Tratado da Emenda, Espinosa nos fala de “uma percepg¢ao em que a
coisa é percebida por sua esséncia unicamente ou por sua causa proxima’>:. Compreender
algo pela sua esséncia propria é refletir acerca daquilo que se compreende, € a ideia da ideia
adequada que temos a partir da experiéncia ou do conceito de algo. Diz ele, “a coisa ¢
percebida unicamente por sua esséncia quando, por saber algo, sei 0 que é saber alguma coisa,
ou, por conhecer a esséncia da alma, sei que ela esta unida ao corpo”.>*

O verdadeiro conhecimento dos singulares ndo se da pela experiéncia exterior da sua
existéncia, mas pela apreensdo intelectual de sua esséncia em sua relacdo com o todo do qual
ele € parte. O conhecimento mais adequado ,segundo Espinosa, € aquele que apreende a
esséncia no lugar de conhecer apenas 0 como, aparentemente, a existéncia singular se
manifesta, como vemos no caso da experiéncia do sol, cujo qual vemos num tamanho que néo
corresponde ao seu tamanho real no espaco. A experiéncia empirica para Espinosa s6 tem
sentido se compreendida pelas relacdes causais que a constitui, tanto como pela causa
primeira que a produz. Diz Espinosa “Sé o quarto modo compreende a esséncia adequada da
coisa e sem perigo de errar; por isso é que devemos usa-lo a0 maximo™®°.

Na Etica Espinosa apresenta apenas trés géneros de conhecimento quando demonstra
que a experiéncia vaga — opinido ou imaginacéao - é todo conhecimento que obtemos através
dos sentidos, de maneira confusa e desordenada para o intelecto. E também o género de
conhecimento que obtemos por simples sinais exteriores e guardamos na memoria para delas
formarmos ideias correlativas, normalmente ideias abstratas ou bastante gerais que resultam
tdo somente da nossa experiéncia corporal sem relagdo necessaria com a conveniéncia ou ndo
real dos corpos e ideias entre si°®. O segundo género — razdo - é aquele que obtemos pelas

nogdes comuns, isto ¢, “pelas ideias adequadas das propriedades das coisas” °".E 0 terceiro

53 jdem

54 TIE§22. Espinosa também apresenta o exemplo dos trés nimeros proporcionais para ilustrar a forma pela qual
apreende-se um quarto numero a partir dos trés primeiros em cada um dos modos de conhecimento. Segundo
Matheron a utilizagdo desse exemplo serve para afirmar a seguinte proposta: “Siga-me todo o caminho até o final
e vocé vird a conhecer sua natureza, iniciando da natureza de Deus, da mesma forma e tal como vocé
compreende a igualdade entre o= 3/6” (p: 151). Matheron acrescenta que a Etica faz o uso do terceiro género de
conhecimento somente de forma impura — devido ao método demonstrativo — e que cabe ao leitor repensa-la de
modo a encontrar “a mais alta satisfacdo da mente” (E5p27).

55 TIE§29

56 Isso sera mais bem entendido quando compreendermos o problema das ficgdes.

57 E2p40esc2
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género ¢ aquele que “procede da ideia adequada da esséncia formal de certos atributos de
Deus ao conhecimento adequado da esséncia das coisas”®®.Tanto no texto da Etica quanto do
Emendatione ,no quarto modo, percebemos que o terceiro género é aquele que visa
compreender as coisas a partir das suas esséncias, considerando sempre que tais esséncias sao
advindas da propria Natureza de Deus, de modo que o conhecimento mais adequado para
alcancarmos a Beatitude, segundo dira Espinosa na Etica, sdo o segundo e o terceiro género,
que sdo aqueles que nos fornece os elementos necessarios para produzirmos as distinges
entre 0 verdadeiro e o falso, pois sdo modos de conhecimento necessariamente verdadeiros

em sua apreenséo da realidade®.

2.3 A IDEA VERA E A IDEA FICTA

A ideia verdadeira que temos é por si s6 indice de sua veracidade. N&do hé& nada que
comprove a verdade de uma ideia sendo a sua prépria poténcia afirmativa no intelecto. Se o
método necessita de um ponto de apoio baseado hum modelo de conhecimento adequado - e
este é dado no Tratado da Emenda por meio do quarto modo de conhecimento e na Etica pelo
2080 ¢ 30 - daqui nos deslocamos na busca pela reflexividade propria da ideia verdadeira da
esséncia do ser sumamente perfeito e necessario que é causa de tudo tal como é causa de si.
Da mesma forma que podemos partir da ideia que temos e conferir a sua veracidade na
relacdo interna entre a prépria ideia e a ideia reflexiva que essa ideia produz em nos. O
método é, portanto, o aprendizado da distincdo entre a ideia verdadeira e as ideias que nao
conferem com o modo pelo qual sentimos a esséncia formal que é a propria ideia
verdadeira®® .

N&o nos é necessario regredir ao infinito na busca dos instrumentos intelectuais que
nos proporcionem o método adequado. A formacdo de um instrumento qualquer, por
exemplo, pode muito bem dar-se por intermédio de um outro bem mais simples e rudimentar
que, mediante esse, construimos outros e, assim, aperfeicoamos a arte da producdo de

instrumentos intelectuais®?. Do mesmo modo é pela ideia simples que temos, desde que clara e

58 jdem

59 E2p4le 42

60 Espinosa néo faz considerac@es sobre as relagdes comuns entre os corpos na Etica, e talvez esta seja a
razdo dele ndo apresentar o terceiro género de conhecimento como fundamentalmente verdadeiro no
Emendatione. 6 TIE§35

62 TIE§30-31. Garrett, 2003, p: 73-96
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distinta, que progredimos em dire¢do ao conhecimento mais perfeito possivel da Natureza.
N&o se trata, poréem, da ideia reflexiva que tenho de mim mesmo, tal como vemos no cogito
cartesiano como resultado do método da duvida hiperbolica, porque, segundo Espinosa, essa
ideia nos levaria a uma regressdo ao infinito que exigiria a garantia da ideia verdadeira que
tenho em outra ideia verdadeira que reflita essa ideia e assim indefinidamente®®. Trata-se, pelo
contrario, de uma forca proveniente do prdprio ato de pensar e de intuir que, por si, indica a
presenca de uma relacdo imediata entre uma esséncia formal (ideado) e uma esséncia objetiva
(ideia). &

Para se descobrir qual o melhor método de investigar a verdade, ndo é

necessario outro método para investigar qual o método de investigar a

verdade; e para que se investigue este segundo método, ndo é necessario um

terceiro, e assim ao infinito: por esse modo nunca se chegaria ao
conhecimento da verdade, ou, antes, a conhecimento algum® .

Ora, o saber precede qualquer consciéncia de saber. A esséncia objetiva ou a ideia €,
como diz Espinosa, a prépria forma pela qual sentimos de maneira imediata a esséncia formal.
A verdade, nesse caso, ndo é mais do que o proprio ato intelectual de se ter uma ideia e a,
partir dessa ideia, pela sua forga nativa, o intelecto fabrica outros instrumentos que o permite
alcancar novas compreensdes da realidade a partir dele mesmo (cf. Gleizer,p:15-17). Isso
ocorre porque ndo hd nenhuma garantia exterior a ideia verdadeira; se assim o fosse
cairiamos, novamente, numa busca infinita de ideias que fundamentassem outras ideias e
nunca chegariamos a um termo na nossa investigacdo. A garantia da verdade, aqui, é 0
préprio sentimento que temos ao apreender uma ideia verdadeira; é, portanto, o dado intuitivo
e imediato resultante de se ter uma ideia verdadeira que garante a veracidade da ideia. Como

diz Brunschvicq:

A verdade ndo pode ser exterior ao espirito, ja que o espirito ndo pode sair
de si para justifica-la como verdade. Ndao ha como estabelecer uma regra que
se imponha ao pensamento a partir de fora e o conduza & verdade. O espirito
ndo tem de procurar o0 meio de encontrar, ele comeca encontrando; cabe a ele
conhecer, e 0 que conhece, porque o conhece, é verdade

63 Ou mesmo produziriamos um raciocinio circular, tal como vemos na justificagdo das ideias verdadeiras em
Descartes, o que denominam de o circulo cartesiano.

64 Por isso que Descartes prop6s a hipétese do génio maligno, por desconfiar da veracidade das ideias que tinha
da realidade exterior (Descartes, 1979, p: 88-89). O método, portanto, ndo pode ser estabelecido por meio da
duvida da ideia que se tem de um ideado. Se assim procedemos é porque ndao conhecemos o suficiente a ideia
que temos, pois a ideia, se verdadeira, ja é indice de sua veracidade e ndo acede a nenhuma duvida.

65 TIES30

66 Brunschvicg, 2014, p: 149. Também Garrett ressalta que “No6s sempre ja sabemos a diferenca entre verdade e
falsidade e na medida em que conhecemos a diferenca entre verdade e falsidade sabemos que temos uma ideia
verdadeira pela qual julgar a falsidade (E2p42dem).Consequentemente nds temos uma ideia verdadeira da qual
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Na Etica, na proposigdo 43 da segunda parte, diz Espinosa “Aquele que tem uma
ideia verdadeira sabe, a0 mesmo tempo, que tem uma ideia verdadeira e ndo pode duvidar da
verdade da coisa”. A natureza propria de uma ideia verdadeira é a sua mais alta certeza e se
apresenta como index sui. Uma ideia, nesse sentido, ndo ¢ algo “mudo como uma pintura num
quadro”, mas “um modo de pensar, isto &, o proprio ato de conhecer”®” . O método, portanto,
inicia-se pela afirmativa da ideia verdadeira, apenas que concebida de modo reflexivo, isto &,
como ideia da ideia, de modo a entender-se qual é a natureza mesma da ideia verdadeira como
parametro resultante da reflexdo que fazemos a respeito desta ideia.

O intelecto em nada depende de algo que lhe seja exterior para compreender a
natureza de uma ideia verdadeira. Se had uma ideia verdadeira dada, o proprio intelecto pode,
por seu proprio esforco, compreender o que faz com que esta tal determinada ideia seja
concebida como verdadeira. O método em Espinosa nao é o estabelecimento de um critério de
verdade, exterior ao proprio método, pelo qual o método se guiard no desenvolvimento das
demonstracdes. O método é a propria demonstracédo realizada pelo intelecto de sua poténcia e
sua capacidade de, por esta poténcia propria, desenvolver ideias que auxiliam no

entendimento da Natureza. Diz Gleizer:

Sua fungdo, portanto, ndo consiste em procurar garantir de antemao e do
exterior a verdade das ideias, mas em refletir sobre elas de modo a explicitar
0 que as torna intrinsecamente verdadeira e torna-las como norma imanente
para dirigir a mente na producéo de novas ideias verdadeiras®®.

Tendo em maos a natureza prépria do que significa ter uma ideia verdadeira em sua
formalidade, em conjunto ao modo de se conhecer mais adequado, podemos prosseguir em
direcdo a ideia do ser perfeitissimo como objeto préprio da filosofia. Ressalta Robert Misrahi
que:

O método filosofico de Espinosa é, portanto, o discurso reflexivo e dedutivo acerca
do encadeamento das ideias a partir de uma ideia primeira, totalizante e perfeita, esta
ideia sendo a Natureza, outro nome de ‘Deus’, que € o ser mais perfeito. Este

conhecimento reflexivo das ideias, esse exame rigoroso do seu encadeamento é ao
mesmo tempo um conhecimento verdadeiro das coisas da qual elas sdo ideias ®°

derivamos a nossa capacidade de distinguir a verdade e a falsidade(Garret,2003,85).Tradu¢do minha de “We
always already know the difference between truth and falsity we know that we have a true ideia by which to
judge falsity(1142dem).Hence we have a true idea from which we derive our capacity to distinguish truth and
falsity”.

67 E2p43esc

68 Gleizer,2013, p: 18

69 Tradu¢do minha “La méthode philosophique de Spinoza est donc le discours réfléchi et déductif sur
I’enchainement des idées a partir d’une idée premiére,totalizante et parfaite,cette idée étant la
Nature,autre nom de “Dieu” qui est 1’Etre le plus parfait.Cette connaissance réflexive des idées,cet examen
rigoureux de leur enchainement sont em méme temps une connaissance vraie des choses dont eles sont idées”
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Interessa, sobretudo, que a mente saia de sua condic¢do especifica de autoconsciéncia
e direcione sua poténcia pensante em direcdo ao conhecimento do ser perfeitissimo, ou seja,
que a mente seja capaz de forjar ferramentas de compreensdo pelas quais ela alcance a
Natureza para além de si mesma enquanto individuo. O meétodo reflexivo, ou seja, 0 método
que parte da ideia da ideia, permite a mente compreender a experiéncia da realidade além da
prépria condicdo finita humana, numa possibilidade de transcendéncia da condigdo cognitiva

finita, por intermédio de um conhecimento que abarque a realidade como um todo.

E como € claro por si que a mente tanto melhor se entende quanto mais
entender da Natureza, vé-se que esta parte do método seré tanto mais perfeita
guanto mais coisas a mente entender, e sera perfeitissima quando a mente
atender ao conhecimento do Ser perfeitissimo, ou refletir sobre o mesmo
conhecimento. Além disso, quanto mais coisas a mente conhece, tanto
melhor intelige as suas forcas e a ordem da Natureza; quanto melhor, porém
entende as suas forgas, mais facilmente pode dirigir-se e propor regras a Si
mesma; e quanto melhor intelige a ordem da Natureza, mais facilmente pode
abster-se das coisas inlteis™.

Por isso que o conhecimento de Deus ou de Sua ideia verdadeira ndo pode ser
entregue a teologia e ser objeto Unico e exclusivo desse ambito do saber. Espinosa nos mostra
no Tratado teoldgico-politico que a teologia ndo pode ser a Unica detentora do conhecimento a
respeito de Deus, porquanto o compreende inadequadamente, isto €, imaginativamente, pois
se atém as figuras e indicacfes dos textos sagrados e ndo as demonstragdes evidentes de sua
existéncia pela prépria esséncia da sua ideia e da ordem da natureza. De fato, deve haver uma
separacao radical entre a razdo e o conhecimento teoldgico devido ao fato de que a razdo lida
com aquilo que é necessario ou impossivel, enquanto que a teologia especula sobre questdes
que sdo muito mais produto da imaginacdo — portanto contingentes - e da consideracao
exclusivamente humana do que propriamente uma investigacdo sobre Deus e sua verdadeira
natureza. As escrituras, nesse sentido, possuem como unica funcéo desenvolver a obediéncia a
Deus, ndo permitir a liberdade. Portanto, como o conhecimento mais imediato que os homens
comuns tem é o conhecimento imaginativo, concebem o mandamento e a lei de Deus nao
como algo necessario a ser cumprido, ndo em razdo da ordem da realidade, mas como uma

imposicéo arbitraria determinada por Deus provindo de uma transcendéncia. Diz Espinosa:

Mas, como ndo encontrasse, naquilo que a Escritura expressamente ensina,
nada que néo estivesse de acordo com o entendimento ou lhe repugnasse, e
como, por outro lado, visse que os profetas s6 ensinaram coisas
extremamente simples e acessiveis a todos, além de recorrerem ao estilo e a

(Misrahi,2005,p: 238)
0 TIE§39-40
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argumentacdo que melhor pudessem incitar os animos da multiddo a
devocdo para com Deus, fiquei completamente persuadido de que a Escritura
deixa a razdo em absoluta liberdade e ndo tem nada em comum com a
Filosofia,assentando,pelo contrario, cada uma delas nas suas préprias bases™

O conhecimento teoldgico, como dissemos, € imaginativo, enquanto que o0
conhecimento filosofico adequado de Deus deve ser baseado completamente na razdo e
promove a verdadeira libertacdo do individuo. Nesse sentido, o poder religioso, por meio da
teologia, desenvolve dogmas relativos a Deus para ressaltar a obediéncia dos homens
principalmente aos poderes constituidos e ndo a Deus propriamente, mas aos interesses
teoldgico-politicos dos poderes instituidos que, assim, fazem uso do medo e da esperanca
enquanto afetos proporcionados pela supersticdo como instrumento politico de controle e
dominio dos afetos’?.

Por isso que o verdadeiro papel do método é dirigir a mente a ideia verdadeira de
Deus, porquanto s esse conhecimento é libertador. As escrituras, embora tenham uma fungéo
fundamental para uma vida de obediéncia, nada ensinam sobre os verdadeiros atributos de
Deus, tdo somente manifestam aquilo que Deus exige dos homens, isto €, a obediéncia as suas
ordens. Entendendo nds que a ordem de Deus é bastante clara e evidente, como mostra
Espinosa, e se manifesta em dois principios amplamente divulgados, quais sejam: que se ame
ao proximo e se pratique boas obras de caridade entre os homens, o que € a sintese moral de
todas as escrituras’®. Essas ordens ndo sdo obtidas somente pela imaginacdo, mas sdo
evidentes a prépria razdo e a propria vida comum as exige. Aquele que ndo 0s cumpre nao
pode de modo algum viver em paz nem consigo mesmo, nem com a comunidade dos homens.
Nesse caso, 0s homens sujeitos ao asilo da ignorancia de um Deus voluntarista, produzem
uma infinidade de explicacbes e concepgOes a Seu respeito na tentativa de conciliar as
passagens confusas do texto sagrado com um conceito supostamente racional de Deus. Diz

Espinosa a este respeito

a fé ndo requer tanto dogmas verdadeiros como dogmas piedosos, isto é, que
levem o0 animo a obediéncia mesmo que em muito deles ndo haja uma
sombra de verdade: o que é preciso é que aquele que os abraga ignore que
eles sdo falsos, pois caso contrério tornar-se-ia forgosamente insubmissos.
Como é que alguém que procura amar a justica e agradar a Deus poderia,
com efeito, adorar como divina uma coisa que ele sabe ser estranha & divina
natureza? No entanto, os homens podem errar por simplicidade de &nimo e a

"1 TTP, pref, p:12

72 Diz Espinosa no prefacio do Tratado teoldgico-politico “O grande segredo do regime monarquico e seu
profundo interesse consistem em enganar os homens, dissimulando sob o nome de religido, o temor ao qual se
quer acorrenta-los; de forma que eles combatem por sua servidao como se fosse sua salvacao” (TTP,pref)

73 Assim como é o fundamento de toda a Etica de Espinosa, como veremos no capitulo 3.
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Escritura, como ja demonstramos, ndo condena a ignorancia mas a
desobediéncia. Alids, isso deriva necessariamente da simples definicéo de fé,
cujos elementos devem inferir-se do principio universal que @ ja
estabelecemos e da finalidade Unica de toda Escritura, se acaso ndo
pretendemos misturar aqui 0s nossos proprios desejos. Porque a fé ndo exige
expressamente dogmas verdadeiros, exige, sim, dogmas que S80 necessarios
para a obediéncia, isto é, que confirmem a vontade no amor do préximo,
pois s6 em funcdo desse amor cada um estard em Deus (para falar como
Jodo) e Deus estara em cada um’.

E evidente que o conhecimento daquilo que a sagrada escritura diz ndo é suficiente
para o desenvolvimento de uma vida beata e baseada na razdo. Como Victor Brochard
questiona em seu artigo sobre o assunto, qual seria a diferenca entre o individuo intencionado
pelo projeto desenvolvido na Etica de Espinosa com relagdo ao individuo que tdo-somente
obedece aos preceitos da religido, sem refleti-las por intermédio de sua capacidade racional?
N&o seriam ambos a mesma coisa dado que pela religido alcancamos as mesmas verdades que
pelo esforco da razdo também alcancariamos? N&o seria o cumprimento da lei moral religiosa
de modo irrefletido e imaginativo a mesma coisa que a busca pelo conhecimento de Deus
filosoficamente como Espinosa faz na Etica?”®

Brochard supde que um individuo poderia muito bem viver uma vida baseada na
obediéncia divina ainda que ndo compreendesse o0 porqué de assumi-las como verdadeiros
preceitos, aceitando-os como simples ordens inquestiondveis. A vida religiosa ndo é
consciente daquilo que realiza e isso € muito bem demonstrado por Espinosa em todo o
Tratado teoldgico-politico, ao ressaltar que a producdo dos textos sagrados foi realizada com
boa intencdo pois os profetas eram homens extremamente virtuosos e benignos. Porém a
forma pela qual o texto foi escrito e as figuracdes da linguagem biblica, impedem os homens
de efetivamente conhecerem a Deus em seus verdadeiros atributos os quais o proprio texto
sagrado ndo os indica claramente mas somente através da parcialidade da imaginacdo. A
religido, nesse caso, seria tal como a imagem de Wittgenstein, uma escada que nos levaria ao
conhecimento imaginativo de Deus para que possamos alcangar um conhecimento mais

fundamental do ser divino®.

74 TTP, cap.14, p:218

75 Essa ¢é a tese de Brochard em “Le Dieu de Spinoza” (2013) onde ele afirma ndo haver diferenga entre o Deus
espinosano e o Deus judaico-cristdo, assim como ndo haveria diferenga entre um sujeito ético de acordo com a
sua razdo e um sujeito ético pela simples conformidade ao mandamento fornecido pela religido que ele mesmo
desconhece a razo de ser por recebé-lo como uma ordem. Afirma Brochard: “Il a sans doute, parce qu’il était un
moderne, beaucoup ajouté et beaucoup transformé; mais malgré toutes les transformations et toutes les additions,
c’est une pensée juive qui est I’ame de son systéme; le Dieu de Spinoza est un Jéhovah trés amélioré.”

76 Tatian, 2009, p: 107
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Torna-se extremamente dificil compreender o que nos sucede quando estamos
sujeitos a supersticdo e ao acaso das paixfes e mesmo o auxilio da mentalidade finalista da
religiosidade € de pouca utilidade quando estamos diante da adversidade. Ordenamentos e
preceitos advindos como ordens sdo vistos pelos homens como solugdes faceis para 0s seus
reais problemas ontolégicos. A supersticdo sempre se sai vitoriosa no embate com a vida
baseada pelo conhecimento e pela razéo, porque dela se obtém uma interpretacdo humanizada
da natureza, ou seja, uma antropomorfizacdo finalista da sucessdo de eventos que nos
acontecem. A supersticdo é a reafirmacdo do acaso, a entrega que o homem faz de si mesmo
aquilo que ele ndo compreende. Essa sujei¢do a fortuna faz com que sejamos apenas efeitos
do que nos sucede, quer dizer, que sejamos sempre servos do devir. E a vida sob a

imaginacdo, como diz Deleuze:

No6s como seres conscientes, recolhemos apenas os efeitos dessas
composicOes e decomposic¢des (...). Encontramo-nos numa tal situacdo que
recolhemos apenas “o que nos acontece” ao nosso corpo, “o que acontece” a
nossa alma, quer dizer, o efeito de um corpo sobre 0 nosso, o efeito de uma
ideia sobre a nossa. Mas 0 que é 0 nosso corpo sob a sua propria relacéo, e
nossa alma sob a sua propria relacéo, e 0s outros corpos e as outras almas ou
ideias sob suas relacfes respectivas, € as regras segundo as quais todas essas
relacBes se compdem e decompdem - nada sabemos disso tudo na ordem de
nosso conhecimento e de nossa consciéncia. Em suma, as condi¢Ges em que
conhecemos as coisas e tomamos consciéncia de nés mesmos condenam-nos
a ter apenas ideias inadequadas, confusas e mutiladas, efeitos distintos de
suas proprias causas’’.

A consciéncia aparece ndo como a verdade do individuo ou a clareza e transparéncia
propria de uma consciéncia de si. E com muita dificuldade e esforco que a consciéncia torna-
se plenamente clara a si mesma segundo Espinosa; ela €, na maior parte do tempo, um efeito
dos afetos e das relagdes extrinsecas que a acometem e que a produz como efeito quando o
individuo desenvolve a sua existéncia sem fundamentar-se na ideia de Deus. “Essa
consciéncia nada acrescenta ao conteldo particular dos desejos determinados pelas ideias
dadas: ela é apenas um epifenémeno que constata a presenca e a diregdo dos nossos impulsos,
sem orienta-los”’8. A consciéncia contempla o tempo como presente e limite em razdo de sua
finitude constitutiva. Aquilo que é a sua causa e a produziu no presente, como efeito, lhe é
ignorado como razdo suficiente de sua atualidade, porgue se concebe imaginativamente
sempre como aquela que age a partir de si mesma, num eterno presente que se dispde como

atividade voluntaria, quando, na verdade, sua atividade depende nédo so de si, mas da sua

77 Deleuze, 2002; p: 25
78 Gleizer,2005, p: 32
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compreensdo daquilo que a produz.” A consciéncia aqui aparece ndo como propriedade fisica
da ideia — quer dizer o corpo sujeito ao devir, como Espinosa mostra quando desenvolve o
conceito de consciéncia como ideia da ideia ou desdobramento ao infinito das ideias conexas,
mas como propriedade moral de um sujeito &. Ela resulta de uma ideia inadequada de que, por
sermos conscientes do presente e da ideia que nos move a pensar nas afeccées e a pensarmo-
nos no continuum aleatorio da experiéncia corporal, logo seriamos a causa eficiente dessa
concepcao, por sermos receptaculo da unidade dos multiplos afetos que advém sobre nos,
quando, essencialmente, toda e qualquer ideia é j& uma afirmacdo ou uma negacéo em nos que
independe da afirmativa ou negativa da consciéncia®’.

Aqui se manifesta novamente a necessidade que transparece no decorrer da
interpretacdo espinosana da condicdo humana, isto €, a necessidade de que haja um
ordenamento do pensamento e das experiéncias, partindo de uma ideia clara e distinta e,
portanto, verdadeira, que nos encaminhe no desenvolvimento de uma filosofia que promova a
libertagdo humana da serviddo do conhecimento parcial e condicionada tdo somente a
primeira pessoa. Quer dizer, uma libertacdo do conhecimento denominado imaginativo, que
limita todo o conhecimento humano tdo somente a sua propria limitada perspectiva a
semelhanca de uma substancia®.

Ora, a serviddo humana nao ¢ mais do que a sua “impoténcia de governar e refrear
as afecgdes” 8 que resulta diretamente da forma pela qual os individuos se compreendem a si
mesmos. Dird Espinosa que os homens estdo conscios de suas volicGes e daquilo que lhes
apetece, mas desconhecem as causas que os fazer querer isso ou aquilo. Como desconhecem a
multiplicidade de causas e muito menos a causa eficiente que produz tudo o que existe,
sentem-se parte destacada da natureza, como se fossem seres extraordinarios com relacao
aquilo que sucede no interior do todo da natureza. Bennett dird que no pensamento espinosano
ndo ha uma diferenca de género dos homens com relacdo ao restante da natureza e do seu

funcionamento natural, mas apenas uma diferenca de grau® . A mesma ignorancia que faz

79 O tempo é um modus cogitandi para Espinosa. Ele diz, “A duragio das coisas ndo pode ser determinada pela
sua esséncia, visto que a esséncia das coisas ndo envolve nenhum tempo certo e determinado de existéncia; mas
uma coisa qualquer, quer ela seja mais perfeita quer menos, podera perseverar sempre na existéncia com a
mesma forga porque comegou a existir, de tal sorte que, neste ponto, todas as coisas sdo iguais” (E4praef).Como
veremos mais a frente o homem é essencialmente eterno e a sua consciéncia do tempo, por ser consciéncia
sempre do presente ndo é mais do que a imaginacdo de sua condicao parcial.

80 Deleuze, 2002, p: 65

81 Cf. E2p49

82 Diz Espinosa no apéndice da primeira parte da Etica “os homens julgam as coisas de acordo com o estado

do seu cérebro e que, mais do que as compreender, eles a imaginam (Elapéndice)”

83 E4praef

84 Bennet, 1984, p: 36
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com que os homens se sintam extraparte da natureza € o que promove todos 0s preconceitos
decorrentes de um conhecimento parcial. Um dos problemas que sucede dessa ignorancia
ocorre quando damos a uma dada experiéncia um termo geral que resuma as demais
experiéncias que consideramos semelhantes as que ja tivemos, no processo conhecido como
abstracdo. Vemos isso quando confundimos as voli¢cbes maltiplas que temos em nosso corpo e
as maltiplas disposi¢cdes que temos com algo que denominamos de livre-arbitrio. Da mesma
maneira, confundimos a ordem dos acontecimentos que sucedem a todos igualmente com uma
suposta vontade de Deus. Temos aqui casos de conceitos abstratos, modos de pensar que nao
possuem nenhuma realidade ontoldgica singular. Termos como Ser, tempo, oposi¢do, ordem
(no sentido de uma ordem perfeita, pois criada para um fim determinado), concordancia,
diversidade etc, sdo aquilo que os medievais denominavam de transcendentais. Esses termos
sO existem na linguagem e sdo produto de processos linguisticos que visam exprimir relaces
gerais, como diz Espinosa: “porque comparamos as coisas entre si, originam-se certas nogoes
que, entretanto, fora das proprias coisas sdo apenas modos de pensar” -,

A formacdo de conceitos universais produz inlmeros equivocos e promove uma
permanente comparacdo entre esséncias diversas. E tal formacdo de ideias gerais erige um
modelo que é adotado como pardmetro para se avaliar de modo geral bastante subjetivo e
parcia. Do mesmo modo que produzimos ferramentas de grande utilidade para o
aperfeicoamento do intelecto, produzimos também ficcdes que supostamente possuem algum
estatuto ontoldgico. Por isso, ainda no Tratado da emenda e nos Pensamentos metafisicos,
Espinosa promove uma importante reforma na nossa produgdo de ideias. As ficgOes, ou ideias
ficticias, resultam da nossa propria capacidade de associacdo de imagens e experiéncias. No
mundo da realidade as coisas ou sdo necessarias ou sdo impossiveis, e 0 possivel é apenas o
resultado da nossa ignorancia da necessidade que rege a Natureza, assim como resulta da
producdo de ideias gerais e universais que facilitam a apreensdo das coisas pela memdria.
Uma ideia geral que subsuma a totalidade da experiéncia num conceito universal ndo é nada

mais do que uma ideia inadequada da experiéncia que temos como diz Espinosa,

Quanto mais geralmente se concebe a existéncia, tanto mais confusamente €
ela concebida e mais facilmente pode ser atribuida a qualquer coisa; ao
contrario, quanto mais particularmente se concebe, mais claramente é
entendida e mais dificilmente se atribui a outra coisa que ndo a propria,
desde que ndo levamos em conta a ordem da Natureza® .

85 CM, V
86 TIE855
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E completa também na Etica quando diz:

“Mas depois que os homens comecaram a formar ideias universais, a
excogitar modelos de casas, de edificios, torres etc., e a preferir uns modelos
de coisas a outros, sucedeu que cada um chamou perfeito aquilo que via
estar de acordo com a ideia universal que tinha formado deste género de
coisas; chamou, pelo contrario, imperfeito aquilo que via estar menos de
acordo com o modelo que tinha concebido, embora, segundo o parecer dos
artistas, a obra estivesse completamente acabada” &’

Essa forma de conceber a natureza de maneira ficticia e imaginativamente produz a
concepgdo em nos de que tudo o que é produzido pela ordem natural resulta de um modelo
predeterminado ao qual o préprio Deus segue ao realizar as coisas e de que a Natureza se
comporta tal como as nossas formas particulares de compreender a realidade. Varios
preconceitos surgem dessa maneira de compreender aquilo que Deus produz na ordem natural
e um deles € ndo vermos adequadamente 0 que existe de maneira singular em sua esséncia,
por sempre remetermos tudo o que existe a um modelo de adequagdo prévio a nossa
imaginacao.

Se héa realmente a necessidade de um modelo exemplar, este deve fundar o modo de
vida que queremos alcancar, longe dos impetos passionais e dos equivocos da parcialidade de
um conhecimento imaginativo. E, para tanto, devemos desenvolver ideias adequadas tanto de
nos mesmos como da ordem da Natureza estabelecida por Deus com o auxilio de um método
efetivo. Os preconceitos proprios da subjetividade imaginativa ndo direcionam o intelecto na
compreensdo devida da ordem da Natureza e, por isso, produz por si mesmos as ideias
inadequadas que nem sdo concebidas pela sua esséncia, muito menos pela sua causa eficiente.
“A razdo, porém, por que raramente acontece que, na investigagcdo da Natureza se proceda na
devida ordem, é baseada nos preconceitos, cujas causas explicaremos depois na nossa
filosofia™%® .

A ficcéo, diz Espinosa, em si mesma ndo é um erro, mas uma forma inadequada de
produzir ideias, pois sdo sempre parciais. O erro ndo tem uma positividade, como se fosse
algo que se opusesse a positividade real de uma ideia verdadeira; o erro resulta do nosso
assentimento a uma ideia inadequada®-. Produzimos ficgdes na medida em que temos um
excesso de percepgdo e pouco uso do intelecto na compreensdo e ordenacdo dessas
experiéncias diversas. Tais ficcOes resultam da nossa incompreensdo de como a Natureza se

realiza e da geracao de ideias unica e exclusivamente atraves da relacdo de uma ideia a outra

87E4praef
88 TIE§45
89TIES66
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sem que essas ideias sejam dadas na propria estrutura do real, seja no &mbito das relacbes
causais, seja no ambito das esséncias. Por isso produzimos seres ficticios ou experiéncias
ficticias sem nenhum fundamento na ordem da Natureza. Espinosa também nos mostra isso
em dois exemplos, imaginamos uma arvore falante porque podemos relacionar
arbitrariamente duas coisas que existem efetivamente, a arvore e a fala, mas que ndo possuem
relacdo alguma nem causal nem essencial entre si. Da mesma maneira, relacionamos a
auséncia de causa para a nossa acdo com a ideia de que possuimos livre-arbitrio, ou seja,
como desconhecemos o0 que nos faz agir ou reagir de tal e tal maneira, supomos que essa
capacidade provém somente de ndés mesmos e nao da ordem que regula as relacbes na
Natureza. Por isso ele diz: “a alma pode s6 por sua forca criar sensagdes ou ideias que nao sao
das coisas, de modo que, em parte, a consideram como Deus” %

Assim, ter ideias claras e distintas € mais um passo na solucdo do problema das
ideias ficticias. As ideias ficticias em geral sdo complexas, pois sd&0 compostas sem que 0
nexo dessa composicdo seja evidente ou se siga de suas premissas e conceitos, de maneira que
sua definicdo por si s6 manifesta sua irrealidade e impossibilidade. Uma ideia clara e distinta,
ainda que composta, pode ser decomposta em suas partes, tal como o método cartesiano
indicava, para que se possa vislumbrar as relagdes parte-todo que s&o, para Espinosa, sempre
necessarias entre si. Uma ideia clara e distinta é uma afirmacéo, é um juizo dado & mente, pois
se afirma a si mesma por ser verdadeira. Acatar a veracidade de uma ideia ficticia é se
colocar-se em situacdo de passividade, porque a mente ndo direciona seu juizo naquilo que a
prépria ideia como esséncia formal expressa, tonando-se, portanto, apenas um servo da ideia.

Por isso ele diz:

Quando a coisa € concebida claramente, vimos que se essa coisa concebida
claramente e também sua existéncia for por si mesma uma verdade eterna,
nada poderemos fingir acerca disso; mas, se a existéncia da coisa concebida
ndo for uma verdade eterna, cuide-se apenas de conferir a existéncia da coisa
com sua esséncia e olhe-se ao mesmo tempo para a ordem da Natureza®.

O que indica, portanto, a falsidade de um pensamento ndo é uma relacdo extrinseca
dessa ideia pensada com o seu objeto. Pelo contrario, a propria ideia pensada ja indica, de per
si, a sua falsidade em raz&o de sua inadequacgé@o com relacéo as outras ideias ou com o proprio
processo dedutivo que se realize a partir dela. E pela poténcia propria da mente que

identificamos a veracidade ou falsidade de uma ideia por ser a mente um ambito de

S0TIES60
91 TIES65
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modificacGes especificas que ndo se relaciona causalmente com a realidade extensa. O
movimento que Espinosa aqui esboga se manifesta claramente ao compreendermos a ideia de
Deus. A verdade de uma ideia ndo depende de nenhuma relagio entre ela e seu objeto®, pois a
ideia verdadeira nem sempre &, para Espinosa, aguela que manifesta a relacéo estrita entre o
objeto e 0 pensamento do objeto®, numa relagdo exclusivamente extrinseca, mas depende
muito mais da poténcia do intelecto que produz ideias necessérias correlativas a sua existéncia
igualmente necessaria. Assim, a busca pela ideia verdadeira deve ir de encontro com a causa
dessa ideia e, a partir dessa causa, promover, de fato, 0 caminho rumo a beatitude.

Com efeito, a ideia de Deus ndo pode ser considerada como uma mera ficcdo da
mente. Primeiramente porque a mente humana, Unica e exclusivamente pela sua propria
poténcia pensante, jamais poderia produzir uma ideia que excedesse a si mesma. Somente a
capacidade intelectiva humana ndo é suficiente para conceber a ideia de Deus e a existéncia
necessaria dela decorrente. Depois, porque nos é impossivel conceber a ideia de Deus a partir
Unica e exclusivamente da nossa experiéncia da natureza e de suas eventualidades, porquanto
tais experiéncias sao sempre limitadas e “nao nos da sendo denominagdes extrinsecas,
relacdes ou, quando muito, circunstancias, coisas que estdo longe de constituir a esséncia
intima das coisas%.

Ainda que extrapolassemos a nossa experiéncia para além dos seus limites, nada
indicaria a real existéncia de Deus. Nesse sentido, a ideia de Deus ndo é uma abstracdo da
nossa mente, mas € a ideia a partir da qual reunimos a multiplicidade de experiéncias numa
unidade real absoluta®® . Deve-se buscar através do método compreender dois elementos
fundamentais para o desenvolvimento da filosofia propriamente dita. Compreender primeiro
aquilo que € causa de si e, depois, do que é causado através de suas causas proximas, de modo

a alcancarmos um conhecimento mais perfeito dos efeitos produzidos por Deus.

Se a coisa é em si, ou como vulgarmente se diz, causa de si mesma, devera
ser inteligida s6 por sua esséncia; se, porém, a coisa ndo é em si, mas exige
uma causa para existir, deve ser inteligida por sua causa proxima. Porque, de

92 TIE833

9 E claro que existem ideias que se constituem em nds por intermédio do seu ideado. A questdo de Espinosa é
que o &mbito das ideias — o atributo pensamento da Etica — é um sistema integrado perfeito que é concebido por
si mesmo, de modo que aquilo que por um processo dedutivo afirma a veracidade de uma ideia ndo pode ndo
existir, porquanto o atributo pensamento exige a sua existéncia. Da mesma forma, dada a existéncia de um corpo
especifico na extensao, se ele existe, deve ser dado a causa ou razéo de sua existéncia na medida em que ele é
algo extensivo e uma ideia no &mbito do pensamento.Cf TIE§33 e E2d4
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fato, o conhecimento do efeito nada mais € que adquirir um mais perfeito
conhecimento da causa® .

O conhecimento de Deus e das coisas em suas relagdes necessarias ndo é mais do que
compreender o que Espinosa denomina de “esséncia particular afirmativa” e tal entendimento
gerard “uma verdadeira e legitima defini¢io”®’ . A teoria da definicdo de Espinosa tem um
papel fundamental no desenvolvimento da sua filosofia, porque € por seu intermédio que se
concebe a inteligibilidade do definido, e se algo é perfeitamente definido, sem contradicdo e é
uma ideia adequada, ndo se pode sendo concebé-la adequadamente. A teoria da definicdo de
Espinosa € o caminho pelo qual se chega ao método geométrico, pois se uma definicao é

adequada, tudo o que se deduz dela é também adequado®® .

2.4 A TEORIA DA DEFINICAO E A ORDEM GEOMETRICA

Uma definicdo ndo é a caracterizacdo do objeto definido por género e diferenca
especifica, ela é a explicacdo da esséncia intima da coisa definida, de como a coisa foi
produzida. A definicdo é a prépria explicacdo da esséncia intima da coisa definida, de sua
origem causal, e é por meio dela que se torna possivel deduzirmos as propriedades do
definido, porquanto € uma definicdo genética, quer dizer, uma definicdo de como a coisa foi
produzida®®. Marilena Chaui mostra a juncio entre causa eficiente e causa formal na producéo
da definicdo genética para Espinosa:

A defini¢do perfeita espinosana exige que a estrutura intima da coisa ou a
sua causa proxima sejam oferecidas, porém a causa eficiente interna é a

prépria causa formal, pois entre uma esséncia particular e sua causa proxima
ndo ha diferencal®,

A fungdo precipua do método é “reproduzir a concatenacdo da Natureza” %! e se nos
atermos apenas aos caracteres que compdem o definido jamais teremos condi¢Oes de

compreendermos a inser¢do do definido na totalidade a qual ele é parte. As esséncias das
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coisas singulares implicam diretamente as relaces as quais elas fazem parte na totalidade a
qual elas pertencem necessariamente. Por isso que nada pode ser dado isoladamente — nem
mesmo as proprias esséncias -, sendo huma permanente relacdo, que sdo as condi¢des proprias
pelas quais as coisas se ddo tanto na ordem do conceito (pensamento) quanto na ordem das
coisas percebidas (corpos).

Um exemplo que Espinosa nos trés da concepgdo de algo criado, ou seja, que ndo é
causa de si mas causado, é o do circulo, quando ele diz “o circulo, por exemplo, conforme
essa norma, deve ser definido como a figura descrita por uma linha com uma extremidade fixa
e a outra movel, definicdo que claramente contém a causa proxima”®?. Pela definicdo
exemplar do circulo constata-se que toda definicdo é sempre intelectualmente afirmativa, de
maneira que ndo se define algo pela sua negacdo, ou por aquilo que ela nao é, tal como se
usava na denominada teologia negativa ilustrada pelo pensamento de Maiménides no que se
refere a Deus. A definicdo afirmativa deve abranger ndo s6 uma definicdo adequada de Deus,
mas de tudo o que se define na Natureza. Para Espinosa o conhecimento ndo pode possuir em
si mesmo nenhum carater negativo, sendo na medida em que ele indica uma realidade positiva
tal como se d& com o conceito de infinito. Dai que todo e qualquer conhecimento no
pensamento espinosano ter partir da positividade propria da sua concepcao e da sua definicdo
porquanto somente o carater positivo da coisa conhecida demonstra o que ela efetivamente
é_103

A definicio do ser incriado (Definitionis vero rei increatae ) 1%, ou seja, daquele que
ndo é causado por nada sendo pela sua propria poténcia de se produzir (causa sui), deve seguir
também alguns critérios metodoldgicos fundados em sua positividade. Quais sdo? O ser
incriado ndo tem causa sendo em si mesmo para produzir a sua existéncia; que de tal ser, dada
a sua definicdo, ndo haja espaco para a duvida acerca da realidade da sua existéncia; que ndo
haja nenhuma abstracdo (substantivos adjetivados) na sua definicdo, e que dada a sua
definicio se possa conceber dedutivamente todas as suas propriedades'®.

A partir do momento que concebemos a esséncia particular afirmativa do ser incriado

nos dirigimos as esséncias dos singulares mdveis que sdo os constituintes da realidade

102 TIE896

103 Cf.CM, 2,cap.|

104 \/eja aqui que a ideia de incriado verbalmente implica uma negacdo que ndo condiz diretamente com a sua
realidade que é a de um ser essente-existente, causa de si, ao qual nada da ordem da causalidade comum o
produziu, mas ele é a causa de toda causalidade e é a causa de sua propria existéncia. Aqui se nos deparamos
com o problema bastante complexo do conceito de causa de si criticado, por exemplo, por Schopenhauer na sua
dissertacdo de doutoramento.
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corporal, ou, na linguagem propria de Espinosa os “géneros das definicdes das coisas
singulares e mutaveis, e causas proximas de todas as coisas”.1% Ora, dada a definigdo do ser
incriado decorre dela a perfeita compreensdo de uma série de singularidades que sao “as
coisas fixas e eternas” (fixa et aeterna) ou mesmo as “leis inscritas” nos proprios singulares
mutaveis®’.

Em razdo do inacabamento do Tratado da Emenda uma série de questfes ficam sem
resposta e so as terdo efetivamente na Etica. Vé-se, porém, que a condi¢do imediata para a
libertacdo da condicdo primaria identificada no inicio do texto do Emendatione é um trabalho
de purificacdo e correcdo do intelecto no sentido de se obter uma ideia adequada de Deus. A
superacao da condicédo de se estar determinado pelos prazeres fugazes e imaginarios da vida e
de ndo poder pensar e refletir acerca da propria existéncia para que se possa dar-lhe sentido, é
a exigéncia mais fundamental que percebemos no texto do Tratado da emenda.

Antes de encerrarmos este capitulo, faremos uma breve excursdo sobre o método
geométrico e o seu papel na reflexdo da ordem concatenada da Natureza tal como o
pensamento espinosano nos exige e, portanto, o caminho que o método nos proporciona em
direcdo a finalidade prépria da existéncia humana no seu mais alto contentamento, que € o
alcance da Beatitude por meio da scientia intuitiva.

Ao passarmos do Emendatione e do Breve tratado para a Etica a seguinte questao se
apresenta, porque Espinosa expBe 0 seu sistema, em sua obra-mor, na forma geométrico-
sintética? Tal forma de exposicdo organizada pelo modo geométrico possui alguma
implicacdo de ordem ética? Quer dizer, a ideia de ordem provinda do método pode, de alguma
forma, determinar a nossa compreensdo do mundo enquanto sujeitos éticos?

O seéculo XVII é profundamente marcado pelos avancos das ciéncias, sobretudo da
mecénica. O uso intensivo das matematicas passou a orientar toda a pesquisa a partir do
exemplo dos trabalhos de Galileu Galilei. O apice desse uso intensivo pode ser visto em René
Descartes e seu projeto de uma mathesis universalis. A matematica passa a ser compreendida
como a linguagem pela qual Deus criou a natureza de maneira que as potencialidades do
conhecimento matematico para aquele periodo pareciam infindaveis.

Dentre as inumeras virtudes da matematica e da mecéanica do XVII se encontra a
auséncia de qualquer conhecimento comprometido com causas finais. Os eventos que
ocorrem na natureza ndo possuem um porqué, ou seja, ndo sdo mais compreendidos no

interior de uma interpretacéo finalista da natureza. Tal modo de compreender 0 mundo

106 TIE§101
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permite o afastamento de varias questdes concernentes as fic¢des que se atribuem a realidade
nos termos de causas finais enquanto objetivos para as quais as coisas se dirigem. Assim, em
Espinosa, uma visdo antropomorfica de Deus como alguém que cria e permite certos eventos
na natureza porque tem fins a serem atingidos pelo seu beneplacito, € superada em funcéo de
uma visdo de Deus como a prépria ordem da natureza. Para tanto 0 modelo geométrico foi
adotado como parametro de garantia de uma deducdo certa, dados os principios corretos.

Como diz Nadler:

A matematica era 0 modelo para o conhecimento certo no século XVII. Suas
proposices ou teses eram claramente formuladas, suas demonstraces
(quando tratadas propriamente) indubitaveis e seus métodos (quando
empregados propriamente) infaliveis.'%

O modelo geométrico adotado por Espinosa possui, evidentemente, sua origem, de
fato, no projeto cartesiano de uma ciéncia fundada na indubitabilidade e absoluta preciséo
obtidos pelo conhecimento resultante do método adequado. Como o préprio Espinosa diz no

prefacio da terceira parte da Etica:

Tratarei, portanto, da natureza e da forga das afeccOes, e do poder da alma
sobre elas, com 0 mesmo método com que nas partes precedentes tratei de
Deus e da alma, e considerarei as agdes e 0s apetites humanos como se
tratasse de linhas, de superficie ou de volumes.1%°

O pensamento de Espinosa, todavia, ndo se limita a ser uma simples extensdo do
cartesianismo ou continuidade como simples radicalizagdo. Espinosa estabelece sua
originalidade na historia da filosofia pelo fato de ter absorvido as questdes do seu tempo e ter
se colocado a si mesmo como pensador que se dispde a refletir rigorosamente aquilo que
tantos outros temiam em razdo dos poderes teoldgico-politicos que censuravam as ideias e,
portanto, limitavam o discurso dos filésofos.

Assim, um dos primeiros exemplos do uso método geometrico por Espinosa pode ser
visto na exposicdo que ele realiza do pensamento cartesiano, intermediada e apresentada
também pela ordenacdo sintética. Afirma-se que a razdo do uso do método na exposi¢do do
cartesianismo para o seu pupilo Cesarius, se deva a facilidade de compreensdo que este
método proporcionaria do objeto a ser estudado, por causa do caminho trilhado sempre do

simples ao complexo, que tornaria o conteudo apresentado facilmente apreensivel. O aspecto

108 Nadler, 2006, p: 37. Tradugdo minha de “The model for certain knowledge in the seventeenth century was
mathematics.Its propositions or theses were clearly formulated,its demonstrations(when properly attended
to)indubitable,and its methods(when properly employed)foolproof.”
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didatico do método se manifesta pela sua progressdo e concatenacdo dos elementos
compreendidos facilitando, assim, o aprendizado e a apreenséo dos temas do cartesianismo de
forma ordenada e interligada entre si. Também, o meétodo geométrico aplicado ao
cartesianismo teria por papel comprovar a racionalidade interna ao sistema cartesiano, ja que
pela sua prépria estrutura racional e pela sua afirmacdo de plena inteligibilidade do real — ndo
compreender sendo 0 que é claro e distinto -, o sistema cartesiano seria, de alguma forma,
traduzivel de uma perspectiva analitica para uma sintética, de maneira a facilitar a sua
apreensao e garantir o 16gico encadeamento das razdes. '

E nessa exposicdo que Espinosa demonstra a sua capacidade filos6fica ndo apenas
como comentador, mas como expositor sagaz que, a0 demonstrar e expor as teses de
Descartes, a0 mesmo tempo, o subverte para torna-lo acorde a ordem sintética dos gedbmetras.
Temos ali ja vislumbres de teses tipicamente espinosanas em razdo do proprio desdobramento
necessario e peremptério da axiomatica sintética que implicou mudancgas significativas nas
ideias cartesianas em funcéo do rigor dedutivo do método. E dai que se torna perceptivel as
grandes diferencas entre o cartesianismo e 0 pensamento espinosano naguele momento em
elaboracdo, sobretudo na firme afirmacdo do racionalismo absoluto e sem concessdes que
Espinosa propde ao fazer uso do método dos gedmetras.'!t

Por este método podemos pela esséncia objetiva de uma ideia verdadeira
prosseguirmos, como diz Espinosa, 0 mais rapido possivel em direcdo a ideia do Ser do qual
se possa deduzir toda a realidade de forma concatenada e necessaria.'*?> O método geométrico
visa, nesse caso, demostrar, pela sua estrutura formal, aquilo que ja se faz presente, de alguma
forma, nas ideias mais fundamentais que possuimos, dado que somos seres pensantes e parte
do todo da Natureza que é o préprio Deus. O método geométrico teria o papel de impedir
qualquer duvida no desenvolvimento das ideias umas a partir das outras e, ao fim e ao cabo,

nos levaria a prépria unidade do real na unidade do pensamento em Deus. Diz Nadler:

Espinosa acreditava que (...) com o formato geométrico, os produtos da
investigacdo filosofica baseada em regras poderiam ser convincentemente
apresentadas com a maxima forca persuasiva e (idealmente) nao deixar lugar
para divergéncias razoaveis. Porque ninguém que aceite 0s pontos de partida
de um argumento e, entdo, alcance completamente os passos subsequentes
de uma prova geométrica rigorosa poderia, possivelmente, negar a
conclusdo.'*®

110 Cf o prefacio de Luis Meyer aos Principios da filosofia cartesiana, especialmente nas paginas 37-39.
111 Vide o artigo de Marilena Chaui -

112 TIE842

113 Nadler,2006,p:40
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Espinosa, portanto, consolida o projeto cartesiano de uma ciéncia unificada
justamente por intermédio do método geométrico. O modelo da &rvore do conhecimento
cartesiana a qual as raizes seriam a metafisica, o tronco, a fisica e os galhos, a moral se
explicita perfeitamente na Etica, porquanto nela encontramos todos esses aspectos do
conhecimento humano perfeitamente unificados em sua fungéo maior que ¢ a de “dirigir todas
as ciéncias para um unico fim e um Unico objetivo, ou seja, chegar a suprema perfeicdo
humana”.1*

O método analitico cartesiano, em conjunto com o empirismo de Bacon, falharia aos
olhos de Espinosa por ndo partir da causa primeira de todas as coisas!’®. Se conhecer é
conhecer pelas causas como dizia Aristoteles!®, Descartes ao partir dos efeitos, isto €, das
criaturas, para dai se chegar ao conhecimento de Deus somente produziria conhecimento
parciais e mutilados da verdadeira realidade. Além disso, o Deus encontrado por Descartes em
suas meditacOes possui uma ampla liberdade, de modo que poderia ter criado tudo, incluindo
as verdades necessarias *’de forma diferente da qual as criou, 0 que estabeleceria grandes
incertezas para 0 processo de compreenséo e inteligibilidade da natureza, dado que as coisas
podem, em algum momento, ndo mais obedecerem a sua ordem natural em fungéo de algum
capricho divino. Para Espinosa, 0 Deus cartesiano torna-se completamente incompreensivel
em sua atividade de criador e essa incompreensibilidade daria azo a manutencéo de toda uma
forma de supersticdo e ignoréncia em oposicao a qualquer conhecimento claro e distinto da
ordem da natureza em funcéo da ideia de uma vontade absoluta de Deus*'8.

E bastante evidente que o mote de toda a reflexdo filosofica de Espinosa tem seu
ponto de partida na filosofia cartesiana tanto naquilo que Espinosa preserva de Descartes,
quanto naquilo que modifica completa e radicalmente, tantas vezes até mesmo renegando-o.

O modelo cartesiano serve ao mesmo tempo de ponto de partida e de aperfeicoamento do

114 TIE816

115 Na carta 2 Espinosa responde a Oldenburg que tanto Descartes quanto Bacon cometeram trés erros. O
primeiro foi o de terem se desviado demasiado da causa primeira e origem de todas as coisas. Em segundo lugar,
por ndo conhecerem a verdadeira natureza da mente humana. E, por Gltimo, por ndo indicarem a verdadeira
causa do erro (p:81-82).

116 Diz Aristoteles nos analiticos posteriores “Supomos possuir o conhecimento cientifico incondicional de algo,
ao invés de concebé-lo de modo acidental como conhece o sofista, quando pensamos conhecer a causa de que o
fato depende, como a causa desse fato e ndo de outro, e ainda que o fato ndo poderia ser outro senao
esse”’(Aristoteles,p:111).

117 Cf Carta a Mesland de 2 de Maio de 1644 onde ele diz “Que Deus quisesse que algumas verdades fossem
necessarias ndo é dizer que ele as tivesse necessariamente querido”. AT 1V, 118 e o trabalho de Oliveira, Carlos
Eduardo P. Descartes: a livre criagdo das verdades eternas, 2008.

118 cf E1p32sc2
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pensamento com a finalidade de, a partir dele, efetivamente desenvolver-se um conhecimento
que nos permita alcangar a beatitude da alma. Diz Delbos: “Ora, se o problema que antes de
todos Descartes se coloca € o problema da certeza na ciéncia, o problema que antes de todos
Espinosa se coloca é o problema da saude da alma, da verdadeira liberdade e da beatitude” *°.

E por isso que na Etica encontramos uma terapia emendativa, como diz Garrett, isto
é, um verdadeiro procedimento de ordenacdo dos pensamentos, tal como o proprio Espinosa
propunha de forma ainda inicial do Emendatione. O modo ou maneira dos geometras (mos)
utilizado no titulo dos principios da filosofia cartesiana, aquilo mesmo que os escolasticos
denominavam de via, sendo uma forma de exposicdo baseada na concatenacdo das ideias néo
¢ mais do que os meios pelos quais descobrimos as verdades que nos levam “como que pela
mao” em dire¢ao ao conhecimento de Deus ¢ a nossa Beatitude que nos sera apresentado na
Etica ali como ordine demonstrata .'?°Tal terapia emendativa (emendation) do intelecto seria
entdo, nas palavras de Garrett ,“0 processo de livrar-se a Si mesmo das confusdes do
conhecimento imaginativo a fim de pensar e agir mais claramente”.!?)Como poderiamos
alcancar esse objetivo sendo ordenando 0S n0ssos pensamentos e compreendendo
gradualmente a ordem da realidade de modo a nos livrarmos dos nossos equivocos resultantes
dos conhecimentos parciais que temos?

Como vimos acima, o projeto emendativo do Tratado da emenda ja promove, desde 0
inicio das investigacdes de Espinosa, o trabalho de correcéo do intelecto que tera seu apice na
Etica. Espinosa ja demonstrava ali que ha uma ordem prdpria da Natureza que se expressa em
suas leis e que condicionam tudo o que acontece.?? Tal ordem ndo é apreendida naturalmente
por nés em razdo das ficgdes, dos preconceitos e auséncia de distingbes adequadas do nosso
conhecimento comum®?®, mas o sera desde compreendamos os géneros de conhecimento e
fazendo uso do género mais adequado & nossa busca de corrigir nosso intelecto.?*

O método é possivel tdo-somente ao partirmos da ideia verdadeira que temos e
refletirmos sobre ela em suas caracteristicas intrinsecas, de modo ordenado, para dai
alcancarmos a ideia verdadeira ou esséncia objetiva de Deus que tem a sua veracidade néo por
uma denominacdo extrinseca, mas pelas suas proprias caracteristicas internas enquanto ideia

verdadeira, porquanto € a ideia de Deus que reproduz a ordem, as esséncias e a unidade de

119 Delbos, 2002,p: 20.

120 Garrett, 2011,p: 73 ; cf: Ellpref
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123 TIE845. Principalmente a distingdo entre imaginacao e inteleccdo como ele afirma no 8§90 do Tratado
da emenda.
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toda Natureza.'?® De maneira que a propria prética reflexiva e o esforco pela compreenséo ja
se desenrola como um aperfeicoamento do intelecto e proporciona ao proprio intelecto a
capacidade de estabelecer suas proprias regras, evitando o cansaco de Se procurar uma
garantia de veracidade atras da outra ad infinitum.?®® Assim, o objetivo central seria o de
alcancgar os “primeiros elementos da Natureza” que ndo sdo abstracdes ou generalidades, mas
se assemelham a axiomas que nos permitem concatenar, tal como € dado pela Natureza, toda a
ordem real numa deducéo a qual ndo nos seria permitido nenhuma duvida, pois nos forneceria
o fundamento mesmo pelo qual a Natureza se exprime.'?” O conhecimento das coisas
singulares entdo decorreria das proprias coisas fixas e eternas, das leis inscritas nos seus
respectivos comportamentos que sdo como codigos que nos permitem deduzir a sua forma
singular de ser e agir.*?®

Portanto, 0 método geométrico se ajustaria perfeitamente a investigacao espinosana,
porquanto parte de defini¢cbes e conceitos fundamentais e mesmo dos elementos comuns a
tudo o que existe (0 que ele denominara na Etica de nogdes comuns), explicitando-os na
ordem geométrica de maneira necessaria e, assim, se encaminha através das proposi¢cdes que
sdo justamente as suas consequéncias igualmente necessarias das definicdes e axiomas que as
fundamenta. Se temos ideias e percepcdes claras e distintas, podemos delas deduzir outras
ideias igualmente claras e distintas, desde que obedecamos a ordem propria do filosofar, como
0 préprio Espinosa diz a Johannes Bouwmeester:

De onde se segue que as percepgdes claras e distintas que nos formamos sé
dependem da nossa natureza e de suas leis determinadas e fixas; quer dizer,
que s6 dependem do nosso poder absoluto e ndo da fortuna, a saber, de
causas que, embora atuem segundo leis também determinadas e fixas, ndo
sdo desconhecidas e alheias ao nosso poder. As demais percepgdes confesso
que dependem o méaximo da fortuna.'?®

Podemos afirmar que uma das causas hipotéticas do inacabamento do Emendatione

se deve justamente ao problema do método expositivo.'® Ali a ideia verdadeira de Deus n&o

125 TIE§36-37, §69 e 8§99

126 TIES40 e 849

127 TIESTS, 880 e §104

128 TIE§8101 e §103

129 Ep.37,p:256

130 A tese de Gilles Deleuze a respeito do inacabamento do Tratado da emenda relaciona-se a auséncia da
concepgio de nogdes comuns que sO serd desenvolvida na Etica. “Na verdade, a razio do inacabamento do
Tratado nos parece muito clara: é porque ele descobre e inventa as nogdes comuns que Espinosa se apercebe que
as posicOes do Tratado da corregdo do intelecto sdo insuficientes em varios aspectos, e precisaria remanejar o
conjunto, ou entéo refazer tudo” (p: 124). Essa tese ndo nos parece correta, porquanto a propria ideia de unidade
da Natureza em suas multiplas expressdes ja indica as relagdes que 0s corpos e 0s pensamentos mantém entre si.
Além do mais ndo seria possivel que Espinosa desenvolvesse o conceito de nogGes comuns no Emendatione
porque ali se trata do método e ndo da filosofia propriamente dita, por isso que as no¢Ges comuns Sdo apenas
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remete diretamente a sua existéncia necessaria, como Espinosa ird claramente provar na
Etical®l, nem nos apresenta a verdadeira poténcia do intelecto ao se desdobrar em ideias
adequadas, o que somente sera revelado na pratica efetiva das deducdes pelo esfor¢o proprio
do intelecto, tais como vamos encontrar na Etica.

O texto da Etica ira, sobretudo, nos mostrar o que pode o intelecto na producéo de
ferramentas intelectuais e por quais meios metodoldgicos ele mesmo pode se encaminhar para
encontrar a sua liberdade e felicidade. O método € a apresentacdo da realidade de modo
inteligivel e compreensivel ao individuo que busca, por seu intermédio, encontrar o caminho
pelo qual se livrar das paixdes tristes e limitantes e descobrir sua poténcia atuante perante tais
paixdes. O método se inspira na geometria por se ocupar das esséncias e propriedades das
figuras no lugar de fins, designios ou propositos no interior da natureza. Aléem do mais, a
matematica enquanto modelo exemplar de conhecimento e ramo do saber cujo qual na medida
em que demonstra comprova a veracidade daquilo que explica, ndo abre espaco, pelo seu
rigor demonstrativo, para duvidas sendo quando a cadeia de raciocinio ndo é realizada
corretamente ou o entendimento de uma parte da deducdo ndo foi devidamente apreendido.
Nos mostra Chaui:

Espinosa considera a ordem e a regra de relagdo constante entre pelo menos dois
termos (sejam estes coisas ou ideias) e a disposi¢cdo do conhecimento de maneira a
estabelecer o que deve vir primeiro para que 0 seguinte possa ser conhecido e se
possa passar de um a outro sem interrupcao (...) ordo ndo € apenas 0 guia para a

correta conexdo das ideias, mas também a conexdo real e necessaria das causas que
produzem a Natureza em sua inteireza (p: 565-566).

Nesse caso, o exercicio do intelecto promovido pela Etica é a demonstracdo de que
essa mesma atividade intelectual (pela sua prépria vim nativam) pode reordenar as
experiéncias aleatdrias e nos levar a uma outra e nova forma de vida.

O método, portanto, tem a funcdo de mostrar que o conhecimento dos elementos que
constituem a nossa experiéncia devem ser unificadas pelo proprio procedimento de sinteses
continuas do método para nos levar a nos compreendermos ndo mais como sujeitos isolados

ou independentes, mas como parte de uma totalidade maior que nos inclui. Diz Steven Nadler:

indicadas como leis e relacdes necessarias (cf. TIE§12,nota 69 do §61 ,§101 e §103).E claro que o termo lei n&o
tem o mesmo valor que o termo nog¢des comuns, porém uma lei que rege uma determinada relagdo, estabelece a
conveniéncia ou ndo entres os elementos que compdem essa relacdo. As no¢Bes comuns sdo apenas a parte da
mecénica que rege a Natureza que estuda tdo-somente as relagdes de conveniéncia e a regra (lei) que determina
tais relagdes (cf. E2p38cor, E2p40esc, E2p44dem, E2p47esc,).Ora o objetivo da Etica é nos mostrar aquilo que
nos afeta positiva e negativamente para que possamos lidar com tais afetos de modo racional. O papel das noc¢des
comuns somente tem sentido no interior da filosofia e ndo do método. Também podemos indicar que o proprio
termo “nogdes comuns” ¢ proveniente da geometria de Euclides que atribuia ao termo o sentido de verdades
inquestionaveis e primeiras do processo dedutivo, ou seja, eram os axiomas d’os Elementos.

131 Cf E1p1l
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O sistema elaborado na Etica requer que o leitor venha a enxergar a necessidade
quase matematica inerente as coisas e especialmente a forma pelas quais as coisas
dependem de Deus ou Natureza. Assim, o sistema demanda que as conexdes
dedutivas entre as verdades (espelhando a cadeia de causas na natureza) seja
claramente exibida. 3

Talvez se possa afirmar que o método geométrico seria um meio de abstracdo
da realidade utilizado por Espinosa com o intento de ajustar o mundo as suas teses e que,
portanto, seu suposto afastamento das abstracGes e generalidades dos transcendentais ndo
seria possivel com o auxilio de um método que, por natureza, faz uso da abstra¢do, como é o
método matematico. Nada mais equivocado do que tal hipdtese. A matemaética, ou como ele
mesmo utiliza, a Mathesis como veritatis normam ndo se ocupa, mais uma vez, de causas
finais, mas somente com as esséncias e as propriedades das figuras.

N&o se trata do método matematico enquanto abstracdo numérica ou de relacbes
biunivocas de referéncia entre quantidades discretas, ou mesmo como medida da extensdo ou
do tempo, pois 0s nimeros, como ele mostra na carta 12 sobre o infinito, sdo apenas auxiliares
da imaginacdo e toda e qualquer quantificacdo, seja da duracao seja do espaco, ndo sdo mais
do que modos de imaginar e separar os eventos de sua totalidade. A matematica de Espinosa é
aquela que visa a progressdo do raciocinio ou, melhor dizendo, a concatenatio de uma
concepcao universal®® e racional do mundo, ela mesma demonstravel pela propria progressao
realizada pelo método geométrico.’3* A matematica para Espinosa € o conhecimento que
permite a concatenacdo verdadeira por intermédio de uma deducdo completa, imanente ao seu
objeto.'*® A ordenacio promovida pelo método — seja o da Etica, seja o utilizado no Tratado
teoldgico-politico, como nos mostra Chaui — exige a eliminacdo de uma série de preconceitos
que impediriam a apreensdo da esséncia daquilo que se busca conceber claramente. Dessa
maneira, a exigéncia do método geométrico esta intimamente relacionada com uma apreensao
clara e distinta da realidade e, portanto, uma apreensao verdadeira, assim como 0 método estd,
também, comprometido no combate pela libertagdo dos preconceitos e supersticdes que nos
impede de pensarmos corretamente por meio da concatenatio propria nos proporciona.

Por isso que o emprego do método se justifica na medida em que parte-se da causa

eficiente imanente, como fundamento de todo o seu processo dedutivo, em direcdo aos efeitos

132 Nadler, 2006, p:43.Tradugdo minha de: “The system elaborated in the Ethics requires that the reader come to
see the quasi mathematical necessity inherent among things, and especially the way all things depend on God or
Nature. It thus demands that the deductive connections among its truths (mirroring the chain of causes in Nature)
be clearly exhibited”.

133 Universal no sentido de ser algo possivel a todos os que possuem a capacidade de reproduzir em seu intelecto
a ordem proposta pelo método

134 ¢f: Misrahi, 2005, p: 234

135 Chaui, 1999, p: 566
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que dele resultam de maneira necessaria. Isso permite a Espinosa desenvolver suas teses de
maneira interna ao proprio procedimento dedutivo do sistema, sem nenhum recurso a alguma
nocdo que nao seja dada pelo préprio processo. Badiou mostra, por exemplo, que “na ordem
geométrica, a qual expressa a geometria divina ou a matematica do ser, nada € virtual e tudo é
atual. Nada é uma criacio e tudo, exceto Deus, ¢ uma consequéncia”. 1%

Por isso que também por intermédio do método geométrico Deus como causa
eficiente (causa efficiens) passa a ser concebido como poténcia (potentia) que produz e, ao
mesmo tempo, se manifesta naquilo que produz, possibilitando o desenvolvimento de uma
perfeita concatenatio interna ao proprio processo de demonstracdo dessa realidade que ele
produz.*’O pressuposto fundamental produzido pelo exercicio demonstrativo do método
sintético é o da necessidade absoluta que perpassa toda a ordem em seus elementos
constituintes. A conexdo e inferéncia do que dele se segue (sequitur) na ordem necessaria,
demonstra a ordenagdo mesma da natureza, ao mesmo tempo que possui o papel de didatico
de encaminhar o individuo, pela poténcia da deducdo, em direcdo a beatitude e liberdade
como os fins éticos objetivados por Espinosa.

Portanto, a demonstracdo pela ordem geométrica ndo quer dizer que se faca filosofia
tal como se faz geometria, mas que se aprende com a geometria € o seu método que “o
intelecto opera deducdes necessarias a partir de definigdes causais” e “quando ele assim
opera, 0 intelecto € realmente uma parte da natureza, ele opera, age e compreende como parte
da natureza, mas, no entanto, na geometria ele ndo se sabe parte da natureza” enquanto que na
filosofia ele se torna consciente de ser parte da natureza.’*® Se depreende que o método
geométrico por si s6 ndo nos ofereceria a compreensdo de que somos parte da natureza e que
por intermédio do nosso intelecto, se ele se encontra apenas sob os efeitos das coisas sobre
nés, nao poderiamos alcancar o conhecimento perfeito de Deus por este conhecimento
desordenado. O método é tdo somente um instrumento — como ele diz no TElI — que
demonstra o esforco proprio da mente para compreender a ordem pela qual Deus age, isto €, a

ordem pela qual Deus constitui a realidade.

136 Badiou in Vardoulakis, 2011, p: 48
137 Cf.Bartuschat, p: 40-41
138 Scala, 2003, p: 96
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3 IDEA DEI: FUNDAMENTO DA SCIENTIA INTUITIVA

A questdo que nos concerne nesse capitulo é a de compreender o que o método
espinosano nos revela e quais sdo 0s objetivos presentes no desenvolvimento deste método e o
conhecimento dele advindo. Vimos que existe a necessidade de nos compreendermos como
parte da natureza divina e que o conhecimento da ideia verdadeira que temos nos levara a
concebermos a ideia de Deus que possui em si todas as caracteristicas de veracidade exigida e
igualmente nos apresenta toda a natureza como expressédo de Deus em toda a sua dindmica
produtiva. Outro passo importante dado foi o da superagéo dos limites de um conhecimento
produto somente da aleatoriedade da nossa experiéncia sem o apoio do intelecto. Uma vida
limitada a esse tipo de conhecimento é facilmente mobilizada por concepcbes equivocadas
acerca de Deus e de seu modo de acdo na natureza, produzindo mesmo uma imagem de Deus
que € completamente contraditéria com o conceito que possamos ter, por via do intelecto, do
ser supremo.

Assim, dados os principios metodoldgicos para a obtencdo reflexiva da ideia
verdadeira e da compreensdo de sua relacdo com as outras ideias verdadeiras e adequadas -
pois estas nascem em noOs apenas enquanto somos parte de um ser pensante, como diz
Espinosa, do “qual alguns pensamentos constituem ao todo a nossa mente outros s em
parte”'®, - nos aproximamos, assim, da ideia adequada e, a0 mesmo tempo, absoluta desse ser
pensante para que ‘“nossa mente relate perfeitamente a imagem da Natureza (...) a partir
daquela (ideia) que representa a origem e fonte de toda a Natureza”!? e, por fim, se una com
essa ideia'* Existe, portanto, a premente necessidade de correlacionarmos a ideia de Deus
com a experiéncia que temos do todo natureza, porquanto a natureza ndo € algo a parte de
Deus, ou produto exterior do seu benepléacito, mas é a sua acdo mesma, univoca, por
intermédio das relagdes comuns e das singularidades produzidas pela poténcia divina.

A ordem geometrica, como mencionado anteriormente, implica uma poténcia de
pensar puramente imanente, um esforco (conatus) de pensar que ndo advém do exterior ao
intelecto, nem necessita de nenhum objeto parametro intelectual que ndo seja dado pela sua

propria poténcia interior para a reflexdo e concatenacao subsequente das esséncias que pode

139 TIES73
140 TIE842
141 TIES813
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compreender’*?, Ao invés de concebermos as nossas percepcOes e ideias Unica e
exclusivamente por meio do corpo e dos sentidos, devemos submeté-los a poténcia imanente
do intelecto, ndo mais sob o primeiro género de conhecimento, mas por via dos géneros de
conhecimento que nos déem uma compreensdo adequada do todo da natureza, a0 mesmo
tempo que inclua a nGs e 0s outros seres da natureza nessa dinamica promovida pela acdo de
Deus. Sem essa compreensdo torna-se impossivel, no pensamento de Espinosa, a Beatitude e
a liberdade. Diz Andreé Scala:

Consequentemente, esse conhecimento ndo serd uma descoberta e nem
mesmo uma invengdo, serd uma compreensdo, uma inteleccdo. A mente
deverd, entdo, converter seu olhar para compreender o que nao
compreendia.*3

Esse é o objeto desse capitulo, o qual tem o intuito de, pela aclaracdo da ideia e
existéncia de Deus, ou Natureza, e de tudo o que disso decorre, desenvolvermos a
possibilidade da Beatitude e o amor intelectual a Deus pela Ciéncia intuitiva na fundagédo de
uma ética dirigida aos singulares. Para tanto faz-se necessario compreender que Deus é um
com a Natureza, quer dizer, Deus nédo esta destacado da ordem que € a propria Natureza, antes
ambos sdo a mesma coisa, isto é, Deus é a prdpria poténcia imanente de geracdo de
pensamentos e de modificacbes na extensdo. Compreender que Deus é a Natureza é o
primeiro passo na direcdo da Beatitude e esse conhecimento constitui também um
autoconhecimento, pois conhecer a Deus é igualmente se conhecer como parte da Natureza.
Por isso ressalta Espinosa ainda no Tratado da emenda, “a mente tanto melhor se entende
quanto mais entender da Natureza™# .

E na primeira parte da Etica que Espinosa desenvolve sua concepcdo de Deus como

substancia e causa sui a qual € denominada De Deo. Passemos a compreender esse assunto.

3.1 INTRODUCAO A IDEA DEI COMO NATURA NATURANS

Como vimos no primeiro capitulo, o método do Emendatione nos encaminha em
duas dire¢des, de um lado o conhecimento dos singulares e suas relagdes causais necessarias,
fundadas nas leis ou nog¢des comuns — como Espinosa chamara na Etica — que regulam tais

relacdes e, por outro, exige que cheguemos tao rapido quanto nos for possivel a ideia do Ente

142 Yovel, 1999, p: 48
143 Scala, 2003, p: 86
144 TIE839
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que seja causa de si mesmo e que seja a causa de tudo o mais que existe. As defini¢des do
método geométrico sdo, nesse caso, 0s principios determinantes que somente ganhardo
sentido e significacdo a medida que, a partir deles, nos desloquemos rumo ao que se deduz
deles mesmos como que seus efeitos. Sdo por meio das definicbes que conhecemos
verdadeiramente pelas causas e esséncias estabelecidas pela ordem do proprio intelecto e ndo
pela ordem espontanea dos encontros aleatérios resultantes do conhecimento espontaneo.®
Como nos mostra Gilles Deleuze numa das suas aulas, um conceito no pensamento de
Espinosa ndo € uma representacdo ou uma imagem, mas um sistema de correlacdes com
outros conceitos, isto €, um conceito implica sempre outros conceitos que com ele se
correlacionam entre si tal como vemos na propria construcdo da Etica onde as proposicdes
remetem a outras proposicdes, definicdes, axiomas, etc.**¢. Um conceito é sempre uma agéo
da mente, de maneira que um conceito sempre se desdobra em outros conceitos numa relagao
de concatenacdo de forma a exprimir a ordem da prépria Natureza como conjunto sistematico
de correlagdes.’*” As definicdes junto com os axiomas que ddo inicio a Etica sdo os
fundamentos do desdobramento que se sucede nas proposicdes subsequentes.

Nesse caso, o problema que mais dificultou o desenvolvimento do Tratado da
emenda foi o de se chegar a ideia de Deus, isto €, de como provar que a sua ideia corresponde
a sua existéncia, tendo nés apenas como instrumento a ideia verdadeira dada de Deus como o
incausado, isto €, como aquilo que € causa de si na medida em que € a causa de tudo o que
existe. Somente por intermédio do método geométrico é que Espinosa alcancara o seu intento
de provar que Deus ndo pode ndo existir, e ao ser concebida sua existéncia necessaria deve-se
deduzir tudo aquilo que necessariamente decorre do seu Ser, como poténcia causadora de tudo
0 que existe. Estabelece-se uma proporc¢do entre 0 método e a acdo de Deus: a acdo de Deus é
t40 necessaria como a decorréncia das deducdes produzidas pela geometria.'® Somente
compreendendo o que Deus verdadeiramente € que podemos compreender a totalidade da
ordem da Natureza, que € a sua propria expressdo multipla, singular e infinita.

Na Natureza concebemos dois tipos de seres, aqueles que sao causados por algo que
Ihe é exterior e aquele — Unico - que possui sua causa em si mesmo. As defini¢cdes e axiomas
que déo inicio a Etica procuram justamente promover esta basica distingdo entre os seres que

séo concebidos por meio de outro e o ser que € tdo-somente concebido por si e que se

145 cf.Scala,2003, p: 91
146 Deleuze ,2002, p: 62
147 cf.E2d3exp
148 cf EI2p3 e 4
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expressa por intermédio dos seus atributos infinitos. Eis os axiomas que fundamentam as

determinag®es conceituais na Etica.

| — Tudo que é, € ou em si ou em outra coisa.

Il — O que ndo pode ser concebido por meio de uma outra coisa, deve ser
concebido por si mesmo.

111 — De uma dada causa determinada segue-se necessariamente um efeito, e,
ao contrario ,se nenhuma causa determinada é dada, é impossivel seguir-se
um efeito.

IV — O conhecimento do efeito depende do conhecimento da causa, e
implica-o.

V — As coisas que ndo tem nada em comum entre si ndo se podem conhecer
uma por meio da outra; ou, 0 conceito de uma nao implica o conceito da
outra.

VI — Uma ideia verdadeira deve concordar com o objeto de que éideia.

VIl — Toda coisa que pode ser concebida como ndo existente, a esséncia dela
ndo implica a existéncia.

Os elementos fundamentais expostos pelos axiomas da primeira parte destacam

principalmente a importancia da funcdo de causalidade e de racionalidade prépria desse

sistema de causas para que, de antemdo, se possa estabelecer a equivaléncia entre razéo e

causa e, portanto, a compreensdo da necessidade da decorréncia das relagdes estabelecidas

entre causa e efeito que explicam a totalidade do real. Numa carta a Johannes Hudde Espinosa

nos mostra como aplicar as definicdes para estes dois tipos de seres, negando que a definicdo

de Deus envolva a ideia de uma multiplicidade numeérica, bem como a definicdo dos seres que

existem em outro, 0s quais sdo dependentes de outro — isto é, de Deus - para existirem.

Por conseguinte, ha que concluir, de forma geral, que todas as coisas cuja
existéncia & concebida como numericamente mdaltiplas sdo produzidas
necessariamente por causas externas, € ndo em virtude de sua prépria
natureza. Porém, como (por hipdtese) a existéncia necessaria pertence a
natureza de Deus, também é necessario que a sua definicdo verdadeira inclua
sua existéncia necessaria; dai de sua definicdo ha que concluir sua existéncia
necesséria. E como de sua definicdo verdadeira (...) ndo se pode concluir a
existéncia necessaria de muitos deuses, se segue apenas a existéncia de um
Deus Unico.

199 Ep, 34 p: 246-247
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E por intermédio dessa clara distingdo entre aquilo que é causa de si e 0 que €
causado por algo que lhe é exterior que se torna possivel uma definicdo positiva de Deus em
contraposicao as concepgdes classicas que sempre partiam de uma concepgéo negativa.*>

Na Etica Espinosa define Deus apenas na definicdo seis, apos definir causa de si,
finito, substancia, atributo e modo, quando diz: “Por Deus entendo o ente absolutamente
infinito, isto €, uma substancia que consta de infinitos atributos, cada um dos quais exprime
uma esséncia eterna ¢ infinita”. Compreendemos a Deus na medida em que sabemos que ele €
“aquilo cuja esséncia envolve a existéncia”, isto €, que nao € possivel que de seu conceito nao
se deduza a necessidade do seu ser e que, portanto a sua natureza s pode ser concebida como
existente.’! Deus igualmente ¢ aquilo que “existe em si” e é concebido exclusivamente por si,
isto €, ndo ha nada fora de Deus e além de Deus da mesma forma que a sua ideia ou conceito
ndo pode advir sendo dele mesmo como causa da ideia de si mesmo em nés .*>’Nesse caso,
Deus é tanto causa de si mesmo, - pois ndo pode ser causado por nada além dele, sendo
teriamos dois deuses ou duas poténcias infinitas — e é o Unico digno da aplicacdo do conceito
classico de substdncia, isto é, o auto-subsistente e individual como veremos mais

detalhadamente adiante.

3.1.1 Deus como causa sui e o sistema de causalidade imanente

Para Espinosa Deus é causa de si e substancia no sentido mais estrito dado a tais
termos advindo dos antigos até Descartes. Quer dizer, Espinosa radicaliza o conceito de causa
de si da mesma forma que radicaliza o conceito de substancia tal como Descartes 0 empregara
em suas obras. Na tradicdo, verificamos em Aristoteles o uso da nogdo aproximada de causa
de si remetendo ao sentido de autodeterminacéo, liberdade absoluta e incondicionada do
sujeito que age voluntariamente, tal como ele descreve na Etica a Nicdbmaco'®. No De anima
Aristoteles demonstrava que podia-se conceber como sabio tanto aquele que por uma agéo
externa torna sua alma apta a aprender, atualizando uma poténcia, como também é séabio
aquele que pode atualizar seu saber por seu proprio intermédio, ao exercer seu saber, ou seja,

ao produzir o seu saber por si mesmo. A ciéncia daquele que se atualiza a partir de si mesmo €

150 ¢f.Chaui, 1999, p: 761

151 Eldl

152 EId3

153 \jde Etica a Nicomaco livro IlI.
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0 que Aristoteles denomina de Héxis, ou seja, tanto qualquer agdo que parte do proprio
individuo, isto é, voluntéria, como, principalmente, a prépria acdo virtuosa sdo consideradas
como agdes “em vista de si mesmo” no sentido de partir do individuo. A agdo ética ¢ aquela
pela qual o principio de acdo se encontra no proprio agente que atua e, portanto, ele é causa de
sua acdo.

Os estoicos concebiam a Hexis como “o principio necessario” do proprio Ser como
produtividade inesgotavel e acdo interna espontanea para se mover e produzir efeitos. A
physis ou natura € justamente este movimento proprio da natureza de gerar as coisas
existentes. O Deus que ipse se fecit € atualidade produtiva necesséria, porquanto € imanente e
principio causal inerente a tudo que existe. Portanto, Deus se cria a Si mesmo e €, a0 mesmo
tempo, o0 que € por Ele criado, ndo como auto-causalidade, mas como auto-diferenciacdo e
autodeterminacéo imanentes.**

Plotino, também, nas Enéadas, utilizava o sentido de auto-causalidade, ao afirmar
que a inteligéncia, ou o Uno, tem o ser de si mesmo e por si mesmo, sendo “uma vontade
infinitamente infinita que é causa de si mesma”.'®® O Uno se auto-engendra de acordo com a
sua absoluta liberdade, ainda que sua liberdade ndo seja um movimento em direcdo a algo que
Ihe seja outro, mas, sim, imdvel, pois é o Primeiro aquele ao qual as coisas se dirigem. Por ser
Arché, ndo ha diferenca entre a poténcia e o0 ato no Principio: o desejo nele é atualidade plena,
ser e agir nEle sdo idénticos. O Uno ndo esta sujeito a nenhum senhor que Ihe seja exterior,
age por necessidade, uma necessidade de “ser o que precisa ser” sem que haja algum “precisar
ser” nEle. O Principio é a esséncia e é o Ser, assim como é o N&o-originado. Se o principio é
o Né&o-originado ,pergunta-se, entdo ele é pura necessidade, ja que ele € somente o que &, isto
é, ser e esséncia?

O Uno ndo veio ao ser e, portanto, nos seria impossivel determina-lo nem mesmo
COMO necessario, Pois 0 que quer que seja necessario esta submetido ao devir, de modo que o
Uno mesmo ndo pode jamais ser concebido com sujeito ao que quer que seja. A linguagem
ndo da conta de conceituar o Principio, porquanto o Uno esta no proprio limite da
linguagem. >’

A escolastica utilizava o conceito de causa de si desde que seu emprego expressasse
negativamente a aseidade divina, a de um ser que ndo emana de nenhum outro, como dizia

Suarez. Para os tedlogos, a ideia de Deus como causa de si seria algo inconcebivel, pois

154 Chaui, 1999, p: 762
155 |dem, p: 762-763
156 |bidem, p: 764

157 Ibidem, p: 763-766
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colocava Deus como uma coisa entre as coisas, quer dizer, se Deus tem causa, logo ele é
imperfeito, de forma que o Unico caminho para o entendimento da aseidade de Deus seria a
via negativa. A aseidade de Deus em sentido negativo implica, nesse caso, para Suarez
justamente a sua maxima perfeicdo ja que esse a se est maxima perfectio.*>® Nesse caso, causa

de si para a Escola diz a diferenca ontol6gica méxima entre Deus e as criaturas. Mostra Chaui:

Por isso causa sui significa que um ser simples, perfeito e positivo ndo
recebe de nenhum outro a existéncia porque a contém em sua propria
esséncia. Deus é causa de si no sentido da ndo-indigéncia, do ndo carecer de
um outro para receber o ser e por isso, rigorosamente, € 0 que ndo tem
causa.®

Descartes se depararda com o problema da causa de si ao apresentar uma das suas
provas da existéncia de Deus, na terceira meditacdo, quando é levantado o problema da
aseidade divina, isto é, Deus como aquele que é por si (a se) € como sem causa, dado que o
cogito ndo pode ser causa de si mesmo, mas deve ser criado por algo que lhe seja anterior,
enquanto causa eficiente, mas que tal causa seja sem causa, como causa de si, enquanto
poténcia imensa e absoluta. Assim, o principio de razéo suficiente cartesiano — de que para

tudo deve dar-se uma causa para que exista tal como para que nio existal®

— exige que se
explique a causa de Deus no préprio Deus, partindo do principio negativo de que nada vem do
nada, incluindo o préprio Deus, e, portanto, deve-se dar uma causa, inclusive, para que Deus

exista.

pode-se perguntar se essa causa tem sua origem e sua existéncia de si mesma
ou de alguma outra coisa. Pois se ela a tem de si propria, segue-se, pelas
razdes que anteriormente aleguei que deve ser, ela mesma, Deus;
porquanto ,tendo a virtude de ser e de existir por si, ela deve também ,sem
davida, ter o poder de possuir atualmente todas as perfei¢cbes cujas ideias
concebe, isto €, todas aquelas que eu concebo como existentes em Deus.!6!

O argumento cartesiano nessa prova a posteriori afirma, como se vé e tal como
também afirmava Caterus nas objeces, a via da causalidade da causa eficiente de Tomas de
Aquino: se tenho a minha existéncia por outro este outro tem a existéncia a partir de si. O
problema aparece quando Caterus, nas objecOes e respostas, questiona o sentido da
positividade do a se. Podemos compreender a se tanto como aquele que é por si mesmo, como

por uma causa, ou seja, aquele que da o ser a si mesmo, ou no sentido negativo de ter o ser

158 Gonzalez, 2000, p: 20

159 Chaui, 1999,p:767

160 Nulla res existit de qua non possit quaeri quaenam sit causa cur existat. DESCARTES. Segundas ObjecGes
e Respostas diz: “nenhuma coisa existe da qual ndo podemos perguntar porque causa existe” (AT, 164, 27-28).
161 Descartes, 1988, p: 43
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por si mesmo e ndo por um outro, quer dizer, ndo por uma causa.Caterus ainda, ao objetar a
Descartes, afirma que na segunda opc¢éo, a de a se positivamente, ndo se assegura que tal ser
seja necessariamente infinito, porquanto sua limitacdo néo precisaria vir de fora, mas, pela sua
propria forma e esséncia, poderia haver nele alguma limitacdo. O a se como infinito teria de
ser compreendido positivamente, porque somente assim tal ser daria a Si mesmo como causa
tudo quanto queira, ou seja, deve-se superar a concepgdo negativa do infinito como ndo

limitado.1%2

Descartes havia mostrado que é atraves das perfeicdes de Deus que
compreendemos as nossas imperfeicdes e, nesse sentido, o infinito, que é Deus, antecede a
nossa compreensdo de n6s mesmos, assim como tal infinitude é positividade e ndo apenas
produto da negacdo que constitui a nossa finitude. O resultado é que toda e qualquer
compreensdo da infinitude divina deve ser dada positivamente.'63

Com efeito, diz Descartes, inteligimos a esséncia de Deus (causa de si), mas nao
compreendemos como isso ocorre em nossa mente (pois Deus é incausado e infinito).
Mediante esta distancia entre o nosso inteligir e 0 nosso compreender, devemos nos colocar
na posicdo humilde de quem reconhece que Deus supera as nossas capacidades de
compreensdo e que, portanto, a ideia de causa de si é assaz equivocada para nos dar uma ideia
real de Deus como infinito. Por isso, € apenas por uma via analdgica e equivoca que podemos
demonstrar que Deus € causa de si tal como é causa eficiente de tudo o que ele cria.

Se ndo se demonstra que Deus é causa de si, a proposta de Descartes da necessidade
de se seguir o principio de razdo suficiente cairia por terra, 0 que fez com que 0s seus
interlocutores exigissem maiores explicacOes a respeito dessa maneira de conceber o ser
Deus. Diz Descartes, se Deus existe devemos compreender sua existéncia ndo apenas como
uma causa eficiente — que ele o é para as coisas criadas — mas como causa e efeito de si
mesmo, pelo fato de ser como que causa eficiente de si. Essa causa eficiente de Deus para
consigo néo significa sua precedéncia temporal a si mesmo — o0 que seria absurdo -, mas lhe é
contemporanea ao ato mesmo de efetuar-se tal como é também aquilo que sustenta o seu ser
pela sua poténcia. Portanto, a conservacao de Deus, enquanto ser existente, se d& pelo fato de
que devido a sua imensa poténcia é impossivel que ele ndo seja e ndo se dé o ser a si mesmo

atualmente e sempre por intermédio de sua infinita poténcia. Nos mostra Gonzéalez:

A autocausalidade divina para Descartes procede, pois, ndo somente de que
Deus ndo é efetuado por outra causa, sendo que seu ser, sua persisténcia no
ser, sua continuacdo na existéncia, depende da sua infinita poténcia, que se

162 Chaui, 1999, p: 768
163 Biasoli, 2011, p: 110-111
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constitui como sua causa propria, ja que para Descartes causar consiste em
produzir o ser e conserva-lo.1%*

Nesse caso, como mostramos acima, teriamos apenas uma analogia entre a relagdo de
causa e efeito que Deus efetua nas criaturas, quando Descartes diz que Deus é causa eficiente
de si. Do mesmo modo que Ele é causa dos seres finitos Ele é causa de si, porém num sentido
bastante diverso do que se concebe no plano dos seres criados. Assim, o entendimento de
Deus como causa de si € justo, desde que compreendamos isso considerando os limites do

nosso entendimento a Sua natureza.

Quando se procura a causa por que Deus é ou por que ndo cessa de ser,
consideramos a “imensa e incompreensivel poténcia” contida em Sua ideia e
reconhecemos “tdo plena e abundante” que ¢é ela a causa de Sua existéncia ¢ de Sua
autoconservagdo. Donde a conclusdo: é preciso “dizer que Deus € por si (a se) ndo
negativamente e sim ,ao contrario,mui positivamente”. %

Arnaud também objeta a Descartes que a causa deve sempre ser distinta do efeito, de
maneira que ndo se pode propor uma indisting&o interna entre causa e efeito. Como Deus néo
requer causa para existir deve-se entender que Ele mesmo s pode ser compreendido em
sentido negativo ou entdo correriamos o risco de compreendé-lo como se fosse um ente
comum. Diz Gonzélez:

Uma causa sui em sentido positivo é uma nocdo absurda, em si mesma

contraditéria, pois a pura atividade divina exclui que possa dar-se um processo

causal ab intra. Se Deus é puro ato, ndo possui a possibilidade de chegar a ser ato.
166

Descartes, em resposta a Arnauld, diz que, pelo contrario, Deus por ser onipotente
deve ter o significado de causa de si de maneira positiva sob pena de perdermos o sentido da
sua real onipoténcia que é tdo grande que o faz ser por si mesmo de modo necessario. O
sentido positivo do a se ndo diminui o ser de Deus nem o faz equivaler a qualquer entidade do
mundo transitério, antes o afirma enquanto poténcia absoluta de auto-geracdo que reafirma a

necessidade da sua existéncia. Como diz o proprio Descartes

pode haver uma coisa na qual haja uma poténcia tdo grande e tdo inesgotavel
que ela jamais tenha precisado de auxilio para existir, e que ndo tenha ainda
necessidade disso agora para ser conservada, e que assim seja de algum
modo a causa de si mesma; e concebo que Deus é tal coisa.®’

164 Gonzalez,2000, p: 22

165 Chaui, 1999, p: 769

166 Gonzalez,2000, p: 22

167 Descartes apud Oliva,2015,p:258



61

Como poténcia infinita, Deus é causa sive ratio de seu ens a se. Essa ratio ndo é
posta como causa eficiente, mas como causa formal, ou seja, a sua esséncia néo se distingue
da sua existéncia, de maneira que O incriado estd autogerando-se continuamente. Sendo
assim, podemos coloca-lo como uma quase-causa eficiente em que produz um nexo causal em
que ndo hé efeito ja que nada é efetuado nEle mesmo, pois é perfeicdo absoluta e produz-se
como poténcia ativa.®®

Deus para Descartes necessariamente existe devido a superabundancia de sua
esséncia, de modo que a Sua esséncia pde-se a si mesma como existéncia tamquam a causa.
A onipoténcia de Deus é exercida justamente entre a sua esséncia e a sua existéncia. Jamais se
conceberia na filosofia anterior a Descartes um conceito de Deus que fosse causa de si mesmo
enquanto poténcia de autogerar-se. Sao Tomas de Aquino, por exemplo, dizia que Deus € uma
causa incausada, o que no pensamento moderno, onde toda e qualquer explicacdo ontoldgica
deve buscar as causas que geraram o que Se investiga, ndo teria mais cabimento. Baseado na
ideia de que um principio é absoluto ou ndo é um principio, Deus mesmo € objeto da
causalidade, ainda que ndo a causalidade no sentido comum que se atribui as coisas no
mundo. Se a causalidade se aplica aos objetos da natureza, deve igualmente aplicar-se a Deus,
sobretudo ao revelar a sua poténcia infinita autogeradora. O argumento ¢ simples “Se Deus
ndo tem causa ndo se pode dizer que tudo tenha uma causa e, em consequéncia, ndo ha
principio de causalidade”.’® E ai conclui-se tal como o diz Gouhier, o Deus cartesiano é a
natureza mesma da causa.!”

O problema que se coloca é que a autocausalidade do Deus cartesiano se refere
apenas a relacdo entre a sua esséncia e a sua existéncia. Essa autoproducdo é tdo somente a
realizacdo da sua existéncia por intermédio de sua prépria poténcia. Mas qual seria o papel do
Deus cartesiano com relacdo as substancias criadas? Nesse caso, as coisas produzidas por Ele
sdo efetivamente efeitos de sua atividade criadora, de maneira que sao coisas independentes,
do ponto de vista de sua substancialidade, do Seu ser.

Deus é causa e sustentador de tudo o que existe, mas Ele permanece a parte das
existéncias singulares, sendo a poténcia criadora que mantém tudo o que existe. Ainda que
Ele seja causa de si, nos termos da explicacdo da sua propria existéncia enquanto poténcia,
isso ndo o faz deixar de ser a causa eficiente transcendente dos efeitos reais que ele cria. Por

iSS0 que no cartesianismo a transcendéncia de Deus permanece garantida e intocada,

168 Gonzalez,2000,p:23
169 Gonzalez,2000, p: 24
170 ¢f: Chaui, 1999, p: 770
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porquanto este é infinito em sua poténcia — e isso nos inteligimos, mas ndo compreendemos,
sendo analdgica e equivocamente — do mesmo modo que Deus € causa eficiente de tudo o que

existe, isto é, criador de toda causalidade imanente a natureza.

3.1.2 Causa sui e causalidade

Em continuidade as teses propostas por Descartes acerca da aseidade divina, a
questdo relativa ao sistema de causalidade que constitui a realidade é, portanto, o primeiro
ponto do desdobramento do sistema ontolégico de Espinosa. Porém, diferentemente de
Descartes, que coloca a autocausalidade divina no proprio Deus como causa formal
assemelhada a uma causa eficiente de si, Espinosa estabelece que Deus € a propria realizacéo
da causalidade imanente a natureza. Assim, ele nos propde entre 0s axiomas da primeira parte
da Etica que “De uma causa dada segue-se necessariamente um efeito; se ndo existe qualquer
causa determinada, é impossivel seguir-se um efeito” '* e, da mesma forma, afirma “o
conhecimento do efeito depende do conhecimento da causa, e implica-0”'2.0 resultado da
aceitacdo plena do principio de razdo suficiente é a de que todo efeito implica a sua causa,
quer dizer, toda relacdo entre causa e efeito é sempre uma relagdo comum, em que o efeito
ndo pode ser concebido sem a causa e a sua existéncia envolve a causa que O
produziu'’3.Consequentemente, a causa que produz um efeito é igualmente a ratio desse
efeito, de forma que somente entende-se perfeitamente o efeito a medida que conhecemos a
causa que o produziu, estando ambos — causa-efeito — insepardveis em sua inteligibilidade.
Dai a forte critica promovida por Espinosa a Bacon e Descartes por terem se desviado do
problema da causa primeira e origem de todas as coisas, do mesmo modo que nado
identificaram quais as causas do erro, ficando restritos a compreender os efeitos e deles partir
em direcdo as causas, assim como ndo compreenderam devidamente a natureza do
pensamento e da producdo das ideias.'’*

Com efeito, se ha efeitos evidentemente que ha causas, mas se tudo s@o apenas
efeitos que engendram novas causas, todas finitas e determinadas, jamais teriamos qualquer

conhecimento da natureza, porquanto nunca cessariamos de nos deparar com causas de

171 Elax3
172 Elax4
173 E1p3
174 cf. Ep. 2
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causas.!>No mesmo sentido, se tudo sdo causas ndo poderiamos jamais conceber um ser
infinito e absoluto, o qual contivesse todas as perfei¢cGes, porquanto teriamos unicamente
substancias individuais sem nenhuma conexdo necessaria entre elas. Por isso que faz-se
necessario que conhecamos uma Natureza tal que seja a causa de tudo o que existe e que, ao
mesmo tempo, seja completamente independente em sua atividade causal, enquanto
substancia, das modificagdes que conhecemos aleatoriamente como corpos e ideias
individuais.1’

Da mesma forma que para Descartes o principio de causalidade e razéo suficiente é a
regra que determina toda a exposi¢do e demonstracdo, em Espinosa temos novamente uma
radicalizacdo do conhecimento pelas causas aplicado a todos os ambitos possiveis da filosofia,
sendo o método geométrico o exemplo mor da adocao dessa concepcdo. A diferenca entre 0s
dois sistemas de pensamento se estabelece no fato de que Descartes explica o sistema de
causalidade do mundo material apenas pelas suas proprias leis, enquanto Espinosa insere o
préprio Deus como causador de todo desdobramento causal existente, isto €, Deus ndo é causa
eficiente transitiva, mas causa eficiente imanente de todas as relacdes que se ddo no mundo.
Eis a razdo do conceito de causa de si ser dada como primeira premissa de toda a
argumentacdo da Etica, pois é a partir desse conceito que garantiremos a unidade de toda
causalidade que ocorre no interior da Natureza.

Nesse sentido, causa de si (causa sui) para Espinosa ¢ “aquilo cuja esséncia implica
a existéncia; ou, em outras palavras, aquilo cuja natureza ndo pode ser concebida sendo como
existente”.’’A definicdo de Causa de si antecipa a definicdo de Deus, porque dé o sentido de
Deus como causa eficiente junto com o conceito de substancia, que demonstra Deus como
independente do que quer que seja para ser e ser concebido. Por isso, Deus é causa de si
mesmo e a sua esséncia ndao pode ndo ser concebida sendo como existéncia necessaria,
decorrente do seu proprio ser ao ser concebido pelo intelecto. Tal ideia fundamental
compreende o ser de Deus como agente produtivo cujo qual a sua esséncia é o préprio existir,
isto é, aquele que dado seu conceito ndo nos é possivel ndo concebé-lo sendo como existente.
Deus como causa de si implica diretamente sua liberdade, isto é, nada o determina do exterior
para que ele produza as coisas existentes e para que ele seja tal como é.178A liberdade de Deus
igualmente exige que ele aja unicamente pela necessidade interna a sua esséncia, de modo que

sua acdo é sempre inteligivel, pois regrada pela sua propria natureza desde que plenamente

175 cf: E1pl1dem3
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conhecida. Deus s6 faz aquilo que o seu proprio decreto determina e 0 seu decreto € a sua
prépria natureza, isto é, € 0 mesmo que a determinacdo do seu ser e esséncia.

Portanto, sendo Deus causa de si, Ele mesmo se desdobra como poténcia causal ativa
que age com a necessidade propria de seu proprio ser em uma infinidade de modificacbes
finitas produzidas como expressdes de sua esséncia. De fato, infinitas coisas resultam dessa
mesma acdo de Deus, todas imanentes a Deus, porquanto nada pode ser dado fora dEle

mesmo.'°Diz Espinosa:

da soberana poténcia de Deus, ou, em outras palavras, de sua natureza
infinita, dimana uma infinidade de coisas em uma infinidade de modos, isto
é, tudo decorreu ou se segue necessariamente dela, sempre com a mesma
necessidade; da mesma maneira que da natureza do triangulo resulta de toda
a eternidade e para toda a eternidade que o0s seus trés angulos sejam iguais a
dois retos. &

Efetivamente, se compreendemos Deus como causa de si, isso nos indica que tudo o
mais existe em outro — que é o proprio Deus se desdobrando em suas modificacdes finitas - e
somente pode ser concebido por outro, quer dizer, ndo pode ser concebido realmente como
uma substancia.’®! Nesse sentido, nem o ser humano, nem qualquer outro ser existente, pode
ser considerado como causa de si, sendo como um agente causal, parte do infinito sistema de
causalidade que € a Natureza. Da mesma maneira, nenhum ser que depende de outro para
existir pode ser concebido como necessariamente existente por uma necessidade proveniente
de si mesmo para existir'®2, porquanto nenhum ser sendo Deus possui como propriedade
fundamental uma natureza que ndo pode ser concebida sendo como existente.'8 Nesse caso,
sO Deus verdadeiramente é livre, porquanto é causa livre de sua propria atividade. Aqui livre
se coloca no sentido rigoroso em que Deus ndo é constrangido por nada para agir, sendo pela
sua propria esséncia que é a sua propria natureza ativa.

As existéncias e as esséncias de tudo o que existe, ou ndo existem atualmente, mas
idealmente — enquanto esséncias —, isto é, todas as modificacbes de Deus resultam dele
mesmo ao se exprimirem pelos seus atributos eternos que sao suas expressdes na ordem dos
pensamentos e dos corpos!®.De Deus, como causa de si, podemos conceber trés niveis de

desdobramento da sua ac¢do necesséria, de Deus como causa proxima até Deus como causa
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182 “Porque a existéncia de uma coisa se segue necessariamente ou de sua esséncia e de sua defini¢do, ou de
uma causa eficiente dada” (E1p33).
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184 E1p19 e 21.Detalharemos mais sobre os atributos neste mesmo capitulo.
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remota.'®® A causalidade de Deus se apresenta como modificacdo infinita imediata, isto é, seus
atributos e expressdes essenciais eternos — desde que Deus € substancia, como também
veremos — na unidade que os relacionam entre si sem que nenhum seja causado pelo outro.'®
A seguir, Deus se expressa como modificacdo infinita mediata, que sdo as relacbes comuns
que decorrem dos atributos e que funcionam de acordo com 0 movimento e repouso, do ponto
de vista fisico da extensdo, e de acordo com as regras l6gicas do pensamento, no dmbito das
ideias.*®’ Por fim, Deus se manifesta no plano finito como corpos e mentes individuais que sio
causas de causas entre si, a partir das leis que regem os atributos de Deus enquanto
modificagdo infinita mediata.!8Tal distingdo entre Deus e suas modificacdes ,entretanto, ndo
implica uma degradacéo da perfeicdo de Deus a medida em que sai das modificagdes infinitas
em direcdo aos modos finitos, porquanto o conceito de causa de si ndo permite, em nenhuma
hipbtese, que os modos produzidos por Deus, ainda que finitos, ndo sejam eles mesmos
produtos da acio autocausante de Deus, sendo Ele mesmo se expressando nesses modos. E o

que afirma Deleuze a respeito da causa de si como causa imanente!8®:

Uma causa é imanente, pelo contrario, quando o proprio efeito ¢ “imanado”
na causa, ao inves de emanar dela. O que define a causa imanente € que o
efeito estd nela, como poderia estar em outra coisa, sem davida como em
outra coisa, mas esta e permanece nela. O efeito permanece na causa, assim
como a causa permanece nela mesma. Desse ponto de vista, a distin¢do de
esséncia entre a causa e o efeito ndo podera nunca ser interpretada como uma
degradacdo.'®

Com efeito, Deus €é causa necessaria de todas as modifica¢des, incluindo aquelas que
se expressam na finitude. O sistema de causalidade do mundo nunca se encerra, as relagdes
entre 0s corpos e as ideias sdo permanentes, de modo que aquilo que se desenvolve a partir
dessas relacdes resulta num sistema necessario, por intermédio da sua causa. Decerto que esta
necessidade ndo equivale a mesma necessidade implicada em nosso intelecto ao concebermos
Deus como causa de si: s6 Deus é absolutamente necesséario. Se s6 Deus € causa de sua

esséncia e existéncia, todas as coisas que existem no plano finito sdo necessarias em suas

185 Tal desdobramento ndo indica uma emanagdo como se houvesse uma gradacdo diferencial entre Deus e
aquilo que Ele produz, mas uma imanagéo, como diz Deleuze. “A emanacgdo serve, portanto de principio para um
universo hierarquizado; a diferenca dos seres é, em geral, concebida ai como diferenca hierarquica; é como se
cada termo fosse a imagem do termo superior que o precede, e se definisse pelo grau de distanciamento que o
separa da causa primeira ou do primeiro principio” (Deleuze,1968,p:158).
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190 Deleuze, 1968, p: 118
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relagdes de acordo com a ordem da natureza, mas poderiam no existir.?%! S Deus existe
necessariamente, dado que s Ele é substancia.!®’Nesse caso, a causa e a existéncia reunidas
na definicdo de causa de si, exige que concebamos tudo o que existe como necessariamente
advindo dessa causa que produz tudo o que existe. Sendo Deus causa de si, é Ele a propria
poténcia de produtividade da Natureza em seu funcionamento imanente. Dai que 0s seres
finitos s&o definidos por Espinosa como aqueles que sdo limitados, gerados e concebidos
sempre por intermédio de outro do seu proprio género e jamais poderdo ser concebidos como
substancias, porquanto dependem de Deus para vir a existéncia e para continuarem a existir.'%
De fato, os seres fintos resultam da propria Natureza de Deus tanto para virem a existéncia
quanto para permanecerem existindo, isto €, Deus é causa essendi e causa fiendi de tudo o
que existe.’® Por isso diz Espinosa: “As coisas particulares nada mais sao do queafeccdes dos
atributos de Deus, ou melhor, modos pelos quais os atributos de Deus sdo expressos de
maneira certa e determinada”.1%Por isso que tudo o que existe em outro ndo émais do que
uma modificacdo de Deus, determinada a ser e agir de acordo com a propria atividade
espontanea de Deus que € o seu proprio decreto. “Tudo o que existe, existe em Deus, e sem
Deus nada pode existir nem ser concebido”.*% Em outras palavras, tudo o que existe tem a sua
razdo na infinita cadeia causal da causalidade horizontal que tem por fundamento a
causalidade vertical a partir de Deus na medida em que todos os seres

singulares foram determinados por Deus a agir da forma pela qual agem. %
A compreensdo de que o mundo funciona de maneira aleatéria é, portanto, apenas
produto da nossa ignorancia e dos limites do conhecimento de primeiro género. Deus nédo é
um agente indiferente que age de forma inesperada e incompreensivel tornando impossivel
qualquer compreensdo da natureza. Pelo contrario, Deus possui uma esséncia e essa esséncia
se expressa na propria natureza a qual o manifesta em suas leis e relagdes comuns entre 0s
corpos e ideias. Toda e qualquer concepcdo de um Deus que age caprichosamente ¢ “um
empecilho a ciéncia”'% e manifesta muito mais a insatisfagdo do homem com a Natureza e sua
forma de acdo do que propriamente um verdadeiro conhecimento da Natureza em sua logica

interna. Se conhecer é determinar as causas e as razdes, devemos partir do principio de que a
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atividade da Natureza € plenamente racional, ndo porque impomos nossa razdo a Ela num
processo de racionalizacdo, mas porque tanto Ela quanto nds somos parte de uma mesma
totalidade e unidade comum que é perfeitamente racional. Essa racionalidade da natureza
resulta da inseparabilidade entre Deus e a sua forma de agir, que é a propria ordem da

natureza. Diz Espinosa:

Se Deus tivesse decretado sobre a Natureza e sua ordem outra coisa que ndo
aquela que decretou, isto é, se tivesse, a respeito da Natureza, querido e
concebido outra coisa, teria tido necessariamente um entendimento diverso
do atual e uma vontade diversa da que tem atualmente.**

Objetivamente as ciéncias demandam que conhecamos a Natureza de forma certa e
determinada e Espinosa percebe que o Unico obstaculo para que as ciéncias do seu tempo, e
mesmo a propria vida humana fundada numa sabedoria certa, se desenvolvessem, ndo era
mais do que a ideia de que Deus é sumamente perfeito e infinito, mas, ao mesmo tempo, age
caprichosa e aleatoriamente, tal como os seres humanos. Isso ndo significa que teremos um
conhecimento completo da Natureza s6 pelo fato de que entendemos que Deus age de acordo
com a sua esséncia. Pelo contrario, a poténcia de Deus se estende infinitamente, ja que Ele
mesmo € essentia actuosa, de modo que a Natureza ndo é um simples objeto de entendimento
dado ao nosso intelecto de uma vez, mas um processo indefinido de compreenséo.?®

Do mesmo modo, ndo devemos pensar que o0 Deus espinosano é menos
compreensivel que o Deus cartesiano. A incompreensibilidade do Deus cartesiano — e mesmo
das religides - se deve tanto a sua infinitude quanto a sua indiferenca ao agir da forma que a
sua vontade o quer. O Deus espinosano, embora aja com perfeita necessidade, ainda assim,
ndo nos indica que sua poténcia seja completamente compreensivel somente porque
desenvolvemos as ciéncias ou 0s conhecimentos especificos que alcangamos em acordo com a
racionalidade propria da Natureza. A infinitude da acdo de Deus, bem como os efeitos
infinitos que dEle sdo produzidos, nos excedem em conhecimento, ainda que essencialmente
tenhamos a mente de Deus por seremos parte do Seu intelecto infinito. Deus permanece
infinito em sua atividade embora aja sempre de uma forma determinada, de acordo com a sua
Natureza.

Tudo o que decorre da natureza de Deus é necessario e plenamente compreensivel

pela sua inteligibilidade no interior do funcionamento dos seus atributos.?’'Tal inteligibilidade

199 E1p33s2
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se deve ao fato de que o proprio Deus é um ser pensante e um ser extenso, posto que € causa
das ideias e dos corpos, que sdo as suas modificacbes e determinacOes no interior dos
atributos.?2 Se Deus fosse um agente transitivo, jamais poderiamos dizer que haveria alguma
inteligibilidade na realidade, porquanto a acdo de Deus nos seria desconhecida em si mesma e
ndo haveria nenhuma essentia actuosa que nos fosse disposta ao intelecto. Sendo Deus um
agente imanente, podemos compreender perfeitamente que a realidade é plenamente

inteligivel e que a causa sive ratio,?®

objeto da ciéncia, pode ser afirmada como principio
mesmo de toda a realidade e conhecimento possivel. Deus é, portanto, causa de si da mesma
forma que é causa de tudo o que existe, ou seja, a mesma inteligibilidade dada pela
implicacdo entre esséncia e existéncia de Deus € aquela que também é causa da esséncia e da
existéncia de tudo o que existe.?%*

Causa de si, por fim, implica que somente por intermédio de sua prépria Natureza é
que O podemos compreender; ndo h& nada de exterior a Deus que o possa defini-lo e Ele
mesmo ndo possui nenhuma relagdo com qualquer exterioridade que o constranja ou o faca
agir de outra forma que ndo a forma pela qual Ele age atualmente e sempre agiu
eternamente.?%® Por isso que ndo podemos afirmar que Deus tenha propriamente vontade se
ndo modificarmos completamente o sentido desse termo. Se a vontade indica uma acdo sem
causa, veremos que nada na Natureza se comporta de acordo com essa definigdo. A vontade
de Deus é a mesma coisa que 0 seu intelecto e este ndo é posterior a sua atividade, como se
Deus agisse em vista de algum fim ou de acordo com algo que lhe seja exterior. A agdo de
Deus € anterior e permanente — pela preservacdo — a tudo o que existe, de modo que néo
podemos identificar na Natureza nenhuma finalidade, nada que indique o “para qué” algo foi

produzido.?*®Sobre isso diz Espinosa:

Reconhego que essa opinido, que submete tudo a uma vontade divina
indiferente e estabelece que tudo depende do seu bel prazer, desvia-se menos
da verdade do que a outra opinido, que consistem em admitir que Deus age
em tudo sob o aspecto do bem. Porque aqueles que a sustentam ,parecem por
fora de Deus alguma coisa que nao depende de Deus, e a qual Deus se refere,
como a um modelo, nas suas operagdes, ou a qual tende como a um fim
determinado. Isso € o mesmo que submeter Deus ao destino, e nada mais
absurdo pode ser admitido a respeito de Deus, que mostramos ser a causa

202 E1p15,E1d5 E1p25cor

203 E pastante comum traduzir-se sive por ‘ou’ no sentido de uma oposigio ou disjungio. Decerto que tal forma
de traducdo ndo esta errada, mas preferimos entender sive como ‘quer dizer’, no sentido de que ambos os termos
tem o mesmo referente. Cf Meschonnic,2015
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primeira e Unica causa livre, tanto da esséncia de todas as coisas como da sua
existéncia. Ndo hd, pois, razdo para perder tempo em refutar esse absurdo.?%’

Destarte, na dialética interna da ontologia espinosana em que causa e unicidade de
Deus se aliam a sua infinitude e perfeicdo, a nocdo de causalidade possui o papel central na
compreensdo da realidade como uma efetuacdo necessaria dada a partir de Deus e, depois, por
assumir que ndo existe nenhuma finalidade na Natureza entendida a esséncia de Deus. Tais
consideracgdes terdo um impacto direto no agenciamento ético do sujeito que deseja viver uma

vida feliz, isto €, ao tentar compreender porque ¢ inteligente tornar-se bom.

3.1.3 Deus como substancia e atributos: a unidade da atividade de Deus

Se a Etica iniciasse ja na primeira defini¢do pela ideia de Deus, tal como Espinosa a
coloca somente na defini¢do sete, somente teriamos Sua ideia como de um ser “sumamente
perfeito” e ndo como causa eficiente, tal qual a ideia de Deus nos exige.?®® A ideia de Deus,
portanto, possui em si a necessidade da definicdo de causa de si como causa eficiente, isto €,
Deus como causa eficiente tanto interna quanto externa, de modo que a causa eficiente interna
determina a necessidade de sua concepgdo (ou ideia) — Deus ndo pode ndo existir ja que a sua
esséncia nos é dada pelo intelecto como objeto perfeito desejavel — e a necessidade propria
que decorre de sua existéncia, ou seja, como causa externa, nao transitiva, mas imanente (pela
indistingdo entre a sua esséncia e a sua existéncia, ao se implicarem mutuamente) da qual
decorre toda a existéncia. A partir da necessidade de sua prépria existéncia, Deus produz tudo
0 que existe a partir da sua prépria poténcia produtiva. Se as esséncias sdo dadas ao intelecto e
a existéncia aos corpos, Deus como causa de si é a causa de ambas as formas pelas quais
concebemos a realidade: tanto no plano do pensamento (concipi) como no plano das relagdes
entre 0s corpos na extensdao (existens). De certo modo, toda a ontologia espinosana esta
descrita nessa primeira definicdo, qual seja, causa suli.

Ainda se o propdésito do método geomeétrico sintético é partir dos mais simples aos
mais complexos, de modo que “de certas propriedades de uma coisa (qualquer que seja a ideia
dada), umas coisas se podem deduzir mais facilmente e outras mais dificilmente (embora

todas elas pertencam a natureza da mesma)”?%°, a ideia adequada da causa de si e de

207 E1p33s2
208 cf, Ep. 60
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substancia sdo aquelas a partir das quais podemos deduzir a existéncia de suas propriedades
como modificacOes reais da sua existéncia.
Portanto, Deus como causa de si € também, para Espinosa, substancia Unica, em sua

acepcao inequivoca e estrita?*

. Diz ele: “Por substancia entendo o que existe em si e por si €
concebido, isto €, aquilo cujo o conceito ndo carece do conceito de outra coisa do qual deva
ser formado”.?!* A tradicdo ndo havia sido unanime a respeito da conceituagio do que seria
efetivamente a denominada substancia, ora se referindo a substdncia como substrato e
fundamento, ora se referindo aquilo que € individual e independente do que quer que seja para
ser e existir. Ndo havia, portanto um sentido univoco e ndo analdgico do conceito de
substancia, da mesma forma que a ideia de substancia poderia ser tanto aplicada a Deus, aos
atributos de Deus — como em Descartes — assim também que a Socrates enquanto sujeito de
predicacGes — como se V€ nas categorias de Aristoteles. Nesse caso, 0 conceito de substancia
surge na tradicdo a partir da tentativa de compreender o problema da mudanca e da
permanéncia, ou seja, envolve a questdo de compreender o que permanece no devir. Tal
problemaética é representada principalmente pelo classico debate Heraclito e Parménides.
Da mesma forma, Espinosa se depara como a questao do transitorio e do permanente
desde o inicio de suas investigacdes, no Tratado da Emenda do intelecto quando diz:
Havendo-me a experiéncia ensinado que tudo quanto na vida corrente sucede
é com frequéncia véo e futil, e tendo eu observado que nada do que directa
ou indirectamente me provocava temor era em si mesmo bom ou mau,a néo
ser enquanto afectava o espirito, decidi por fim inquirir se haveria algo que
constituisse o verdadeiro bem,susceptivel de se comunicar ,e pelo qual
exclusivamente, rejeitado tudo o mais, o animo fosse afectado;mais ainda se

haveria algo que, uma vez encontrado e adquirido, proporcionasse a fruicéo
eterna da suprema e continua alegria.?'?

Toda luta humana relaciona-se como a tristeza advinda do transitdrio e a consequente
exigéncia racional por algo que seja permanente como fundamento dos afetos. Da mesma
forma que a substéncia é o substrato de toda modificacdo a qual € identificada perfeitamente

para Descartes com Deus, em Espinosa a substancia é aquilo que ndo necessita de nada para

210 Um ponto relevante a ser ressaltado é que as defini¢Oes de causa de si, de substancia, de atributos e modos,
como sempre foram bastante problematicas na histdria da filosofia, chegam em Espinosa e sdo utilizadas por ele
sempre num sentido ndo equivoco, sempre buscando retirar dos termos suas aplicagdes num sentido anal6gico
entre, por exemplo, Deus , 0 pensamento e a extensdo, que sdo para Descartes todos substancias ou mesmo o
sentido de substancia atribuido aos individuais que recebem predicados/atributos e Deus, como se vé na
Metafisica e as Categorias de Aristdteles. Tudo isso passa pela exigéncia de uma teoria da definicéo rigorosa que
fundamenta a Etica e é esbocada no Tratado da emenda.
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existir e ser concebido, isto é, é o objeto digno de ser contemplado em sua perfeicdo e
eternidade.

Aristoteles desenvolvera nas categorias a teoria da substancia por ele chamada
primaria que corresponde aos seres individuais que contrastavam com os seus predicados que
Ihes sdo atribuidos, quer dizer, com aquilo que ele denominava de substéncias secundarias. As
substancias primérias sdo aquelas que ndo séo predicados ou afirmados de nada, sdo o sujeito
das propriedades que lhes é atribuida, isto é, aquilo que na mudanga ou nos acidentes
permanece como sujeito. Assim, numa proposicdo como “Socrates € branco”, Soécrates ¢ a
substancia e branco seria o predicado, de maneira que Socrates ndo é predicado de nada e é,
também, o suporte de todas as predicacfes que Ihes sdo possiveis, tais como branco, gordo,
magro, etc.?*3 A nocio de substancia primaria determina que os objetos de predica¢do ndo s&o
predicados de coisa alguma (a substancia nem € dito de um sujeito nem em um sujeito, como
diz o préprio Aristételes ).As substancias sdo, também, sujeitos que recebem predicados
contrarios ao longo do tempo (Sécrates pode estar com calor agora e mais tarde com frio), de
forma que ndo existindo uma substancia primaria que permaneca, seria impossivel que
houvesse qualquer categoria ou atributo a se referir a substancia.

Também na Metafisica (Livro Z), Aristoteles classifica a substancia como esséncia
necessaria, aquilo que o ser era e continua sendo no presente. A substancia é, na Metafisica,
aquilo que permanece e existe necessariamente, quer dizer, “o ser primeiro (...) ndo um ser
particular, mas o ser por exceléncia”, sendo primeira aqui pela nocdo, pelo tempo e pelo
conhecimento.?* S6 a substancia pode ser separada das suas categorias para ser concebida por
si mesma. Por isso € primeira, por anteceder suas predicacdes e seus acidentes. Depois, toda e
qualquer categoria pressupde a existéncia da substancia como seu substrato pelo qual os
atributos lhes sdo aplicados. Também, a substancia é a propria esséncia no aspecto do
conhecimento, ou seja, 0 conhecimento ndo das qualidades ou das atribuicdes, mas a
definicio mesma do ser que se refere, se deve ao carater permanente da substancia. A
substancia aristotélica ¢ o fundamento das determinacdes ontoldgicas e constitui a estrutura
necessaria da realidade em suas relagbes causais. A inteligibilidade da realidade para
Aristoteles depende intimamente da estrutura permanente da substdncia como esséncia

necessaria das coisas.?®

213 Esse modelo implica consequéncias inclusive na teoria da definicdo classica a qual Espinosa nega, qual seja,
a definicdo por género e diferenca especifica.

214 Aristoteles, 2002, p: 289

215 Abbagnano, 2007, p: 925-926
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Descartes, igualmente, afirmava que existiam trés substancias que mereciam de fato
tal definigdo: o pensamento, a extensdo e Deus?®. Entretanto, em seu sistema tais substancias
eram bastante distintas entre si, de forma, inclusive, irreconciliavel numa unidade que desse 0
significado do termo de forma inequivoca. O ser humano, por exemplo, seria também uma
substancia composta de mente e corpo, em razdo de suas naturezas diversas, da ordem da res
cogitans e da ordem da res extensa serem inconcilidveis e inexplicaveis por intermédio dos
conhecimentos dispostos pela ciéncia. Assim, Deus pode até ser pensamento — pois este é
indivisivel — mas ndo pode ser extensdo em razdo das naturezas substanciais diversas do
pensamento e da extensdo. Descartes define substancia como aquilo que concebemos “de tal
maneira que s6 tem necessidade de si propria para existir” e completa dizendo “sé Deus ¢
assim e ndo ha nenhuma coisa criada que por um sé momento possa existir sem ser apoiada e
conservada pelo seu poder” 2Y/A questdo que permanece, e que também estava presente em
Aristételes, € que do mesmo modo que concebemos Deus como substancia ou a esséncia
necessaria, assim também o fazemos no que diz respeito aos individuos particulares aos quais
também recebem o estatuto de substancias, apenas que em sentido equivoco e analdgico.
Espinosa procura resolver o problema das substancias pensante e extensa, deixado por
Descartes e, assim, fundamentar um conceito inequivoco de substdncia que superasse as
conotacdes analdgicas possiveis aplicadas aos entes criados por Deus ou 0s substratos
individuais de predicacao.

Com efeito, para Espinosa a substancia é toda a realidade existente que fundamenta o
que dela decorre necessariamente, ja que a sua acdo € causada pela necessidade da concepcao
da sua existéncia, isto é, da mesma forma que concebemos a Deus ele necessariamente existe
e tal existéncia implica no desdobramento de um sistema de causalidade infinito interno a
propria substancia. Diz Rizk: “a substancia designa um dominio de realidade que se explica
por ele mesmo, quer dizer, por seu conceito proprio”.?!® O conceito de substancia de Espinosa
em nada fica a dever com a concepcao tradicional do termo. Todavia, ela € completamente
modificada do objeto a qual era atribuida de forma indistinta — tdo somente uma unidade
independente -, de maneira que se ela era atribuida confusamente a qualquer sujeito de
predicacdo, bem como de qualquer entidade permanente nas modificaces que Ihe ocorrem,
em Espinosa ela terd esse mesmo sentido, somente que tal sentido s6 poderia ser exatamente

atribuido a Deus e a mais nenhum ente comum os quais tornar-se-80 modificacfes da

216 Apesar de em varias passagens utilizar o termo substancia de forma indistinta, chamando inclusive
de substancia os seres individuais.

217 Descartes, 1997, p: 45.

218 Rizk, 2010, p: 28
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causalidade interna e imanente de Deus. Em acréscimo a defini¢do de substéncia e causa de si,
Espinosa ainda nos oferece o conceito de Deus, como j& vimos acima, de forma que a juncao
entre estes trés conceitos nos dara a ideia de 1)um ser que ndo pode ser concebido sendo como
existente e sua existéncia implica a producdo de efeitos infinitos?'®, 2) tal ser é em si e
concebido por si, portanto ndo necessita de nada para sua existéncia®®
e ,consequentemente ,3)é absoluto e infinito, se expressando em seus atributos igualmente
infinitos em seus respectivos géneros.??!No Breve tratado Espinosa ja mostrava as indicacdes

do que se desenvolveria na Etica:

deve existir um ser infinito e perfeito, pelo qual ndo se pode entender outra
coisa sendo um ser tal que dele se deve afirmar absolutamente tudo...um ser
que € infinito deve ter infinitos atributos. E isso € justamente o que
chamamos um ser perfeito.??

O ser absolutamente infinito é perfeito e todas as perfei¢cbes concebiveis lhes sdo
inerentes, de modo que nenhuma qualidade Ihe pode ser negada e, por natureza, todas as
realidades ou atributos possiveis se aplicam a ele pela sua infinita poténcia e realidade. Uma
substancia tem naturalmente as suas propriedades e atributos que séo justamente o que lhe da
a substancialidade e independéncia, isto é, a substancia é o suporte dos acidentes, como a
tradicdo afirma, s6 que em outro sentido completamente diverso em Espinosa. Novamente
Espinosa faz um giro completo e no lugar de considerarmos os atributos como caracteristicas
acidentais da substancia, ele nos apresenta os atributos da substancia como expressdes da
prépria substancia — sdo a forma pela qual compreendemos a substancia -, de modo que eles
sdo inseparaveis dela, sendo enquanto uma perspectiva pela qual a substancia é concebida, ora
como pensamento ora como extensdo. Ainda que ndo deixe de ser uma propriedade??® da
substancia, os atributos sdo ainda mais do que isso, a natureza propria da substancia se
realizando nos respectivos ambitos do pensamento e da extensdo como uma série de
modifica¢des infinitas. Como diz Espinosa, “Entendo por atributo aquilo que o entendimento
percebe de uma substiancia como constituindo a sua esséncia”??* e acrescenta na explicacéo da

definigcéo de Deus quando diz

digo — que Deus é — “absolutamente infinito” € ndo “infinito” no seu género
porque daquilo que é infinito somente em seu género n6s podemos negar

219E1dl,ax1,2,3e4
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223 No sentido de ser a sua propria natureza e esséncia, e ndo de caracteristica.
224 E1d5



74

uma infinidade de atributos; mas, quanto ao que é absolutamente infinito,
tudo aquilo que exprime uma esséncia e ndo envolve negagdo alguma
pertence a sua esséncia.??®

Os atributos ndo sdo a substancia em si mesma, mas expressdes da infinitude da
substancia - se formos conceber os atributos unicamente por eles mesmos, nos restringiremos
a apenas um aspecto da realidade em detrimento do todo que é Deus. E claro que os atributos
possuem uma natureza infinita em sua produtividade interna, mas esta infinitude ndo é
absoluta, ndo abrange a totalidade da Natureza que ndo se restringe nem a extensao infinita,
nem ao pensamento infinito, mas a totalidade infinita que € Deus. 1sso € evidenciado quando
compreendemos que 0S pensamentos e 0s corpos sdo modificagdes que se identificam em
Deus, mas ndo podem se inter-relacionar de forma causal — como queria Descartes. Quer
dizer, os atributos justificam a existéncia particular de um ambito de coisas proprias aos
proprios atributos — ideias e corpos, em cada atributo -, que sdo unificados atraves da ideia
absoluta de Deus a qual reline e precede os singulares individuais®?®®. O que une um
pensamento a um corpo € a prépria unidade substancial de Deus, por meio do seu intelecto
infinito que tudo unifica. Ndo € por uma relagdo causal como, por exemplo, pela suposta
superioridade de uma ideia — ou uma vontade da mente - que condiciona uma acao de um
corpo. Pelo contrario, é pelo préprio fato de Deus ser a Natureza mesma se expressando por
via do pensamento e do extenso, de acordo com a sua propria esséncia e natureza, que
podemos afirmar que tudo o que acontece num atributo igualmente se dard no outro numa
perfeita correspondéncia.??’

Por isso que Deus é tanto res cogitans quanto res extensa, de modo que a suposi¢ao
de que haveriam duas substancias distintas unificadas, ainda que os seus atributos ndo
tivessem nada em comum, torna-se absurda na leitura de Espinosa.’®A substancia de
Espinosa ndo é a causa dos atributos, mas é os préprios atributos e, assim, garante que as
ordens pensante e extensa se correspondam mutuamente de acordo com a sua propria esséncia

e poténcia.??° Como os atributos resultam da poténcia eterna e infinita de Deus, eles podem ser

225 Eld6exp

226 E1p16. O monismo se caracteriza pela antecedéncia do todo com relacéo as partes. A filosofia de Espinosa é
classificada de monista exatamente por fundamentar uma compreensdo do mundo a partir do todo e ndo da
dispersdo plural dos singulares. 1sso ndo significa que seja um simples acosmismo, como dizia Hegel, onde os
individuos ndo existem ou ndo tem um estatuto ontolégico relevante, sendo simples coadjuvantes da estrutura
universal. Pelo contrario, 0 monismo de Espinosa é justamente o caminho da compreensdo do todo como base
para a autocompreensdo no interior dessa totalidade. Qualquer entendimento do Espinosismo como anulacéo do
sujeito ndo é mais do que uma valorizagdo excessiva das estruturas em detrimento da dindmica interna que é
amplamente discutida por Espinosa em temas como serviddo, liberdade, afetos, paix6es, encontros, etc.
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concebidos cada um por si mesmo sem a intermediacéo do outro.?®Isto ¢, temos a ordem das
ideias e a ordem dos corpos e ambas as ordens ndo se explicam uma por causa da outra, mas
se explicam pela sua propria conformidade interna.

Assim, se a substancia antes poderia subsistir sem seus atributos, em Espinosa a
substancia, por ser Unica, é 0s seus proprios atributos na medida em que eles manifestam a sua
prépria poténcia expressiva. O resultado dessa compreensdo é que toda a ordem da Natureza é
Deus mesmo se manifestando, é a propria concatenacdo e nexo da acdo de Deus como agente
produtivo perfeitamente inteligivel. De forma que ainda que os atributos sejam distintos, a
ordem do pensamento e a ordem da extensdo sdo uma e a mesma ordem, concebidas
especificamente por cada um desses atributos, sendo Deus a causa de ambas as ordens tal
como é causa de si mesmo.?®*0 que nos impediria talvez de compreender esta ideia, como nos
mostra Espinosa, seria o fato de separarmos a acdo do pensamento, tal como em ndés se d4, e a
acdo do pensamento tal como se da em Deus. NGsS Somos seres pensantes, mas nem sempre 0
que concebemos na ordem das ideias pode ser objetivamente reproduzida na ordem real — a
ideia do circulo e o proprio circulo, por exemplo, que nunca sera perfeito formalmente como a
sua ideia. Em Deus isso ndo ocorre: sua poténcia pensante corresponde perfeitamente a sua
poténcia atuante, porquanto ndo existe nenhuma anterioridade de um pensar com relacdo a um
agir em Deus. O que Ele pensa por meio do seu intelecto infinito é exatamente o que Ele

produz, pois sua esséncia — ideia — € a sua existéncia - manifestacdo. Diz Espinosa:

Segue-se dai que a poténcia de pensar de Deus é igual a sua poténcia atual de
agir, isto €, tudo o que se segue formalmente da natureza infinita de Deus se
segue formalmente da natureza infinita de Deus se segue também em Deus,
objetivamente, na mesma ordem e com a mesma conexdo da ideia de
Deus.?*

O atributo é a propria inteligibilidade da substancia, pois manifesta a sua esséncia ou
natureza ao nosso intelecto, de modo que o préprio atributo é também a substancia por ser
concebido por si mesmo sem a necessidade de outro atributo. Ndo temos a experiéncia dos
atributos como se eles fossem meros fendmenos, mas percebemos os atributos porque eles
mesmos € que nos permite concebé-los, de modo que se ndo houvesse a expressao substancial
da extensdo jamais conceberiamos corpos, do mesmo modo, se ndo houvesse uma substancia

pensante ndo teriamos condigBes de conceber qualquer ideia.?*
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Isso ocorre porque o intelecto infinito de Deus, isto é, a ideia de Deus, € a causa de
concebermos tudo o que existe e 0 que nos permite a concepgéo de ideias tal como a ideia de
sermos um corpo que percebe a ordem necessaria das coisas. N&o que o intelecto de Deus seja
uma potencialidade — como se nele existissem ideias virtuais esperando para tornarem-se
realidades -, mas o intelecto de Deus é efetivamente uma poténcia produtiva que gera todas as
ideias particulares®®* ou seja, tanto Deus enquanto é afetado pelos corpos e relagGes
intercorporais, até a ideia que unifica todas as ideias no intelecto infinito de Deus.?*Portanto,
Deus percebe tanto as relagcdes entre os corpos e mentes, quanto a totalidade dos corpos e
mentes que constituem o mundo, ou a totalidade do universo.

Por isso que os atributos ndo podem ser entendidos como divisfes internas a Deus.
Pelo contrario, esta suposta divisdo indica muito mais a sua poténcia infinita de se expressar
independentemente dos limites que cada atributo tem para com outro do que propriamente um
limite interno a Deus. Os atributos sdo a prépria realidade de Deus se dando a conhecer por

diferentes formas, de maneira infinita e eterna. Diz Marilena Chaui:

A identidade substancia-atributo visa assegurar que o atributo ndo é uma
propriedade nem um nome de Deus, mas uma realidade (“coisas”, escreve
Espinosa) que constitui a esséncia do ser divino, a afirmagdo de que o
atributo é perfeito e infinito em seu género indicando a diversidade dos
atributos e a distin¢éo real entre eles. Por seu turno, a identidade atributo-
substancia visa assegurar que a diversidade atributiva ndo acarreta
pluralidade de substancias que seriam varios seres, e sim gue as substancias
S840 um ser existente por si mesmo, que por isso se faz conhecer e demonstrar
por si mesmo.?%®

A substancia espinosana s se relaciona consigo mesma, pois € causa de si e ndo ha
nada que Ihe seja substancialmente exterior. Contudo, essa autorrelagdo ndo significa auséncia
de producdo ou de desdobramento efetivo, pelo contrario a autorrelacdo da substancia de
Espinosa determina que ela é plenamente inteligivel e que a sua acdo obedece a uma ordem

que € a mesma que a sua propria esséncia.

Estamos diante de uma atividade em que a causa ndo tem o poder para produzir o
efeito, mas é esse poder absolutamente atual - nisi existens — e por isso existente em
si e concebido por si. Existere, existens significa que uma natureza causa de si é uma
espontaneidade afirmada de si mesma;involvit e concipi afirmam a necessidade
imanente como a¢do originaria ou a a¢do absoluta da origem e sua inteligibilidade
inquestionavel (non potest concipi nisi).?’
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Essa mesma substéncia que se produz a si mesma € a prépria causalidade imanente, a
prépria dindmica que gera toda a realidade, que sdo suas modificacBes. A poténcia de Deus €
a sua necessidade imanente de gerar, quer dizer, de autogerar-se infinitamente, sendo ele
mesmo a prépria poténcia inerente aos seres que Ele gera. Por isso que ndo podemos deixar de
afirmar que Deus é a Natureza, porque ndo podemos conceber nenhuma substancia além de
Deus, ndo podemos enunciar nenhuma causa primeira e eficiente que ndo seja o proprio Deus
e ndo podemos negar que tudo o que existe somente existe na dependéncia de Deus, na
medida mesma em que a forca de existir que se expressa nos seres é a propria poténcia de

Deus se constituindo ao infinito. Novamente Chaui:

Natura é 0 que tem em si mesmo o principio de suas a¢fes e operagdes,
imanéncia ativa daquilo que é auto-suficiente e auto-regulado em si mesmo,
ndo carecendo de causa externa para ser e agir; em suma, a causa eficiente
interna. Por conseguinte, é causa de si 0 que é causa eficiente interna de sua
prépria existéncia, causa radical ou principal porque ndo causa acdes e
operacdes de um existente, mas é agdo de existir.z®

E por intermédio dos atributos de Deus que podemos conhecer as coisas tal como sdo
em si mesmas, porque “Deus ndo se exprime, nao se explica sem se compreender”. Quer
dizer, & medida que se exprime, Deus se compreende a si mesmo em sua expressio 2,
Também Deus como causa livre é aquele que age unicamente de acordo com a sua natureza®®
portanto de acordo com a sua plena inteligibilidade, propria expressao da sua esséncia.Eis
porque Deus ndo pode enganar, sua Natureza é plena transparéncia, em nada Deus se oculta,
tal como poderiamos até mesmo dizer que Deus se manifesta ocultando-se na Natureza. De
modo algum, sendo a Natureza Deus mesmo agindo, 0 nosso conhecimento das relagdes
necessarias e das esséncias dos seres singulares em Deus nos permite a plena inteligibilidade
do real. Nesse sentido, a ontologia de Espinosa é ao mesmo tempo uma epistemologia. Quer

dizer, na propria expressédo da substancia em seus atributos, encontramos o seu conhecimento.

Quando o atributo exprime a esséncia que ele mesmo constitui, o efeito da
acdo de exprimir é a inteligibilidade dessa esséncia, isto €, o atributo produz
um efeito de conhecimento. Quando o atributo se exprime, sua agdo produz
realidades, isto é, os modos infinitos e as coisas particulares.?*

Do mesmo modo, é pelo intelecto infinito de Deus que ocorre o conhecimento

adequado em nos das relacdes entre 0s corpos e mentes no interior dos seus respectivos
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atributos.?*2 O resultado é que, embora possamos conceber Deus como uma substincia que se
expressa pelos seus infinitos atributos, a sua ideia em nos é sempre una e infinita.?** Podemos
também afirmar, por esse motivo, que o conhecimento dos atributos ndo € um conhecimento
subjetivo de Deus, mas um conhecimento de Deus mesmo em sua infinita produtividade por
meio dos seus infinitos atributos. Se os atributos fossem verdadeiramente substancias — tal
como vemos em Descartes — de fato que ndo poderiamos compreender nenhuma relacdo que
integrasse 0 ambito do pensamento e o &mbito da extensdo. Mas sendo Deus uma unidade que
envolve todas as suas expressoes, torna-se possivel compreendermos melhor a natureza de
cada atributo, ndo por intermédio do outro, mas por si mesmo, como uma natureza substancial
propria, eterna e infinita?*4,

Portanto, o &mbito de realidade que se desdobra na producédo de corpos e mentes ndo
sdo mais dois atributos absolutamente diversos, mas uma realidade unica, concebida por meio
da substéncia, ora pelo pensamento ora pela extens&o?*. Marilena Chaui sublinha?*® a
necessidade de se compreender a relagdo entre os atributos ndo como uma relagao de
heterogéneos, como na expressao leibziniana, ou mesmo de correspondéncia, mas uma
relacdo entre homogéneos. O que ocorre na producdo dos modos no interior dos atributos é
uma expressao de diferenciacdo no interior da propria substancia. Por isso que ndo cabe falar
de um paralelismo entre mente e corpo, por exemplo, pois este supunha quase que uma
relacdo de espelhamento ou de representacdo entre 0 que ocorre num atributo e no outro. Cada
atributo € concebido por si mesmo segundo Espinosa, e isso significa que a Unica causa que
determina que a ordem do que sucede no pensamento seja a mesma da ordem das coisas
extensas € a prdpria substancia.

Também a extensdo deixa de ser uma natureza menor, ou de ter um aspecto
ontolégico inferior para Espinosa, para tornar-se digna da substancialidade divina. Se para
Descartes a extensao era divisivel e, por isso, indigna da natureza absoluta e indivisivel de
Deus, em Espinosa a substancia extensa passa a ser um atributo infinito, ndo divisivel, mas
que se reproduz infinitamente em corpos dos mais diversos. Espinosa ndo confunde o extenso
com a matéria divisivel, mas com o continuo da extenséo infinita onde os corpos habitam. Se
a extensdo ndo fosse um aspecto da substancia divina, o que seria da imanéncia de Deus?

Seria por acaso outra substancia enquanto tal, isto €, outro Deus? Sendo Deus a propria
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perfeicdo, nada poderia ser considerado indigno de sua natureza, que realiza em si mesmo a
unidade da diversidade das substancias, isto é, dos atributos e suas afec¢fes. Como diz

Espinosa:

Eu, pelo menos, demonstrei claramente, tanto quanto posso julgar (corolério
da Proposicdo VI e escolio Il da proposi¢do VIII) que nenhuma substancia
pode ser produzida ou criada por outro ser. Além disso, mostramos (pela
proposi¢do XIV) que, fora de Deus, nenhuma substéncia pode existir nem
ser concebida; concluimos dai que a substancia extensa é um dos atributos
infinitos de Deus?’.

Para compreendermos devidamente a substancia extensa devemos perceber que a
extensdo em si mesma, enquanto substancia, ndo é divisivel, tampouco passiva — tal como nos
deparamos com a divisdo numérica dos seres, produto unicamente da nossa imaginacao, assim
como vemos corpos como objetos de acdo advinda do exterior. Somente o intelecto concebe
corretamente a natureza do extenso, o qual ndo a concebe jamais como divisfes internas da
substancia em outras substancias — o que é absurdo para Espinosa, porque a substancia ndo
produz substancia — mas como diferencas entre modificacdes da substancia (afeccbes da
substancia). A unica distincdo que podemos fazer na Natureza € a que existe entre atributos
diversos de uma substancia, ou entre as afecgdes e modificacbes nos atributos da
substancia?*®.Sendo a substancia Gnica, ndo se da nenhuma distingdo real sendo naquilo que
ela produz sendo causa eficiente imanente, dai a razdo de ndo ser possivel haver “duas ou
mais substincias com a mesma propriedade ou atributo”?*°. Por isso que tudo o que manifesta
a substancia sdo os seus atributos — os quais ddo a conhecer a sua esséncia — e as
modificacdes, que sdo Deus mesmo se desdobrando em sua atividade produtiva. Perguntamo-

nos, porém, qual é o lugar do homem nessa realidade?

3.2 DEUS COMO NATURA NATURATA

O desdobramento da realidade de Deus promove uma infinidade de
modificagOes finitas entre ideias e corpos que, se vistos pela causalidade divina — sob 0
aspecto da eternidade -, ndo podem ser concebidos sendo como necessarios em sua realidade

presente. Todavia, como somente Deus € causa de si e substancia, tais modos poderiam existir
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ou nado, a depender da ordenacdo prépria dos atributos divinos ao produzi-los, isto &, suas
esséncias ndo envolvem a existéncia necessaria. Portanto, Deus como natura naturata nao é

mais do

tudo que se segue da necessidade da natureza de Deus, ou, em outras
palavras, da de cada um de seus atributos, ou ainda de todos os modos dos
atributos de Deus, a medida que s&o considerados como coisas que existem
em Deus e ndo podem existir nem ser concebidas sem Deus 2° .

Dentre os infintos modos finitos divinos encontramos o ser humano.

3.2.1 Ontologia do modo humano

As definicbes da primeira parte da Etica, em razdo mesmo dos axiomas que
regulam a forma como as coisas se relacionam no plano imanente, manifestam o ser do
homem como um ente finito — determinado -, portanto uma modificagdo de Deus, produzido
necessariamente por Deus de acordo com a sua esséncia propria. Como diz Nadler:
“Ontologicamente falando ndo ha nada, seja o que for, que distingue um ser humano de outro
qualquer modo particular e determinado na natureza. Ele é somente um das infinitas coisas
finitas que decorrem dos atributos e modos infinitos” 2>

Nesse caso, 0 homem existe em Deus, porquanto somente Deus é substancia que é
causa de si da mesma forma que causa tudo o que existe?>, e a sua existéncia finita se segue
da prépria existéncia de Deus. Portanto, se Deus ndo existisse — 0 que € inconcebivel — nada
mais existiria, porquanto nada pode ser produzido do nada e nada pode causar a si mesmo,
sendo o proprio Deus?3.Como Deus é infinito ndo poderia deixar de se  expressar
infinitamente em tudo o que Ele mesmo produz. Dai a razdo de existirem infinitos modos que
manifestam justamente a produtividade causal de Deus se desdobrando numa infinidade de

seres distintos?®* .Da mesma forma que Deus é causa do homem, como modo finito, é também
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causa de tudo o mais que existe?®, de maneira que tudo &, e foi, desde sempre determinado
pela ordem e decreto de Deus para que fosse tal como é no presente, em suas maneiras
especificas de ser e agir enquanto afecgbes da substancia 2°°. Nesse caso, a ag¢do humana
resulta de sua propria necessidade interna e essencial determinada por Deus. O homem, nesse
caso, ndo pode deixar de agir da forma pela qual age, porquanto tal forma, que é a sua
esséncia mesma, é determinada pela vontade — i.e pelo decreto - de Deus. Por conseguinte, 0
homem ndo pode indeterminar-se, tornando-se algo que age no interior da Natureza como que
sem causa, mas estd sempre determinado por uma sucessdo de causas que determinam a sua
forma de vida no presente %7, seja como um ser passional —efeito da sucesséo de causas — ou
ativo - como ser que compreende a realidade e pelo conhecimento age de acordo com a
natureza.

Embora seja apenas uma modificacdo de Deus, 0 homem, por este mesmo fato, tem
uma relagdo intima com a propria natureza de Deus, pela relagdo comum que com Ele tem,
pois Deus como causa imanente envolve o homem enquanto seu efeito. Por conseguinte, o
homem concebe exatamente as coisas tais como elas s&o, isto €, 0 mundo como constituido de
atributos e modificacdes?*® do mesmo modo que Deus se concebe em seu intelecto infinito, ou
ao contrario, o homem é intelecto ou pensa a Natureza porque, 0 proprio Deus como ser
pensante a pensa de modo totalizante em seus infinitos atributos e modos deles
resultantes.?>°A diferenca consistindo no fato de que Deus concebe a totalidade da natureza,
enquanto o homem a concebe enquanto parte desse intelecto divino que compreende o todo da

Natureza. Como diz Espinosa,

Segue-se dai que a alma humana é parte do entendimento infinito de Deus;
consequentemente, quando dizemos que a alma humana percebe tal ou qual
coisa, ndo dizemos sendo que Deus, ndo a medida que é infinito, mas a
medida que ele se explica pela natureza da alma humana, ou constitui a
esséncia da alma humana, tem tal ou qual ideia, ndo somente enquanto
constitui a natureza da alma humana, mas enquanto ele tem simultaneamente
com a alma humana a ideia de uma outra coisa; dizemos entdo que a alma
humana percebe uma coisa parcial ou inadequadamente.?®

Consequentemente, se 0 homem busca compreender as coisas pelas suas relacfes

necessarias e causais — tal como demanda o segundo e terceiro género de conhecimento —

255 E1p25

256 E1p26

257 E1p26 e p27
258 E1p30

259 E1p31

260 E2plicor



82

inevitavelmente ele ira compreender tudo o que existe sob o aspecto da eternidade, o aspecto
ao qual o prdprio intelecto de Deus concebe tudo o que existe. Igualmente por ser produto da
acdo causal de Deus e devido ao fato de que nada na natureza ndo produz efeitos, 0 homem
partilna com Deus a capacidade de ser igualmente um produtor de efeitos.?’'Por isso que o
homem pode a partir de si proprio, quer dizer, de sua propria poténcia produzir efeitos
decorrentes da sua esséncia desde que ele seja de fato um agente — por via do conhecimento -
e ndo somente um ser passivo, ou passional, a mercé do influxo da multiplicidade de corpos
que sobre ele agem. Veremos mais sobre isso mais adiante quando falarmos sobre causa
adequada e causa inadequada.

O resultado dessa constituicdo advinda do poder de Deus de agir e gerar tudo o que
existe, faz com que o homem seja um ser que se expressa nos atributos de Deus, ou seja, ele é
corpo e ideia.?®? Quer dizer, o homem partilna com Deus a natureza extensiva e a natureza
pensante a qual o préprio Deus se encontra presente em sua esséncia e se exprime em sua
poténcia infinita e necessaria. O homem é o que é porque Deus determina a sua esséncia, que
é justamente aquilo que nos permite conceber toda e qualquer pessoa ndo apenas com corpo,
mas como parte da ideia infinita de Deus, ou seja, como alma.?®*Nesse caso, uma ideia é
justamente o conceito que a alma forma por ter uma natureza pensante, quer dizer, por ser
parte do intelecto infinito de Deus, 0 homem é também um produtor-engendrador de ideias, e
é capaz de formular e desdobrar as ideias a partir do seu proprio esforco de pensar. Do mesmo
modo, a alma forma a ideia do corpo sendo este a ideia, ou seja, 0 objeto ao qual a alma se
dirige ao pensar atual e imediatamente.?®* A alma estd em permanente atividade nio apenas
devido ao seu objeto, o corpo, mas também porque € por seu intermédio que ela compreende a
natureza e desenvolve — como vimos no Emendatione — ferramentas para pensar a realidade.
Se porventura a alma desenvolve conceitos que considerados em si mesmos possuem as
propriedades de uma ideia verdadeira, ela produz ideias adequadas, isto €, ideias que possuem
seu indice de verdade a partir de sua propria natureza interna enquanto ideia.?®® Essa
realizacdo ndo pode advir do exterior, por que a experiéncia que temos do que sucede ao
corpo é uma experiéncia absolutamente aleatdria e incoerente, dai a razdo de a alma ter de

formular por si mesma, através de sua prépria poténcia pensante, 0s conceitos que podem
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explicar tais experiéncias, formando as denominadas nog¢des comuns (2° género de
conhecimento, isto €, daquilo que € comum entre parte-todo) ou mesmo conhecendo as coisas
pelas suas esséncias tal como elas sdo dadas em Deus (3° género de conhecimento). Como
vimos no primeiro capitulo, uma ideia nunca é um produto passivo, como se fosse apenas uma
representacdo da realidade ou uma coOpia do que se vivencia, mas &, ela mesma, uma

afirmacdo ou uma negacdo na sua propria expressdo.Diz Espinosa

Porque ninguém que tenha uma ideia verdadeira ignora que essa ideia
envolve a mais alta certeza; ter uma ideia verdadeira, com efeito, nada
significa sendo conhecer uma coisa perfeitamente ou da melhor maneira
possivel; e certamente ninguém pode dela duvidar, a menos que se creia que
a ideia seja algo de mudo como uma pintura sobre uma tela, e ndo um modo
de pensar, a saber o ato mesmo de conhecer.?%

O corpo humano ¢ o resultado de um aglomerado de outros corpos, de forma que o
conhecimento de si mesmo torna-se extremamente problematico por sermos um corpo que €
composto de uma infinidade de outras partes que possuem também sua natureza prépria. Na
filosofia de Espinosa o homem n&o constitui uma unidade, mas a ideia que ele tem de si
mesmo é composta de pequenas ideias particulares dos individuos — partes — que constituem o
seu ser. O que constitui a forma do individuo é justamente o conjunto das relacbes de
movimento e repouso que a mente capta como uma ideia em ato.?%’Portanto, um ser singular
ndo é mais do que um individuo finito e determinado, ou mesmo um conjunto de individuos,
que operam como causador de efeitos para uma mesma finalidade, isto €, visam o util para si
proprio.?%® Se porventura um individuo modifica-se ao substituir partes do seu corpo por
outras novas partes que se regeneram a sua individualidade enquanto ideia continuard a
existir, desde que continue a existir a mesma natureza formal desse individuo e as respectivas
relagdes de movimento e repouso.?®®Os corpos funcionam estritamente de acordo com as leis
do movimento e do repouso, da velocidade e da lentiddo e cada individuo se diferencia do
outro, do ponto de vista fisico e da figura, exatamente em razdo da diferenca entre esses
elementos mudltiplos que constituem os corpos e a velocidade ou lentiddo que os
constituem.?°O individuo para Espinosa ndo pode se isolar dos demais, ele demanda uma

continua regeneracgdo que ndo provém dele mesmo, mas que depende da substituicdo das
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partes que o compfe numa continua mudanca interna afirmada pela busca da prépria
conservacao.

Esse corpo, que é a expressdo mesma de Deus como substancia extensa, €
continuamente afetado pela exterioridade numa relacdo permanente com a infinidade de
corpos que se espalham pelo mundo, de modo que com alguns corpos pode dar-se alguma
conveniéncia enquanto com outros pode-se ter maus encontros, afetando-o de maneira
positiva ou negativa respectivamente, aumentando ou diminuindo a sua poténcia interna de
agir.’’*Isso porque nem sempre as partes de um corpo convém com outras e ainda pode
ocorrer de certas partes convirem com certos corpos, enquanto que outras partes — do mesmo
individuo — ndo convirem. O individuo é, nesse caso, um complexo de volicbes e um
aglomerado de ideias sob a ideia da totalidade que é a ideia do corpo.

Por causa deste contato permanente com a exterioridade, a nossa ideia de nos
mesmos é sempre uma ideia complexa e composta, formada por uma grande quantidade de
afeccOes proveniente dos outros corpos que nunca chega a ser uma ideia plenamente adequada
sendo quando a concebemos como ideia em Deus. Uma afec¢do do corpo € a ideia que a alma
forma devido a experiéncia do proprio corpo em contato com algum corpo exterior e €
justamente por causa das afec¢fes que produzimos ideias da realidade exterior mediada pelo
nosso corpo. Desse modo, 0s corpos exteriores nos afetam permanentemente de maneira a
justificar, de certa forma, aquilo que acontece com o homem tal como o0 apresentamos no
primeiro capitulo, isto €, o0 homem passivo, sujeito as paixdes e aos movimentos exteriores
que incidem sobre ele de forma permanente, traduzindo esse modo de vida como uma
existéncia mergulhada na simples ignorancia. 1sso ndo ocorre por causa do corpo em Si
mesmo — como se 0 corpo fosse algo negativo em si mesmo -, mas pelo fato de a alma se ater
apenas aos estimulos externos e dificilmente buscar compreender as relacdes que existem
entre 0s corpos na natureza pela razdo e pelo intelecto, a partir desses estimulos, ficando tdo-
somente restrita a representacdo e afeccdes, ou melhor, restrita as imagens que tais corpos
deixam como afecc¢des corporais. Por isso afirma Espinosa que “a alma nao cai em erro
porque imagina; mas que esta em erro a medida que é considerada como privada de uma ideia
que exclui a existéncia dessas coisas que ela imagina como lhe estando presentes”.?’20 que
poderia excluir a imagem individual de uma experiéncia corporal imaginativa poderia ser

tanto uma outra experiéncia que substitua a primeira obtida, quanto uma ideia que pusesse a
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primeira ideia num todo que a esclarecesse e que a compreendesse como parte dessa
totalidade.

Por isso que, novamente, nao se pode afirmar que o corpo seja algo menor ou que tao
somente seja um sujeito passivo, onde as afec¢des incidem sem que ele ndo tenha nada a fazer
com relacdo a elas. Pelo contrério, é exatamente pelo contato permanente do corpo com o
mundo que o mesmo corpo desenvolve — pela inteligéncia a ele aliada - habilidades cada vez
maiores de lidar com a exterioridade, de forma que nos é impossivel de imediato saber o que
pode um corpo, ja que as suas capacidades nos sdo desconhecidas plenamente, a menos que
nos utilizemos dele para realizar atividades que possibilitem seu pleno desenvolvimento. Se
alma é a ideia do corpo, existe aqui uma forte necessidade de compreendermos a natureza do
corpo para que possamos formar ideias adequadas de toda a natureza, como afirma Espinosa
“para determinar em que aspecto a alma humana difere das outras e ¢ mais excelente, é-nos
necessario conhecer a natureza do seu objeto, tal como dissemos, isto é, o corpo humano”.?’®
Como veremos adiante, o corpo, por ser 0 meio pelo qual somos afetados pela exterioridade,
possui um papel fundamental no desenvolvimento de uma compreensdo racional da vida
afetiva e que, por consequéncia dessa mesma compreensao, nos encaminha em direcdo a uma
vida fundada na virtude e felicidade onde a racionalidade torna-se a parte eterna da alma.

Espinosa também nos mostra que quanto mais apto € o corpo para perceber e agir no
mundo mais a alma conhece e acrescenta em conhecimento da exterioridade em sua
experiéncia das relagbes e propriedades comuns entre os corpos.?’*Por isso que o
desenvolvimento das habilidades do corpo reflete-se nas habilidades compreensivas da alma,
porquanto o habilita a ser mais util a si mesmo do mesmo modo que o torna cada vez mais
capaz de mover 0s corpos exteriores com 0 conhecimento que deles adquire enquanto
conhecimento das relagdes comuns do segundo género.?”

O problema epistemoldgico da relacdo mente-corpo € o da parcialidade resultante do
conhecimento advindo unicamente do angulo de percepcdo a partir do corpo-préprio. 1sso
significa que qualquer conhecimento unicamente intermediado pelas afeccOes da
exterioridade é bastante limitado naquilo que nos fornece do verdadeiro entendimento do
mundo. A questdo € que quanto mais afeccdes recebemos da exterioridade e néo refletimos

sobre elas, tendemos a criar ficgOes para facilitar a sua apreensdo em nossa imaginagdo. Além
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disso, o afeto do corpo indica muito mais as condi¢es do nosso préprio corpo do que dos
corpos exteriores, de modo que nunca temos uma experiéncia, por intermédio das afeccoes,
das coisas como elas sdo em si mesmas, mas somente em relagdo ao estado do nosso corpo.?’®
Os mecanismos da experiéncia sdo dissecados de forma rigorosa por Espinosa na
terceira parte da Etica. A alma afetada pela ideia de um corpo presente somente excluira a
presenca desse corpo a medida que é afetada por outro corpo que exclua essa presenca.?’’Da
mesma forma, quanto temos dois afetos simultaneos tenderemos a associa-los e recordaremos
de um quando estamos na presenca do outro gerando, portanto, um mecanismo associativo
bastante imperfeito se ndo julgado pelo intelecto.?™

Por isso que em razdo da complexidade inerente ao corpo e as multiplas ideias dele
presente na alma torna frequentemente o seu conhecimento inadequado.?”®Isso porque nio
temos um conhecimento adequado dos corpos exteriores, porque somente 0s experienciamos
por intermédio do nosso corpo e ndo como eles sdo em si mesmos.?8°Essas mesmas afeccdes
também ndo nos ddo qualquer conhecimento adequado acerca do nosso proprio corpo, pois
ndo envolvem ideias claras e distintas, mas confusas e aleatérias.?®'Ainda que reflitamos
sobre tais ideias presentes em nosso corpo — isto é — produzamos ideias das ideias do nosso
corpo, seu conhecimento ndo sera adequado, nem acerca do nosso corpo nem da nossa
alma.2®?

Igualmente, com relacdo ao modo de pensar que é o tempo — que por si s ja é uma
ideia inadequada segundo Espinosa — ndo temos um conhecimento adequado da duracéo do
Nosso corpo, assim como das coisas exteriores.?®30 tempo é um mero ente de razéo, utilizado
para medir, para quantificar a realidade, de modo que o tempo serve apenas para dividirmos a
experiéncia no interior de uma realidade maior e mais abrangente que é o verdadeiro objeto de
conhecimento do pensamento de Espinosa. Por isso que a fragmentagcdo que realizamos do
tempo para medir o continuo da duragdo, ndo é mais do que um conhecimento inadequado,
isto €, um conhecimento parcial e mutilado da estrutura real do universo que é o todo e é

eterno.28
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Em suma, as ideias inadequadas resultam da parcialidade do nosso conhecimento,
ainda que possamos delas realizar algumas deducdes — ja que o procedimento de pensar é-nos
essencial, enquanto parte do atributo pensamento — das relacfes que estabelecemos com 0s
corpos exteriores, mas que redundardo sempre em novas ideias inadequadas. Nunca
poderemos adquirir um conhecimento verdadeiro das experiéncias aleatérias, porquanto
jamais poderemos deduzir ideias adequadas de ideias inadequadas, ou seja, nunca poderemos
desenvolver um conhecimento verdadeiro que seja resultante da aleatoriedade da vida sob o
primeiro género de conhecimento.?®® A falsidade de um conhecimento, nesse caso, ndo
constitui nem produz nenhuma positividade, ela esta para a verdade tal como o ser esta para o
ndo-ser. Quer dizer, a falsidade é tdo-somente a privacdo de um conhecimento adequado e se
deve ao fato de sermos apenas parte do intelecto infinito de Deus. Como diz o préprio

Espinosa:

Realmente, seria impossivel para a fraqueza humana alcangar a série das
coisas singulares e mutaveis, tanto devido a sua quantidade, que ultrapassa
todo nimero, como devido as infinitas circunstancias numa e mesma coisa,
das quais cada um pode ser a causa de que a coisa exista ou ndo exista, ja
gue a existéncia delas ndo tem nenhuma conexd com sua esséncia, ou
(como ja dissemos) ndo é uma verdade eterna.?®

O conhecimento que temos dos limites do nosso conhecimento, devido a consciéncia
do falso enquanto auséncia de conhecimento, nos € Util para ao menos levar-nos a conhecer
esta mesma parcialidade e buscarmos supera-la, quer dizer, € um conhecimento Gtil na medida
que nos afasta da parcialidade das ideias confusas e nos leva a nos esforgcarmos em busca de
um conhecimento mais rigoroso da realidade.?®’Diz Marcos Gleizer sobre isso

O fato da mente humana ser apenas uma parte do intelecto infinito de Deus
ndo implica que todas as suas ideias estejam fadadas a ser parciais, € 0
grande objetivo da teoria do conhecimento de Espinosa — do qual depende a
realizacdo do seu projeto ético — consiste precisamente em explicar como a
mente humana, isto é, uma parte da Natureza, pode ultrapassar sua
perspectiva parcial e alcangar a perspectiva adequada do todo no qual ela se
insere. 28

O desenvolvimento de ideias adequadas se torna possivel quando concebemos tais

ideias sempre na sua relagdo com Deus, porquanto contemplamos o0 mundo racionalmente, em

intemporal(timeless)”(1921;p:22)
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suas causas e estruturas necessarias, tal como Deus as produz.?®®A partir dessa outra
perspectiva de conhecimento, percebemos que o corpo, por ser parte da extensdo, é uma
expressdo de Deus na medida em que envolve a esséncia eterna e infinita de Deus em ato na
extensdo, sendo, portanto, uma ideia adequada, desde que concebida em Deus.?*Produzimos
ideias adequadas ao compreendermos as relagdes entre parte-todo que constituem as relagdes
mesmas entre 0s corpos, isto &, conhecemos adequadamente aquilo que € comum ao nosso
corpo bem como aos corpos exteriores, de acordo com as regras fisicas e fisioldgicas que
fundamentam as relagdes entre eles®®!.Esse conhecimento é adequado porque é por seu
intermédio que conhecemos o0 que Espinosa denomina de nogGes comuns, isto &, as relaces
apropriadas entre os corpos e aquilo que convém ou ndo a cada corpo em relacdo com 0s
demais. Esse conhecimento é adequado na medida em que implica a compreensdo do
funcionamento das estruturas do mundo, ou melhor, as estruturas dos atributos de Deus. E um
conhecimento adequado na medida em que compreendemos a Natureza de Deus e a forma
prépria pela qual Deus mesmo age e produz as coisas existentes em suas relacbes mais
gerais.?®?Por intermédio das nocdes comuns nos é possivel compreender os afetos e as
relacdes entre as ideias e os afetos que elas implicam em nds, de forma a permitir a Espinosa
o desenvolvimento de um modelo de vida ético baseado unicamente nas no¢des comuns, tal
como veremos no proximo capitulo.

Da mesma forma que ndo podemos atribuir a Deus uma suposta vontade por
intermédio da qual Ele agiria de acordo com o seu bel prazer, assim também ndo se pode
constatar que o homem possua algo que possamos denominar de uma vontade, isto €, uma
faculdade absoluta de querer ou ndo querer, como se existisse alguma afirmacgdo ou negacao
que ndo estivesse contida na propria ideia enquanto tal, porque, como diz Espinosa, “uma
ideia, 2 medida que é ideia, envolve uma afirmacdo ou uma negacio”.?®® Dessa forma, se
entende que a vontade é uma faculdade que se estende indefinidamente de maneira que ela
mesma se estende, também, além da propria faculdade de conhecer, o que constitui um
absurdo. Diz Espinosa:

A vontade é um ser geral, em outras palavras, uma ideia pela qual

explicamos todas as voli¢cdes singulares, isto €, 0 que é comum a todas. Uma
vez, pois, que se juga que essa ideia comum ou geral de todas as voli¢Oes é
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uma faculdade, ndo ha razdo alguma para admirar-se que se diga que essa
faculdade se estende ao infinito, além dos limites do entendimento. O
universal, com efeito, se diz de um ou de varios individuos e de uma
infinidade.?**

Ainda que o homem seja uma modificacdo divina, seu estatuto ontologico néo
é de um simples epifendmeno de Deus. O homem € uma realidade que unicamente é possivel
porque Deus é o fundamento de sua ideia verdadeira (isto é, de sua esséncia), assim como das
relagbes necessarias que o constitui interna e externamente e que somente podem ser
plenamente compreendidas tomando por parametro a ideia absoluta de Deus. A poténcia do
homem ndo é mais do que a sua inteligéncia, que é justamente a sua capacidade de
compreender-se ndo como algo em si mesmo - como uma subjetividade atomizada - mas
como uma parte da totalidade que é Deus mesmo se realizando no mundo e no préprio
individuo. Essa concep¢do do homem serd fundamental para o desenvolvimento da teoria
ética de Espinosa e justificara a busca e o encontro com a felicidade. Em outras palavras,

justificara a questdo: por que é inteligente ser bom?

33 DAS PAIXOES A RAZAO, DA SERVIDAO A LIBERDADE

Essencialmente e atualmente, o homem € conatus, isto &, o esfor¢co proprio de
perseverar em seu ser.20 conatus explicita dois movimentos, um interno de manutencio e
continuidade do préprio ser e outro externo, de sujeito de mudancas permanentes advindas do
mundo sem que se deixe de continuar sendo o que é, isto € ,uma identidade. O que se segue
desse esforco é a propria poténcia de agir de acordo com a sua natureza de modo a se opor
veementemente a qualquer afeto que se coloque como sua negacdo ou lhe impeca de auto
afirmar-se. O conatus é a positividade de uma esséncia individual se tornando existéncia
como diz Gleizer, “este esfor¢o para perseverar no ser ndo ¢ um mero principio de
autoconservagdo, mas envolve também um impulso de auto-afirmacdo no sentido de produzir
todas as consequéncias que a esséncia singular da coisa contém”. 2®Assim, na definicdo do

homem né&o esta implicita a sua destruicdo, quer dizer, sua morte, mas tdo-somente a
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continuidade indefinida no existir que é pura afirmacgédo enguanto esséncia que vem a
existéncia por meio da acao de Deus.

Nada no proprio homem — seja em sua esséncia ou existéncia - determina sua propria
destruicéo e finalizacdo. Isso se comprova no proprio universo da vida afetiva. Tudo o que
diminui a poténcia e o esforco o humano de perseveranca do ponto de vista dos afetos
também provém ndo da prépria esséncia do homem, mas das forcas exteriores que se impdem
sobre ele de modo a, inclusive, tirar-lhe a propria existéncia.?’Por isso que esse esforgo nunca
se encerra e ndo estd subordinado a qualquer temporalidade assim como ndo depende das
ideias que se tem, de maneira que buscamos sempre ter ideias adequadas a n6s mesmos —
ainda que elas ndo sejam adequadas em si mesmas — para que O NOSSO Ser continue a
perseverar e existir afirmativamente.?%

O nosso esforco € de tal sorte que ndo desejamos algo porque esse objeto seja bom
em si mesmo, mas tal desejo passa a ser bom porque nés o consideramos bom, quer dizer,
pelo fato de acentuar 0 nosso conatus, de aumentar a nossa poténcia de agir. Esse esforgo
pelas coisas exteriores a nos se se refere unicamente a alma chama-se vontade, se é relativo ao
corpo e a alma conjuntamente chama-se apetite, e quando temos consciéncia dele, chama-se
desejo.?*®

Quanto mais a poténcia do nosso corpo aumenta igualmente aumenta a nossa
poténcia de pensar, de forma a produzir em nos os afetos de alegria e tristeza que, em
conjunto com o desejo, constituem os afetos fundamentais que dardo origem a todos o0s
demais afetos®®. Destarte, todo o esforco da alma é de pensar no que aumenta a sua poténcia
de pensar ainda mais, quer dizer, de pensar de forma a fazer também com que o corpo torne-
se poténcia ativa de agir em conjunto com a mente3®! . Por isso que o amor ¢ “uma alegria
concomitante a ideia de uma causa exterior e 0 6dio ndo é mais do que uma tristeza
concomitante a ideia de uma causa exterior” e, assim, desejamos manter aquilo que amamos e
destruir aquilo que odiamos em razéo direta do afeto que o objeto produz em nés %2 Também
devido o corpo ser uma multiplicidade de outros pequenos corpos temos por resultado em nds

afetos tantas vezes contrarios, presentes numa mesma experiéncia que € o que Espinosa
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chama de “flutuagdo da alma”, quando , simultaneamente, temos afetos de alegria e tristeza,
ou amor e ddio, por um mesmo objeto3%

Uma série de afetos surge em razdo dos trés afetos fundamentais os quais se tornam
plenamente inteligiveis em suas causas e suas formas especificas de nos afetar. Por isso que
Espinosa nos oferece uma compreensao verdadeiramente racional da vida afetiva, baseada nas
no¢bes comuns, para que possamos, por meio dessa compreensdo, desenvolver uma
concepcdo ética do ser humano®™, baseados exclusivamente nas relagdes entre os afetos
enquanto causas e efeitos, num campo de compreensdo fundado na propria natureza humana.

O fundamento da analise dos afetos em Espinosa € justificada pelo que ele afirma:

Nada acontece na Natureza que possa ser atribuido a um vicio nela existente;
ela é sempre a mesma, com efeito; sua virtude e poder de agir sdo 0s
mesmos em toda parte, isto é, as leis e regras da Natureza, conforme as quais
tudo acontece e passa de uma forma a outra, sdo em toda parte e sempre as
mesmas. Por conseguinte, o caminho reto para conhecer a Natureza das
coisas, sejam elas quais forem, deve ser também um Unico e mesmo: isto é,
sempre por meio de leis e regras universais da Natureza®® .

Através de afetos tais como a comiseragdo, favor e benevoléncia com relagdo aos
outros e 0 autocontentamento e a gléria quando referidos a n6s mesmos, podemos desvendar
toda uma cadeia de relacdes afetivas que nos alegram espontaneamente a partir das
semelhancas e diferencas que temos com os outros®®..Por conseguinte, temos afetos positivos
por todas as pessoas pelo simples fato de partilhamos de uma realidade comum, isto é, por
termos uma relacdo comum entre 0S NOSSOS COrpos e mentes, quer dizer, amamos uma pessoa
boa e que faz o bem aos outros por semelhanca a n6s enquanto seres humanos, da mesma
forma que odiamos uma pessoa maldosa pela tristeza que ela tras a todos os que séo
igualmente semelhantes a nds 3.Isto é, implicito aos afetos ja se encontra uma ética natural,
por semelhanga entre 0os homens, ou seja, por Sermos seres que possuem caracteres em
comum que temos, de antemao, afetos comuns uns para com 0s outros.

Além do mais, jamais teremos 0dio por uma pessoa a qual temos comiseracéo, de

forma que sempre estamos dispostos a ajudar a qualquer semelhante a nds que esteja passando
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por dificuldades, o que Espinosa chama de benevoléncia®®-.Nossa intengdo maior na
convivéncia com 0s homens é a de promovermos a alegria e abolirmos a tristeza com relagéo
a todas as pessoas, de forma que elas possam nos considerar sempre com alegria, ou seja,
desejamos nos tornarmos um afeto positivo para a imaginacéo alheia 3®°.Portanto, sempre nos
entristecemos ao pensarmos gque somos causa de tristeza para alguém e o nosso esforco é de
ser sempre causa de alegria para todos 0os homens, ndo s6 por razdes relativas a um suposto e
exclusivo cuidado com o outro, mas, também, por que queremos sempre ser tidos em boa
conta por todos.

O modelo ético baseado nas nogdes comuns faz uso intensivo da compreensdo das
regras que regem 0s corpos em suas relagdes de conveniéncia e de inconveniéncia entre si e
os afetos deles resultantes, sempre baseados no segundo género de conhecimento. Quer dizer,
a ética do segundo género de conhecimento, baseada nas relagcbes comuns, parte do proprio
conatus como esforco em busca dos seus interesses proprios e 0s valores aos quais ele adere
sdo 0s mesmos pelos quais o ambiente em que ele se insere dele demanda. Por isso que
normalmente os homens vivem unicamente baseados nas relagbes comuns com 0S outros
homens, buscando sempre agradar a maioria por meio de afetos até mesmo negativos como o
6dio para com quem faz o mal, desde que, por meio destes afetos, se mantenham numa
estreita relacdo de similitude entre eles e os demais.'° A prova disso é que a misericordia que
sentimos por alguém é inversamente proporcional a inveja que podemos igualmente por ela
sentir. Quer dizer, a mesma logica que preside 0s nossos afetos de misericrdia é também a
que determina os nossos afetos de inveja para com outrem.3'! Em suma, de modo geral
queremos ser amados, isto €, sermos causa de alegria para todos aqueles que amamos, sendo
ao menos para a maior quantidade possivel de pessoas, de forma que sejamos sempre causa de
alegria.®!?

Por sermos seres passionais estamos a mercé das forcas da alegria e da tristeza, assim
como estamos também sujeitos aos objetos que amamos e odiamos e que causam em nos
outros afetos que nos deixam sem o controle do nosso proprio ser. Esse é o estado de
vulnerabilidade de toda e qualquer pessoa sujeita as paixdes e que vive de acordo com a

aleatoriedade dos encontros e desencontros entre 0 seu COrpo e 0s corpos exteriores. Dai
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advém o individuo servo, aquele que ndo consegue refrear as suas paixdes e perde a sua
capacidade de autogovernar-se por estar submetido ao que ele desconhece.®®Por isso a
necessidade de uma ética baseada no segundo género de conhecimento como o esforco
permanente por conhecer a natureza das paixdes em sua enorme complexidade dos encontros
e buscar, a partir desses conhecimentos, desenvolver afetos saudaveis para a propria vida
afetiva e intelectual, no sentido de sempre buscar superar a serviddo pelo entendimento das
paixoes.

O intelecto ndo pensa adequadamente sendo quando se encontra numa condicéo de
tranquilidade e satisfacdo. As paixdes, pelo contréario, impedem que pensemos de maneira
adequada o que nos sucede e terminam sempre por nos perturbar o intelecto, de forma a nos
tornar servos de um mundo imaginario e ndo servos da nossa propria poténcia intelectual
enquanto parte de Deus. Por isso que 0s nossos afetos dirigidos a coisas contingentes sempre
serdo meios pelos quais a tristeza possa se apossar de nos. As coisas singulares se vistas pelo
primeiro género de conhecimento parecem ser produto do mero acaso, sdo simples acidentes
sem causas. O nosso apreco por tais coisas, se baseadas exclusivamente no conhecimento
parcial e imaginativo, nos leva sempre a tristeza, porquanto sdo objetos os quais ndo sabemos
com seguranga sua natureza e, assim que eles se desfazem, por ndo compreendermos sua
necessidade, nos desfazemos em tristeza em conjunto. Nesse caso, numa ética que se
desenvolve a partir da compreensdo puramente imaginativa, na tentativa de estabelecer as
regras seguras para o conhecimento dos afetos, demanda de nds que concebamos o que nos é
“atil”, pois este ¢ justamente o “bom” que procuramos como finalidade, isto ¢, aquilo que nos
aumenta a poténcia de agir e nos alegra e aumente 0 nosso proprio apetite.3!4

O conhecimento do que é transitorio é produto, portanto, da nossa ignorancia, e é por
este tipo de conhecimento limitado que quaisquer que sejam as coisas ou eventos que
consideremos como contingentes, ndo sdo mais do que o resultado dos limites de
conhecimento e dos limites do nosso préprio ser como parte do todo, expressos
fundamentalmente pelo primeiro género de conhecimento. A consideracdo acerca da nocao
metafisica de possivel e do singular, considerados como separados da totalidade a qual sdo
parte, resultam tdo-somente do desconhecimento das causas que os produzem e da ignorancia
de se sua existéncia se pde ou ndo na realidade enquanto totalidade.3°O possivel, segundo

Espinosa, ndo é mais do que aquilo que ja esta determinado no interior da totalidade da
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natureza, da mesma forma que qualquer individuo singular é parte de um todo substancial que
0 explica e o envolve sendo ele, como vimos, uma modificagdo finita da substancia da
realidade. O possivel resulta do fato de considerarmos um evento a parte do todo ao qual ele
pertence.

O conhecimento de uma ética pelas no¢des comuns implica em saber e conhecer qual
€ 0 nosso apetite ou desejo, isto é, 0 que nos é util, e buscé-lo através do conhecimento do que
nos alegra e de evitar, igualmente, os encontros com o que nos entristece. De forma que a
nossa virtude, para Espinosa, serd justamente a nossa poténcia, isto é, a acdo de acordo com a
nossa esséncia, de acordo com 0 que nos anima e em 0posicdo ao que nos desanima

afetivamente.3'°Diz Espinosa:

Devemos trabalhar sobretudo para isso, para conhecer, tanto quanto possivel
cada paixao clara e distintamente, de modo que a alma seja determinada por
cada paixdo a pensar 0 que percebe clara e distintamente, no que ela
encontra pleno contentamento e ,por conseguinte, a separar a afeccdo do
pensamento da causa exterior e a associa-la a pensamentos verdadeiros.3’

Portanto, jamais poderemos combater uma paixdo através unicamente de um
conhecimento que ndo se torne efetivamente em nds afeto.®'® A razdo e o intelecto s6
produzem efeitos éticos se se tornam afeto e sentimento, quer dizer, se a nossa compreensdo
de mundo se torna um afeto mais potente que os demais e que exclua a consideracdo pelo
fortuito e pelo acaso e os afetos deles resultantes.®® Diz Gleizer, “ndo ha para Espinosa,
oposicdo geral entre intelecto e afetividade, pois o intelecto é dotado de uma afetividade
peculiar que se manifesta em desejos e alegrias ativos”.32°

Por isso que uma ordem moral que determine o sujeito advinda de fora de sua
esséncia ou poténcia sO serd legitima enquanto for uma forca afetiva maior e que se
sobreponha a poténcia dos afetos que dominam esse individuo singular. Uma ordenacao moral
ndo tem efeitos praticos no sujeito, mas s6 tem efeito real se se torna um afeto de alegria, um
afeto que aumente a poténcia humana de pensar e de agir. E evidente que ha no pensamento
de Espinosa uma forca ética que tem um efeito pratico equivalente ao que é esperado por uma
concepgdo moral de mundo. Esta forga advém unica e exclusivamente do conhecimento de
Deus enquanto causa eficiente de tudo o que existe, na medida em que este conhecimento

produz em nos alegria, ou seja, produz em n6s um afeto que aumenta a nossa poténcia de agir

316 E4def8

317 E5p4cor

318 E4p6

319 E4pl4

320 Gleizer, 2013, p: 92
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e de pensar. Fora disso temos apenas ordenacbes e mandamentos que sdo uteis, como
Espinosa nos mostra no Tratado teoldgico-politico, mas que sdo compreendidos, na maioria
das vezes, como simples determinacOes exteriores sem nenhuma confirmacdo com a nossa
poténcia singular de agir. Nenhum vicio € suprimido pelo mero conhecimento de sua
existéncia, mas sim, é suprimido por um afeto que o exclua e o supere em termos de
poténcia.3?!

Espinosa também nos mostra que “ndo existe, na Natureza, nenhuma coisa singular
tal que ndo exista uma outra mais poderosa e mais forte que ela. Mas, dada uma coisa
qualquer, é dada uma outra mais poderosa pela qual a primeira pode ser destruida.®?> O mundo
que vivemos, sendo nds modos da substancia, € regulado pelo movimento e repouso entre 0s
corpos e pelas relacdes que tais corpos, dos mais diversos, mantem uns com 0s outros. Os
nossos limites sdo constatados pela poténcia dos outros corpos, na medida em que existem
forcas na natureza que sdo maiores do que as nossas e contra as quais podemos muito pouco
ou quase nada.®220 universo das causas e efeitos é, para Espinosa, o universo das forcas que
agem sobre nds ou por meio de nds, de modo que os afetos e todo o universo da moralidade
s0 é plenamente compreendida se levar-se em conta essas rela¢fes intercorporais e os efeitos
em termos de afetos que implicam ao ser humano. E por isso que a descricdo de uma moral
sem a devida compreensdo de uma teoria dos afetos € in6cua como formadora de principios.

A sabedoria resultante da busca pela alegria e pela felicidade consiste em nunca visar
0 imediato. Isto por que se nos basearmos naquilo que nos sucede apenas no momento
presente, viveremos sob, unicamente a influéncia dos afetos contingentes ou mesmo do medo
do que nos advira no futuro e os seus efeitos consequentes sobre a nossa mente e corpo.? E
necessario, nesse caso, uma perspectiva mais ampla da realidade, somente proporcionada pela
razdo, para que possamos alcangar 0s nossos objetivos éticos fundamentados nos principios
das nogdes comuns ou na compreensdo dos singulares na sua estreita relagdo com Deus. A
alegria é o afeto que promove a conservagdo do nosso ser e que aumenta a nossa poténcia de
agir e pensar, assim como nos faz termos impeto para nos aperfeicoarmos cada vez mais por

via do conhecimento.3%®

321 Cf. E5pl e pl5

322 E3ax

323 Basta-nos lembrar das doengas infecciosas, dos desastres causados por agentes naturais, tais como vulcGes,
tornados, desabamentos, 0s quais, ainda que tenhamos muito conhecimento sobre eles, ndo podemos
efetivamente nada contra eles.

324 EApl6 e pl7

325 E4p18
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E por isso que o desejo que mais pode alegrar a nossa alma é o desejo pelo
conhecimento de Deus e de sua poténcia de produzir tudo o que existe, incluindo nés
mesmos.>?°Esse desejo nos € inerente no sentido de que a poténcia maior da alma n&o consiste
em nada mais sendo em conhecer.3?” O conhecimento de Deus é o proprio conhecimento da
realidade e do nosso ser inserido nesse todo do qual somos parte. Esse conhecimento nos é
suficiente porquanto por intermédio dele compreendemos que Deus é causa de tudo o que
sucede no todo da Natureza e que tudo o que sucede ocorre de acordo com a necessidade
imanente da propria esséncia de Deus, isto €, ndo poderia ser sendo tal como é.

A virtude para Espinosa é a nossa propria poténcia de agir em busca de nossa
utilidade e conservagdo e, por consequéncia, este torna-se o primeiro principio de toda e
qualquer moral possivel, qual seja: buscar o proprio bem por meio da Razdo. Devemos buscar
aprimorar e desenvolver o nosso ser compreensivamente para nos tornarmos verdadeiras
poténcias de acdo intelectual e ndo meros sujeitos passivos aos afetos que incidem sobre nés
de acordo com a ordem aleatdria que se nos apresente. O principio da busca pelo til préprio é
a regra ética fundamental que antecede qualquer regra ou principio moral. E nesse sentido que
Espinosa vai ressaltar que “agir por virtude absolutamente ndo ¢, em nds, outra coisa que agir,
viver e conservar 0 seu ser (essas trés coisas significam o mesmo) guiadas pela razéo,
segundo o principio da utilidade propria”.328

Torna-se a ideia de virtude aos olhos de Espinosa a propria perfeicdo do individuo tal
como ele é, quer dizer, a propria realidade do ser que ele é. Se o individuo ndo se considera
apto a agir, ele ndo pode ser um agente ético porquanto estd dominado pela tristeza, dominado
pela ideia inadequada de sua impoténcia. Ninguém na ordem ontoldgica das poténcias
singulares pode se considerar inapto a ser um agente de virtude. Na medida em que existe €,
por si s6, um certo grau de poténcia. Na medida em que se encontra sob o efeito da ilusdo da
propria impoténcia, como mero produto do acaso, torna-se impossivel a qualquer sujeito se
colocar como capaz de gerar qualquer efeito que possa ser considerado como proveniente dele
mesmo como causa adequada. Na vida imaginativa ndo € possivel uma vida efetivamente
ética; ali o individuo € mero joguete do acaso, ele € efeito de tudo o que lhe sucede e nunca
sabe 0 que estd de fato acontecendo, porque a miriade de situacdes aleatorias que Ihe
sobrevém ndo pode ser compreendida como totalidade no interior de um sistema de causas e

efeitos ordenado, mas simplesmente como contingéncias e possibilidades desconexas. Por

326 E4p28
327 E4p26
328 E4p15
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iSs0 que sem conhecimento da natureza da realidade e das relacGes que a constitui ndo se pode
pensar adequadamente numa ética.

O que para a moral tradicional é escusado — a autoconsideracio e autovalorizag&o®?®
-, para Espinosa é a propria condicéo da felicidade e da vida virtuosa. De fato, quem pode ser
bom e desenvolver sua aptiddo, por exemplo, para a generosidade sem que antes tenha se
aprimorado para tanto, ou seja, sem que tenha se esforcado pela conservacdo do seu
ser?®® Por isso que é fundamental para Espinosa o auto-aperfeicoamento realizado e
intermediado pelo conhecimento do conatus que exige que o cuidado consigo mesmo seja
anterior a qualquer cuidado, quer dizer, a partir da constatacdo de que a busca pelo
conhecimento e a busca pela prépria preservacdo é o fundamento da ética. A propria busca
por conhecer € ja, por si mesma, uma busca interessada e direcionada pela autoconservacgéo e
preservacdo do proprio ser. O individuo s6 pode ser efetivamente ético na medida em que é de
fato um individuo que atua, ou seja, na medida em que ele é causa adequada e tem ideias
adequadas das coisas.

A vida antecede a qualquer ordenamento moral, ela é o valor dos valores. Uma regra
que estabeleca a perda do proprio ser em fungdo de outro em nada auxilia no desenvolvimento
da comunidade das pessoas que vivem na busca do bem e da felicidade comum. Se perdemos
a nossa vida por uma suposta virtude, onde se encontrard a virtude, por acaso no além
mundo?*3! Por isso que toda e qualquer virtude3®? se estabelece em funcéo, acima de tudo, do
préprio ser virtuoso; o proprio ato de ser é o primeiro passo para a virtude, isto €, ser é ja uma
virtude porque é poténcia de existir. Ndo havendo ser ndo ha virtude e perfeicdo.

Essa virtude, porém, s6 pode advir do conhecimento de Deus, porque nenhuma ideia
inadequada, que produz como consequéncias as paixdes, pode nos habilitar a qualquer

concordancia com qualquer alteridade. Isto €, os homens que vivem na ignorancia nunca

329 As correntes de filosofia moral denegam que uma pessoa se coloque a si mesma como prioridade em

qualquer circunstancia, baseados na ideia de imparcialidade e desinteresse de qualquer agente moral (Fullat,
1984, p: 21e Rachels, 2006, p: 25). O outro tem sempre a prioridade e é sempre o objeto do que nés chamamos
de altruismo. 330 E4p21, p22 e p24

331 Antonio Negri em um texto em que ele promove um interessante comparativo entre Espinosa e Heidegger no
qual ressalta justamente esse aspecto comum aos dois pensadores, qual seja o aspecto de uma filosofia da
imanéncia, guardadas, naturalmente, suas devidas distancias temporais e modelos de pensamento. Diz ele:
“Heidegger e Espinosa fornece-nos o retorno a terra: tal retorno é para ser compreendido como uma saida de
qualquer ilusdo transcendente ou transcendental; é para ser compreendido como o reconhecimento do fato de que
o Ser somos noés, de que somos nds que o constituimos e que este mundo ¢ uma fabrica de relagdes humanas”
(Negri in Vardoulakis, 2011, p: 317).

332 Virtude — virtus - tem o sentido radical de forca, ou seja, de poténcia imanente de agir, sua capacidade prépria
de agir (E3praef).

333 E4p25
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concordam entre si, estdo sempre disputando os objetos e as verdades que sustentam a sua
prépria ignorancia, de modo que a vida se torna insuportavel para quem vive em seu meio a
comunidade dos ignorantes.®* A consciéncia da nossa propria poténcia e a contemplagio de
nos mesmos como causa adequada das nossas acdes nos da a forca para continuarmos a agir
bem e fazermos boas obras para aqueles que de nds necessitam.3**0 ato bondoso, nessa
circunstancia, possui um fim em si mesmo, ele nem resulta de uma ordenanga nem visa a uma
premiacao pela sua realizacdo, ele é a propria condicdo de convivéncia e de instauracdo de
uma vida comum baseada na confianga mutua, sempre fundados e guiados pelas ordenancas

da raz&o. Diz Espinosa na Etica:

Quem, ao contrario, se esforca por conduzir os outros segundo a Razao, age
ndo por impulso, mas com humanidade e dogura, e fica plenamente de
acordo interiormente consigo mesmo. Continuando, refiro a religido todos os
deveres e as agdes de que somos causa enquanto temos a ideia de Deus ou
enquanto conhecemos Deus. Chamo “moralidade” ao desejo de fazer o bem
que tira sua origem do fato de que vivemos dirigidos pela Raz&0.%%

O ignorante é incapaz de fazer isso, porque sO € capaz de agir em funcdo do seu
carater apaixonado e parcial e nunca pelo ordenamento necessario do mundo gque nos indica
antes de tudo que as coisas s6 podem se tornar melhores se o proprio individuo se melhorar
pelo esforco da Razao.

O que nos convém, nesse sentido, é sempre bom e ndo h& nada mais conveniente a
tudo o que existe do que o conhecimento de Deus. Sendo a substancia mesma a propria ordem
imanente da Natureza e a causa de todas as relagdes comuns, que sdo a sua propria Natureza
em seu desdobrar-se, assim como a causa e poténcia de cada ente singular em seu esforco de
perseveranca em seu ser, deve-se cada vez mais compreender a forma pela qual Deus age, isto
é, a sua esséncia e, assim, nos tornar cada vez mais aptos a compreendermos a natureza dos
homens a medida que buscamos concordar com eles por meio da Razdo.*¥’Deixaremos de ser
indiferentes e entristecidos por causa do que ocorre na Natureza como se ela agisse por acaso
ou por simples contingéncia. Deixaremos de lado a melancolia e nos tornaremos alegres por
sermos convenientes aos outros homens e servirmos a eles para alcangarmos 0S Nnossos
propdésitos comuns fundados nos que ha de comum entre nds e eles. Sem o auxilio da razéo

nada disso é possivel.3%®

334 E4p23, p32 e p33
335 E3p30

336 E4p37sl

337 E4p28 e p31

338 E4p35
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Sendo a poténcia da Natureza infinitamente superior a poténcia humana, chegamos a
conclusdo de que ndo ha como escapar do que sucede no mundo, jamais poderemos dizer que
ndo mais seremos determinados pelos eventos aos nossos olhos aleatérios, do mundo
exterior.3%® Somente compreendendo a Natureza e agindo de acordo com as normas definidas
pelas nossas relacbes com 0s corpos exteriores € que podemos obter alguma liberdade da
infinita poténcia da exterioridade da Natureza que nos afeta continuamente.3*°Por isso que a
paixdo do necessario, isto é, o amor a infinitude da Natureza em sua complexidade, regida
pela mais absoluta necessidade, é que podera nos fornecer o afeto-conhecimento necessério,
com a intensidade necesséria, para combatermos os afetos provenientes da nossa ignorancia e
vivermos ndo em tristeza mas na alegria do conhecimento, isto é, na alegria baseada na
poténcia da alma que é o conhecimento.?*!Diz Espinosa:

Esse ser eterno e infinito a que chamamos “Deus” ou “Natureza” age com a
mesma necessidade que existe. Pois a mesma necessidade da Natureza pela
qual ele existe é também, como fizemos ver (Proposi¢do 16, parte 1), a
necessidade pela qual ele age; portanto, a razdo ou coisa por que Deus ou a
Natureza age ou existe é uma e sempre a mesma. N&o existindo para nenhum

fim, ele n&o age, pois, também por nenhum; e como sua existéncia, sua a¢éo
também ndo tem principio nem fim.34

O conhecimento preenche a alma de satisfacdo, porque é a propria
contemplacdo da necessidade inerente aos eventos do mundo tal como ele é. Este
conhecimento igualmente nos torna virtuosos na medida em que nos capacita a compreender o
que nos € Util e conveniente e nos permite realizar as distingdes necessarias para alcancar a

nossa felicidade.3*®

339 E4p2
340 E4p4s

341 cf.E4pl0,pll e pl3
342 Edpref

343 cf.E4p28,p23 e p27
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4 O PROBLEMA DO TERCEIRO GENERO DE CONHECIMENTO EA
BUSCA PELA BEATITUDE

E qui si conviene sapere che li occhi de la sapienza sono le
sue demonstrazioni ,con le quali si vede la veritade
certissimamente...(Dante,Convivio, l11,15)

Chegamos entdo enfim ao que interessa a nossa investigacdo, qual seja, o de
compreender o papel que o terceiro género de conhecimento tem com relagdo a denominada
salvacdo, liberdade ou beatitude da alma3**. Nosso objetivo nesse capitulo inicia-se por uma
redescricdo dos géneros de conhecimento a luz do terceiro género, apontando os seus limites
tanto quanto suas contribuicdes para o alcance da scientia intuitiva. Depois, tendo por base
esta descricdo, passaremos a discussao acerca da relacéo de dependéncia do terceiro género de
conhecimento para com o segundo, na medida em que para se chegar ao terceiro género temos
necessariamente de passarmos pelo segundo. E por fim, apresentaremos a funcéo
especificamente ética do terceiro género, isto é, o seu papel fundamentalmente dirigido para a
superacdo de uma vida passiva e que objetiva alcancar a beatitude ou liberdade da mente e as
suas consequéncias em termos de compreensdo da propria natureza do individuo no interior
da natureza tais como o Amor Dei intelectualis, a imortalidade da alma em Deus e a relacdo

temporal entre felicidade e virtude.

41 A SCIENTIA INTUITIVA ENTRE OS OUTROS GENEROSDE
CONHECIMENTO?*#

Em todas suas trés obras especialmente dedicadas a temas éticos e metafisicos —
Etica, Tratado da Emenda e Breve Tratado — Espinosa expde a sua tese a respeito dos trés
géneros de conhecimento (no TEI e no BT sdo quatro), sempre se referindo a um terceiro
modo de compreensdo da realidade que difere dos demais no sentido de captar a prépria
esséncia singular da coisa conhecida e pelo qual “em virtude de conhecer alguma coisa, sei o

que seja conhecer algo” 3*. Esse conhecimento exige um sentir e um ver imediato que nos

344 Cf.E5p36s e E5p42s

345 Nessa secdo novamente comentaremos a teoria dos géneros de conhecimento para destacarmos o papel
central do terceiro género de conhecimento da Etica para o desenvolvimento da beatitude. As repeti¢des com
relagdo aquilo que discutimos no primeiro capitulo, quando descreviamos o desenvolvimento do método, se deve
a necessidade de ressaltar o diferencial fundamentalmente ético do terceiro género com relagcdo aos outros
géneros de conhecimento.

346 TIE§22
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fornece a compreensdo da natureza essencial da coisa compreendida, isto é, a sua esséncia
objetiva dada ao intelecto, e que difere da opinido, da crenga e do raciocinio em termos
operacdo e procedimento de conhecimento, sendo um conhecimento a0 mesmo tempo
verdadeiro e claro. Sobre isso ele diz no Breve tratado, “denominamos conhecimento claro
aquele que ndo é por convencimento da razdo, mas sim por um sentir e um gozar a propria
coisa; esse conhecimento vai muito além dos demais” **’. Além disso, esse conhecimento é
realizado num ato intuitivo pelo qual ¢ possivel ver de imediato “a proporcionalidade de todos
os calculos” 3,

Como Espinosa mostra no Tratado da Emenda do intelecto - em quatro modos de
conhecimento ao invés de trés - esse conhecimento difere da percepcdo pelo ouvir dizer e
pelos sinais arbitrariamente designados, porquanto estes sdo mais produtos da experiéncia
coletiva e dos costumes de pensamento passados de uma pessoa a outra, do que um
conhecimento fundamentado na compreensdo obtida pelo intelecto. Também esse género de
conhecimento difere de uma certa experiéncia empirica apartada do intelecto, porque todos
os dados dos sentidos nos aparecem de maneira aleatoria e ndo oferecem nenhuma relacao
causal necessaria entre si pela qual possamos ordena-los, sendo tdo somente fatos brutos dos
quais ndo podemos obter algum conhecimento adequado da ordem que opera neles. Da
mesma forma, este modo de conhecimento difere de um terceiro modo de percepcdo por ser
uma inferéncia realizada a partir de um efeito para a sua causa ou de um universal o qual
compreendemos as suas propriedades. O quarto modo, porém, é obtido quando percebemos a
coisa pela sua esséncia ou pela sua causa proxima, isto é, quando compreendemos o ente
singular a partir das relagcdes que o constitui, seja no ambito do pensamento ou da extensao,
que s3o suas causas proximas, enquanto produtoras de modificacdes singulares®*°.

Elimina-se para Espinosa para os fins designados por ele, em primeiro lugar, todo e
qualquer conhecimento por ouvir dizer, porquanto dele ndo podemos ter uma experiéncia
direta da singularidade que apreende, embora ndo possamos duvidar de sua veracidade
enguanto ndo temos um outro conhecimento que exclua o que ele nos apresenta. Um exemplo
de conhecimento por ouvir dizer para Espinosa é do dia do nosso nascimento, que ndo
conhecemos diretamente sendo por intermedio do que nos disseram. Diz Ele:

E como a existéncia singular de qualquer coisa ndo é conhecida sem o
conhecimento da sua esséncia (...), claramente dai se conclui que toda certeza
obtida por ouvir-dizer se deve excluir das ciéncias. Com efeito, onde néo

347 KVIL, 2,2
348 KVII, 1,3
349 TIES§19
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houver uma antecipagdo do préprio intelecto pelo mero ouvir-dizer, jamais
alguém podera ser afectado®°.

Também ndo podemos duvidar de uma série de conhecimentos que nos sdo Uteis para
o cotidiano, — tais como saber que o 6leo ¢ alimento para a chama e a agua apaga o fogo — que
sdo conhecimentos obtidos por simples experiéncia vaga, porque ndo sabemos 0 que causa as
respectivas relacdes entre causa e efeito manifestas por estes conhecimentos especificos. Os
limites desse modo de percepgdo se encontram no fato de que por seu intermédio “nada se
percebera a ndo ser acidentes nas coisas da natureza, e estas ndo sdo claramente inteligiveis
sendo pelo pré-conhecimento das esséncias”3%?,

Por inferir uma coisa de outra sabemos que a alma estd unida ao corpo, porque
sentimos 0 nosso préprio corpo, mas ndo sabemos 0 (ue causa essa sensagao, ou seja, temos
apenas o conhecimento do efeito do que nos acontece enquanto sentimento do corpo.
Também pela natureza da viséo inferimos, pelo terceiro modo de conhecimento do Tratado da
emenda, que o sol é maior do que parece, dada a sua grande distancia com relacdo a nos,
ainda que ndo tenhamos um conhecimento do que de fato seja 0 sol enquanto corpo celeste ou
astrondémico, a partir dessa simples inferéncia. Temos tdo somente a experiéncia do sol como
um corpo que nos aquece e que parece ter uma certa distancia de nds. Aqui temos um
conhecimento conclusivo, mas a seguranca dele obtida ndo implica na garantia contra o erro e
ndo nos encaminha naquilo que visa Espinosa com a sua teoria dos géneros/modos de
conhecimento, que é especificamente levar o individuo a adquirir a perfeigio®?2.

Pelo quarto modo de percep¢do do TIE, nos diz Espinosa, compreendemos, por
exemplo, que a alma esta unida ao corpo e que € de sua natureza ser parte dessa unidade, ou
seja, adquirimos o conhecimento da esséncia da alma — de ela ser unida ao corpo e inseparavel
dele enquanto tal — de forma imediata, sem nenhum processo de raciocinio, tdo somente pelo
intuir®®, Obtemos por esse modo de percepcdo o conhecimento direto do que seja a coisa
conhecida, apreendemos a sua esséncia sem a mediacdo do que quer que seja, sendo da
evidéncia imediata de sua presenca ao nosso intelecto®*. Numa tentativa de aclarar essa

explicacdo Espinosa apresenta o exemplo do quarto proporcional.

Que sejam dados trés nimeros e se procure um quarto que esteja para o
terceiro como o segundo para o primeiro. Os comerciantes dirdo que sabem

350 TIES2
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0 que é preciso fazer para encontrar 0 quarto nimero, pois ndo esgqueceram a
operacdo que aprenderam com seus mestres, sem demonstracdo. Outros
fazem experiéncias de casos simples um Axioma universal. Acontece do
quarto nimero ser conhecido na proporcao 2, 4, 3,6 e a experiéncia mostra
que, dividindo-se pelo primeiro o produto do segundo pelo terceiro, tem-se
como quociente 6; obtem-se, por essa operagao, 0 mesmo numero que eles ja
sabiam ser o quarto proporcional e, assim, concluem que essa operagdo
sempre permite encontrar o quarto proporcional. Os matematicos, conforme
as demonstracdes da Proposicdo 19 do livro 7 dos Elementos de Euclides,
sabem que numeros sdo proporcionais entre si; e eles o concluem da
natureza da proporcionalidade e desta propriedade que Ihe pertence, a de que
0 produto do primeiro e do quarto termos iguala o produto do segundo pelo
terceiro. Mas ndo véem adequadamente a proporcionalidade dos numeros
dados e, se a veem, ndo o fazem pela Proposicdo de Euclides, mas
intuitivamente, sem proceder a uma operagéo >%°.

Ora, se o0 projeto ético de Espinosa é de alcancar o conhecimento das esséncias das
coisas, em conjunto com o conhecimento da unidade da mente com a natureza, o Unico modo
de percepcdo que se ajustard a essa compreensdo € aquele que apreende os singulares em si
mesmos, de forma intuitiva, sem a mediacdo de um conhecimento por convencdo (primeiro
modo de percepcdo), de um conhecimento produzido pela universalizacdo da experiéncia
(segundo modo de percepcdo), tampouco pela compreensdo da natureza genérica da
proporcionalidade (terceiro modo de percepcdo). Esse conhecimento apreende o singular a
partir da sua relacdo de proporcionalidade imediata com a totalidade a qual ele pertence. O
singular €, entdo, apreendido diretamente e em si mesmo pelo quarto modo de percepcao, isto
é, ele é apreendido em sua natureza propria tanto como parte da totalidade da natureza,
enquanto causa proxima, quanto como entidade singular apreendida em sua propria esséncia.

Diz Livio Teixeira acerca disso:

Compreender a esséncia adequada de uma coisa significa compreender cada
coisa em relacdo ao todo. Em suma, o estudo dos modos de percepcéo ja nos
leva a compreender que ndo ha conhecimento verdadeiro sendo do Todo e
que apartarmo-nos do Todo concreto é cair em abstracéo®®.

Pelo exemplo do quarto proporcional temos um mesmo conhecimento realizado por
maneiras diferentes. Enquanto os comerciantes se limitam a por em pratica uma operagéo
aprendida em razéo do exercicio de sua profissdo e outros aplicam a regra a qual divide-se o
produto do segundo pelo terceiro nUmero com o primeiro, € 0s matematicos aplicam a regra
da proposicdo 19 do livro 7 dos Elementos que demonstra a natureza mesma da

proporcionalidade — de acordo com o encadeamento racional que os leva até essa

355 TIE§23-24
356 Teixeira, 2001, p: 38
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compreensdo -, o filésofo espinosano, ao contrério, alcanca essa ideia adequada Unica e
exclusivamente pelo esfor¢o em “ver” o resultado sem nenhuma operacdo, por meio do
proprio indice de veracidade dado pela ideia verdadeira resultante desse calculo intuitivo. No
Tratado da emenda essa intuicdo da ideia verdadeira é o Unico parametro da verdade que é
garantido unicamente pela ideia verdadeira como indice de si mesma®’ e em razdo do
pertencimento do intelecto a uma ordem maior de ideias, que na Etica serd denominada de
intelecto infinito de Deus ou ciéncia de Deus, cujo qual nosso intelecto é apenas uma parte. O
quarto modo de percepcdo, nesse caso, visa compreender ndo o ente singular isolado de sua
realidade natural, numa simples apreensdo casual e aleatdria, mas o compreende a partir da
ordem das ideias contidas no intelecto divino, que constitui a totalidade da realidade,
concebendo-o a partir da prépria atividade divina que o causa.

Na Etica Espinosa nos apresenta trés géneros de conhecimento que sdo explicados
pelo mesmo exemplo do quarto proporcional, fazendo, antes de exp6-los, uma forte critica aos
termos transcendentais — as abstragcdes - 0s quais nos impede de compreendermos as coisas
em suas singularidades, quando costumamos unicamente nos basear em termos gerais tais
como ente, coisa e algo, como se tais termos possuissem algum sentido real quando sdo
essencialmente entes de razdo®®.Devido a mente ndo conseguir lidar com uma quantidade
muito grande de impressdes e experiéncias corporais, ela termina por misturar tais impressoes

e delas obtém um termo geral que os unifica e simplifica para melhor compreendé-los.

Ora, no momento em que as imagens se confundem inteiramente no corpo, a
mente imaginara todos os corpos também confusamente e sem qualquer
distingdo, agrupando-os, como se de um Unico atributo se tratasse, a saber, 0
atributo de ente, coisa, etc>>*.

Esse tipo de conhecimento dos transcendentais além de ser inadequado, por ndo levar
em consideracdo as diferencas e oposi¢des que compdem os singulares, também é de uma
extrema subjetividade, porquanto cada individuo forma a sua imagem genérica do que
percebe a partir daquilo que considera mais importante no objeto de conhecimento. Dai
advém a experiéncia erratica (experientia vaga) que juntamente com o conhecimento a partir

de signos (ex signis) resultam de um ouvir falar, ou mesmo ler algo, que produz em nos uma

357 Espinosa, como vimos no primeiro capitulo, ndo considera o verdadeiro como um termo transcendental. O
verdadeiro ¢ intrinseco a ideia verdadeira. “Se se perguntar, entdo, o que ¢ a verdade fora da ideia verdadeira,
que se pergunte o que é a brancura fora da coisa branca, pois a relagdo é do mesmo género nos dois casos”
(PM,6).

358 E2p40sl

359 jdem
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impressdo que torna-se memoria, a partir da qual formamos imagens que resultardo no
denominado primeiro género de conhecimento, ou também opini&o ou imaginagao.

O conhecimento de segundo género ou razdo, que € resultado da nossa compreensdo
das nocBes comuns, tem por origem as ideias adequadas das propriedades das coisas a partir
de suas conveniéncias umas com as outras e do que é comum entre elas®®. Esse conhecimento
é adequado na medida em que por seu intermédio compreendemos a ordem da natureza como
verdadeiramente uma ordem de correlacGes entre os seres que obedecem necessariamente as
leis naturais que 0s governa, seja no ambito do pensamento — enquanto ideias sob a ordem da
I6gica — seja sob a ordem dos corpos na extensdao em seus maltiplos aspectos. O segundo
género possui uma fungdo extremamente importante para se chegar ao terceiro, pois é dele
que deduzimos a ordem da natureza como um sistema imanente de relagdes entre 0s corpos e
ideias que possuem propriedades gerais, mas que também possui grandes diferencas entre si.
E por meio do segundo género também que compreendemos as propriedades da alma e sua
relagdo com o corpo, assim como entendemos as causas das afeccOes de alegria e tristeza que
vao fundar toda a discussdo que Espinosa desenvolve acerca dos afetos nas partes trés e
quatro da Etica. E possivel identificar, inclusive, um modo de vida ético fundado apenas nas
no¢des comuns, baseado na generosidade e na firmeza da alma que € independente do
conhecimento da scientia intuitiva e da eternidade da alma3®*.

O terceiro género ¢ para Espinosa aquele que “parte da ideia adequada da esséncia
formal de certos atributos de Deus para chegar ao conhecimento adequado da esséncia das
coisas” %%2.Dele obtemos um conhecimento adequado na medida em que relacionamos as
esséncias formais do pensamento e extensdo — a causa proxima - a esséncia dos seres
singulares como resultados da propria atividade dos atributos, isto é, como resultado da
atividade de Deus. O terceiro género difere do primeiro por conceber os seres singulares néo
sob um instante temporal ou duracional, ou sob uma experiéncia eventual levada em conta
como conhecimento verdadeiro, mas compreende o singular sob a sua verdadeira ordem, que
é a ordem essencial e eterna das relacbes de movimento e repouso e das ideias enquanto
modificacdes do intelecto infinito Deus. O terceiro género de conhecimento difere do segundo
— embora dependa dele em grande medida - no sentido de apreender ndo as nogdes gerais que

regulam os corpos e ideias, mas a individualidade corporal e das ideias em sua esséncia

360 Cf.E2p38 e 38s
361 cf.E5p42
362 E2p40s2
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singular, ainda que considerada como uma singularidade produzida pela poténcia infinita de
Deus em seus atributos.

Com relagdo ao exemplo do quarto proporcional também apresentado na Etica,
Espinosa mostrara que por via do terceiro género existe uma percepgao “de um so golpe de
vista” (em Latim, uno intuitu videmus) em que relacionamos o primeiro com o segundo
nimero (1 e 2) e logo, do terceiro, (3) o quarto numero (6)3%3.0 conhecimento do terceiro
género, nesse sentido, nos levaria a identificar no singular, que apreendemos imediatamente
(assim como no primeiro género de conhecimento), a necessidade propria dos atributos
pensamento e extensdo em sua poténcia de produzir aquele ser singular, enquanto atributos de
Deus (que séo, evidentemente, Deus mesmo).

E interessante, todavia, notar que no Tratado da emenda Espinosa afirma que “as
coisas que em virtude de tal conhecimento pude entender foram bem poucas até¢ ao momento”
%4 mas quando chega a Etica essa compreensdo aparentemente tdo parca se inverte, pois la
ele afirma do terceiro género de conhecimento como aquele “cujo fundamento ¢ o proprio
conhecimento de Deus” 3%, Parece-nos que entre a producdo do Tratado da emenda e a da
Etica Espinosa deu-se conta da necessidade do desenvolvimento do método geométrico, ndo
mais encetando a sua pesquisa a partir do sujeito, mesmo de sua experiéncia e de suas ideias,
mas a partir da verdadeira ideia absoluta que € a ideia de Deus e, dessa ideia, deduzir todos 0s
singulares. O individuo que busca aquele amor do eterno e infinito do Tratado da emenda
permanece na Etica na medida em que o seu objeto de desejo absoluto identificado com Deus
é a fonte dos seus bons afetos e do conhecimento verdadeiro tal como ele mostrara na ultima
parte da Etica. Todavia, ao invés de ir busca-lo no fim de uma jornada intelectual por entre a
ordem e encadeamento das ideias verdadeiras até a suma ideia, como foi 0 seu percurso no
Tratado da emenda inacabado, na Etica, ao contrario, parte dela na medida em que é a partir
dessa ideia que se compreende perfeitamente os entes singulares como manifestacdes da
propria poténcia divina.

Por isso que o terceiro género nos parece indicar a presenca da acdo da eternidade se

366

singularizando nas simples modificac@es finitas, pois é tAo somente na Etica®®® que a

363 jdem

364 TIE §22

365 E5p20s. O significado de dizer que o conhecimento do terceiro género tem por fundamento o proprio Deus é
amplamente reconhecido tal como descrevemos no segundo capitulo, compreendendo que com isso Espinosa
quer dizer que é a compreensao da propria natureza.

366 Também no Breve tratado, evidentemente.
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causalidade imanente®’ se estabelece radicalmente como regra de entendimento de toda

realidade em suas leis e em seus resultados individuados. E o que também mostra Yovel a

esse respeito:
Essa mudanca de perspectiva — proporcionada pelo 3° género -, sem adicdo
ou subtracdo, faculta-nos uma inteleccdo mais profunda da mesma coisa
através de um novo processamento, ou sintese, dos mesmos ingredientes
informativos. Antes dela, existiam apenas causas externas e leis universais
para compreender a coisa singular, ou melhor, 0 modo como essa coisa
materializa um conjunto de propriedades comuns abstractas. Agora, no
entanto, toda a informacdo anterior se aglutina para produzir uma entidade
singular, a esséncia particular dessa coisa tal como ela decorre

imanentemente de um dos atributos de Deus, segundo um principio légico de
particularizacao®,

42 A CONSTITUICAO DA VIDA SOB O SEGUNDO GENERO DE
CONHECIMENTO

Naturalmente o homem nédo encontra qualquer conhecimento seguro sobre 0s seus
afetos e sobre a sua poténcia em compreendé-los e agir contra o que lhe é prejudicial se se
encontra tdo somente sob o primeiro género de conhecimento. N&o € possivel uma verdadeira
ética no primeiro género, porquanto ndo ha uma légica coerente que presida as experiéncias
obtidas aleatoriamente. Somente a partir do segundo género de conhecimento é que se
assegura as condigdes para a compreensdo da ordem imanente entre os corpos e as diversas
formas pelas quais os individuos se afetam e sdo afetados. A logica do segundo género de
conhecimento se fundamenta no conatus como poténcia afirmativa de ser e, por este motivo,
torna-se necessario uma outra imagem e uma outra consideracgdo sobre o individuo em funcao
ndo da instauracdo de um ideal normativo — este se resume apenas na poténcia da alma para
conhecer — e de uma outra forma de abordar o problema da vida virtuosa.

Esse outro ideal sO pode iniciar-se por uma reavaliagdo dos conceitos que
normalmente atribuimos aos atos humanos, reconsiderando-os sob o conceito de conatus.

Quer dizer, os conceitos valorativos tradicionalmente postos nunca expressam qualquer

367 Ressalte-se que em nenhum momento no Tratado da emenda Espinosa refere-se a causalidade imanente. Dai,
talvez, a dificuldade existente de se compreender o problema da ideia verdadeira com a ideia de Deus e suas
relagdes reciprocas. O método tanto se desenvolve a partir de uma ideia verdadeira dada quanto tem de antemao
a ideia de Deus como unidade de toda a realidade. Em todo o percurso do TIE essas duas ideias ndo se conjugam
parecendo ser duas vias possiveis para se compreender a ordem da natureza.

368 Yovel, 1993, p: 162
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consideracdo pela poténcia interna do homem - seu poder natural e espontaneo de conhecer e
agir baseado nesse conhecimento — e o valor ja inerente ao individuo enquanto tal. O sentido
de bem e mal, perfeito e imperfeito, sdo sempre derivados de uma abstracdo, de uma
universalizacdo da experiéncia aleatoria e imaginativa que se torna regra geral aplicada a
todos os casos. Por isso que Espinosa dird — em contraposicdo a toda moralidade tradicional —
que a virtude é a propria poténcia humana, quer dizer, é o préprio poder que temos de realizar
certas coisas que sdo compreendidas somente pelas leis de nossa natureza®®®. Da mesma
forma, bom é somente aquilo que sabemos ser-nos Util e mal aquilo que nos impede de
possuir o bem3.

N&o ha na filosofia espinosana nenhum juizo valorativo no que diz respeito as formas
de vida que se vive espontaneamente, isto €, ndo € necessario que haja uma modificacao
profunda no individuo para que ele se torne, dai, digno de uma vida beata. Pelo contrario, em
sua esséncia ja se encontra a sua capacidade de melhorar-se e tornar-se virtuoso, pois ele, por
si sO, € um grau de poténcia que, a0 compreender sua natureza e esséncia, pode tornar-se
causa adequada de suas acdes. Para Espinosa a nossa tendéncia para o que julgamos bom é-
nos natural, e a busca pelo que nos é util*"* é o equivalente a virtude®’2. Se assim n&o o fosse,
como seria possivel qualquer orientacdo ética para o individuo, dado que nele mesmo nao
haveria qualquer possibilidade de ser virtuoso? Por isso que “ninguém pode desejar ter
beatitude, agir bem e viver bem sem ter, a0 mesmo tempo, o desejo de ser, de agir e de viver,
isto ¢, de existir em ato” *® E, mais ainda, “ndo se pode conceber nenhuma virtude anterior a
esta (isto ¢, o esforgo por se conservar)” 374,

Esse esforco, porém, é insuficiente se s6 se tem ideias inadequadas, ou seja, se
temos ideias confusas das coisas, enquanto conclusdes sem premissas. Desejamos e nos
esforcamos por conhecer, mas nem sempre 0 nosso conhecimento é adequado. Esse esfor¢o
por conhecer pode tantas vezes ser mal direcionado e tornar-se refém de imagens que nao

correspondem ao conceito real das coisas. E fato que faz parte da nossa existéncia termos

369 E4d8 e E3p7. Diz Don Garret, “Virtude é o que alguém pode, ¢ a sua propria poténcia”.

370 E4dle 2

371 A utilidade em favor proprio é o fundamento da moralidade espinosana segundo Victor Delbos. Como ele
mesmo diz “A procura do util é a origem da moralidade, e ndo, que quer se pretenda, da imoralidade; da mesma
forma que a reducédo da virtude ao esforco para perseverar no ser torna a virtude desejavel em si e ndo por outra
coisa”(Delbos,2002,p:144).

372 E4pl19e 20

373 E4p21

374 E4p22
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ideias inadequadas: somos parte de um ser pensante e ndo podemos ter a ideia do todo senédo
com um grande esforco pelo conhecimento adequado e perfeito®”. A ordem comum da
natureza, aquela em que vivemos a maior parte do nosso tempo, ndo nos permite, de imediato,
termos um conhecimento adequado nem de ndés mesmos, nem do nosso corpo e nem dos
corpos exteriores, mas sempre conhecimentos mutilados e confusos®’®.A (nica via de salvagio
se d& a partir da alma e daquilo que constitui a sua esséncia, qual seja, conhecer a causa de
todas as coisas, isto €, conhecer a Deus®”’, e se autoconhecer como uma ente natural cuja
forma de ser ndo € em nada estranha a ordem propria das coisas. O esfor¢co por compreender €
um esforgo ético por perseverar em seu proprio ser, € um esforco, igualmente, em busca do
que é bom, porquanto s6 o conhecimento adequado nos permite enxergar o que é, de fato,
bom e util para n6s®’.

Pela razdo — segundo género de conhecimento — captamos as diferencas e
semelhancas entre nos e o0s outros corpos. Este tipo de conhecimento é adequado na medida
em que apreende 0 que é comum a todas as coisas e se encontra tanto na parte como no todo,
embora ndo apreenda aquilo que constitui a esséncia dos seres singulares 37°. Pela simples
compreensdo das diferencas e semelhancas, conseguimos, de antemdo, compreender a ordem
que governa 0s corpos e as mentes. Vemos pela atividade interna aos atributos de Deus a
configuragdo racional do universo, da mesma forma que vemos Deus mesmo agir, na medida
em que os atributos sdo expressdes da propria atividade divina enquanto pensamento e
extensao.

A nossa relagdo com o mundo, a partir da compreensdo das nogdes comuns, torna-se
mais clara na medida em que temos uma maior consciéncia das relacdes de conveniéncia e
discordancia das coisas com 0 nosso ser ou dos outros individuos conosco. Compreendemos,
portanto, 0 nosso lugar no interior de uma dindmica maior do que nds, mas que nem por isso €
menos compreensivel a nés ja que obedece a ordem racional prépria da natureza da Deus.
Como o proprio Espinsa diz “A medida que uma coisa convém a nossa natureza, ela é
necessariamente boa”, pois “nada (...) pode ser bom sendo enquanto estd de acordo com a
nossa natureza, e, por conseguinte, quanto mais uma coisa estd de acordo com a nossa

natureza, tanto mais util ela é, inversamente” %%°. Nesse sentido, o entendimento das nogoes

375 TIES73

376 E2p29cor

377 E2p40s2 e E4p28
378 E4p26

379 E2p38 e p37

380 E4p31
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comuns nos permite compreendermos a nds e aquilo que aumenta a nossa poténcia de agir e,
também, aquilo que diminui esta poténcia de acdo: temos, portanto, um autoconhecimento
baseado na norma ordenada que governa 0s COrpos.

A liberdade, para Espinosa, € a consequéncia mais imediata da obtencdo de um
conhecimento adequado tanto sobre a Natureza quanto sobre a nossa prépria condigdo
enquanto parte da Natureza. O segundo género de conhecimento nos faz compreender que a
ordem que governa 0 mundo € necessaria, na medida em que todas as coisas que decorrem de

381 assim como expressam a esséncia de Deus, de modo

Deus decorrem de modo necessario
que se as coisas ndo fossem tal como sdo a prépria natureza de Deus seria outra, 0 que

constituiria uma contradicio®2.

Com efeito, se Deus tivesse decretado sobre a Natureza e sua ordem outra
coisa que ndo aquela gque decretou, isto é, se tivesse, a respeito da Natureza,
querido e concebido outra coisa, teria tido necessariamente um entendimento
diverso do atual e uma vontade diversa da que tem atualmente®®

O denominado livre-arbitrio € completamente excluido da vida ética em razédo de sua
ineficicia tanto em termos compreensivos quanto em termos praticos. Ndo sabemos o que
seria o livre-arbitrio, porque ndo sabemos de que maneira a mente agiria por sobre o corpo de
modo a fazé-lo agir de acordo com a sua vontade. Como Espinosa mostra no prefacio da
quinta parte da Etica, os est6icos acreditavam que com exercicios seria possivel domesticar o
corpo a obedecer aos ditames da razdo. Do mesmo modo, Descartes argumentara n’As
paixdes da alma que a mente poderia ter dominio por sobre o corpo, porquanto ambos
estavam ligados por meio da glandula pineal, que transformaria a vontade da alma em uma
acdo do corpo. Para Espinosa nada disso comprovaria nenhum poder da mente por sobre o
corpo, porque da mesma forma que temos a experiéncia de agirmos de acordo com a nossa
vontade, em outras tantas situagdes agimos de forma completamente oposta ao que
desejamos. Tudo isso se funda na diferenga entre mente e corpo, de modo que “ndo havendo
nenhuma medida comum entre a vontade e 0 movimento, ndo ha comparacdo nenhuma entre a
poténcia — ou as forcas — da alma e do corpo; por conseguinte, as forcas desse Gltimo nédo
podem ser dirigidas pelas da primeira” 38,

A necessidade da esséncia e a necessidade causal sdo os fundamentos que regem a

ordem da Natureza. Deus determina a ordem da Natureza desde sempre, fazendo com que

381 E1p29
382 E1p33s2
383 |dem
384 E5pref
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aquilo que denominamos vontade seja ndo “causa livre”, mas “causa necessaria” por carregar
em si uma infinidade de voli¢Ges internas ao corpo, em conjunto com as determinagdes
exteriores que agem sobre o individuo 3%. O segundo género de conhecimento nos faz
enxergar que aquilo que imaginamos como ato voluntario ndo é mais do que uma acao
necessaria, baseada em nossa esséncia e nas multiplas causas que nos determina. Uma outra
perspectiva a respeito da nossa realidade e da realidade dos outros surge aos nossos olhos a
medida em que passamos a compreender 0s outros ndo como agentes livres, que agem
imaginariamente como que sem causa, mas como determinados a agir segundo a
determinagdo propria do seu ser ¢ de suas condi¢des externas. Como Espinosa diz “uma coisa
que é determinada a produzir algum efeito foi necessariamente determinada a isso por Deus; e
aquela que ndo foi determinada por Deus ndo se pode pbde determinar por si mesma a
produzir um efeito” 3%, da mesma forma que “uma coisa que ¢ determinada por Deus a

produzir algum efeito ndo se pode tornar indeterminada por si propria” %7 e que por fim,

Qualquer coisa singular, ou melhor, qualquer coisa que seja finita e tenha
existéncia determinada, ndo pode existir, nem ser determinada a produzir
efeito algum, se ndo € determinada a existir e a produzir esse efeito por outra
causa, que é ela mesma finita e tem uma existéncia determinada; e, por sua
vez, essa coisa ndo pode tdo pouco existir e ser determinada a produzir
algum efeito, se ndo é determinada a existir e a produzir esse efeito por
outra, que é também finita e tem uma existéncia determinada, e assim ao
infinito®®,

O conhecimento de segundo género, por isso, nos permite ver a realidade
compreensivamente como um sistema de relacbes causais determinadas pelos atributos de
Deus. Como o mundo é composto por uma infinidade de poténcias muitas vezes mais
poderosas que nés, compreendemos de imediato que somos seres em grande parte passivos,
porquanto ndo somos toda a realidade sen&o sé parte infima dela em relagdo com as demais®®,
Nossa funcdo no interior desse sistema causal, por via do conhecimento de segundo género, €
compreendermos as causas das paixdes, sua poténcia por sobre nds e o que nds podemos fazer
ao compreendé-las no interior do sistema a qual elas se encontram. A nossa forga, nesse caso,
consiste em nada mais do que desenvolvermos desejos que surjam dos afetos alegres, pois é

pela alegria que a nossa capacidade compreender é acentuada e temos mais condigdes de

385 cf.E1p32
386 E2p26
887 E2p27
388 E2p28
389 E4p2 e p4



112

buscarmos de forma inteligente a nossa propria utilidade®*.Toda a tristeza pode ser
amplamente superada pelo desejo alegre, porquanto a tristeza ndo € mais do que a ignorancia
da nossa poténcia, da nossa inteligéncia e das relacbes adequadas, passiveis de serem

compreendidas por noés, que constituem o mundo.

Somos afetados de tristeza na medida em que ndo compreendemos 0 que nos ocorre
e essa ignorancia pode ndo ter fim, dado que as ideias inadequadas obedecem a sua propria
I6gica interna e se seguem umas das outras com a mesma necessidade que as ideias
adequadas®?-. A tristeza produzida pelas ideias confusas consiste em nos deslocar da
totalidade, em nos colocar como que isolados do todo que constitui a realidade e nos faz
pensar que a nossa condicdo se deve unicamente ao nosso livre-arbitrio, quer dizer, a nossa
propria culpa®®. Portanto, nos enganamos ao imaginarmos podermos mais do que podemos,
quando, com isso, perdemos a direcdo daquilo que constitui 0 nosso conatus, isto é, 0 Nosso
desejo®®.

Por isso que o conhecimento racional nos mostra que ndo € possivel haver nada
contingente na realidade, como se as coisas fossem por si mesmas substancias apartadas do
todo ao qual pertencem, ou mesmo quantidades discretas distintas da ordem da natureza®*,
Esse mesmo conhecimento nos permite entender sobretudo os nossos limites, entender o fato
de sermos uma parte da natureza que tende — por ser parte — a ignorar o todo e tantas vezes
considerar-se como um todo por si mesmo. Nada pode ser considerado como a totalidade
sendo Deus, isto €, sé a substancia existe pela necessidade da sua esséncia e sé ela é aquela
que pode ser concebido por si e é em si, ndo dependendo de nada para existir e ser concebido,
sendo de si mesmo. Como resultado da ideia de Deus concebida como natureza absoluta,
todas as coisas serdo compreendidas como modificagcOes de Deus, ndo porque possuam uma
existéncia menor ou epifenomenica, mas porque ndo podem ser sendo pela acdo de Deus ao

produzi-las, da mesma forma em que ele mesmo é causa sui.

390 E4p18

391 E2p36

392 Espinosa ndo fala de culpa, mas de arrependimento. O arrependimento é uma tristeza acompanhada de ideia
de si mesmo como causa, porquanto imaginamos que fizemos aquilo por livre decisdo da alma (E3p30s, E3p51,
E3def af27). Esse afeto ndo pode nascer da razdo, porque é produto da imaginacdo de que aquilo que ja fizemos
poderia ter sido feito de outra maneira e nos faz passar a imagem de virtude, quer dizer, fiz aquilo por acaso mas
ndo sou daqueles que costumam fazer aquilo que fiz. A virtude advinda da alegria acompanhada da ideia de si
mesmo é o que Espinosa chama de repouso intimo, onde sabemos que somos virtuosos na medida em que
sabemos o que podemos e ndo cedemos aos desejos depravados. O homem quando se arrepende é duas vezes
miseravel, pois cede ao desejo - ndo tem fortaleza para suporta-lo — e depois se entristece pelo que deixou de
fazer (E4p54).
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Conhecer as coisas em sua necessidade tanto essencial em Deus quanto causal na
ordem de causas da natureza ndo é sendo ter um conhecimento adequado. Por isso que
Espinosa dira que

a nossa alma, a medida que percebe verdadeiramente as coisas, € uma parte
do entendimento infinito de Deus; por conseguinte, é tdo necessario que as

ideias claras e distintas da alma sejam verdadeiras quanto isso € necessario
para as ideias de Deus3%

N&o é que quando conhecemos pela imaginacdo nos apartemos de ser parte do
intelecto infinito de Deus, pois Deus, ainda que estejamos sob a imaginacdo, conhece as ideias
que ocorrem em nos na medida em que ele tem a nossa ideia em seu intelecto®®. A questdo é
que o inverso é o que ndo ocorre com relacdo a n6s. Quando estamos sob a imaginacdo ndo
conhecemos as coisas adequadamente, muito menos temos a ideia adequada de Deus. O
vislumbre de uma ideia adequada de Deus somente surgirda em nds quando passamos a
compreender a natureza como uma ordem adequada, isto é, conhecer as coisas como
necessarias®®’ e sob certo aspecto de eternidade®®, onde compreendemos “essa necessidade
das coisas” como “a necessidade mesma da natureza de Deus” 3%.

Desse conhecimento passamos a ver que na natureza tudo é feito em conformidade
com a esséncia eterna e infinita de Deus e, consequentemente, passamos a obter um
conhecimento adequado de qualquer corpo singular em ato, considerando-o como produto da
esséncia — poténcia — infinita de Deus*®. A nossa experiéncia em nada muda. Continuamos a
viver sob a ordem comum da natureza, sob 0s encontros permanentes do nosso corpo com 0s
outros corpos. O que muda é que ndo mais conhecemos essas relacdes pela imaginacdo, ou
seja, ndo mais conhecemos essas relacfes tais como elas se apresentam a nos, pelos proprios
dados que elas nos oferecem enquanto experiéncias abstraidas do todo concreto a qual elas
pertencem de fato. Compreendemos as coisas a partir de Deus, ou seja, compreendemos as
coisas como elas de fato sdo, produzidas por Deus e dependentes de Deus para serem e
existirem. A transformacdo aqui € no nivel da compreensdo: deixamos de ver o mundo a
nossa maneira para compreendé-lo como um conjunto de relagdes necessarias fundadas em
leis eternas as quais nos produz tanto quanto produz todo o resto do universo. A partir dai

pode-se afirmar que “a alma humana tem o conhecimento adequado da esséncia eterna e
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infinita de Deus” %, pois a prépria alma reconhece na exterioridade da natureza a agéo
necessaria e eterna de Deus.

A alma entdo deixa de ser passiva e sujeita a aleatoriedade das paixdes e passa a ser
ativa, ou seja, passa a compreender aquilo que Ihe sucede ndo como mero acaso, mas como
produto de leis certas e determinadas. A liberdade da alma agora ndo consiste mais em
imaginar-se capaz de realizar qualquer movimento deliberado como que causado por si
mesma. Ela descobre que o que se chama de vontade ndo condiz necessariamente com aquilo
que ela pode realizar diante do que ela compreende. A alma somente se concebe como agente
efetivo na medida em que tem ideias adequadas*®? e ao compreender que a razio do seu agir
se localiza nela mesma somente a medida que ela é expressao da poténcia divina em seu
conatus*®, Sobre isto diz Garrett, “Os seres humanos podem ter graus de liberdade,
correspondentes aos graus em que sdo causas adequadas de suas proprias agdes” (p.349). O
aspecto deliberativo do ser humano, portanto, deixa de ser fundado numa a¢do sem causa, tal
como considerada no livre-arbitrio, e passa a se basear no proprio esforco do sujeito em
buscar a conservagdo do seu ser, que constitui a sua propria esséncia atual*®*. Ainda mais, por
compreendermos as determinacgdes que agem sobre n6s, podemos mensurar a nossa liberdade
diante daquilo que nos condiciona, quer dizer, podemos mensurar 0 nosso grau de poténcia
em oposicao aos afetos que podem diminuir a nossa poténcia de agir.

Por entender que a sua natureza como conatus é fundada na poténcia da alegria, na
impoténcia da tristeza e no desejo, a alma deixa de ser mero joguete das paixdes e passa a ter
ideias adequadas e, portanto, passa a conhecer mais sobre sua propria forma de ser. O
conhecimento de si mesmo enquanto parte da totalidade implica diretamente em saber-se
passional, mas também revela também a possibilidade de compreender essa condi¢cdo de
passionalidade e torna-la favoravel a si mesmo por intermédio do conhecimento adequado.
Isso significa que compreender as no¢des comuns e as propriedades gerais das coisas, entre
parte e todo, permite ao individuo agir, na medida do que lhe cabe, a partir de ideias
adequadas, que sdo justamente as ideias que o fardo ser causa adequada, ou seja, ser
efetivamente um agente a partir de sua prépria esséncia e poténcia. Desse modo, procurara
aquilo que lhe aumente a poténcia de agir*®®, compreendera o funcionamento da propria

imaginacdo quando afetada, por exemplo, temporalmente por duas paixdes e a consequente
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associacao entre ambas num acontecimento semelhante em outras circunstancias através da
memoria*®®, Entendera a propria aleatoriedade dos encontros, na medida em que tantas vezes
pode ser simpatico ou antipatico por algo ou alguém, amiiude em funcdo de alguma

semelhanca com aquilo que se ama ou se odeia*’

. Compreendera as causas dos sentimentos
ambiguos, na medida em que a mesma coisa pode, muitas vezes, suscitar em nds sentimentos
opostos de amor e ddio simultaneamente®®®, Deixara de viver, igualmente, sob os sentimentos
de esperanca e medo, porquanto tais sentimentos se fundam justamente na divida e incerteza

409 Entendera, enfim, o funcionamento do

do desconhecimento do que pode nos acontecer
amor e do 6dio, na medida que tais sentimentos existem em fun¢do do objeto que amamos ou
odiamos, isto é, na relacdo que tais objetos da nossa paixdo estabelecem conosco ao nos
alegrar ou nos entristecer*®

Dai o porqué da existéncia de uma ética no interior do segundo género. Pelas
préprias regras de reciprocidade entre 0os homens, certos valores surgirdo com seu resultado.
Afetos positivos e afetos negativos surgem em noés pela mesma regra e pela mesma ordem que
rege a natureza e nao sdo mais vistos, no segundo género, como experiéncias casuais e
aleatorias, desprovidas de sentido ou razdo. A nossa comiseracdo, por exemplo, com o0
semelhante produzira a acdo de benevoléncia; também a nossa ambigdo nos fara agir sempre
de acordo com o agrado do vulgo, por produzir em nés aquilo que chamamos de civilidade.

Baseados nos afetos de tristeza e de alegria, buscaremos viver em comum, buscando
sempre ser agradavel aos outros de modo a alegra-los, porquanto a reacdo de alegria deles
para conosco produz em nos, igualmente, o afeto de alegria concomitante a nossa propria
ideia como causa desse afeto*'!. Afetos tdo importantes do ponto de vista civilizatorio tais
como arrependimento e a vergonha, oriundos de imaginarmos a censura alheia, sdo o
resultado justamente das relagdes sociais estabelecidas entre 0os homens. Por isso que sempre
buscaremos obter um certo “contentamento consigo mesmo” na medida em que esse afeto
suscita alegria em nds por imaginarmos que 0s outros nos considera também com alegria®'? .

A acdo convencionalmente correta resulta, assim, da propria realidade relacional
existente entre os homens, uma realidade que se baseia em alguma medida em regras, nao

advindas de principios morais exteriores, mas da propria utilidade que cada um se atribui com
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relacdo aos outros. Por isso também que “cada um se esfor¢a por imaginar, quanto a si
mesmo, tudo o que imagina afeta-lo de alegria” *'3, pois é por esse afeto de sociabilidade e de
convivéncia é que nos tornamos bons para com 0s outros porquanto esperamos que eles nos
vejam como causa de bons afetos para eles. Em suma, causar bons afetos € também gerar em
si bons afetos e nisso constitui uma ética fundada nas relagdes comuns.

Pode-se ver também que é o sentimento de ambicdo que nos leva a querer que 0s
outros vivam em conformidade com o que desejamos €, como consequéncia, o amor pelo que
desejamos s6 tende a aumentar quanto mais pessoas também o desejam*4.0s afetos em si
mesmos ndo indicam valores morais a serem julgados a partir de um ambito de valores
universais, ainda que pela sua acdo passional positiva ou negativa nos indique aquilo que é ou
ndo conveniente para a salde dos nossos pensamentos e emocdes. Um mesmo afeto — como a
propria ambicdo, por exemplo — pode levar-nos a pratica de atos egoistas, como também de
atos de amor por querermos que todos partilhem conosco um mesmo objetivo. Por isso que 0S
afetos guiados pela razdo — naturalmente mais justos e equanimes - promovem maior
concordancia entre as pessoas e faz com que se perceba que 0s homens sdo o que ha de mais
importante para os proprios homens em razdo de sua utilidade mutua e cooperacdo sob a

razdo. Diz Espinosa:

0s homens ndo podem aspirar nada que seja mais vantajoso para conservar o
seu ser do que estarem, todos, em concordancia em tudo, de maneira que as
mentes e 0s corpos de todos componham como que uma s6 mente e um sé
corpo, e que todos, em conjunto, se esforcem, tanto quanto possam, por
conservar 0 seu ser, e que busquem,juntos,o que é de utilidade comum para
todos. Disso se segue que os homens que se regem pela razdo, isto €, 0s
homens que buscam, sob a conducdo da razdo, o que lhes é util, nada
apetecem para si que ndo desejem também para 0s outros e sdo, por isso,
justos, confiaveis e leais*'®

Assim, o conhecimento do segundo género é condi¢do fundamental para o terceiro na
medida em que nos permite conhecer a ordem da natureza ndo como designio ou finalidade de
Deus, mas como o conjunto das conexdes causais entre 0s seus elementos e as regras que tais
conexdes obedecem. Esse conhecimento ao mesmo tempo nos revela a acdo necessaria de
Deus e nos mostra que agimos de acordo com a forma que afetamos e somos afetados, e que

estes afetos/afecces nos surgem de acordo com regras bastante claras e objetivas que séo 0s
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fundamentos da vida afetiva. Sem conhecer tal ordem que constitui a realidade, jamais
poderiamos conhecer a atividade da substancia divina agindo em seus infinitos atributos e as
infinitas afeccdes desses atributos, as suas modificacoes.

O segundo género, assim, é 0 ponto de partida para a beatitude e para a verdadeira
liberdade, porque fornece & mente aquilo que é de sua propriedade essencial: o desejo e 0
esforco pelo conhecimento adequado. No segundo género temos um conhecimento efetivo,
temos a compreensdo da ordem da natureza em sua dindmica interna e sabemos que tal ordem
e dindmica ndo é nada mais do que a atividade divina, Unica, agindo na multiplicidade e suas
relagdes reciprocas. André Scala ressalta que “E pelas nogdes comuns que se operard o
conhecimento da unido da mente com o todo da natureza” e, nesse caso, “ndo se pode formar
nogcbes comuns sem que se seja afetado pelo que ha de comum entre o proprio corpo e um
outro. Ser afetado é ndo ser impassivel”*®,

Os limites, porém, desse conhecimento sdo claros. E um conhecimento que se limita
as regras gerais, isto €, aquilo que se encontra na parte e no todo e nas suas propriedades,
deixando de lado o conhecimento dos particulares, das coisas singulares. Conhecer os termos
gerais da dindmica da nossa vida afetiva e da forma pelo qual somos afetados pelos corpos
ndo nos garante a vitoria contra a imaginacdo acerca do que pode nos acontecer sob uma
sucessdo de causas que nos parecem contingentes*'’ . As contingéncias imediatas sempre sio
mais poderosas do que as ideias que temos sobre aquilo que nos convém ou nao, e é por isso
que, por mais principios que tenhamos, terminamos quase sempre por ceder quando a situacédo
se nos apresenta. Quer dizer, saber 0 que nos convém ou nao € apenas um saber — algo
exclusivo do nosso aspecto mental - e ndo um saber que torna-se afeto — algo que nos atinja
tanto como mente quanto como corpo.

Nesse sentido, uma verdadeira ética ndo pode ser apenas um conjunto de regras
gerais que n&o leve em conta o agente singular e as razdes pelas quais ele vive e age*'®. Uma
ética verdadeira se fundamenta nas motivacdes que mobilizam o individuo em direcdo a sua
felicidade e tais motivacGes s6 podem ser encontradas naquilo que unifica o individuo com a

realidade que o cerca, que o faca reconhecer seu pertencimento ao todo do qual é parte e que
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seja um amor dirigido a um objeto realmente digno de ser amado. Esta é a tarefa da scientia

intuitiva.

43 A CONSTITUICAO DA VIDA SOB A SCIENTIA INTUITIVA

Conhecer pelo terceiro género € compreender que a partir da esséncia formal
dos atributos de Deus decorre necessariamente as esséncias das coisas individuais. O
conhecimento por via da scientia intuitiva se d& no nivel das esséncias. Isso nao significa que
uma esséncia para Espinosa seja algo anterior & existéncia da coisa conhecida, sendo as
afeccdes do existente apenas acidentes ndo contidos no conceito da esséncia do singular. Pelo
contrario, 0 que pertence a esséncia de uma coisa é aquilo que dado é suficiente para que a
coisa seja posta e se retirado basta, também, para que ela seja suprimida. Além disso, a
esséncia é sem 0 que a coisa ndo pode existir nem ser concebida e, inversamente, 0 que nao
pode existir e ser concebido sem a coisa*'®. A esséncia é aquilo que constitui e determina tanto
a existéncia quanto o conceito da coisa singular. Todavia isso também ndo significa que a
esséncia da coisa seja independente da prépria coisa, como uma ideia genérica de um
conjunto de coisas existentes ou como um conceito a parte da realidade efetiva. A esséncia,
para Espinosa, ndo se distingue da existéncia da coisa sendo na medida em que a esséncia se
constitui nos atributos de Deus — corpos e mentes — enquanto que a existéncia real depende da
ordem causal da natureza que possibilita tal existéncia nos atributos divinos.
Por outro lado, a esséncia de Deus é amplamente reconhecida em razdo de sua
prépria operacdo no interior da dindmica da natureza. Quer dizer, podemos conhecer a
atividade divina na medida em que conhecemos adequadamente a ordem dos pensamentos e
ideias, tanto quanto a ordem das relagdes entre 0s corpos em sua totalidade e em suas partes
singulares*®. A esséncia de Deus é 0 seu existir e o seu operar, de maneira que ao
conhecermos a forma pela qual a natureza opera, estamos conhecendo igualmente a propria
natureza de Deus. Diferente de Deus, cujo qual sua esséncia envolve a existéncia, 0s modos

sdo aquilo que dependem de Deus para existir, isto €, suas esséncias s6 sdo concebidas por
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intermédio da esséncia de Deus e as suas existéncias dependem de Deus — seus atributos —
para virem a existéncia*?.
Também Deus possui em si a ideia de sua propria esséncia — i.e, sua poténcia — e de

tudo o que decorre de sua ideia, de forma necessaria*??

. A atividade de Deus é a sua propria
esséncia se manifestando infinitamente, de modo que €-nos impossivel conceber que Deus
ndo aja tanto quanto nos é impossivel que ele ndo exista, porquanto a sua existéncia se
comprova pela sua atividade e a sua atividade comprova a sua existéncia®?. Isso significa que
a ordem da natureza na producdo de todos os seres singulares séo a propria manifestacdo de
Deus de forma imanente aos efeitos que dEle decorrem.

O terceiro género de conhecimento, nesse sentido, compreende a atuacdo de Deus
enquanto causa imanente na medida em que identifica, a partir dos seus atributos ndo a
producdo de leis gerais ou de axiomas universais em si mesmos, mas a producdo de cada
entidade singular em sua forma prépria de existir. Pelo simples conhecimento do que é
comum a parte e ao todo e das propriedades gerais das coisas, ndo poderiamos obter o
conhecimento de uma atividade tdo especifica quanto aquela que compreende os singulares
como produtos da acdo do proprio Deus. O segundo género nos mostra a atividade geral de
Deus enquanto ele opera nas relagdes entre 0s corpos e as mentes; o terceiro género nos
mostra a atividade especifica de Deus ao produzir os seres singulares que resultam da sua
atividade geral.

Antes de entrarmos definitivamente na discussao sobre o que é a vida sob a scientia
intuitiva, faz-se necessario uma breve discussdo a respeito do poder da alma com relacdo aos
afetos, isto é, a terapia da alma proposta por Espinosa que é um auxiliar da alma para o
alcance da vida beata. Essa discussdo nos interessa na medida em que explica como podemos
chegar a compreender todas as coisas sob o terceiro género de conhecimento — ou seja,
conhecer em referéncia a Deus -, que se torna possivel tdo somente se entendermos a forca da
razao em sua propria capacidade em compreender e, mesmo, a sua atuacdo sobre as paixoes
no sentido de torna-las afetos ativos, ou seja, afetos inteligentes. A terapia da alma fornece

também as condic¢des da obtencdo do terceiro género na medida em que permite que a razéo

tenha o poder modificar as referéncias de suas ideias de coisas transitérias e casuais e de, no

421 Espinosa nos fala em E2p8 de modos nédo existentes que sdo aqueles os quais sua esséncia é concebida mas o
desdobramento da realidade causal ndo as trouxeram a existéncia. Esse € um tema bastante espinhoso do
pensamento espinosano cujo qual ndo nos deteremos em razdo dos limites do nosso trabalho.
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lugar de admitir os afetos/ideias como coisas em si mesmas ou como realidades dadas por si
mesmas, direciona-las para fonte verdadeira de sua origem e realidade.

Como ja reiteramos, a poténcia da alma ndo consiste sendo no conhecimento. Por
isso que a alma deve buscar separar a paixdo da sua causa exterior e a relacionar a outros
pensamentos*?*. Com isso a alma pode fazer com que aquele afeto - ou ideia — se relacione
ndo mais com o que a afligia, mas com pensamentos que aumentem sua poténcia de agir. A
alma nesse caso tem o poder tanto de fazer um conceito das afeccdes do corpo quanto de
refletir sobre os afetos, de forma a torna-los em ideias claras e distintas e, assim, neutralizar a
forca dos afetos negativos que sobre ela atuam*?®.0 simples ato de conhecer e identificar o
afeto pelo conhecimento, para Espinosa, ja constitui por si mesmo uma elevacdo da nossa
propria poténcia de agir, porquanto o proprio conhecimento enquanto natureza e esforco
promove alegria e contentamento por permitir que a nossa alma veja-se a si mesma como
causa adequada de suas proprias ideias, ou seja, que ela considere-se capaz de compreender.

Afirma Espinosa:
Segue-se que cada um tem o poder, se ndo absoluto, ao menos parcial, de
compreender a si mesmo e de compreender os seus afetos, clara e
distintamente e, consequentemente, de fazer com que padeca menos por sua
causa. Devemos, pois, nos dedicar sobretudo, a tarefa de conhecer tanto
guanto possivel, clara e distintamente, cada afeto para que a mente
seja,assim,determinada,em virtude do afeto, a pensar aquelas coisas que
percebe clara e distintamente e nas quais encontra a maxima satisfacdo. E

para que, enfim, o proprio afeto se desvincule do pensamento da causa
exterior e se vincule a pensamentos verdadeiros*2®

Ainda mais, a alma tem o poder de compreender as coisas ndo mais como
contingentes e aleatorias, ou seja, livres, mas de acordo com a a¢do necessaria da natureza que
determina todas as coisas. Essa determinacao prépria de todas as coisas ndo é mais do que a
sua propria esséncia em Deus, em conjunto com a totalidade das causas que as produzem. Nao
podemos ver aqui um determinismo que produza simples impoténcia, ou seja, um
determinismo cujo qual o homem € mero produto das condi¢des que lhes é dada sem que
sobre elas tenha qualquer poder. Pelo contrario, ainda que seja determinado — todos nds
somos tanto em nosso ser quanto nas condi¢des que 0 NOSSO ser existe — 0 homem pode, por
meio do conhecimento, entender a sua verdadeira esséncia — isto &, 0 seu desejo enquanto

esforco (conatus) e grau de poténcia — e aquilo que ele pode efetuar diante de tudo o que o
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influencia e determina. A libertacdo da servidao da vida passional, para Espinosa, ndo é mais
do que o uso da poténcia do conhecimento como meio de se produzir uma vida baseada em
ideias adequadas, ou seja, nas ideias acerca daquilo que nos é verdadeiramente Util e bom, de
acordo com a nossa esséncia.

Além do mais, a ideia fundada na imagem do livre-arbitrio, de que temos dominio
absoluto sobre nds e sobre o que nos diz respeito, é superada pela compreensédo racional de
que somos seres finitos e limitados no interior do todo da natureza. Quer dizer, descobrimos
com a compreensdo da necessidade inerente a ordem natural, que nds ndo somos plenamente
detentores de nés mesmos, mas que somos parte de uma realidade muito maior da qual

dependemos para ser e existir e que determina radicalmente a nossa atividade.

Quanto mais esse conhecimento, quer dizer, de que as coisas sdo necessarias,
diz respeito a coisas singulares que imaginamos mais distinta e vividamente,
tanto maior é esse poder da mente sobre os afetos, como mostra, alias, a
prépria experiéncia. Com efeito, vemos que a tristeza advinda da perda de
um bem diminui assim que o homem que o perdeu da-se conta de que ndo
havia nenhum meio de poder conserva-l1o0*?’.

Nesse sentido, o poder da alma contra as afeccdes cresce na medida em que ela passa
a compreender as coisas como necessarias e ndo mais como contingentes, livres ou possiveis,
que sdo exatamente as causas de afetos que atuam poderosamente sobre nds, tantas vezes
produzindo tristeza*?® A propria razdo — segundo género — demonstra, pelo conhecimento
claro e distinto, que nada na natureza pode ser compreendido como contingente ou
indeterminado mas que tudo obedece a ordem comum divina que determina todas as coisas a
serem e a operarem de acordo com a sua natureza e com suas causas*?°.

Nesse caso, o simples fato de compreendermos as propriedades comuns das coisas e
suas relacdes reciprocas, nos fornece afetos poderosos de alegria, pelo conhecimento, contra
os afetos entristecedores resultantes das vicissitudes das experiéncias aleatdrias e
imaginativas. Don Garrett afirma sobre isso que “o necessitarismo nao so ¢ verdadeiro, como
também tem valor psicologico positivo™3C. Quer dizer, conhecer as coisas como necessérias
nos permite ter maior controle sobre a nossa vida afetiva e, portanto, nos permite a vivermos
de forma mais sabia. Por isso que o conhecimento das nogdes comuns produz em nos alegria

e, COmo consequéncia, aumenta a nossa poténcia de pensar e de atuar na realidade ndo mais
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sob a passividade de um conhecimento parcial, mas como causa adequada das nossas ideias e
da nossa existéncia em Deus. Diz Espinosa,

Porque a forca de qualquer afeccdo se define pela poténcia da causa exterior
comparada a nossa. Ora, a poténcia da alma define-se unicamente pelo
conhecimento e sua impoténcia, ou seja, a paixdo é avaliada sé pela privacao
do conhecimento, isto é, por aquilo em virtude do qual as ideias se dizem
inadequadas®.

Da mesma forma, o poder da alma se acentua também em tempos de bonanca e
tranquilidade. Na medida em que ndo somos afetados pelas paixdes que nos impedem de
pensar, temos um maior dominio sobre nds mesmos e, consequentemente, podemos
compreender melhor as nossas ideias/afetos. Nesse sentido podemos produzir encadeamentos
de ideias adequadas a respeito daquilo que pode nos acontecer e das possiveis relacbes e

situacOes que podemos nos deparar eventualmente no decorrer da nossa existéncia.

Portanto, durante o tempo em que ndo estamos tomados por afetos que séo
contrarios & nossa natureza, a poténcia da mente, pela qual ela se esforca por
compreender as coisas, ndo esta impedida. E, por isso, durante esse tempo,
ela tem o poder de formar ideias claras e distintas e de deduzir umas das
outras. Consequentemente, durante esse tempo, nés temos o poder de
ordenar e de concatenar as afec¢fes do corpo segundo a ordem propria do
intelecto®®2,

Esse simples ato de encadear a ideias, fundados na necessidade inerente ao que é
racional, produz uma espécie de fortaleza intelectual contra as intempéries da vida cotidiana.
Meditando sobre o que pode nos advir, podemos desenvolver meios de enfrentar as
dificuldades e nos tornarmos menos sujeitos ao acaso, de forma a, também, encontrarmos o
que ha de bom naquilo que nos acontece*3,

Assim sendo, por intermédio de um conhecimento fundado na razdo, as imagens das
coisas que se sucedem podem ser referidas aquilo que ja conhecemos**. Podemos juntar
aquilo que conhecemos pelas nog¢Bes comuns as imagens das coisas que nos parecem
aleatorias a principio, de modo a torna-las parte de um amplo conhecimento racional do
mundo. Disso resulta que esta no poder da alma fazer com que as mdaltiplas imagens que
experimentamos se refiram a ideia de Deus, de forma que a ideia de Deus se torna mais viva a

medida que referimos tudo o que nos acontece a Sua ideia**®. Essas imagens, depuradas pela
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atividade racional e inserida no sistema de causalidade préprio das coisas extensas e
pensantes, nos leva a compreendé-las sob a ordem do decreto divino que é a causa de tudo o
que existe.

Dai que o conhecimento de n6s mesmos e das proprias paixdes que ocorrem em nos
se aperfeicoa através da nossa poténcia de pensar, porquanto sempre nos alegramos em
conhecer e essa alegria advinda do ato de conhecer é concomitante a ideia de Deus como

436 Desse modo, 0 nOsso

causa do nosso conhecimento e de nossa propria alegria
autoconhecimento, isto €, o conhecimento que adquirimos dos nossos afetos e da nossa
poténcia de pensar, assim como da nossa natureza desejante fundada no esfor¢o por
perseverar na existéncia, faz com que desenvolvamos o afeto-conhecimento mais forte
possivel que é exatamente o amor a Deus. Esse amor € pleno na medida em que é por meio do
préprio conhecimento de Deus que compreendemos a ordem da natureza em suas relac6es
reciprocas comuns — pelo segundo género de conhecimento - e compreendemos a nossa
poténcia de pensar que tem somente Deus por causa, na medida em que nossos pensamentos
sdo modificacdes finitas do atributo pensamento da substancia. Afasta-se, portanto, toda
tristeza através do conhecimento de Deus e de nossa natureza identificada com a propria
natureza de Deus, enquanto Deus mesmo se expressa em seus modos finitos e, também, em
razdo da identidade existente entre as ideias verdadeiras que temos e estas mesmas ideias
enquanto séo ideias contidas no intelecto infinito de Deus que tudo compreende de acordo
com a sua propria poténcia produtiva. Ora, se compreendemos a Deus e a sua atividade
imanente compreendemos as causas da tristeza e nos alegramos em nossa capacidade de
compreender em Deus. Por isso diz Espinosa, “a medida que conhecemos as causas da
tristeza, esta cessa de ser uma afeccdo, isto é, deixa de ser uma tristeza; e, assim, a medida que
conhecemos que Deus € causa da tristeza, alegramo-nos” 4¥’,

Esse afeto-conhecimento é o denominado Amor Dei intelectualis que se constitui
como um afeto resultante unicamente do nosso conhecimento da esséncia de Deus e da nossa
existéncia no interior da existéncia de Deus. Esse amor ndo se assemelha aos outros amores
da vida sob a imaginagéo, pois “esse amor por Deus ¢ a mais constante das paixdes, o que,
enquanto se refere ao corpo, ndo pode ser destruido sendio com o proprio corpo” 4%,

Na&o se pode esperar, entretanto, que esse amor por Deus tenha um afeto de Deus em

contrapartida. Deus néo € sujeito as paixdes, pois ndo é afetado negativamente, ndo pode ser
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objeto de decréscimo de sua poténcia puramente afirmativa. A infinita poténcia de Deus €
absolutamente positiva e, nesse sentido, a acdo mesma de Deus é constante e contraria a toda
impoténcia e limitacdo, dado que ndo existe nada que lhe seja exterior. Se esperassemos
algum afeto divino em contrapartida ao nosso, voltariamos a compreensdo antropomorfica de
Deus, na qual teriamos um Deus que se modifica e que realiza a sua poténcia nao de acordo
com a sua esséncia, mas de acordo com qualquer outro pardmetro de acéo que lhe seja

exterior, 0 que para Espinosa constitui absurdo.

44 A SCIENTIA INTUITIVA E O AMOR DEI INTELECTUALIS

O conhecimento que Deus tem daquilo que ele produz se da desde a eternidade. Por
isso que Deus conhece a esséncia do corpo humano sub specie aeternitatis, isso significa que
Deus tem o conhecimento de cada individuo singular em qualquer de suas expressdes tanto no
pensamento quanto na extensdo. A alma, contrariamente ao corpo que perece no interior da
duracdo em razdo das causas externas, possui uma natureza eterna na medida em que € capaz
de conhecer a ordem eterna que consiste a esséncia de Deus. Pela propria esséncia atual das
coisas singulares, como ja vimos, nada pode ser dado que a destrua, ou seja, todas as coisas
singulares existentes possuem em si tdo somente a sua poténcia afirmativa de perseverar na
existéncia e nada mais do que isso**°. O conhecimento que adquirimos da natureza de Deus
ndo tem igualmente nenhuma relacdo com a duracéo e as transformacgdes produzidas pelos
vestigios dos corpos e a memdria desses vestigios *4°. O que a alma sente ao conhecer as
coisas sub specie aeternitatis se da exclusivamente no ambito do intelecto e também produz,
como consequéncia real, reflexos no ambito dos afetos. Por isso que Espinosa afirma que
“sentimos (...) e 0 sabemos por experiéncia, que somos eternos” **1. Somente pelo olho da
alma (oculi mentis) é que compreendemos as demonstracbes em sua devida ordem e
concatenacdo, em sua relacdo intima com a ordem da natureza e, por essa via desse
conhecimento, chegamos a verdadeiramente gozar e experimentar a natureza de Deus por

meio da nossa propria natureza capaz de conhecer a Deus.
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Com relacdo as formas pelas quais conhecemos as coisas, Espinosa aponta que as
coisas conhecidas se nos apresentam atualmente (actuales) ou em relacdo a um tempo e
local(tempus et locum existere) determinado, uma circunstancia temporal que nos fornece os
dados do conhecimento, ou ,por outro lado, a medida em que conhecemos as coisas pela
“necessidade da natureza divina”(naturae divinae necessitate), ou seja, quando conhecemos
na eternidade**? .Quando conhecemos as coisas em Deus, sub specie aternitatis, conhecemos a
esséncia do corpo ndo pelas sua forma temporal, mas em sua forma eterna dada em Deus. Ora,
0 que é eterno € necessario, de forma que ao concebermos as coisas sob certo aspecto da
eternidade torna-se possivel compreender a natureza do corpo ndo como algo sujeito as
paixdes e mudancas proprias da uma realidade contingente, mas em sua necessidade essencial
e eterna enquanto esséncia contida no intelecto infinito de Deus.

Nesse sentido, somente quando nos encontramos a perceber as coisas no limiar do
segundo para o terceiro género é que passamos a identificar a realidade contingente ndo mais
como uma sucessdo de encontros ao acaso, mas como a propria atividade de Deus se
expressando na natureza. Digo aqui limiar porquanto o segundo género de conhecimento
apenas nos permite conhecer a ordem eterna da esséncia divina e a necessidade que lhe é
inerente e, por isso, 0 segundo género € tdo somente um vislumbre do conhecimento das
esséncias singulares mas néo o real conhecimento das esséncias singulares atuais. Por isso que
somente quando alcangamos o terceiro género de conhecimento passamos a conceber os
diversos seres singulares em Deus, e ai € que podemos afirmar que a alma conhece nao os
termos gerais dos processos, mas a realidade mesma que eles realizam, porquanto nédo
conhecemos mais pelo que é comum entre as partes e o todo, mas pelo que € proprio de cada
coisa singular. Compreendemos assim porque Deus é tanto causa de si quanto causa de todas
as coisas*?, isto €, identificamos em cada parte da natureza divina a propria presenca de Deus
enguanto poténcia de agir, ou seja, enquanto conatus.

A experiéncia produzida pelos géneros de conhecimento ndo pode ser em nenhuma
hipotese, universalizada, porque o esforco mesmo de conhecer as coisas pelo segundo e
terceiro género ndo envolve uma natureza essencial e universal que fundamente os existentes
individuais, mas se desenrola por intermédio do préprio esforgo intelectual singular de cada

esséncia/existéncia atual. Dai ndo haver uma regra comum, mas a propria atividade
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compreensiva da inteligéncia como parametro da vida que se deve viver de acordo com a
poténcia/impoténcia de cada um.

A expressdo determinada de Deus em cada afeccdo e modificacdo, compreendida
pelo terceiro género de conhecimento, ndo tem um carater abstrato, mas se fundamenta na
concretude de cada singularidade como resultado de todo o processo constitutivo que tem
Deus por causa ndo sé eficiente, mas imanente de tudo o que existe***. Por isso que Espinosa
diz que “quanto mais conhecemos as coisas singulares, tanto mais conhecemos a Deus*®. Esse
conhecimento torna-se também afeto, pois nos fornece ndo s6 a compreensdo da eternidade,
mas, igualmente, o sentimento de que somos eternos em nossa alma enquanto Somos
conhecedores da natureza divina.**® Esse sentimento, todavia, ndo provém de uma simples
experiéncia imaginativa da memdria, como de uma experiéncia de alguma vida passada.
Trata-se, por assim dizer, de uma espécie “memoria intelectual” que temos de que somos
eternos por sabemos que o conceito do nosso corpo é um modo de pensar em Deus, e tal

conceito pertence a esséncia da nossa alma na medida ela é ideia do corpo**’. Espinosa afirma
N&do é possivel, entretanto, que nos recordemos de ter existido antes do
corpo, uma vez que ndo pode haver, nele, nenhum vestigio dessa existéncia,
e que a eternidade ndo pode ser definida pelo tempo, nem ter, com este,
qualquer relacdo. Apesar disso, sentimos e experimentamos que SOmMOS
eternos. Com efeito, a mente ndo sente menos aquelas coisas que ela
concebe pela compreensdo do que as que ela tem na memodria. Pois, 0s olhos

da mente, com o0s quais ela vé e observa as coisas, sd0 as proprias
demonstracdes.*

Nesse caso, para se alcancar esse sentimento de eternidade em sua verdade e ndo
somente na imaginacdo, nao seria possivel que ele ocorresse sendo através do entendimento e
da compreensao no lugar da memdria, da atividade do intelecto no lugar da imaginacdo e da
prépria experiéncia da eternidade que o conhecimento de Deus nos fornece, no lugar da
experiéncia temporal do nosso conhecimento dissociado da totalidade a qual ele pertence. O
conceito que formamos da unidade de Deus com a natureza sdo, assim, as proprias
demonstragdes captadas pelos olhos da nossa mente. Nesse caso, s6 o afeto (sentimus) nos
permite entender essa unidade no lugar de somente compreendé-la pelas vias demonstrativas

racionais, ainda que ndo abra méo delas para vislumbrar esse entendimento. Sobre isso diz
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Chaui, “ndo se trata, portanto, de um percurso ontoldgico no qual a mente se tornaria eterna e
sim de um processo cognitivo e afetivo no qual ela apreende a eternidade de sua esséncia. A
mente ndo se torna eterna ela passa a conhecer que é eterna” 449,

Livio Teixeira (2001) nos mostra amplamente em seu livro sobre os modos de
percepcdo em Espinosa que o conhecimento do singular é o conhecimento do concreto. N&o
estamos mais na abstracdo dos universais, nem na aleatoriedade de uma experiéncia
desprovida de ordenacdo intelectual quando conhecemos pelo terceiro género de
conhecimento. O projeto de Espinosa através da scientia intuitiva é promover o conhecimento
da realidade concreta dos seres singulares e, nesse sentido, ele mesmo afirma que “quanto
mais apta a alma é para conhecer as coisas pelo terceiro género de conhecimento, tanto mais
deseja conhecer as coisas por esse género de conhecimento”*°.0 desejo pelo conhecimento s
se amplia e se acentua a medida em que conhecemos, pois 0 conhecimento é a propria
expressdo da poténcia e da esséncia da alma. Ora, a ordem indicada pelo segundo género
descreve tdo somente as regras e determinagdes que regem as relacdes entre 0s corpos e as
mentes, isto é, descrevem, do ponto de vista do método, tdo somente as passagens de uma
demonstracdo a outra em seu encadeamento sintético-racional. O conhecimento intuitivo,
porém, ao apreender as coisas em suas esséncias singulares numa unidade perfeita em Deus,
se depara com uma infinidade de realidades possiveis de se conhecer em cada experiéncia
singular e, por isso, produz um desejo permanente de compreenséo de todo universo em todas
as suas facetas e expressdes por tornar-se capaz de compreender cada vez mais a propria
natureza de Deus*!. N&o estamos aqui mais diante de um determinismo restrito e
empobrecedor do ponto de vista ontolégico, como tantos atribuem ao pensamento de
Espinosa, mas da plena liberdade divina em sua atividade infinita e eterna, assim como da
maior liberdade e espontaneidade humana ao se reconhecer parte da ordem da natureza
enquanto singular que compreende o seu grau de poténcia, isto é, como parte da prépria
liberdade divina.

A compreensdo da totalidade em sua dindmica infinita de producdo de coisas
singulares ndo nos permite mais ver o0 mundo somente como um encadeamento de leis da
natureza, mas 0 vemos, por meio dessas mesmas leis da natureza, a producdo de cada

singularidade determinada. O proprio sentido de determinado e necessario, sob o terceiro

449 Chaui, 2016, p: 585
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género, nos parece indicar que toda a amplitude da natureza em suas leis age e se desdobra em
funcédo de produzir cada singular. Nao se trata aqui de designio ou teleologia, mas da atuacédo
real da dindmica da natureza em realizar-se em seus entes singulares. Ou seja, se hd uma
finalidade desdobrada em toda a poténcia necessaria da natureza divina esta se encontra, de
maneira evidente, em produzir os seres singulares como resultados da agéo infinita de Deus
em seus atributos e modos infinitos, porquanto toda a acdo de Deus é puramente imanente e,
nesse sentido, toda a poténcia divina se expressa na realidade que ele mesmo produz 4>
Somente a alma pode produzir o terceiro género de conhecimento, porque sé ela é
causa formal das ideias relativas a eternidade, pois enquanto conhecemos as coisas pelos
limites da duracdo e do corpo, ndo identificamos sendo experiéncias aleatérias e leis gerais.
Esse conhecimento do eterno, ainda que na limitacdo e finitude do presente, nos permite
alcancarmos a alegria e o contentamento (acquiescentia) advindas da ideia de Deus como
causa de todo o universo e suas singularidades*. Essa alegria e contentamento produz em nés
0 denominado Amor Dei intelectualis na medida em que “Deus, que é causa primeira, que nos
faz existir pelo seu poder, torna-se assim o fim, o objeto supremo do nosso amor” (Moreau,
1971, p: 75). Esse amor pela realidade imanente produz a Unica alegria perene, isto é, a
propria beatitude ou felicidade duradoura, pois “se a alegria consiste na transi¢do para uma
maior perfeicdo, certamente a felicidade deve consistir em que a prépria alma seja dotada da
mesma perfeicio” 4,
Por isso que o Amor Dei intelectualis ndo pode ser sendo intelectual, isto €, resultado

da atividade e do esfor¢o do intelecto, porquanto nao se encontra sujeito a nenhuma paixao e

452 Talvez pareca ousada essa afirmativa dado que os comentaristas ndo usam estes termos para tratar desse tema,
ainda que a sua conclusdo se siga do que o proprio Espinosa diz na quinta parte e mesmo na segunda quando
estrutura a mente e o corpo humano a partir dos atributos e modificagdes infinitas de Deus. O que fica claro é
que somente a atividade infinita por si s6 ndo teria nenhum sentido se ndo produzisse os modos finitos como os
seus resultados mais imediatos a nos ainda, que mais distantes causalmente de Deus. A pergunta que se faz é, o
que seria da natureza do pensamento e das ideias, ou mesmo do movimento e do repouso, se hdo houvesse
mentes e corpos singulares que representassem perfeitamente a sua atividade? Isso se confirma na propria Etica
primeiro porque “da necessidade da Natureza deve seguir-se, em uma infinidade de modos, uma infinidade de
coisas, isto €, tudo o que pode cair sob um entendimento infinito” (E1p16) , quer dizer: dado o entendimento
infinito em sua poténcia infinita, ndo é possivel sendo que ele compreenda uma infinidade de modos singulares
que resultam dele pela sua propria natureza e poténcia infinita. E, em segundo lugar, que “uma coisa que €
determinada a produzir algum efeito foi necessariamente determinada a isso por Deus; e aquela que ndo foi
determinada por Deus ndo se pdde determinar por si mesma a produzir um efeito” (E1p26), isto ¢, a
determinacdo dos singulares resulta de Deus e de sua agdo necesséria, de forma que tais determinacfes sdo
essencialmente como que o produto da prdpria atividade divina que produz necessariamente essas determinacdes
como resultados.
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ignorancia provenientes de qualquer conhecimento parcial acerca da natureza de Deus**®, além
de que todo o conhecimento adquirido por via desse conhecimento se da unicamente no
ambito da eternidade ou das esséncias*®. Por meio desse amor-conhecimento superamos &s
paixdes, ndo somos mais sujeitos a vida irrefletida de quem desconhece a esséncia divina e
podemos verdadeiramente usufruir e gozar daquele objeto de amor eterno desejado por
Espinosa desde o inicio Tratado da Emenda.

Esse amor, por produzir grande alegria e contentamento, faz com que possamos
vemo-nos como capazes de conhecer a Deus por nds mesmos, isto €, pela prépria poténcia de
pensar (summus mentis conatus®’) que é, ela mesma, divina, na medida em que somos
modificacdo de Deus. Dai que ha uma espécie de reflexividade amorosa entre nds e Deus onde
“Deus ama a si mesmo com um amor intelectual infinito” “*8, de forma que todas as coisas
existentes passam a serem referidas a ideia de Deus e Deus, por consequéncia, goza e se
alegra (gaudet) das existéncias singulares causadas pela sua atividade, na medida em que
todas estas realidades singulares dependem dele para existirem e operam segundo a
determinacéo da Sua esséncia®*®. Mais especificamente diz Chaui:

Deus frui o supremo contentamento de Si como a ideia de Sua absoluta realidade ou
perfeicdo. Essa fruicdo evidencia que esse amor a si mesmo nao pode ser uma
paixao, pois Deus ama aquilo que Ele necessariamente é. A expressdo causa Sui
corresponde, agora, 0 se ipsum do amor divino: ndo sendo paixdo, 0 amor a si ndo
possui causa externa, mas tem a si mesmo como causa, ou melhor, uma agéo que

concebe a si mesma simultaneamente como causa e efeito, ou melhor, como unidade
intrinseca da causa e do efeito, atividade do ser absolutamente infinito.*6°

Assim, a mesma alegria que sentimos ao ver todas as coisas singulares expressando a
poténcia divina é também aquela pela qual Deus tem a ideia de si como causa de tudo o que
ele mesmo realiza. Ainda que Deus ndo seja passivel de ser afetado tal como nos, sua poténcia
afirmativa € de tal natureza que pode ser considerada como uma atividade de plenitude alegre
fundada no amor que é amplamente partilhado conosco na medida em que nos alegramos em
conhecer aquilo que em nds ocorre a0 mesmo tempo em que conhecemos Deus como causa

imanente de tudo o que existe. Diz novamente Don Garrett,
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Na medida em que uma pessoa obtém o conhecimento do terceiro (e
supremo) género — que envolve o entendimento das esséncias das coisas
singulares pelos atributos de Deus, os efeitos por suas causas (E2p40s2) -,
ela possui 0 conhecimento de maneira um tanto parecida com a maneira
como o préprio Deus conhece (...). De maneira parecida, o conhecimento do
terceiro género envolve ter afetos um pouco como esses afetos estdo em
Deus, e, portanto, torna uma pessoa capaz de participar mais completamente
daquilo que poderia ser chamado de vida afetiva de Deus 2.

Ora, a alegria em nos se encontra no fato mesmo de conhecermos e acentuarmos a
nossa perfeicdo pelo conhecimento de Deus, e que em Deus este conhecimento representa o
seu estado puro, sua prépria natureza como absoluta perfeicdo. Enquanto nds somos tao
somente um certo grau (gradus) de perfeicdo, passivel de ser aumentada e diminuida devido a
nossa condicdo finita e corporal sob a duracdo, em Deus a alegria, enquanto completude da
sua perfeicdo, é o seu estado permanente, pois Deus é, ele mesmo, eterna afirmacdo absoluta.
Dai a razdo de esse amor intelectual ser o proprio Deus amando-se a si mesmo enquanto se
explica pela esséncia da mente humana ao conceber a eternidade divina e a sua prépria alma
enquanto eterna*®?. Esse amor é, tal como em Deus, o proprio gozo da poténcia do intelecto
finito ao se deparar com a sua capacidade de compreender a natureza de Deus, a0 mesmo
tempo em que, e inversamente, é o proprio Deus compreendendo-se por meio da poténcia do
seu intelecto infinito singularizado e individualizado naquele que contempla a natureza como
essencialmente divina®®,

O resultado desse amor € que ndo ha como ele ndo ser amplamente compartilhado
por todos os homens, pois todos, na medida em que sdo o préprio esfor¢o afirmativo para
existir (conatus), ou mesmo na medida em sdo um certo grau de poténcia afirmativa, sao
objetos desse amor divino, porquanto revelam eles mesmos a propria essentia actuosa divina
se manifestando em todo o universo. Por isso Espinosa afirma que “Deus, a medida que ama a
si mesmo, ama 0s homens e, consequentemente, que o amor de Deus para com 0s homens e 0
amor intelectual da mente para com Deus sdo uma s6 e mesma coisa” “6%. E nesse sentido,
também, que ninguém pode se opor ao amor intelectual de Deus, pois este expressa a propria
natureza da verdade na medida em que a mente humana é uma verdade eterna em Deus e,
portanto, se opor a esse amor seria 0 equivalente de negar a verdade da prépria existéncia de

Deus enquanto causa de todas as mentes.
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O objetivo de todo conhecimento humano ndo é mais do que esse, conhecer toda a
natureza em sua diversidade, isto é, conhecer a Deus, mas ndo mais sob 0s conceitos
universais ou gerais, mas sim pelos seres singulares que expressam efetivamente a esséncia de
Deus. A diferenca é radical entre as formas de conhecer e 0s seus efeitos na vida dos
individuos que assim compreendem. O conhecimento da ordem racional do mundo em seus
termos gerais ndo tem o mesmo efeito pratico que saber que cada singular manifesta a propria
poténcia divina. Victor Delbos afirma, por exemplo, que “Essa consciéncia direta de nossa
relacdo com Deus tem uma certeza mais imediata e nos toca incomparavelmente mais que a
demonstragio geral da dependéncia de todas as coisas relativamente ao Ser infinito” “6°.A
forma, portanto, pela qual se vive e se convive ndo pode ser a mesma se se compreende as
coisas pelo terceiro género, cujo o qual se funda numa expansdo continua do Nnosso
conhecimento®®®, além de produzir em nés os afetos de alegria e felicidade mais constantes
possiveis por se fundamentarem no conhecimento mais seguro possivel que € o conhecimento
de Deus.

Com o conhecimento do terceiro género chegamos a conhecer as coisas como sao em
si mesmas e temos, portanto, uma experiéncia intuitiva de Deus fundada na intimidade propria
de quem ¢ o resultado de Sua infinita modificagdo. Espinosa diz no Breve tratado que “o amor
é uma unido com o objeto julgado magnifico e bom por nosso intelecto; queremos dizer uma
unido pelo qual o amante e 0 amado se convertem em uma mesma coisa € formam um todo”
467 A scientia intuitiva, de fato, provém do segundo género, mas, a0 mesmo tempo, mostra a
insuficiéncia ética desse género de conhecimento, pois deixamos de compreender a natureza
de Deus e das coisas apenas pelo convencimento da razdo e passamos a conhecer as proprias
coisas em suas esséncias singulares através da esséncia dos atributos de Deus. Nesse sentido,
as definicBes que do inicio a Etica e que visam demonstrar pelo rigor do intelecto em sua
forma geométrica que sO6 ha uma substancia existente em si e que se concebe por si mesma
por meio dos seus atributos e modos, quando vistas sob a 6tica do terceiro género demonstram
aquilo que ndo pode ser sendo o sentimento de alegria e amor mais potente possivel em razédo
do objeto ao qual é dirigido. Descobrimos, entdo, pelo terceiro género de conhecimento que

Deus

465 Victor Delbos, 2002, p163
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é causa de todo o conhecimento, que somente é conhecido por si mesmo e
ndo por nenhuma outra coisa, de onde também segue que nds estamos por
natureza unidos a ele de tal maneira que sem ele ndo podemos existir nem
ser entendidos. E, posto que entre Deus e n6s hd uma unido tdo estreita, é
evidente que ndo podemos entendé-lo sendo imediatamente*6®

Da mesma forma, a tese de que “tudo o que existe, existe em Deus, e sem Deus nada
pode existir nem ser concebido” 4% deixa de ser apenas uma ideia ou conceito da razdo dorna-
se afeto de amor. Compreendemos concretamente que somos em Deus e Deus é em nds, e
nisso é que consiste rigorosamente a scientia intuitiva, isto €, um conhecimento de Deus em
sua eternidade presente em nds enquanto somos parte do seu intelecto infinito.

Na vida pratica efetiva, 0 conhecimento do terceiro género € aquele que promove um
grande aumento nas aptiddes do corpo. Sendo a mente a ideia do corpo, ndo seria possivel
compreender tal eternidade no presente se ndo fosse por aquilo do qual ela € objeto, isto €, o
corpo. A mente conhecendo os afetos do corpo e referindo-os a ideia de Deus como causa,
passa a conhecer cada vez melhor aquilo que o corpo pode devido ao seu proprio aumento de
compreensao.

Disso resulta que “é eterna a maior parte da alma de quem tenha o corpo possuidor
de grande numero de aptiddes” *’°. Ndo poderia ser diferente dado que quanto maior ¢ aptiddo
do corpo maior também ¢ a capacidade de pensar da alma. E justamente a aptiddo do corpo ao
multiplo simultaneo ,que ele mesmo € e que ele experimenta da realidade, que faz com que a
eternidade da mente se manifeste com mais clareza. Quanto mais 0 nosso corpo é apto em sua
unidade e identidade, mais ele compreende a ordem dos corpos, ou seja, mais ele compreende
a natureza extensa de Deus. O objetivo de quem vive sob o terceiro género de conhecimento é
alcancar a maior poténcia do corpo para compreender a sua dinamica interna e a natureza
exterior dos corpos extensos que expressam a propria natureza eterna de Deus. Essa
compreensdo nos permite desenvolver-nos em direcdo a uma condi¢do de cada vez maior
aptidao e, nesse caso, buscarmos superar um corpo limitado sob as paixfes e a imaginacao

para alcancar um corpo que possui uma alma com alto grau de consciéncia de si mesmo. Diz

Espinosa:
E, de fato, aquele que, tal como um bebé& ou uma crianga, tem um corpo
capaz de pouquissimas coisas e é extremamente dependente das causas
exteriores, tem uma mente que, considerada em si mesma, quase nao possui
consciéncia de si, nem de Deus, nem das coisas. Em troca, aquele que tem
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um corpo capaz de muitas coisas, tem uma mente que, considerada em si
mesma, possui uma grande consciéncia de si, de Deus e das coisas. Assim,
esforcamo-nos, nesta vida, sobretudo, para que o corpo de nossa infancia se
transforme, tanto quanto o permite a sua natureza e tanto quanto lhe seja
conveniente, em um outro corpo ,que seja capaz de muitas coisas e que
esteja referido a uma mente que tenha extrema consciéncia de si mesma, de
Deus e das coisas*’*.

O resultado mais importante do conhecimento de Deus e das coisas singulares
promovido pela scientia intuitiva é o alcance da beatitude e da virtude na vida presente. Por
compreendermos a nossa existéncia e a existéncia das coisas singulares em Deus, passamos a
desenvolver uma vida naturalmente virtuosa, porquanto temos maior poder por sobre 0s
afetos. E justamente por termos a capacidade de compreender os afetos e de torna-los em
ideias adequadas e referidas a Deus que passamos a refrear as paixdes e a superarmos a vida
passiva. Espinosa diz que “a beatitude ndo ¢ o premio da virtude, mas a propria virtude; e nao
a desfrutamos porque refreamos os apetites Itbricos, mas em vez disso, podemos refrear 0s
apetites liibricos porque a desfrutamos” 4’2, Aqui Espinosa nos mostra que ndo ha nenhuma
razdo exterior a n6s mesmos pela qual devamos apelar para que possamos desenvolver uma
vida virtuosa. O existir virtuoso ndo pode ser sendo o resultado do exercicio do nosso préprio

intelecto como poténcia de compreensao da realidade.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Se o caminho, conforme ja demonstrei, que conduz a isso parece muito
arduo, ele pode, entretanto ser encontrado. E deve ser certamente arduo
aquilo que tdo raramente se encontra. Pois se a salvagdo estivesse a
disposicéo e pudesse ser encontrada sem maior esforgo, como explicar que
ela seja negligenciada por quase todos? Mas tudo o que é precioso é tao
dificil quanto raro.

A beatitude da alma ndo é mais do que o conhecimento de Deus sob o terceiro
género de conhecimento, isto é, é um conhecimento que ndo se prende apenas as relacdes
comuns e as regras e normas que regulam os corpos em seus diversos encontros possiveis na
ordem da natureza, mas um conhecimento que visa alcangar a suprema compreenséo da desta
ampla ordem na medida em que apreende 0s seres singulares como expressdes exatas da
poténcia divina.

Essa experiéncia intuitiva faz toda a diferenga na vida pratica, porquanto nos permite
ver nos outros ndo apenas seres isolados e desprovidos de razdo, ou mesmo seres produzidos
pelos efeitos de uma natureza cega, mas o resultado da atuacao divina, na medida em que tudo
0 que existe € um certo grau de poténcia que expressa o0 proprio Deus enquanto causa
imanente. Pelo fato de ndo ser possivel conceber outra substancia sendo Deus ou Natureza,
ndo podemos, do mesmo modo, realizarmos um julgamento daquilo que existe, porquanto nao
hé& nada que sirva de parametro a existéncia tal como nos é dada. Espinosa nos faz ver que
todo e qualquer parametro ético deve se embasar unicamente na realidade e na natureza tal
como conhecemos, pois além dela nada ha. Do ponto de vista de Deus, tal como o
conhecimento do terceiro género nos faz compreender a realidade, as distin¢cdes deixam de
existir e em seu lugar sé enxergamos a unidade divina se expressando em suas infinitas
manifestacdes (os modos).

Se ha um valor dominante esse ndo é mais do que a alegria e 0 amor enquanto afetos
potentes que s6 nos beneficia e s6 nos auxilia a termos mais conhecimento sobre 0 mundo. A
tarefa ética, segundo Espinosa, ndo é simples, mas exige uma completa reforma da
inteligéncia e 0 uso rigoroso da compreensdo para que se possa alcancar, passo a passo, a vida
beata e desfrutar dela justamente enquanto usufruimos dos seus resultados. Autores como
Jonathan Bennet e Ferdinand Alquié negam que o objetivo de Espinosa de alcancar a salvacéo
da alma se concretize de fato na quinta parte da Etica, como ele prometera desde o comeco.
Embora a linguagem de Espinosa seja muitas vezes a propria linguagem da religido —

salvacdo, beatitude, amor de Deus, gloria, etc. — isso ndo indica de nenhuma forma quea
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proposta de Espinosa fosse a de erigir uma nova religiosidade. Ao contrario, mesmo na
scientia intuitiva, por mais que se queira, ndo vislumbra-se nada equivalente a um misticismo
ou algo do género. A salvacdo que dispomos resulta unicamente do conhecimento. Esta
salvacdo ndo vem de fora até nos, ndo é uma acdo miraculosa de Deus efetuando-se em nés.
Deus ndo é transcendente e isso possui um enorme significado para o que Espinosa chama de
felicidade (beatitudo) ou salvacdo (salus). A primeira delas é que a salvacdo depende
unicamente do conhecimento e dos efeitos desse conhecimento adequado sobre a nossa vida.
Depois, entender que Deus se expressa na natureza de forma necessaria e sem objetivar
nenhuma finalidade,0 que nos permite compreender a ordem da natureza como pura
gratuidade, quer dizer, cada coisa se bastando a si na medida em que cada coisa expressa a sua
prépria poténcia de agir e ndo existe para atingir qualquer fim predeterminado. E mais, por
compreendemos a necessidade do mundo podemos pensar o valor real da nossa prépria
existéncia na medida em que ela é — assim como a de todos 0s seres — produto da ordem da
natureza e da sua infinita poténcia, tanto quanto é também Unica e singular.
Por isso que uma ética deve ser justamente a compreensao daquilo que somos e
daquilo que podemos, e 0 pice da nossa poténcia se encontra exatamente em concebermo-
nos como parte de Deus, quer dizer, como expressdes da causalidade imanente de Deus que,
ao nos produzir, permanece em nds, porquanto €, ele mesmo, 0 nosso sustentaculo. Todos 0s
valores possiveis se encontram no interior da nossa esséncia e poténcia, porque Deus mesmo é
pura poténcia e existéncia necessaria, de forma que a sua natureza nao implica nada mais que
gozo eterno dessa poténcia infinita donde nada pode advir sendo aquilo que existe
necessariamente. Nenhum valor é absoluto sendo aquele que provém da razao e que promove
a ampla compreensdo mutua e o amor de todos para com todos na irmandade eterna em Deus.
De fato que ndo é facil viver virtuosamente dado que as paixdes inevitavelmente
agem sobre nds em razdo de ser o proprio mundo regido por forgas que agem umas sobre as
outras. Isso ndo significa que as proprias paixdes sejam algo negativo ou que devam ser
excluidas da nossa vida por qualquer meio, mas que, ao contrario, devemos compreendé-las e,
por este mesmo ato de compreensdo, passamos da paixdo para acdo e, principalmente,
passamos da negacédo para a afirmacao e, assim, podermos viver em nés da forma que somos.
N&o h& como conhecer as coisas sem que a0 mesmo tempo esse conhecimento venha
acompanhado dos afetos de amor e alegria. Por isso que o conhecimento sem afeto ndo € nada

mais do que uma realidade sem significado, isto é, uma realidade inumana.
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