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N&o h& nada que possa convir mais com a
natureza de alguma coisa do que 0s outros
individuos da mesma espécie; e por isso nada é
dado de mais util ao homem, para que conserve
seu ser e frua da vida racional, do que 0 homem
conduzido pela razdo. Além disso, ja que ndo
encontramos nada, entre as coisas singulares,
de mais excelente que o homem conduzido pela
razdo, por conseguinte, em coisa alguma pode
alguém mostrar mais sua destreza no engenho e
na arte do que em educar os homens para que
vivam por fim sob o império préprio da razao.
(ESPINOSA, EIV Apéndice, capitulo 9)



RESUMO

O projeto tem como objetivo explicitar a l6gica do tornar-se ativo no labirinto em que consiste
abusca da liberdade ou felicidade na Etica de Espinosa. O desafio é encontrar a poténcia propria
aos seres humanos para sair de sua passividade e produzir a atividade. A problemética principal
que envolve esse desafio € entender como um modo finito pode tornar-se ativo numa filosofia
em que impera a determinacéo e a atualidade. A nossa hipotese é de que ha uma via de possivel
apropriacdo de poténcia para aqueles que inteligem a Natureza num processo continuo de
formacdo das nogBes comuns e ideias adequadas. Entretanto, para tal empresa, devera emergir
um discurso do possivel na filosofia de Espinosa através da ideia de modelo de natureza
humana. Por meio desse discurso, a interpretacdo e compreensao do agir exige uma conciliacéo
entre a ordem comum e necessaria da Natureza. Portanto, a passagem e distin¢do entre a
passividade da imaginacao e a atividade da Razdo serdo problematizadas. O presente trabalho
tem como objetivo final distinguir as acdes do sabio em sua busca da liberdade e felicidade e
do ignorante em sua permanéncia na passividade e escravidao dos afetos. Essa distincdo se
resume na possibilidade do sabio servir-se do império da razdo em detrimento da alienacao da

Imaginacao.

Palavras chave: tornar-se ativo; razdo, ordem comum; ordem necessaria; liberdade; Espinosa.



ABSTRACT

The project aims to clarify the logic of becoming active in the maze of seeking freedom or
happiness in Spinoza’s Ethics. The challenge is to find the power proper to human beings to get
out of their passivity and produce the activity. The main problem surrounding this challenge is
to understand how a finite mode can become active in a philosophy of determination and
actuality. Our hypothesis is that there is a way of possible appropriation of power for those who
understand nature in a continuous process of formation of common notions and adequate ideas.
However, for such an enterprise, a discourse of the possible should emerge in Spinoza’s
philosophy through the idea of a model of human nature. Through this discourse, the
interpretation and understanding of acting requires a reconciliation between the common and
the necessary order of nature. Therefore, the passage and distinction between the passivity of
the imagination and the activity of Reason will be problematized. The present work aims to
distinguish the actions of the wise in the pursuit of freedom and happiness and those of the
ignorant in their permanence in passivity and slavery of affections. This distinction comes down

to the possibility of the wise using the empire of reason over the alienation of the imagination.

Keywords: become active; reason; common order, necessary order; freedom; Spinoza
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Introducao

A felicidade ou liberdade ndo é um prémio que conguistamos pelo fato de sermos
virtuosos, pois ser virtuoso ja é gozar da felicidade ou liberdade, que consistem no amor a Deus.
Espinosa nos convida entdo a conquistar a verdadeira virtude, ou seja, o conhecimento racional
e adequado da natureza de Deus. A verdadeira virtude € uma conquista de um esforco de viver
e agir enquanto nos esforcamos em conservar 0 nosso ser sob a conduta da razdo com a
finalidade de buscar aquilo que nos é mais util. Com efeito, a finalidade ética na filosofia de
Espinosa é viver sob a conduta da razdo, ja que é a razdo que pode proporcionar aquilo é mais
util, o conhecimento da natureza de Deus. Entretanto, como conquistar a atividade da razéo que
nos proporciona a virtude, aquilo que nos é mais Util e, consequentemente, a verdadeira
felicidade? Espinosa finaliza a sua obra afirmando que, apesar de ser um caminho arduo e raro,
ele pode muito bem ser encontrado e conquistado. Sendo assim, a questdo principal que norteara
nosso trabalho serd: como tornar-se ativo, isto €, viver uma vida racional, livre e feliz,
especialmente considerando que estamos em uma filosofia que afirma a necessidade absoluta

de todas as coisas?

Veremos que para Espinosa ndo ha uma oposicéo logica entre necessidade e liberdade,
mas sim entre necessidade e contingéncia. Com efeito, ndo podemos opor a necessidade a
liberdade, sendo confundindo a liberdade com a ilusdo da contingéncia. Em sua filosofia ndo
ha um Deus transcendente que permitiria o erro e o mal a fim de poder julgar os homens, e
tampouco ha um livre arbitrio humano que abriria a possibilidade de escolha indeterminada
entre bens e males. No entanto, ao constatarmos que a vida racional é o0 nosso verdadeiro bem
e aquilo que nos é mais Util, a fruicdo desse bem pode determinar a nossa esséncia e,
consequentemente, as nossas escolhas. E através da conduta da raz&o e de seu império sobre os
afetos que diminuem a nossa poténcia de existir e agir, que seguiremos diretamente o bem e
fugiremos indiretamente do mal. Todos os homens possuem uma esséncia, um conatus, isto é,
uma poténcia singular prépria cuja determinacédo é oriunda dos atributos de Deus. No entanto,
pelo fato de sermos constantemente afetados por causas externas que diminuem esta poténcia
de pensar e agir, deixamos de exercé-la de modo integral por causa da incompreenséo a respeito
dela. Ora, tornar-se ativo é privilegiar o aumento da nossa poténcia através do conhecimento
racional de si mesmo e da natureza, é estar atento a tudo aquilo que possa impedir de viver, de

pensar e de agir, ou seja, de usufruir aquilo que é verdadeiramente Gtil. O tornar-se ativo e,
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apesar de todas as determinagdes, e mesmo gracas a elas, viver sob a conduta da razéo e de seu

império sobre tudo aquilo que diminui a poténcia de viver e agir.

Entretanto, devido & incomunicabilidade causal entre os atributos divinos e,
consequentemente, entre mente e corpo, a problematica do tornar-se ativo na filosofia de
Espinosa pode ser abordada por diferentes vias. Para alguns intérpretes, o tornar-se ativo surge
a partir de um trabalho de libertacdo do espirito (mente) em relagcdo ao corpo. Esse Viés,
considerado como intelectualistal, seria realizado através de um trabalho da “Razdo” em
organizar a afetividade do corpo. Entretanto, em uma segunda abordagem, o tornar-se ativo
surge a partir de um trabalho de libertagdo do corpo, de um tornar-se ativo proprio do corpo
sem que haja qualquer contribuicdo da mente nesse processo. Esse segundo viés, que
poderiamos considerar como “materialista”, seria realizado mediante um trabalho do “corpo”
em organizar as afeccdes por ele proprio. Inicialmente, o fato de optarmos por uma abordagem
intelectualista se deve ao fato de que acreditamos ser ela mais fiel a letra de Espinosa do que a
abordagem delineada, por exemplo, por Pascal Sévérac em seu livro “Le devenir actif chez
Spinoza”. Apesar deste Gltimo ser um trabalho muito cuidadoso de interpretacdo da filosofia de
Espinosa privilegiando o viés corporal, 0 nosso trabalho ira privilegiar o aspecto mental na

conduta racional desse processo.

A necessidade de se pensar um projeto de tornar-se ativo surge pelo fato de ndo haver
finalidade na natureza. Tudo aquilo que somos e que podemos ser é determinado

necessariamente por uma natureza que existe pela necessidade de sua prépria existéncia.

1 0 termo intelectualista é utilizado por Sévérac para as diferencas especificas das interpretacdes de W.
Bartuschat e A. Matheron. Porém Sévérac prefere seguir a linha de Matheron, pensando o tornar-se ativo que
deixe todo o seu lugar para o corpo. O que ele rejeita nesta interpretacdo é fazer uma distingdo entre o em si e
0 para si, que separaria um mundo das esséncias e outro das existéncias, entre o possivel e o real: “A grande
diferencga, todavia, entre as interpreta¢des de W. Bartuschat e A. Matheron é que, para o primeiro, somente o
espirito é capaz da passagem do em si ao para si: é porque, segundo ele, a quinta parte da Etica coloca as
condi¢Bes de uma subordinagdo da atividade corporal a atividade mental. Ndo ha real salvagdo sendo para o
espirito (mente) enquanto ele é intelecto. Desde entdo, o papel da consciéncia passa ao primeiro plano na
explicagdo do tornar-se ativo: para ele somente, a poténcia toma posse dela mesma, por ele somente, do alto,
ela torna-se para si. A atividade do corpo ndo é entdo pensavel sendo na perspectiva ontoldgica (por respeito ao
“paralelismo”), e certamente ndo ética (o ontoldgico ndo é contradito pela ética, mas é ultrapassado por ela, e
ela permanece subordinada). A interpretacdo de A. Matheron, quanto a ela, fiel ao identitarismo ontoldgico
entre o ordem corporal e ordem mental, ndo faz do espirito o Unico motor do tornar-se ativo: o corpo igualmente
é apto a tornar-se o que ele é, ou seja, a conformar sua existéncia (o que ele é para si) a sua prdpria esséncia (o
que ele é em si). Porque o ontoldgico e o ético se inscrevem no mesmo plano, porque o primeiro ndo é
subordinado ao segundo, h3, para A. Matheron, um discurso ético possivel sobre o tornar-se ativo do corpo ele
mesmo. Desde entdo, a consciéncia tem um papel na sua interpretagdo, ndo entretanto em virtude do primado
do espirito sobre o corpo, mas porque ele é isso pelo que o espirito é realmente para ele mesmo.” (SEVERAC, P.
Le devenir actif chez Spinoza. Paris : Honoré Champion, 2005, p. 188)
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Espinosa nomeia Deus essa substancia autoprodutora que produz a si mesma e todas as coisas
existentes. Como esta substancia ndo é uma figura antropomorfica, o lugar que o homem ocupa
na natureza ndo foi predeterminado através de um plano com o intuito de ordenar todas as
coisas, pois ndo ha um destino nem para 0 homem nem para a natureza. Entretanto, ja que
vivemos e temos consciéncia de nosso esforco em perseverar na existéncia, é necessario um
projeto, isto é, um escopo em viver da melhor maneira possivel nesse meio que no mais das
vezes é mais hostil do que favoravel a nossa conservacdo. Nesse sentido, podemos falar de um
projeto de tornar-se ativo que esta ligado a finalidade de aquisicdo de uma natureza humana
superior, isto €, mais potente através do exercicio da conduta racional. O desafio ético lancado
por Espinosa, e o esforco dedicado a este trabalho, sera de pensar como poderemos manter a
finalidade de uma determinacdo racional que ameaca dissipar-se no curso do esforco de
perseverar na existéncia devido aos diversos bens e males que nos arrastam em dire¢oes
contrérias. A atividade do homem ¢é definida pela formac&o de ideias adequadas ou racionais
que engendram o desejo de raciocinar que nos proporciona alegria e, consequentemente,
aumento de nossa poténcia. O desejo de raciocinar é desejo de ser virtuoso, de ser livre, de ser
feliz ao mesmo tempo em que conhecemos a esséncia de Deus. O desafio, quando desejamos

nos tornar ativos, € manter esse desejo de raciocinar em constante atividade.
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1. Espinosa e a critica do finalismo

A felicidade ou liberdade para Espinosa € a conquista racional de um processo
ininterrupto de tornar-se ativo, que nada mais € do que a compreensdo da necessidade da
natureza divina que envolve a producdo de todas as coisas singulares. O primeiro empecilho
para iniciarmos esse processo ético de liberdade ou felicidade é a compreensdo daquilo que ndo
pode ser essa natureza. Para iniciarmos esse processo, entdo, sera necessario expulsarmos
qualquer explicacdo finalista que envolva a compreensdo da natureza divina. O finalismo
consiste numa doutrina ou filosofia que ensaia demonstrar que 0s acontecimentos naturais e
culturais sdo dirigidos pela ideia de causalidade final. Espinosa €, talvez, o critico mais
obstinado da teoria da causalidade final quando tentamos interpretar a natureza ou o ser divino.
Com efeito, Espinosa vai atribuir a esse preconceito de que as coisas naturais agem em vista de
um fim a origem de todos o0s outros. Ao suporem que a natureza age em vista de um fim, tal
como eles proprios, os homens atribuem finalidade ao préprio Deus, imaginando-o tal como
um dirigente da natureza. Assim, ao desvendarem a finalidade divina através das escrituras, 0s
intérpretes afirmam que Deus fez tudo em vista do homem, e este, por sua vez, para que O

cultuasse.

Com o intuito de compreender o alcance da critica de Espinosa, elegemos Aristoteles
como o representante da tradicdo que atribui finalidade a natureza, até por ser ele o primeiro
formulador da doutrina das quatro causas, coroada pela ideia de finalidade. Veremos como a
filosofia aristotélica, que serd uma referéncia fundamental durante toda idade média,
influenciou a teleologia de Tomas de Aquino. A escolha de Toméas como representante da
tradicdo religiosa da Igreja, que atribui finalidade a Deus, também é importante pela
identificacdo que ele realizaré entre causalidade eficiente e final. Veremos que a causa final
sempre foi entendida como a razdo pela qual a causa eficiente se exerce. No entanto, Tomas ira
afirmar que a causa formal aristotélica ndo explica por que os diferentes corpos e suas operaces
se ordenam num conjunto harmonioso. Para Tomas, Deus ndo é somente 0 primeiro motor
imovel como causa final, tal como pensava Aristoteles, mas também como causa eficiente do

movimento, pois, além de mové-los, ele é também causa eficiente de todos os seres.

Entretanto, veremos que a critica de Espinosa ao finalismo se estende para além de seu
tempo e, avant la lettre, o pensamento de Leibniz, antes mesmo deste se tornar o seu mais

acirrado critico. Ao passarmos rapidamente por alguns conceitos da filosofia leibniziana
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poderemos entender as diferentes maneiras de pensar o destino através da ideia de que o futuro
é necessario. O Deus de Leibniz prevé tudo o que acontecerd no melhor dos mundos possiveis
ao preestabelecer e governar todas ao coisas existentes. Veremos que Espinosa, ao expulsar o
finalismo divino, elimina qualquer possibilidade de se pensar num predeterminismo na natureza
e, consequentemente, de um fatalismo ou de um destino “cego” que definiria 0 nosso lugar no
mundo. Ainda que nosso filosofo tenha sido duramente criticado por Leibniz justamente por

seu suposto fatalismo.

Nesse sentido, ao entendermos a relacao entre Deus e a natureza elaborada pela tradicéo,
poderemos entender a critica e a identidade realizada por Espinosa entre Deus e a natureza
como causa eficiente de todas as coisas, e a0 mesmo tempo, a exclusdo da causalidade final.
Portanto, ao compreendermos a inexisténcia de finalidade na natureza, poderemos
posteriormente questionar: é possivel atribuir finalidade as nossas a¢des e dar inicio ao processo
de tornar-se ativo? E possivel conquistar a liberdade ou felicidade numa filosofia determinista,
tal como a de Espinosa?

1.1. A finalidade na natureza em Aristoteles

Segundo Aristoteles, o conhecimento cientifico somente € possivel através do estudo
das causas primeiras ou principios. Na Fisica, o filésofo grego examina quais séo as causas que
explicam por que 0s entes naturais sdo como eles sdo, ja que a natureza de cada um deles é
definida, de uma maneira geral, como causa ou principio de movimento.? Esse tipo de
causalidade, implicita na propria definicdo de natureza, € a causalidade motriz.® Os quatro tipos
de causas existentes (material, formal, eficiente e final) irdo compor dois modos de causalidade
que sdo dois modos de inter-relacdo entre essas quatro causas na determinacdo de certo
fendmeno: a necessidade e a teleologia. A Fisica de Aristételes conclui que tudo que tem a

natureza como principio pode ser considerado ousia e subjacente: “Todas essas coisas sdo

2 ARISTOTELES. Fisica. Prefacio, tradugdo, introducdo e comentérios: Lucas Angioni: Campinas, SP: Editora da
Unicamp, 2009, 192P 8, p. 43.

3 Seguimos aqui os comentérios de Lucas Angioni ao livro da Fisica: “Aristoteles reconhece que a natureza é causa
formal (193P 3-4; 1942 12-3; 640b 28), causa material (1932 28-30; 1942 12-3; 640P 29), causa eficiente (1920
20-3) e causa final (198b 10-1). No entanto, a questdo principal consiste em estabelecer quais sdo as correlages,
sobreposicbes e articulagdes de causas que estdo envolvidas na operagao causal da natureza. Se damos o nome

de “causalidade” ao modo de correlagdo e articulagdo entre causas dos quatro tipos, é justo dizer que a natureza
é, propriamente, um tipo de causalidade, ndo um tipo de causa.” (Idem, ibidem, p. 199)
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substancias, pois sdo um subjacente, e a natureza sempre reside num subjacente”. Entre 0s
entes que sdo por natureza, Aristoteles inclui os animais e suas partes, plantas e 0s corpos
simples, isto €, terra, fogo, ar e agua. Todos esses elementos possuem a capacidade de
movimento e repouso (isto €, devir): movimento local, crescimento e definhamento, ou de
alteracdo. O fildsofo os contrasta entdo com os artefatos que resultam da técnica, pois estes ndo
possuem o principio inato para a mudanca: casa, cama, veste, serrote etc. Apesar de o objetivo
principal de Aristételes ser a distingdo entre a natureza e a técnica, € importante observarmos
que a acdo humana nao se inclui nessa investiga¢do: “A a¢do humana (praxis) também ndo é
por natureza, no sentido preciso que Aristoteles confere a essa expressio’™.

Apesar da distingdo realizada por Aristoteles entre natureza e técnica, o objeto da técnica
apresenta uma constituicdo semelhante ao ente natural: ambos sdo constituidos por uma matéria
e uma forma. Todavia, o filosofo reconhece que matéria e forma sdo naturezas, isto é, principios
internos imanentes de movimentos dos entes naturais. Logo, ha duas naturezas, ou seja, dois
principios imanentes de mudanga e/ou repouso que explicam a esséncia e os atributos dos entes
naturais. Aristoteles afirma que: “compete a uma mesma ciéncia conhecer aquilo em vista de
qué (isto é, o acabamento) e todas as coisas que sdo em vista daquilo”®. Por um lado, o
acabamento ao qual tende o processo natural corresponde a forma e aquilo “que o ser é”; por
outro lado, as coisas que se articulam em vista do acabamento séo os elementos naturais, isto
é, as propriedades e movimentos da matéria. Podemos perceber que ha uma relacéo teleoldgica
em que a matéria deve se subordinar ao seu acabamento ou fim (telos), isto é, a sua forma:
“Assim, ndo ha davida de que o hilemorfismo, como método apropriado a ciéncia natural,
envolve a relagdo teleoldgica entre forma e matéria.”” O que Aristételes busca é a causa, ou
seja, a forma em virtude da qual a matéria € um ser definido, pois a forma €é a substancia do

ente.8

Hé ainda uma diferenca fundamental entre a técnica e a natureza: “Naquilo que resulta
da técnica, somos nds que fazemos a matéria ser em vista da fungdo, ao passo que, nos entes
naturais, a matéria ja se encontra dada em vista da fungdo”°. Assim, mesmo nos casos em que

a técnica exija a fabricacdo de novos materiais que ndo se encontrem previamente dados na

4 ARISTOTELES. Fisica, 192P 32, p. 44.
5> ANGIONI, L., Op. cit., p. 199.

® ARISTOTELES. Fisica, 1942 27-8, p. 47.
7 ANGIONI, L., OP. cit., p. 239.

8 ARISTOTELES. Metdfisica, 1041° 7-9. Trad. de Leonel Vallandro. Porto Alegre: Editora Globo, 1969, p. 179.
9 \dem, Fisica, 1940 7, p. 47.
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natureza, como tijolos em vista da habitacdo, a técnica depende de uma matéria dada
antecipadamente, o barro. Porém, no caso dos entes naturais, a matéria ndo necessita de
intervencdes externas, pois ja possui as propriedades que a tornam apta a realizar a sua funcéo
que define determinado ente natural. Consequentemente, podemos perceber que para

Aristoteles a matéria apropriada de um ente natural ndo é separavel de sua forma.

Apenas no capitulo 111 do livro Il da Fisica, Aristoteles delimita quantas e quais séo as
causas, isto €, quais sdo os tipos de causa existentes para a explicacdo das relacdes causais entre
0s entes naturais. Para isso, o fildsofo ird apreender o porqué a respeito de cada uma delas, isto
é, a causa primeira que explica a necessidade de a coisa ser tal como ela é. A causa material,
Aristoteles denomina de: “o item imanente a partir de que algo vem a ser”; por exemplo, 0
bronze da estatua, a prata da taca. A causa formal é denominada de a forma e o modelo, ou
seja, a defini¢do do “aquilo que o ser €”. A causa eficiente ou motriz denomina-se “aquilo de
onde provém o comego primeiro da mudanga ¢ do repouso”; por exemplo, “é causa aquele que
deliberou, assim como o pai é causa da crianca e, em geral, o produtor é causa do produzido e
aquilo que efetua a mudanga ¢é causa daquilo que se muda”. A causa final € denominada de: “a

causa como o fim, ou seja, aquilo em vista de qué”; por exemplo, do caminhar, a satide.'® Ao

finalizar o paragrafo 194b 23 que acabamos de reconstruir, Aristoteles acrescenta: “Também
denomina-se ‘causa’ tudo que — uma outra coisa tendo iniciado o movimento — vem a ser
intermediario para o fim”. Assim, quando a finalidade € buscar a satide, esta operacdo se utiliza
de instrumentos para a sua obtencéo, tais como o emagrecimento, a purgacéo etc. Conforme
observa Angioni, essas causas intermediarias devem ser concebidas como causas eficientes

auxiliares, que funcionam como instrumentos propicios para a realizacdo de determinado fim:

Na classe das causas eficientes, hd ao menos dois grupos bem distintos: (i) as causas
que sdo de todo responsaveis pela inauguracdo de um movimento ou de um conjunto
de movimentos coordenados; (ii) as causas que, supondo um principio anterior que se
responsabiliza pela inauguracdo do processo em seu todo, contribuem para a
realizacdo de parte desse processo e funcionam como instrumentos para a realizacéo
daquilo que é determinado pelo principio inaugural. (ANGIONI, Op. cit., p. 262)

Angioni observa também que, talvez, o proposito dessas observacGes seja preparar o

terreno para compreender a relagéo reciproca entre causas eficientes e finais.!

10 Conforme observa Angioni: “Telos pode ser entendido ao menos de dois modos: como escopo da acdo ou da
do, i ico ari icias a izagdo; inal,
roducdo, pelo qual se determinam condigdes necessdrias ou propicias a sua realizagdo; ou acabamento final
como perfeicdo intrinseca a qual nada mais é preciso acrescentar”. (ANGIONI, L. Op. cit., p. 261)
11 |dem, ibidem, p. 254. Conforme observa Jonathan Lear: "A palavra grega que é traduzida por “causa” n3o
significa causa no sentido moderno: ou seja, um evento antecedente e suficiente para produzir um efeito.
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Um pressuposto fundamental na teoria das causas de Aristoteles é de que as coisas
podem ser concebidas como causas potenciais ou atuais. A teoria da poténcia e do ato, apesar
de ser esbocada na Fisica, apenas na Metafisica € formulada de maneira mais elaborada. VVimos
que a natureza é a esséncia dos entes naturais que possuem em Si mesmos uma origem de
movimento. A mateéria, diz Aristdteles, é chamada natureza por ter a capacidade de receber esta
esséncial? e ser responsavel pelos processos de geragdo e crescimento: "E neste sentido a
natureza € a origem do movimento dos objetos naturais, achando-se presente neles quer em
poténcia, quer em ato"'3, Antes de tudo, é importante observarmos que Aristoteles concebe a
matéria apenas em poténcia, pois ela ndo existe em ato.'*A matéria ndo é somente capaz de
receber a forma que pode ser transmitida através da reproducdo dos entes naturais, mas também
através da forma existente na mente do artesdo (techne) que ird impd-la na criacéo dos artefatos

ou através do ensino.

A poténcia (dynamis) significa a origem do movimento ou da mudanga, que pode ser
encontrada em outro ser ou no proprio movido enquanto outro. Podemos perceber que esta
no¢do implica imediatamente a referéncia a um poder, "e mais precisamente a um poder-tornar-
se outro"®®, Enquanto a arte de construir € uma poténcia do construtor, ela ndo é encontrada na
habitacdo, que € o resultado ou efeito dessa poténcia, isto €, a sua atualidade. Porém, a arte de
curar € uma poténcia que pode ser encontrada no proprio enfermo, mas nao enquanto enfermo,
pois quando ela se atualiza ele ja é considerado sadio: "Poténcia significa assim a origem, em
geral, da mudanca ou do movimento num outro ser ou no proprio enquanto outro, e também a

capacidade de ser movido por outro ser ou por si mesmo enquanto outro”!. Ora definimos a

Significa, antes, a base ou o terreno de algo. Aristételes diz mais tarde que ndo entendemos alguma coisa até
qgue conhecamos por que ela é o que é: e a causa nos da “esse porqué” e "Assim sendo, é futil especificar o
construtor construindo como um evento antecedente que poderia servir como causa eficiente, no sentido
moderno. O evento a que se refere 'o construtor construindo' € muito mais o efeito do que sua causa. De fato, é
porque ha apenas um evento, para Aristoteles, em que o vocabuldrio da causa ndo pode ser eliminado. A
linguagem da causa requer que se observe que existem dois 'objetos' distintos envolvidos na mudanga: um
agente e um paciente, sem admitir aquilo que Aristdteles precisa negar: que ha dois eventos distintos". (LEAR,
1., Aristételes: O desejo de entender. Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2006, p. 35 e 60-1)

12 A matéria é capaz de receber a substancia ou esséncia sensivel (forma), ao passo que apenas o pensamento é
apto a receber a substancia ou esséncia inteligivel: "Com efeito, aquilo que é capaz de receber o inteligivel, isto
é, a esséncia, é o pensamento. Por outro lado, é ativo quando possui esse objeto. Portanto, o elemento divino
que o pensamento parece conter é a posse e ndo a receptividade, e a contemplagdo é o gozo supremo e a

soberana beatitude". (ARISTOTELES. Metafisica, 1072 b 20, p. 258-9)
13 |dem, ibid., 10152 15, p. 115.

4 1dem, ibid., 10602 20, p. 228.
15 AUBENQUE, P. O problema do ser em Aristételes: ensaio sobre a problemdtica aristotélica. S3o Paulo: Paulus,
2012, p. 408.

16 ARISTOTELES. Metafisica, 10192 15, p. 125.
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casa atraves dos seus elementos materiais, como pedras, tijolos e madeira, isto é, a casa
potencial; ora a definimos como habitacdo ou um lugar para depositar objetos, isto é, a casa
atual. No entanto, o construtor é causa potencial de uma habitacdo enquanto ele detém a arte de

construir, porém quando ele estd construindo uma casa ele é causa atual da habitacéo.

O ato (enérgeia e entelékia) é a propria "realidade integral”, pois se refere ainda mais
concretamente a experiéncia do movimento (a mudanca é a atualizagdo da poténcia).l’
Aristoteles tenta conceituar o ato através de analogias: como aquele que constroi em relacéo
aquele que é capaz de construir, o desperto em relacdo ao que dorme, 0 que V€ com respeito ao
que tem olhos fechados sem estar privado de visdo, da cama em relacdo a madeira, da obra
acabada em relacdo a obra inacabada. Ao analisar os processos de transformacdo aos quais 0s
seres estdo submetidos ou se submetem, Aristételes atribui ao ato 0 movimento em que estiver
presente o fim. Nesse sentido, todo movimento é incompleto, pois constitui acbes que tém um
limite: emagrecer, aprender, andar, construir: "Pois ndo é verdade que 0 mesmo ser a0 mesmo
tempo anda e tem andado, constrdi e tem construido, devém e tem devindo, é e tem sido movido;
mas o que é movido difere do que foi movido, e 0 que move do que moveu.'®' O ato é
caracterizado em relacdo ao movimento, assim percebemos que o presente e o perfeito
coincidem. Entretanto, por que Aristdteles afirma que o movido difere do que foi movido, e 0
que move do que moveu? Conforme observa Aubenqgue: "Seria mais exato dizer que o verbo
mover ndo se conjuga no perfeito, pois 0 movimento nunca deixa de mover: ato, se 0 queremos,
mas que contém sempre a poténcia de seu préprio nada e deve, portanto, sempre esforcar-se,
em uma indefinida retomada, contra sua precariedade essencial'°. O ato é entendido apenas no
movimento que se constitui como um processo tendendo ao acabamento, pois é 0 mesmo ser
gue ao mesmo tempo viu, e estd vendo, pensou e esta pensando: "Em suma, o principio primario

da mudanca é a forma em ag&o"?°.

Em sintese, as poténcias sdo causas dos possiveis, mas isso ndo quer dizer que toda
poténcia necessariamente se atualizard, ja que os elementos existem potencialmente, pois a
poténcia é condicdo da atualidade: "Por outro lado, se os elementos sO existem em poténcia,

poderia dar-se 0 caso de ndo existir tudo o que existe. Pois também € possivel o que ainda ndo

17 dem, ibid., 10472 30, p. 194.

18 |dem, ibid., 10032, p. 86.

19 AUBENQUE, P. Op. cit., p. 421-2.
20 LEAR, J. Op. cit., p. 62.
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é, e 0 que ndo é vem a ser, porém nada vem a ser que ndo tenha a poténcia de ser"?. Sendo
assim, uma coisa é capaz de produzir determinado efeito quando a sua passagem da poténcia
ao ato nao envolve nenhuma impossibilidade. Entretanto, Aristoteles afirma que a natureza é
poténcia como principio de movimento, ndo em outro ser, mas no mesmo enguanto ele mesmo.
Por esse motivo ha uma prioridade do ato em relacdo a poténcia considerado como revelador
de sua potencialidade: "Sua prioridade na formula é evidente, pois a poténcia, no sentido
primario, so é poténcia porque tem a possibilidade de tornar-se ativa; por ex., digo "capaz de
construir" o que pode construir, "capaz de ver" o que pode ver, e "visivel" 0 que pode ser
visto"?2, Sendo assim, a formula e o conhecimento do ato devem preceder o conhecimento da
poténcia. De fato, de tudo o que existe em poténcia nasce 0 que existe em ato pela acdo de um
ser existente em ato. O homem nasce do homem, a musica pelo masico, pois ha sempre um
primeiro motor existente em ato.?® Avristoteles conclui que, independentemente do exercicio
quando hé alguma coisa produzida, o ato (enérgeia) se encontra na coisa produzida - ergon - (0
ato de construir esta na coisa construida e o de tecer na coisa tecida). Porém, quando ndo ha
produto, o ato (entelékheia) esta presente nos agentes (o ato de ver no sujeito vidente, o de
teorizar no sujeito teorizante, e a vida feliz na alma). Por esse motivo, o filésofo grego afirma
que a substancia e a forma séo atos, tornando-se 6bvia a prioridade substancial do ato a poténcia.
Conforme observa Aubenque: “A noc¢do aristotélica de ato, no momento mesmo em que
Aristételes a distingue do préprio movimento, revela, portanto, seu enraizamento no
movimento: ela designa o modo de ser do imé6vel, mas do imével que é tornado o que €%,

Assim, a forma que existe enquanto potencialidade é uma forca no organismo, ou imposta

21 ARISTOTELES. Metafisica, 1048 © 30, p. 86.

22 ARISTOTELES. Metafisica, 1049 © 15 p. 199

23 Aristételes acrescenta: "Mas o ato é igualmente anterior em substancialidade; primeiro porque os seres
posteriores no devir sdo anteriores na forma e na substancialidade (p. ex., o homem é anterior ao menino e o
ser humano ao sémen, visto que um possui ja a forma, e o outro ndo), e porque tudo que vem a ser move-se em
direcdo a um principio, isto é, um fim (aquilo para que existe um ser é o seu fim, e o devir se dirige ao fim); ora,
o ato é o fim, e a poténcia existe em vista desse fim. Efetivamente, os animais ndo veem a fim de adquirir visdo,
mas possuem visdo a fim de ver. E, do mesmo modo, os homens possuem a arte arquitetonica a fim de poderem
construir e a ciéncia tedrica para poderem teorizar, mas ndo teorizam para adquirir a ciéncia tedrica, salvo os
que estdo aprendendo pela pratica; e estes ndo teorizam a ndo ser num sentido limitado, ou porque ndo
necessitam teorizar. E mais ainda: a matéria existe em estado potencial simplesmente pela razdo de que pode

alcancar a sua forma; e quando existe em ato é que ja a alcangou". (ARISTOTELES. Metafisica, 10502 5-15, p. 200-
1)

24 pierre Aubenque acrescenta que o ato ndo é uma no¢3o que se bastaria a si mesma, e por isso ndo pode ser
pensado sendo através da poténcia, ou seja, o poder do agente: "E como o ato em sua realizacdo que revela a
poténcia ativa do escultor, ndo é, por fim, a poténcia que revela o ato, como tenderia a admitir uma analise
superficial, mas antes o ato que revela a poténcia, no momento mesmo em que advém, como a condicdo de seu
acabamento". (AUBENQUE, P. Op. cit., 409).
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externamente pelo criador, tendendo a formacéo do ente ou artefato que é a forma atual. A

forma como atualidade € justamente o fim ou a causa final (télos).

1.2. A finalidade de Deus em Aristoteles e Tomas de Aquino

Tomaés de Aquino expde na primeira questdo da Suma teoldgica (Summa Theologiae) a
recusa em atribuir exclusividade a Metafisica, entendida como disciplina filosofica, ao estudo
da filosofia primeira ou teologia. Foi mérito de Aristdteles investigar na Metafisica a ciéncia
do ser enquanto ser, isto €, o ser em sua universalidade, que inclui o estudo da filosofia primeira
ou teologia.?® No entanto, afirma Tomas, o estudo da teologia ndo pode permanecer restrito ao
campo de investigacdo da razdo humana, pois, alem desse, deve haver uma doutrina sagrada
fundada na revelacdo divina. O homem estd ordenado para Deus, como para um fim que
ultrapassa a compreensao da razao: "Ora, é preciso que 0 homem, que dirige suas intencdes e
suas aces para um fim, antes conheca este fim"2%. E por esse motivo que o objetivo principal
da doutrina sagrada esta em transmitir o conhecimento de Deus, ndo apenas sobre o que ele é
em si mesmo, mas também enquanto é o principio e o fim das coisas, notadamente do proprio
homem. Relegando a razdo humana apenas um conhecimento muito pequeno e cheio de erros
em relacdo a Deus, Tomas afirma que coube a revelacdo divina instruir os homens, quanto ao

conhecimento de Deus, por meio da fé, para garantir a sua salvacao.

Assim entendido, o Doutor Angélico constata que Deus é bom,?” porque alguma coisa
é boa na medida em que é atrativa. Visto que todas as coisas tendem para a sua perfeicéo, elas
tendem para Deus. Essa perfeicdo € comunicada aos seres porque Deus é o agente, e também

porque todo agente produz algo semelhante a si: "Pois é para isso que se tende: para participar

%5 Aubenque esclarece a distingdo entre essas ciéncias: “A metafisica, portanto, ndo é a filosofia primeira. Mas o
que entdo ela seria? As conclusdes do capitulo precedente nos autorizam a responder: o titulo de Metafisica, se
nao convém a filosofia primeira ou teologia, aplica-se sem dificuldade a essa ciéncia que permanece sem nome
em Aristételes e toma por objeto ndo o ser divino, mas o ser em sua universalidade, isto é, enquanto ser.
Confundir sob o nome ambiguo de metafisica a ciéncia do ser enquanto ser e aquela do divino ou, como diremos
doravante, a ontologia e a teologia, era se condenar a ignorar a especificidade da primeira alterando
completamente o conceito da segunda; era atribuir a primeira uma anterioridade que sé pertence a segunda e
a esta uma posteridade que é de fato da primeira.” (AUBENQUE, Op. cit., p. 71)

26 AQUINO, T. Suma teoldgica. S3o Paulo: Edi¢des Loyola, 2016, Q. 1, art. 1, p. 138.

27 Conforme observa Jonathan Lear, essa visdo teleoldgica induz a atribuicdo de bondade a Deus ou a natureza e
ja estava presente desde Platdo e Aristételes: "Tendo a pensar que Aristételes preservou mesmo a abordagem
geral de Platdo: assim como Platdo, ele acreditava que o mundo era fundamentalmente um bom lugar, que era
teleologicamente organizado, e que era acessivel a investigacdo filosofica do homem. Os argumentos de ambos
se davam dentro dessa mesma trama: a estrutura precisa da visdo de mundo teleoldgica”. (LEAR, J. Op. cit., p.
388)
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de sua semelhanca. Sendo Deus a causa eficiente primeira de tudo, cabe-lhe evidentemente a
razdo de bem e ser atrativo"?8. Em virtude dessa tendéncia, as coisas podem tender para Deus
de trés maneiras distintas: pela razdo (aquelas que O conhecem em si mesmo), pelos sentidos
(aquelas que conhecem participacdes de sua bondade) e por uma inteligéncia superior (aquelas
que tendem naturalmente sem conhecimento). Tomas cita Aristoteles: "E bom aquilo para o
qual tudo tende"?°, e acrescenta que somente Deus, que é o fim de tudo, é aquilo para o qual
tudo tende. Conforme complementa Gilson: "O homem tende para a felicidade, e sua felicidade

é Deus, mas ele pode tender para a felicidade sem saber que sua felicidade é Deus"*.

Com o intuito de exercitar a razdo, ou filosofar em beneficio da doutrina sagrada, Tomas
utiliza a filosofia aristotélica para conduzir os homens ao conhecimento da existéncia de Deus.
Como bem sintetiza Gilson, Toméas conduz o exercicio da razdo com o auxilio salvador da fe:
"0 espirito do tomismo auténtico implica uma confianca sem limites no efeito beneficente que
exerce a fé sobre o exercicio da razdo natural"3!. De todo modo, Tomas afirma que a existéncia
de Deus néo € evidente para os homens, e por esse motivo ela ndo pode ser demonstrada pela
causa (propter quid), pois esta parte do que € anterior de modo absoluto. No entanto, visto que
os efeitos sdo mais manifestos do que as causas, podemos recorrer a eles para o conhecimento
daquelas (quia). De fato, os efeitos sempre dependem de suas causas, e por esse motivo, quando
estabelecemos a existéncia do efeito, a preexisténcia de sua causa segue de maneira necessaria.
Porém, isso ndo quer dizer que poderemos conhecer Deus tal como ele é em si: "Assim, partindo
das obras de Deus, pode-se demonstrar sua existéncia, ainda que por elas ndo possamos
conhecé-lo perfeitamente quanto a sua esséncia"*2. Como resultado, Tomas demonstra na Suma

teoldgica a existéncia de Deus mediante cinco provas ou vias.

A primeira prova é formulada atraveés do movimento. Visto que tudo o que se move é
movido por outro, nada se move que ndo esteja em poténcia em relacdo ao termo de seu
movimento. Porém, aquele que move apenas o faz enquanto se encontra em ato: "Mover nada
mais é, portanto, que levar algo da poténcia ao ato, e nada pode ser levado ao ato sendo por um
ente em ato"*3. Retomando as proposicdes de Aristdteles, nada pode ser motor e movido ou se

mover a si proprio ao mesmo tempo e na mesma relacdo. Todo movimento sempre é causado

2 AQUINO, T. Op. cit., Q. 6, art. 1, p. 205.

2 |dem, ibid., art. 2, p. 206.

30 GILSON, E. Le thomisme: introduction & la philosophie de saint Thomas d'Aquin. Paris: J. Vrin, 2010, p. 62.
31 |dem, ibidem, p. 43.

32 AQUINO, T. Op. cit., Q. 2, art. 2, p. 165.

3 |dem, ibid., art. 3, p. 166.
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por um outro, assim, se 0 que move é movido, ele o é necessariamente por um outro, e assim
sucessivamente. Porém, ndo podemos remontar as causas motrizes e as coisas movidas ao
infinito, ja que desta forma n&o haveria um primeiro motor: "E entfo necessério chegar a um
primeiro motor, ndo movido por nenhum outro, e este, todos entendem: é Deus"**. Assim, de
maneira idéntica a Aristoteles, Tomaés afirma que o primeiro motor move enquanto desejavel,

porém ele mesmo permanece sempre imovel.

A segunda prova é formulada através da causa eficiente. Quando consideramos as coisas
sensiveis, 0 Unico ponto de partida possivel para uma demonstracdo da existéncia de Deus € a
constatacdo de uma ordem entre as causas eficientes. Porém, é impossivel que alguma coisa
seja a causa eficiente de si prdpria. Visto que a causa é sempre anterior ao seu efeito, um ser
que seria a sua propria causa eficiente deveria ser anterior a si mesmo, o que é impossivel: "Ora,
tampouco é possivel, entre as causas eficientes, continuar até o infinito, porque, entre todas as
causas eficientes ordenadas, a primeira € a causa das intermediarias e as intermediarias sdo a
causa da Gltima, sejam elas numerosas ou apenas uma"°. Podemos perceber que nos dois casos,
qualquer que seja 0 nimero de causas intermediarias, € a primeira causa eficiente que é causa
do ultimo efeito. Dessa maneira, se suprimirmos a primeira causa, ndo havera nem causa
intermediaria ou ultima. lgualmente, se houvesse uma seéria infinita de causas eficientes, ndo
haveria nem causas intermediarias ou Ultimas, porém constatamos pela prépria experiéncia que
ha no mundo tais causas e tais efeitos; "logo, é necessario afirmar uma causa eficiente primeira,

a que todos chamam Deus".

Antes de mais nada, precisamos evidenciar a observacdo de Gilson sobre a origem
aristotélica da nocdo de causa eficiente reconstruida por Tomas. Aristételes afirma ser
impossivel uma regressao ao infinito em qualquer dos quatro tipos de causa (material, motriz,
final ou formal), pois ele conclui a necessidade de regressarmos a um principio primeiro. Sendo
assim, duas observacdes devem ser feitas: "Em primeiro lugar, Aristételes ndo fala em causa
eficiente, mas de causa motriz, 0 que é curioso porque o texto é citado por sao Tomas para
justificar a passagem da motricidade a causalidade eficiente. Em seguida, Aristoteles ndo deduz
imediatamente a existéncia de Deus"®’. Gilson também observa que devemos notar o estreito

parentesco gque une a segunda prova da existéncia de Deus a primeira. Podemos perceber que

34 AQUINO, T. Op. cit., Q. 2, art. 3, p. 167.
35 |dem, ibidem, Q. 2, art. 3, p. 167.

36 |dem, ibidem.

37 GILSON, E. Op. cit., p. 76.
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nas duas provas a necessidade de um primeiro termo se encontra fundada sobre a
impossibilidade da regresséo ao infinito numa série ordenada de causas e efeitos: "Assim, como
a primeira nos fazia atingir Deus como origem do movimento césmico e de todos o0s
movimentos que dele dependem, a segunda nos faz atingi-lo como causa da existéncia mesma
das coisas"3. De fato, as cinco provas tém uma estrutura idéntica e formam um todo que se
completa reciprocamente, porém cada uma delas é suficiente para provar a existéncia de Deus.
Além disso, cada prova parte de um ponto de vista na ordem dos efeitos e evidencia um
diferente aspecto em relacédo a causalidade divina. VVé-se aqui a origem de um grande problema
interpretativo em relacdo a identidade entre a causalidade motriz e eficiente: Tomas de Aquino
segue fielmente Arist6teles ou introduz um novo sentido a causalidade divina? VVamos analisar

as trés provas restantes para retornarmos a essa questéo.

A terceira prova é formulada através dos conceitos do possivel e do necessario, e é
formulada valendo-se de duas premissas. A primeira é que o possivel é contingente, ou seja,
que ele pode ser ou ndo ser, ja que ele se opde ao necessario. A segunda é que o possivel ndo
tem existéncia em si mesmo, ou seja, de sua esséncia, mas de uma causa eficiente que pde a sua
existéncia. Por conseguinte, podemos regressar a causa primeira na série das causas eficientes
como foi demonstrado na prova anterior. Nem todos 0s entes sdo possiveis, mas é preciso que
algo seja necessario entre as coisas: "Portanto, é necessario afirmar a existéncia de algo
necessario por si mesmo, que ndo encontra alhures a causa de sua necessidade, mas que € causa
da necessidade para os outros: o que todos chamam Deus"*°. Conforme acrescenta Gilson, essa
terceira demonstracdo traz um ganho em relacdo as anteriores: "Deus, que era ja conhecido
como causa motriz e causa eficiente de todas as coisas € conhecido a partir de agora como ser

necessario™*°.

A quarta prova é formulada através dos graus de ser gque se encontram nas coisas. No
livro Il da Metafisica, Aristoteles afirma que as coisas que possuem 0 grau supremo do
verdadeiro possuem também o grau supremo do ser. No livro 1V, o filésofo demonstra que ha
um grau supremo do verdadeiro.** Quando consideramos duas falsidades, ha sempre uma que
¢ mais falsa do que a outra, desse modo uma delas se torna mais verdadeira. De fato,

encontramos nas coisas algo mais ou menos bom, mais ou menos verdadeiro, mais ou menos

38 GILSON, E. Op. cit., p. 78.
3% AQUINO, T. Suma teoldgica. Q. 2, art. 3, p. 168.
40 G|LSON, E. Op. cit., p. 81.

41 ARISTOTELES. Metafisica, 993P 25, p. 65 e 1008P 35, p. 100.
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nobre etc. E, conforme argumenta Tomas: "Ora, mais e menos se dizem de coisas diversas
conforme elas se aproximam diferentemente daquilo que é em si 0 maximo"2. O que se
encontra no mais alto em determinado género é causa de tudo o que é desse género. Desse
modo, podemos concluir que existe alguma coisa que seja soberana, isto €, seja causa de ser, de
bondade e de toda perfei¢do. Portanto, existe algo que é causa de todos 0s géneros, e € esse algo

que denominamos Deus.

A (ltima prova é formulada através da causa final, isto €, do governo das coisas.
Segundo Tomas, facilmente percebemos que, mesmo as coisas carentes de conhecimento, como
os corpos fisicos, agem em vista de um fim. De fato, conforme demonstrou Aristoteles,
podemos constatar na natureza coisas que sdo contrérias e dispares, mas que se reconciliam
numa ordem, seja sempre, seja no mais das vezes. Como resultado, essa ordem nao pode ser
obra do acaso, mas em virtude de uma intencdo que alcanca o seu fim: "Ora, aquilo que ndo
tem conhecimento ndo tende a um fim, a ndo ser dirigido por algo que conhece e que é
inteligente, como a flecha pelo arqueiro™*®. Em concluséo, deve existir um ser inteligente pelo
qual todas as coisas naturais sdo governadas ao fim, e esse ser € Deus. Conforme destaca Gilson,
além do seu aspecto mais Obvio, que € a afirmacdo da existéncia de um artesdo supremo ou
demiurgo, a prova apresenta outro aspecto: "Sob seu aspecto mais profundo, ela vé na causa
final a razéo pela qual a causa eficiente se exerce, ou seja, a causa da causa. Ela ndo atinge,
somente, nem inicialmente, a razdo de haver ordem na natureza, mas também e, sobretudo a
razdo pela qual ha uma natureza"#. Portanto, a prova tem uma raz&o bem especifica, demonstrar

gue a causa final atinge a razdo suprema pela qual as coisas existem.

Assim, Toméas ndo admite que as coisas sensiveis se ordenem pelo acaso, pois seria
admitir que pudesse haver no universo um efeito sem causa. Ele concorda com Aristoteles que
a forma propria dos corpos é suficiente para explicar as suas operagdes particulares. No entanto,
a forma ndo explica por que os diferentes corpos e suas operagdes se ordenam em um conjunto
harmonioso. Retomemos entdo a questdo: Tomas de Aquino segue fielmente Aristételes ou
introduz um novo sentido a causalidade divina? E legitima a distingdo entre a causa motriz e a
causa eficiente do movimento? Quando Tomas estabelece as duas provas, a primeira prova é
aquela da motricidade tomada em si, distinta daquela da causalidade eficiente. Entretanto,

conforme recupera Gilson, Averrois € um representante dos filésofos que tentaram ser fiéis ao

42 AQUINO, T. Op. cit., Q. 2, art. 3, p. 168.
43 |dem, ibidem, art. 3, p. 1609.
44 GILSON, E. Op. cit., p. 88.
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aristotelismo, considerando que apenas a primeira prova era valida, mas opondo-se a segunda.
Entretanto, Gilson concorda que a primeira é suficiente para provar a existéncia de Deus:
"Aristoteles ndo falou do Primeiro Motor como de uma causa eficiente do movimento: &,
portanto, possivel demonstrar a existéncia de um Primeiro Motor independente de toda
consideracdo de causa eficiente"*®. De fato, Deus é o Primeiro Motor imével que move todos
0s seres enquanto desejado, isto €, enquanto causa final. Assim, a causa final € realmente a
causa das causas porque ela é a causa dos movimentos de todas as geracGes e corrupgdes do
universo. Gilson concorda que Tomas tenha introduzido a prova pela causa eficiente justamente
para tornar valida a prova pela causalidade motriz: "A razdo pela qual Tomas especifica que a
segunda via é aquela da causa eficiente é porque, de fato, a primeira via ndo implementa
nenhuma outra noc¢do além da relagdo do movente ao movido"*®. Para Tomas, Deus nio é
somente o primeiro motor como causa final, mas também como causa eficiente do movimento,

pois, além de mové-los, ele é também causa dos seres.

Com efeito, a filosofia medieval inovou muito pouco no conceito de estrutura causal
desde Aristoteles. A principal contribuicdo de Tomas, herdada de Avicena, € a elaboracdo do
conceito de uma causa primeira, porém num sentido diferente daquele que havia dado
Aristételes. Enquanto o fildsofo grego atribuia a causa primeira um carater fundamental, a partir
desses pensadores ela aparece como o primeiro elo da cadeia causal.*’ De fato, no livro X1l da
Metafisica, Aristoteles demonstra que a relacdo do Primeiro Motor ao Primeiro Movido é
aquela do desejavel ao desejoso. Ele move sem ser movido e é tanto a causa imediata dos
movimentos celestes quanto a causa mediata dos movimentos do mundo sublunar. O Primeiro
Motor é ndo extenso, ele é a propria circunferéncia do Universo; ele ndo estd em nenhum lugar,
mas € o proprio lugar; ele é incorpéreo, o que exclui toda possibilidade de contato; ele é enfim
transcendente.*® O Deus de Aristoteles atua como causa final, ele move a distancia e nos
dispensa de elaborar uma explicacdo de sua acdo sobre o mundo. Poderiamos dizer que a sua

acdo seria apenas extrinseca, pois ndo é dele, mas em direcdo a ele. Ele atua sobre o mundo sem

45 GILSON, E. Op. cit., p. 94.

46 |dem, ibidem.

47 Conforme Nicola Abbagnano: "Em lugar da estrutura substancial do universo, cuja causalidade constituiria a
necessidade intrinseca, Avicena prop&e a ordenacgdo hierarquica das causas, que remontam a Causa Primeira".
(ABBAGNANO, Diciondrio de Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 143)

8 pierre Aubenque nos alerta para as interpretacdes imanentistas de Aristdteles, todas pautadas no livro da
Fisica, mas que ndo correspondem a filosofia aristotélica: "A teologia astral permanece, por toda sua obra, o fio
condutor que Ihe permite preservar a transcendéncia inefavel do divino das seduc¢des do discurso. O que se toma
algumas vezes em Aristételes por uma afirmacdo da imanéncia ndo é outra coisa que a miragem da
transcendéncia no discurso humano". (AUBENQUE. Op. cit., 339)
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ser do mundo, que ele "toca", no sentido de comover, porém nao é tocado. Assim, 0 mundo ndo
é criado por ele e nem moldado como pelo Demiurgo platdnico, mas se contenta em tender para
ele: "Motor ausente, ele € o ideal imovel, do qual dependem os movimentos regulares das
esferas, os movimentos mais complexos das estacdes, o ciclo das geracdes e das corrupgdes, as
vicissitudes da acdo (praxis) e do trabalho (poiesis) dos homens"*°. Portanto, podemos perceber
a distancia que Tomas toma de Aristoteles ao distinguir a causalidade motriz da causalidade
eficiente. Aubengue nos ajuda a compreender essa distancia quando se interroga: Mas o Deus
de Aristoteles é verdadeiramente principio de movimento? Vimos que Aristoteles entende por
"principio de movimento" justamente a causa eficiente, entdo Aubenque responde: "Ora, seu
Deus ndo move o mundo a maneira de uma causa eficiente: ele ndo move por contato,
mecanicamente, a maneira do Deus ex machina dos encenadores da tragédia. Dir-se-a que ele
move como objeto de amor, como causa final">°. O resultado, conforme observa Gilson, é que
Tomaés ultrapassa longamente a nocao aristotélica de causa motriz para atingir aquela de uma

verdadeira causa eficiente; nesse sentido, o platonismo de Aristételes é ultrapassado.

Em contrapartida, o0 Deus de Tomas esta em todas as coisas como 0 agente presente
naquilo em que age, nao apenas quando comegam a existir, mas também enquanto sdo mantidas
na existéncia: "E necessario que todo agente se encontre em contato com aquilo que
imediatamente age e o atinja com o seu poder">!. Ele faz referéncia a Aristoteles para enfatizar
a semelhanca entre suas conclus@es, pois 0 motor e o0 que é movido tém de estar juntos. No
entanto, essa passagem se encontra no livro VII da Fisica de Aristoteles, o qual faz referéncia
apenas a demonstracdo fisica do Primeiro Motor, que ndo é suficiente para compreender a

teologia aristotélica, como vimos no paragrafo anterior.>? Sendo assim, a concordancia entre as

4 AUBENQUE. Op. cit., p. 341

50 |dem, ibid., Op. cit., p. 359

51 AQUINO, T. Op. cit., Q. 8, art. 1, p. 221.

52 Conf. Aubenque: “O movimento do Primeiro Motor e de todos os motores intermedidrios se desenvolve,
portanto, em um tempo igualmente finito. Se esse movimento fosse infinito, teria a ver com um movimento
infinito num tempo finito, o que parece absurdo. Com efeito, essa consequéncia s6 é absurda em um caso
preciso: aquele em que a totalidade dos motores e dos médveis constitui uma série continua (synekhés). Ora, a
experiéncia mostra que n3o é bem assim: 'E necessdrio que as coisas movidas e as motrizes sejam continuas ou
estejam em contato umas com as outras, de modo que de todas, se formara algo uno'. A demonstra¢do da
existéncia do Primeiro Motor em nome da 'necessidade de parar' supGe, portanto, que o Primeiro Motor,
semelhante nisso a todo motor, esteja 'em contato' ou seja 'continuo' ao Primeiro Mdvel, isto é, ao Primeiro Céu.
Adiante, Aristoteles precisa a natureza desse contato delimitando que o movimento local - que aqui é o Unico
em causa - comporta em ultima analise apenas duas espécies: a tracdo e a impulsdo. Ora, todo mundo se da
conta de que 'o propulsor e o trator estdao juntos ao que é impulsionado e ao que é arrastado'. Que o movimento
do Primeiro Motor seja da ordem da tracdo ou da impulsao, ele estard, de todo modo, com o Primeiro Mével, o
qual, enquanto Motor movido, estara ele préprio com os moveis inferiores. Enfim, esse estar-em-conjunto do
Primeiro Motor e do resto do Universo parece confirmado pela localizagdo que Aristoteles lhe atribui in fine nas
Ultimas linhas da Fisica: 'E necessario que o motor esteja ou no centro ou na periferia; pois é daqui que se parte.
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duas teologias ndo poderia ser mais distante, tanto quanto o Deus longinquo de Aristételes é
distante do Deus intimo de Tomas: "O Deus de Aristoteles & um Deus longinquo, mas ndo é um
Deus escondido; € um Deus, ao mesmo tempo, presente e ausente, “separado” de nés, mas que
se oferece a nds em espetaculo, e compensa seu distanciamento de nosso mundo pelo exemplo
sempre “visivel” de seu esplendor">3. Em contraste, 0 Deus de Tomas esta em todo lugar, isto
é, em toda parte: "Primeiro, ele estd em todas as coisas na medida em que lhes da o ser, o poder
de agir e a acdo. Assim, ele esta em todo lugar, dando-lhe o ser e o poder de estar em um
lugar">*. Apenas Deus €é criador porque a criagio € seu ato proprio e nada existe que ndo tenha
sido criado por ele. Portanto, o Deus de Tomés sendo causa do ser (esse), a sua causalidade se
estende tanto aos corpos, quanto aos espiritos.

E interessante observarmos que o Deus de Toméas ndo tem outro fim além de si mesmo,
embora as coisas do mundo, ao contrario, tenham outro fim que elas mesmas, isto €, Deus. No
entanto, nenhum ser pode existir para Deus, sem antes existir por si mesmo e para o seu proprio
bem. De fato, nesse organismo que € o universo, cada parte se encontra inicialmente por seu
préprio ato e seu fim, como o olho para a visdo, porém cada uma das partes menos nobres se
ajusta em vista das mais nobres. Desse modo, todas as criaturas, consideradas isoladamente,
existem em vista da perfeicdo coletiva do universo, assim como a perfeicdo coletiva das
criaturas ndo € sendo a imitacdo e representacdo da gloria de Deus. Gilson observa que esse
otimismo metafisico radical de Toméas ndo deixa de fora nada que mereca 0 nome de ser (esse),
e ndo menos 0 mundo dos corpos, ja que a matéria existe em vista da forma, as formas inferiores
em vista das formas superiores e as formas superiores em vista de Deus. Tudo o que existe é
bom, pois tem Deus como causa. A distancia entre Tomas e Aristoteles se agrava ainda mais:
"Deus é causa primeira e imediata dos corpos, ou seja, ndo de sua forma a parte, nem de sua
matéria a parte, mas da unidade substancial de matéria e forma que os constitui"*°. Apesar da
distdncia, Tomas se aproxima novamente e fielmente de Aristoteles ao elaborar o conceito de

forma, pois a forma explica o que é uma substéncia, sendo o seu ato positivo e aquilo que

Ora, sdo as coisas mais proximas do primeiro motor que se movem mais rapidamente, e tal é o movimento do
universo. E, portanto, na periferia que estd o motor'. Extremidade de um mundo que ele move,
progressivamente, por contato, tomado por um processo continuo que ndo apresenta em nenhum momento a
aparéncia de uma metdbasis eis pares e, assim, perder toda a transcendéncia. A demonstragdo fisica da
existéncia de um Primeiro Motor parece pressupor a imagem de um Universo continuo, onde nao se encontra
mais a 'separagao' que a teologia astral havia reconhecido a uma de suas partes". (AUBENQUE. Op. cit., p. 332-
3)

53 |dem, ibid., Op. cit., p. 323-4.

5 AQUINO, T. Op. cit., Q. 8, art. 2, p. 223.

55 GILSON, E. Op. cit., p. 228.
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atualiza a sua poténcia ou possibilidade de movimento. Gilson enfatiza que essa nogéo de
possibilidade, ou de poténcia passiva, ndo exprime um puro nada, uma pura falta de atualidade,
mas que ela significa a aptiddo a certa atualidade eventual, ndo ainda realizada, mas realizavel:
"Toda essa estrutura ontoldgica nao esta, alids, em cada substancia, como o desdobramento de
um ato individual de existir que cria e mantém continuamente na existéncia a eficacia divina"®®.
Portanto, podemos compreender o complexo processo do tornar-se na teologia tomasiana, pois
é na forma e pela forma que o Esse criador penetra na substancia até a sua matéria, em seu

sujeito até os seus acidentes.

1.3. Espinosa e a critica do finalismo

Contra a tradicdo finalista, Espinosa nega que Deus possa conceber a natureza de outra
forma. Pois, se fosse de outra forma, Deus possuiria outro intelecto e outra vontade do que 0s
que agora possui, e consequentemente, a sua esséncia deveria ser outra. Em razao de sua suma
perfeicdo, Deus ndo poderia se comportar de outra maneira, logo, muito menos as coisas
produzidas por Deus. Mais absurdo ainda seria sustentar que Deus age pela liberdade da
vontade e que tudo depende do seu consentimento ou aprovacéo e, assim, afirmar que Deus
dirige as suas acOes em vista de um fim ou do préprio Bem. Realmente a critica mais
contundente de Espinosa é negar a finalidade na natureza e refutar aqueles que desvendam a
sua finalidade: “Pois estes parecem colocar fora de Deus algo de que Deus ndo depende, ¢ a
que, ao operar, Deus presta atengdo como a um exemplar, ou a que visa como um certo
escopo”™’ (in operando attendit). Ora, Espinosa afirma que Deus ndo opera, mas simplesmente
age (agit). Pensar de outra maneira seria afirmar que Deus pode estar submetido ao destino e
que, novamente, demonstra desconhecimento de sua prépria natureza. Segundo Espinosa, se
Deus age em vista de um fim, entdo necessariamente apetece algo de que carece, 0 que €é
absurdo. O Apéndice no final da parte | da Etica tem como objetivo refutar a ideia de finalidade

na natureza.®® Aqui encontramos a célebre formula imanentista do filosofo: “Deus sive Natura”.

%6 |dem, ibidem, p. 228.

57 ESPINOSA, El P33 esc. 2.

8 Conforme observa Christophe Miqueu, o apéndice n3o seria apenas um desvio acessério para refutar o
finalismo, mas possui também outra fungdo: “ele é um desvio para o ponto de partida, a onipresenca do finalismo
no pensamento humano e um retorno sobre nés mesmos para definitivamente desmascararmos seu carater
ilusdrio. A revolugdo ontoldgica que ele apresenta na primeira parte sé se compreende completamente uma vez
lido e intelectualmente ‘experimentado’ o apéndice, ou de outra maneira, uma vez revividos interiormente o
nascimento e desenvolvimento da errancia generalizada dos homens. E somente apds ter descoberto a
originalidade desse preconceito que se desdobra de maneira sistematica e polui o conjunto dos raciocinios que
a verdade geométrica proposta pela Etica podera ser definitivamente fundada”. (MIQUEU, C., A aposta do
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Segundo Espinosa, todos 0s preconceitos que impedem que 0s homens possam conceber Deus,

ou seja, a Natureza tal como prop@e a sua obra devem-se apenas a um Unico:

De fato, todos os preconceitos que aqui me incumbo de denunciar dependem de um
nico, a saber, que os homens comumente supdem as coisas naturais agirem, como
eles proprios, em vista de um fim; mais ainda, ddo por assentado que o proprio Deus
dirige todas as coisas para algum fim certo: dizem, com efeito, que Deus fez tudo em
vista do homem, e 0 homem, por sua vez, para que o cultuasse.

Espinosa ndo nega que os homens ajam em vista de um fim (pelo menos no sentido que
sera definido na Parte 1V da Etica)®, pois apesar de nascerem ignorantes das causas das coisas,
todos possuem o apetite e a consciéncia de buscar aquilo que lhes € util. Porém, os homens se
imaginam livres porque sdo conscientes de suas volicdes e de seus apetites, mas, segundo
Espinosa, nem por sonho cogitam das causas que os dispdem a apetecer e querer, ja que delas
sdo ignorantes.®® Os homens necessariamente desejam, pois essa € a sua esséncia, porém apesar
de ter consciéncia de sua tendéncia para algo, eles desconhecem as causas que os fazem tender
para aquilo a que tendem. A ignorancia das causas de suas a¢@es e a consciéncia delas através
do desejo desencadeiam duas ilus6es em relagéo aos efeitos do seu comportamento: a liberdade
e a ideia de finalidade. Esses dois elementos que sdo separados do agir transformam-se em
entidades auténomas: “o tender para da lugar a ideia de liberdade; o algo a que se tende, por
sua vez, é entronado como fim, causa final da propria tendéncia®?. O resultado desse processo
cognitivo € que os homens anseiam saber as causas finais das coisas e ac0es realizadas para que
possam comparar com os seus fins e avaliar a utilidade delas. Entretanto, ao refletirem sobre 0s
supostos fins da natureza, os homens percebem muitas coisas que servem para a sua utilidade,
mas que nao foram eles que dispuseram, entdo julgam que Deus ou 0s deuses 0s proveram tendo

em vista a recompensa por tal generosidade:

Ademais, como encontram em si e fora de si ndo poucos meios que em muito levam
a conseguir o que lhes é Gtil, como, por exemplo, olhos para ver, dentes para mastigar,
ervas e animais para alimento, sol para alumiar, mar para nutrir peixes, dai sucede
considerarem meios para o que lhes é util todas as coisas naturais. E como sabem

espinosismo ou o fim do finalismo. In “O mais potente dos afetos: Spinoza & Nietzsche” /André Martins (org.);
revisdo técnica Danilo Bilate. Sdo Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2009, p. 126-7)

59 “por fim, por causa do qual fazemos algo, entendo o apetite. (ESPINOSA, EIV def. 7)

60 Conforme observa Gleizer, em henhum momento Espinosa afirma que o comportamento teleolégico humano
seja ilusério: “Quando Espinosa inicia sua explicagdo da génese do prejuizo finalista, tomando como fundamento
desta explicagdo a ignorancia que os homens tém das causas das coisas e a consciéncia do apetite de buscar o
que lhes é util, ele aponta efetivamente para seu enraizamento numa falsa concepg¢ado que os homens tém de si,
mas ndo utiliza nenhuma formulagdo que permita afirmar que o comportamento teleolégico humano seja
ilusério.” (Gleizer, M. “Primeiras consideragdes sobre o problema da explicacdo teleoldgica da agdo humana em
Espinosa”. Cad. Hist. Fil. Ci., Campinas, Série 3, v. 16, n. 1, p. 163-198, jan.-jun. 2006, p. 171)

61 SANTIAGO, H. Supersticéo e ordem moral do mundo. In “O mais potente dos afetos: Spinoza & Nietzsche”, Op.
cit., p. 179.
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esses meios terem sido achados e ndo providos por eles, tiveram causa para crer em
algum outro ser que proveu aqueles meios para o uso deles.

Porém, Espinosa julga que ndo precisa de muito esforco para provar que a natureza ndo
tem nenhum fim prefixado e que todas as causas finais que os homens atribuem a natureza séo
apenas invencdes humanas. Por esse motivo, convoca o leitor ao exame da razéo (ad examen
rationis vocare), isto é, abandonar os preconceitos que nascem de sua maneira ingénua de
perceber a realidade. O maior problema dessa doutrina da finalidade € justamente a inversao
que ela efetua na ordem da natureza, pois aquilo que é causa torna-se efeito, o anterior torna-se
posterior, 0 mais perfeito torna-se menos perfeito e vice-versa. Veremos que a partir da
Proposicéo 16 da Parte | da Etica tudo o que segue da Natureza se produz de maneira necessaria
e com suprema perfeicdo. Sendo assim, afirmar que tudo o que é produzido seja efeito de uma
vontade livre divina é admitir a possibilidade de tudo ser diferente do que ¢ através de uma
projecdo antropomorfica. Essa inversdo realizada na natureza pela ideia de finalidade nos leva
a pensar que a causa, isto €, a necessidade natural, seja o efeito. E também que o efeito, isto €,
a vontade, seja a causa pela qual Deus age para realizar um projeto do qual ele ainda esta
privado. Com efeito, os homens que criam um fim para a natureza ndo cessarao de interrogar
pelas causas das causas, e inevitavelmente se refugiardo na vontade de Deus, isto é, no asilo da

ignorancia (ignorantiae asylum). Espinosa formula um exemplo:

[...] se uma pedra cair de um telhado sobre a cabega de alguém e o matar, demonstraréo
do seguinte modo que a pedra caiu para matar esse homem: de fato, se ndo caiu com
este fim e pelo querer de Deus, como é que tantas circunstancias (pois amitde muitas
concorrem simultaneamente) puderam concorrer por acaso? Respondera talvez que
iSSO ocorreu porgue soprou um vento e 0 homem fazia seu caminho por ali. Insistirdo,
porém: por que o vento soprou nagquele momento? por que o homem fazia o caminho
por ali naguele mesmo momento? Se, ainda uma vez, respondestes que 0 vento se
levantou na ocasido porque, na véspera, quando o tempo ainda estava calmo, o mar
comecara a agitar-se, e porque o homem fora convidado por um amigo, insistirdo
novamente, porquanto o perguntar nunca finda: por que o mar se agitara? por que o
homem fora convidado naquela ocasido? E assim, mais e mais, ndo cessardo de
interrogar pelas causas das causas, até que te refugies na vontade de Deus, isto é, no
asilo da ignoréancia.

Assim, a incompreensibilidade da verdadeira ordem da natureza nos conduz a vontade
de Deus sempre que ndo possamos explicar um evento. Devido a infinidade de causas
contingentes e possiveis que podem ser especuladas no ocorrido, inevitavelmente a
investigacdo resulta na incapacidade de explicarmos o fato. O recurso a vontade divina também
serve de refugio aos tedlogos que proclamam a ininteligibilidade da causalidade divina,

transformando-a em fonte de todas as supersticbes. Por esse motivo Espinosa critica
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veementemente a ideia do Intelecto criador de Deus, a qual dissocia Deus e 0 homem (magnum
obstaculum scientiae). Portanto, ao cindir a identidade originaria entre Deus e a Natureza, a
maioria dos homens dividem os papéis da ficcdo a qual estdo submetidos: “Deus ¢ o poder
criador, 0 homem a finalidade de seu poder, e a natureza o meio desse poder”®. A imaginagao,
através do finalismo, transforma Deus no monarca absoluto do universo, o qual coloca todos 0s
meios naturais a servigo dos fins humanos. Sendo assim, a convergéncia de causas que envolveu
a morte do passante € interpretada através dos fins divinos e é entendida como um destino fatal.
Portanto, através da ideia de destino, os homens pensam numa necessidade desconhecida que

rege as suas vidas.

1.4. Leibniz e o paradoxo da razéo preguicosa

A ideia filosofica do destino ja estava explicitamente presente nos estoicos, porém ela
ganha um contorno cristdo através da ideia de providéncia ao longo da Ideia Média, conforme
observa Jacqueline Lagrée: “Num contexto cristdo, herdado de uma longa tradi¢do iniciada pela
patristica que tinha permitido passar do cego heimarméné a bondosa Providéncia, o recurso as
nogdes de fortuna e fatum tinha inevitavelmente um sopro de paganismo suspeito”®. Justus
Lipsius teve o mérito de realizar uma reconstrucdo pessoal estoico-cristd das teses sobre a
providéncia e o destino; além disso, 0 neo-estoicismo teve uma grande influéncia sobre a
filosofia do século XVII. Ele observa que no contexto cristdo a ideia de destino foi derivada da
ideia de providéncia. A palavra “providéncia” nada mais ¢ do que a Inteligéncia divina que ¢
considerada sob o ponto de vista dos objetos aos quais ela se aplica. A ideia de providéncia
pode ser pensada tanto a partir do conceito de Deus como criador da ordem do mundo, quanto
como sendo Ele mesmo essa ordem. Em seu “De Constantia”, Justus Lipsius define a
providéncia como o “cuidado vigilante e perpétuo, mas tranquilo, com o qual ela conhece todas
as coisas, as dirige e as governa encadeadas por uma ordem imutadvel que ndés nao
conhecemos™®. Podemos considerar essa ordem, entdo, sob dois pontos de vista. Sob o
primeiro, temos a providéncia: Deus que coloca e conhece essa ordem. Sob o segundo ponto de
vista, temos o destino: a agdo necessitante que a ordem do mundo exerce sobre cada um de seus

seres singulares. O destino era entendido pelos estoicos como a necessidade de todas as coisas

62 MIQUEU, C. Op. cit., p. 129.

63 Para a reconstruc3o da ideia de destino nos séculos XVI e XVII utilizamos o estudo de Jacqueline Lagrée: Juste
Lipse: Destins et Providence. In: Le Stoicisme aux XVI et XVl siecles. «Cahiers de Philosophie politique e juridique»,
n2 25, Université de Caen, 1994, p. 38.

64 LIPSIUS, J. De Constantia, apud: idem, ibidem, p. 40.



34

e de todas as ac¢Oes que nenhuma forca pode romper, pois é uma forga que deriva da forca
espiritual que governa esse universo com ordem. E importante observarmos que, ao
estabelecermos a existéncia da providéncia e do destino, necessariamente recusamos a Fortuna
ou o absurdo do acaso. O destino ¢ definido por Lipsius como “o decreto imutavel da
providéncia inerente as coisas mutéaveis que fixa irrevogavelmente a ordem, o lugar, o tempo

de cada um”®.

Leibniz formulou trés figuras que nos ajudam a compreender e diferenciar as formas de
se pensar 0 destino. Segundo ele, podemos diferenciar trés maneiras de entendermos o
determinismo causal através da ideia de destino: o fatum mahometanum, o fatum stoicum e o
fatum christianum. O fatum mahometanum ocorre quando a ideia da necessidade é mal
compreendida, e este € o destino a maneira turca. O futuro aqui é encarado como absolutamente
necessario, por isso de nada vale evitar os perigos ou abandonar os lugares infectados com
alguma peste. A disposic¢ao desencadeada por tal pensamento nos leva a formular o sofisma que
os antigos denominavam de “raciocinio preguicoso”®®. Para Leibniz, esse raciocinio nos leva a
nada fazer, ou no minimo, a ndo se preocupar com nada e apenas a seguir a inclinacdo para 0s
prazeres presentes. Mais aceitavel seria o fatum stoicum, pois ndo desviava os homens da
preocupagdo com os seus afazeres, mas tendia a Ihes oferecer a tranquilidade em relagéo aos
eventos. Pensar o destino a maneira estoica é conquistar a tranquilidade da alma e entender a
ideia de necessidade que torna as preocupacdes e tristezas indteis ou mais aceitaveis. Leibniz
entende que o fatum stoicum néo difere muito do fatum christianum, pois ambos dissuadem as

preocupacdes em relacdo ao amanhd, porém com uma diferenca fundamental:

E verdade que os ensinamentos dos estoicos (e talvez também de alguns filésofos
célebres do nosso tempo), se limitando a essa suposta necessidade, ndo podem
oferecer sendo uma paciéncia forcada; enquanto nosso Senhor inspira pensamentos
mais sublimes, e até nos ensina 0 modo de adquirir contentamento quando nos
assegura que Deus, perfeitamente bom e sabio, tendo cuidado de tudo, ndo
negligenciando sequer um cabelo da nossa cabeca, devemos confiar nele inteiramente:
de modo que, se fdssemos capazes de compreendé-lo, veriamos que ndo ha de fato
meio de desejar algo melhor (tanto absolutamente como para nds) que aquilo que ele
faz. (LEIBNIZ, Ensaios de Teodiceia, Prefacio, p. 51)

65 |dem, ibidem.

86 “Cicero apresenta no seu De fato, Xll, 28, o antigo modo de pensar este raciocinio: ‘com efeito, os filésofos
chamam de Aoyog apyoc (sofisma preguicoso) aquele que, se o aceitdssemos, nada fariamos em nossa vida e
argumentam assim: ‘se o seu destino é se recuperar dessa doencga, tenha consultado um médico ou ndo, vocé se
recuperara, do mesmo modo, se o seu destino é ndo se recuperar dessa doenca, tenha vocé consultado um
médico ou ndo, ndo se recuperara, ja que o seu destino é outro; portanto, é indiferente consultar um médico’”.
(LEIBNIZ, Ensaios de Teodiceia. Sdo Paulo: Estac¢do Liberdade, 2013, p. 50)
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Leibniz costumava denominar a moral estoica de “a arte da paciéncia” ou mais
precisamente uma “paciéncia sem esperanga”.®’ De fato, para a classica pergunta ética - o que
estd ou ndo esta em nosso poder? - 0 estoicismo responde que o presente € a Unica coisa que
possuimos, pois o futuro e o passado nos escapam. Conforme observa Olivo, a esperanca, ja
que ela é uma desapropriacdo do presente, € um dano, pois nos rouba o presente em vista do
futuro: “Ora, a esperanca, porque ela supde o privilégio do futuro, cinde o homem e o
desapropria dele mesmo, o subordinando ndo mais ao seu proprio, mas as coisas que lhe sdo
estranhas, crendo que elas lhe sdo proprias”®. Nesse sentido, Leibniz se aproxima de Platio:
“Uma paciéncia sem esperanga ndo dura e pouco consola e € nisso que Platdo, a meu ver
ultrapassa os outros, pois ele nos faz esperar uma vida melhor por boas razfes e se aproxima

mais do cristianismo”®.

Sem duavidas, além dos estoicos, a filosofia de Espinosa é o alvo de suas criticas. Para
Leibniz os homens devem fazer os seus deveres e se contentar com o que podera acontecer, ja
que ndo podem resistir & providéncia divina ou a natureza das coisas. Isso basta para que 0s
cristdos estejam tranquilos, porém nédo apenas isto, mas também contentes, ja que o que define
o fatum christianum € o fato de todos estes terem a obrigacdo para com um bom mestre. Todas
estas maneiras de entender o destino estdo vinculadas a ideia de que o futuro é necessario. Por
um lado, porque a divindade prevé tudo e mesmo o preestabelece ao governar todas as coisas
do universo. Por outro lado, porque tudo acontece necessariamente pelo encadeamento

predeterminado das causas através de uma forca que governa o universo com ordem.

67 Conforme observa Olivo, a moral estoica exclui a esperanca através de referéncias textuais irrecusaveis: “Na
quinta carta a Lucilius, Séneca escreve com efeito: “Eu vi em Hécato que a extin¢do dos desejos é um dos meios
operantes de combater o medo (peur). ‘Tu cessaras, diz ele, de temer (craindre) se tu cessaste de esperar’. Ndo
se pode melhor marcar a importancia da questdo se nos lembrarmos que a erradicacdo do medo (crainte) é um
dos motivos constantes da felicidade estoica. O que se trata de compreender é a razdo pela qual, sendo dois
sentimentos contrérios, a esperanga conduz, no entanto, ao medo (crainte). Resposta: tanto um como o outro
tem na espera pelo futuro o seu tormento. E sua causa principal é que, ndo nos conformando com o presente,
deixamos escapar nossos pensamentos no longinquo’. A oposi¢do aparente dessas duas paixdes se desvanece
ao olhar de sua comum origem que é um certo modo de referéncia ao tempo, a antecipag¢do do futuro. Assim,
continua Séneca, ‘previdéncia, o maximo bem para o homem, torna-se para ele um tormento (...) Muitos dos
nossos bens nos prejudicam: a memoaria reconduz o tormento do medo (peur), a previdéncia o antecipa’. Por
qué? Porque a antecipacdo que estrutura a esperanga como o medo (crainte), ou seja, respectivamente a opinido
que um bem ou um mal é iminente, nos submete aquilo que ndo depende de nds, o futuro, e assim nos impede
a felicidade”. (OLIVO, G. apud Leibniz, Philosophischen Schriften, Berlin, éd. C. J. Gerhardt, 1830 sq., Hildesheim,
1965, t. IV (noté G. IV), p. 298-299. In «Cahiers de Philosophie politique e juridique», n2 25, Université de Caen,
1994, p. 135-6)

68 |dem, ibidem, p. 137.

89 OLIVO, G., apud Leibniz, Philosophischen Schriften, Berlin, éd. C. J. Gerhardt, 1830 sq., Hildesheim, 1965, t. IV
(noté G. IV), p. 298-299. Idem, ibidem, p. 38.
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Leibniz admite que a maioria dos homens, e mesmo dos cristdos, incluem em sua pratica
a maneira de pensar o destino a partir do fatum mahometanum. No entanto, diferentemente dos
turcos, os cristdos ndo ficam na inacéo e na negligéncia quando perigos evidentes ou esperancas
grandes e manifestas se apresentam. Segundo Leibniz, essa perigosa assimilagcdo do destino a

maneira turca pelos cristdos pode ocorrer quando o futuro se distancia do presente:

Mas quando o bem ou o mal esta distante e incerto, e 0 remédio penoso, ou pouco
conforme ao nosso gosto, 0 raciocinio preguicoso nos parece bom; por exemplo,
quando se trata de conservar sua salde e mesmo sua vida mediante um bom regime,
as pessoas a quem damos conselhos a esse respeito muito frequentemente respondem
que nossos dias estdo contados e que ndo serve de nada querer lutar contra aquilo que
Deus nos destina. (LEIBNIZ, Ensaios de Teodiceia, Prefécio, Op. cit., p. 51)

Leibniz critica essa maneira de pensar, pois a razdo seria chamada para o trabalho apenas
nos casos mais faceis, se abandonando a sorte ou a inclinacdo quando a deliberacdo é trabalhosa.
O filésofo alemdo critica fortemente o raciocinio preguicoso, pois diante da pergunta
agostiniana - Que [tipo de] vida eu devo seguir? - os cristaos acabam se entregando a um destino
ao qual ndo se pode resistir. Para Leibniz, abandonar o uso da razdo em favor do raciocinio
preguicoso é negligenciar a busca da propria felicidade: “E essa preguica que em parte ¢ a fonte
das préticas supersticiosas dos adivinhos, as quais 0os homens se entregam t&o facilmente quanto
a pedra filosofal, porque eles desejam os caminhos mais curtos para se dirigir sem esforco a
felicidade”’°. Leibniz acredita que esta suposta necessidade do destino apenas serve para nos

desculparmos dos nossos vicios e de nossa libertinagem.

Todavia, todas estas maneiras de se pensar o destino (a turca, a estoica ou a cristd
leibniziana) correm o risco de cair no velho sofisma da razdo preguicosa, ja que de nada adianta
querer lutar contra o destino que Deus ou 0 Cosmos preparou para cada um dos homens. Esta
hipbtese foi considerada por Leibniz, ja que o seu sistema pressupde que Deus regulou tudo o
que existe, inclusive os milagres do mundo, pois ja estavam compreendidos e representados
como possiveis no intelecto divino. Este mundo possivel, onde tudo estava regulado desse
modo, foi previsto e escolhido por Deus. Ora, esta metafisica pode nos levar ao nada fazer, ja
que: “se o que eu quero deve acontecer, acontecerd, mesmo que eu nada faga; e se ndo deve
acontecer, jamais acontecera, independentemente do esforco que eu empregue para obté-lo”"2.
Porém, Leibniz entende que essa necessidade somente ocorre se pensarmos através do fatum

mahometanum, isto é, os eventos sdo pensados separadamente de suas causas. Se pensamos

70 LEIBNIZ, Ensaios de Teodiceia, Op. cit., p. 52.
1 |dem, ibidem, §55, p. 166.
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num efeito sendo certo e determinado, a causa que o produzira também o sera. Para Leibniz é
justamente a ligagdo das causas com os efeitos, que, bem longe de causar uma fatalidade
insuportavel, fornecerd, ao contrario, um meio de supera-la. A fim de esclarecer a sua posicéo,
Leibniz se utiliza do preceito popular: “Se nao és predestinado, fazes como se tivesse sido
predestinado”, e ainda o esclarece: “aquele que duvida se é predestinado s6 tem que fazer o que
é preciso para sé-lo pela graca de Deus”’?. Assim, vemos que o filésofo considera que ha
alguma indiferenca na liberdade, porque ndo ha necessidade absoluta para uma ou outra
escolha; desde que desconsideremos a possibilidade de haver uma indiferenca de perfeito

equilibrio. A predestinagdo admitida por ele é sempre inclinante e jamais necessitante:

Todo o futuro estd determinado, sem divida; mas como ndo sabemos como ele é, nem
0 que esta previsto ou decidido, devemos fazer nosso dever segundo a razdo que Deus
nos deu e segundo as regras que ele nos prescreveu e, depois disso, devemos ter o
espirito tranquilo e deixar ao proprio Deus a responsabilidade pelo éxito (succes); pois
ele jamais deixara de fazer aquilo que considera o melhor, ndo apenas pelo geral, mas
também por aquelas em particular que tém uma verdadeira confianca nele; isto é, uma
confianga que néo difere em nada de uma piedade verdadeira, de uma fé viva e de
uma caridade fervorosa; e que ndo nos deixa omitir nada daquilo que pode depender
de n6s em relacdo ao nosso dever e ao seu servigo. (LEIBNIZ, Ensaios de Teodiceia,
858, Op. cit., p. 169)

Em linguagem leibniziana, precisamos nos empenhar em executar a vontade presuntiva
divina e confiar no destino que ele nos reservou. Ao justificar a liberdade, tanto de Deus quanto
do homem, através das ideias de contingéncia, espontaneidade e inteligéncia, Leibniz afirma
que as coisas contingentes sdo determinadas por necessidade, ainda que seja por uma
necessidade moral ou hipotética e ndo por uma necessidade absoluta ou metafisica. Sobre isso,
dira Yakira: “Seja como for, a teoria espinosista da necessidade pressupoe a recusa (avant la
lettre) da tentativa de Leibniz de salvar a contingéncia pela distincdo entre dois tipos de

necessidade”’.

1.5. Fatum Spinozanum

Porém, haveria sentido em falar num fatum spinozanum? Acreditamos que ndo ha, como
em Leibniz, a possibilidade de predeterminismo em sua filosofia justamente porque Espinosa
expulsa a finalidade da natureza. Todavia, ainda poderiamos entender o fatalismo através da

ideia de um “destino cego”, no qual percebemos um alcance universal da necessidade causal,

72 |dem, Ibidem, p. 167.
73 YAKIRA, Elhanan. Contrainte, nécessité, choix: la métaphysique de la liberté chez Spinoza et chez Leibniz.
Zurich : Editions du Grand Midi, 1989, p. 24-5.
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que constitui uma ordem racional, mas ndo finalista. Gueroult parece estabelecer um fatum
spinozanum, pois o grande comentador do espinosismo afirma que a conversdo que faz um
individuo passar de um maximo de constrangimento exterior ao maximo de espontaneidade
interna, isto €, da passividade a atividade, é predeterminada na esséncia singular daquele que a
realiza. Segundo Gueroult, o sébio ndo alcanca a sabedoria sendo por uma certa necessidade
eterna (aeterna quadam necessitate):

Assim desaparecem, com a nocdo de responsabilidade, as no¢cdes ndo menos
tradicionais de mérito e de culpa, de elogio e de censura, de recompensa e de castigo,
e, para dizer tudo, justica. - Seremos condenados ao desespero, a inércia, ou ao
desregramento cinico? Ndo, porque essas no¢fes ndo desaparecem sendo em razdo do
verdadeiro conhecimento do bem que fortifica ao mais alto ponto nosso amor por ele.
A certeza de que a responsabilidade, no sentido corrente do termo, é somente um mito
ndo remove em nada o élan (impeto, forga, impulso) para a virtude. Ao contrario: para
alcancar o bem e aproveitar todos 0s recursos que sdo, neste caso, Uteis, a consciéncia
da sua poténcia nativa, ou seja, de sua predestinagdo, confere ao homem virtuoso
uma forca de a¢o. Quanto mais ele tem consciéncia de seu privilégio, mais ele
confirma em si sua quase-elei¢ao, mais ele se sente com Deus pela poténcia mesma
de Deus, mais certamente ele se esfor¢a na via da verdade e da vida se identificando
ao gesto de Deus “plus pollet et plus viget”. E esta ai a verdadeira justica da Natureza
e da Razao”. (Gueroult, M. Spinoza I: Dieu, p. 347) (grifos nossos)

Apesar de Gueroult negar que o espinosismo possa ser classificado pela ideia de
fatalismo, mas sim de um determinismo universal’, ele acaba caindo no fatum spinozanum
justamente porque mantém a ideia de um destino, ainda que “cego”, na Natureza. Ao pensarmos
numa predestinacdo, num privilégio ou numa quase-eleicdo atribuimos ao modo uma
determinacéo de esséncia que confere apenas a alguns o destino de passar da passividade para
a atividade, o que impede todo e qualquer homem de tornar-se ativo por ele mesmo. Se 0 homem
sabio é determinado duplamente, tanto internamente quanto externamente pelas coisas
exteriores, de onde poderd tirar o poder para ndo ser mais escravo? Gueroult coloca
corretamente a questdo: “De onde lhe vira esse empurrdo, essa iniciativa revolucionaria que

fard que, de repente, ele substitua a acdo das causas externas pelo encadeamento das causas

74 Cf. Gueroult: “As coisas singulares, sendo submissas a uma dupla determinac¢3o necessdria - aquela que lhes
vem de Deus (Prop. 26-27) e aquela que lhes vem das causas exteriores (Prop. 28) - sdo completamente
determinadas. Por ai sdo fundadas a racionalidade e a inteligibilidade absolutas do universo das existéncias
finitas, mesmo se, como veremos mais tarde, o homem nao pode jamais conhecer adequadamente nem apenas
uma dentre elas. Se permanecéssemos nas Proposi¢des 26-27, onde é simplesmente estabelecida a necessidade
absoluta de que toda causa singular seja determinada a agir por Deus, permaneceriamos mergulhados na
incompreensibilidade, pois ndo veriamos como ela é determinada. Chegariamos, portanto, ao fatalismo: “Se
alguma coisa tem lugar, é que Deus o fez”. E que ele o faga por um decreto arbitrario, ou necessariamente, em
virtude de sua natureza, o mistério permanece igualmente denso. Respondendo a questdo: “Como ele o faz?” e
respondendo-a pela determinacdo da causa universal por meio da cadeia infinita das causas finitas que essa
causa mesma produz, o mistério se dissipa: o fatalismo d4 lugar ao determinismo universal.” (GUEROULT, M. Op.
cit., p. 340)
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internas e desencadeie o processo salvador do qual nada doravante deterd a marcha?™”
Acreditamos que o fatum spinozanum poderia ser pensado apenas quando os modos estivessem
na passividade, submetidos ao poder e forca dos afetos e alienados a imaginagdo. Contudo,
podemos dizer que ndo estdo mais submetidos a esse destino quando formulam ideias
adequadas, conscientes de suas determinac6es, produzindo afetos ativos. Neste caso, em vez de
se perceberem numa quase-eleicdo, privilégio ou predestinacdo, os homens produzem o seu
destino de atividade, isto €, o seu projeto. Uma vez que ndo existe finalidade na Natureza, e
sendo conscientes de suas determinacdes, entdo, pelo contrario, 0s homens poderdo se propor
uma finalidade, isto é, um destino (ou projeto) na Natureza. Com o intuito de compreendermos
0 modo de operacdo das coisas particulares, a analise, ainda ontoldgica, da Parte Il serd

fundamental.

De fato, ao propor a sua ontologia, Espinosa exclui na Proposic&o 34 da Parte | da Etica
qualquer posicdo que se funde no poder divino e seja pautada no preconceito finalista: “A
poténcia de Deus ¢ a sua propria esséncia”. Porém, ¢ importante observarmos que a
demonstracdo dessa Proposicao ndo diferencia mais operar e agir: “Logo, a poténcia de Deus,
pela qual ele proprio e todas as coisas sdo e agem, ¢ sua propria esséncia”. Ao identificar a
poténcia de Deus com sua esséncia, Espinosa simplesmente afirma que tudo é poténcia e nada
pode estar fora dessa poténcia. Por consequéncia, a diferenciacdo entre agir e operar se
estabelece da mesma forma que aquela entre a Natureza naturante e naturada, isto é, que 0s
efeitos ndo podem ser concebidos independentemente de sua causa. O modo sempre realizara
uma operacdo enguanto consideramos a perspectiva da substancia, porém ele podera agir
quando uma determinada operacdo puder ser realizada apenas pela sua prépria esséncia
singular. Conforme observa Miqueu, através da identidade entre esséncia e poténcia, Espinosa
traz novamente para o debate a distin¢do realizada pela tradicdo entre ser em poténcia e ser em

ato:

A poténcia para Aristoteles designava em sentido amplo “‘um principio de mudanga
em um outro ser, ou no mesmo ser enquanto um outro’. A tradi¢do escolastica so6
conservara dessa definicdo a dimenséao potencial da poténcia: a poténcia se reduzia ao
possivel, e 0 ato ao poder. Ora, Espinosa, atraves dessa identidade, unifica no conceito
de poténcia a dimensdo do ser e a da existéncia: ele rompe entdo com a teoria do
possivel, ficcdo sobre a qual repousa toda ideia de poder. Deus ou a natureza se torna
poténcia atuante: a poténcia divina € isso ‘pelo que ela mesma e todas as coisas sdo e
agem’. (Miqueu, C. "A negacao da teleologia e das causas finais", Op. cit., p. 135)

75 GUEROULT, M. Op. cit., p. 347.
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De fato, para Espinosa a poténcia € uma propriedade da existéncia, mas além disso, ela
¢ a condicdo de possibilidade de toda existéncia. H& assim uma defesa tradicional da
superioridade da poténcia de Deus sobre a poténcia efetiva de seu agir, 0 que para Espinosa é
um erro sobre a natureza dessa onipoténcia: "ela provém da ideia - inadequada - segundo a qual
Deus, em sua infinidade, ndo pode ter esgotada toda a sua poténcia em seu Ato"’®. O Deus
espinosano ndo é mais imaginado tendo um escopo e diferenciando o possivel do real, tal como
imaginara Leibniz, mas concebe-se que ele é toda a poténcia existente, isto €, a causa eficiente
de tudo aquilo que existe. A arquitetdnica divina leibniziana constitui o0 melhor dos mundos
possiveis, refletindo-se a bondade de Deus no exercicio de sua vontade livre que escolhe aquilo
que o seu entendimento apresenta de melhor. Contrariamente a Leibniz, Espinosa reconduz a
poténcia de Deus a necessidade interna de sua esséncia. Deus produz necessariamente um
mundo necessario, logo s6 pode produzir o mundo que ele produziu, e ndo outros quaisquer.
Espinosa exclui pelos seus principios a possibilidade de existir uma pluralidade de mundos
possiveis. Conforme sintetiza Pascal Sévérac: "E preciso tomar consciéncia de que o real é
efetivamente esgotado; a poténcia divina é esgotada de todo possivel, a Natureza é

exaustivamente tudo o que ela pode ser"’’.

Vé-se aqui como Espinosa se distancia também da tradigdo aristotélico-escolastica que
exclui da esséncia e poténcias divina a existéncia do atributo extensdo. Desde Aristoteles a
matéria era considerada aquilo que estava em poténcia: "A matéria, contudo, ndo existe em ato,
mas apenas em poténcia”’®. Assim, apenas Deus, ou seja, 0 primeiro motor imével era ato puro
que movia os seres apenas enquanto desejavel. Tradicdo mantida por Tomés de Aquino: "E
impossivel haver em Deus alguma matéria. Porque a matéria € o que estd em poténcia. Ja se
demonstrou que Deus ¢ ato puro, nele ndo existindo nada de potencial"’®. Pelo contrério,
Espinosa afirma a poténcia atual da Extensdo como um atributo constitutivo da esséncia divina.
A poténcia de Deus é a sua propria esséncia, isto €, a substancia divina enquanto ela é causa de
si e de tudo o que €; mas é também a necessidade dessa causalidade e de tudo o que dela decorre.
Ela é essa causa da qual tudo o que € se deduz necessariamente, por isso tudo o que existe
exprime a necessidade da poténcia de Deus. Consequentemente, percebemos que nao existe
distancia entre aquilo que Deus ¢ e aquilo que Deus faz ou age: “A revolucdo fundamental da

filosofia espinosista € o que se poderia chamar de uma demoli¢do da metafisica em proveito de

76 SEVERAC, P. Le devenir active chez Spinoza. Paris : Honoré Champion, 2005, p. 34.
77 |dem, ibidem.

78 ARISTOTELES, Metafisica, Livro X1 10602 20, p. 228.
7 AQUINO, T. Summa Teoldgica, Q. 3, art. 2, p. 173.
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uma ontologia da causalidade eficiente segundo a qual 'a onipoténcia de Deus desde toda a
eternidade tem sido em ato e pela eternidade permanecerd na mesma atualidade®. A
proposicdo 34, ainda da Parte I, nega que a vontade de Deus seja uma poténcia que se submeta
as coisas exteriores, lembrando que o que caracterizava a vontade na tradicao era justamente se
determinar por algo que lhe seja apresentado como possivel. A identidade entre poténcia e
esséncia divinas exposta na breve demonstragdo desta proposicdo explicita a ontologia do
necessario: “Com efeito, da s6 necessidade da esséncia de Deus segue Deus ser causa de si e de
todas as coisas”. Vemos, portanto, que a poténcia de Deus é comunicada a todos os seres da
natureza. Entretanto, serd possivel aumentar e conservar essa poténcia que os individuos

particulares recebem da substancia?

O determinismo de Espinosa ¢ universal e absoluto, pois ele se estende as proprias acbes
dos homens. Porém, isso nao quer dizer que o determinismo seja um predeterminismo, isto €, a
crenca de que o motivo determinante da acdo humana esteja no momento precedente. Se fosse
assim, o agir humano néo estaria em seu poder, e, portanto, ndo haveria sentido em dizer que o
homem age e padece em certas coisas. A Proposicdo 36 da parte | da Etica, ndo por acaso a
ultima desta parte, tem como escopo justamente afirmar a atividade que existe a partir da
determinacdo dos modos, pois a coisa finita também ¢ causa: “Nada existe de cuja natureza ndo

siga algum efeito”. A demonstracdo nos esclarece a poténcia contida nos modos:

O que quer que exista exprime de maneira certa e determinada (pelo corol. da prop.
25) a natureza, ou seja, a esséncia de Deus, isto é (pela prop. 34), 0 que quer que exista
exprime de maneira certa e determinada a poténcia de Deus, a qual é causa de todas
as coisas, por conseguinte (pela prop. 16) disso deve seguir algum efeito.

A coisa finita também € causa, visto ser um efeito que exprime de maneira certa e
determinada a poténcia de Deus. Sendo assim, poderiamos dizer que ha possibilidade de o
homem tornar-se ativo e retomar a categoria do possivel para os modos na filosofia de
Espinosa? Se dissermos que o modo pode contribuir para a sua acdo, entdo submetemos 0s
modos ao seu proprio destino (ou projeto). Por outro lado, porém se isso ndo é possivel,
necessariamente submetemos os modos a um destino predeterminado ou cego, isto é, ao
fatalismo. Porém, aqui surge a pergunta fundamental: um modo pode escolher, a partir de sua

operacdo, agir ou ndo agir de uma determinada e certa maneira? Ha espaco para a a¢cdo do modo

80 MIQUEU, C. "A negagéio da teleologia e das causas finais", Op. cit., p. 141.
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humano, isto é, operar de uma determinada maneira ou de outra? Ou estamos condenados a ser

apenas efeitos determinados de operagdes determinadas absolutamente?

E possivel para o modo tornar-se mais potente através de suas operagles, e
consequentemente, tornar-se ativo ou mais potente? Admitir a impossibilidade de acdo dos
modos, sob o pretexto do determinismo absoluto, ndo seria 0 mesmo que submeter os homens
a um destino inevitavel, isto é, ao fatum spinozanum e ao mesmo tempo ao sofisma da razéo
preguicosa? O homem pode construir um futuro em que ele seja mais sabio, menos escravo e
mais potente? E possivel recusar a finalidade na Natureza e ao mesmo tempo afirmar um carater
teleoldgico da conduta humana? Ora, apesar de ser impossivel dizer a partir de Espinosa que 0s
homens escolhem livremente os fins que buscam, isso ndo quer dizer que o filésofo negue aos
homens a busca de uma finalidade.®* Os homens poderiam conceber um modelo exemplar ou
escopo ao qual eles possam se submeter e definir regras para alcancar essa finalidade? Essas
sd0 as questdes que nos propomos a investigar para entendermos a construcao possivel de um

estado de liberdade e felicidade para os homens na filosofia de Espinosa.

1.6. A poténcia de Deus é a sua propria esséncia

Apos a construcdo da esséncia de Deus, que envolveu a afirmacéo da existéncia de
infinitos atributos constitutivos de sua realidade, a Proposicdo 16 da Parte | da Etica tem o
objetivo de deduzir a poténcia de Deus: “Da necessidade da natureza divina devem seguir
infinitas coisas em infinitos modos (isto ¢, tudo o que pode cair sob um intelecto infinito)”. Sob
um ponto de vista, 0 conjunto dessa poténcia causal forma aquilo que Espinosa denomina de
Natureza naturante, que nada mais € do que a acdo causal dos infinitos atributos de Deus. Sob
outro ponto de vista, a consequéncia dessa acao divina forma o conjunto da Natureza naturada,
que nada mais é do que o conjunto de efeitos dessa acdo divina, os quais tém o seu principio
causal através da Natureza naturante. Entretanto, ndo h& passagem de uma Natureza para a
outra, pois ndo existe sob o ponto de vista da natureza divina causalidade transitiva em que o
efeito se separaria de sua causa. A proposi¢do 18 explicita claramente que Deus produz os

efeitos em st mesmo: “Deus é causa imanente de todas as coisas, mas ndo transitiva”’. Sendo

81 Marcos Gleizer em seu artigo “Primeiras Consideracées sobre o Problema da Explicacéo Teleoldgica da A¢éo
Humana em Espinosa”, concorda com a possibilidade de pensarmos a finalidade para o homem mesmo depois
da critica sobre a auséncia de finalidade na Natureza: “No entanto, é perfeitamente possivel criticar essa
associacdo sem recusar o carater teleoldgico da conduta humana, pois negar que nds escolhemos livremente os
fins que buscamos ndo equivale a negar que nds agimos em vista de fins”. (GLEIZER, M. Art. Cit., p. 172).
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assim, qual é entdo a necessidade dessas duas formulagBes conceituais: entre a Natureza
naturante e a naturada? Conforme Macherey: “Esta [naturada] exprime simplesmente o fato de
que os efeitos ndo podem, por defini¢do, ser concebidos de maneira separada neles mesmaos,
portanto, independentemente de sua causa, que 0s implica e que se exprime através deles”®?.
Realmente ha entre a Natureza naturante e a naturada copresenca reciproca e um completo
pertencimento entre ambas. O conceito de naturante nos auxilia apenas a diferenciar o papel
dos atributos, ja que eles sdo a0 mesmo tempo constituinte ontoldgico da substancia, enquanto
constitutivos de sua realidade, e principio de sua inteligibilidade, enquanto atraves deles
podemos conhecer a substancia enquanto substancia.®® Seguindo a emblematica expressdo de
Gueroult: “Assim, 0 atributo ndo é nada outro que uma substancia em carne e 0sso, revelada

nisso que constitui sua natureza propria”®*,

Como resultado, a Natureza naturante se constitui através da esséncia e da existéncia do
ser absolutamente infinito e de seus infinitos atributos, todos eternos e imutaveis. A infinidade
de coisas em infinitos modos que seguem dessa natureza, isto é, de sua causa eficiente imanente,
constituird a Natureza naturada que nada mais € do que os efeitos da acdo eficiente dos atributos
da substancia. Dada a natureza absoluta e infinita de um atributo, a sua modificacéo, ou seja,
aquilo que segue de sua poténcia somente, de maneira incondicionada, pode formar uma
afec¢do ou modo infinito imediato. Conforme a Proposi¢do 21: “Tudo que segue da natureza
absoluta de algum atributo de Deus deve ter existido sempre e infinito, ou seja, pelo mesmo
atributo ¢ eterno e infinito”, tal € o caso destes modos que possibilitardo a sua diferenciagao
através de uma modificacdo infinita imediata, como também serd o caso daqueles infinitos
mediatos. Essa deducéo se realizard para cada um dos atributos que exprimem ou explicam a
esséncia da substancia. No caso do atributo pensamento, segue dessa poténcia infinita a ideia
de Deus ou o Intelecto infinito (intellectus infinitum). No caso do atributo extensdo, segue dessa
mesma poténcia infinita 0 movimento e o repouso (motus et quies). Assim, todo modo que

existe necessariamente e é infinito deve seguir da natureza absoluta de algum atributo de Deus

8 MACHEREY, P. Introduction & I'Ethique de Spinoza. La premiére partie. Paris : PUF, 1997, p. 164.

8 Conforme observa Marilena Chaui: “Que dizem, conjuntamente, a Korte Verhandeling e a Ethica quando
introduzem dois tempos verbais para diferenciar a Natureza? Antes de mais nada, que a confusao entre atributos
e substancias criadas introduz uma pluralidade irracional e que é necessario desvendar o ser atributivo do que
se supunha serem substancias (o pensamento e a extensao); em segundo lugar, que a posi¢cdo de alguns modos
(intelecto e vontade) como atributos da esséncia divina é a origem da imagem da relagdo causal transitiva
eminente entre Deus e seus efeitos, levando, por seu turno, a imagem da transcendéncia divina e a separacdo
entre o naturante e o naturado, cindindo a inteireza da Natureza”. (CHAUI, M. A nervura do real: imanéncia e
liberdade em Espinosa. Sdo Paulo: Companhia das letras, 1999, p. 899)

8 GUEROULT, M. Spinoza I: Dieu. Op. cit., p. 47.
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ou imediatamente, tal como estes, ou mediatamente, isto €, que segue mediante alguma
modificagdo infinita que segue de sua natureza absoluta. Conforme a Proposi¢do 23, estes
modos infinitos que seguem da natureza de um atributo, seja imediatamente, seja mediatamente,
sdo submetidos ao mesmo principio de necessidade e infinitude. No que se refere a estes modos
infinitos mediatos, apesar da polémica de sua interpretacdo, Espinosa afirma na Carta 64 de sua
Correspondéncia que estes modos infinitos constituem “a figura do universo considerado em
seu conjunto, se bem que ele varie de uma infinidade de maneiras, permanece sempre o mesmo”
(facies totius universi).%> O conjunto dessas Proposicdes 21 a 23 deduz a passagem da acio de
uma modificagéo para a outra, e conforme observa Marilena Chaui: “Com essas proposicdes,
passamos do que é necessario, infinito e eterno pela esséncia ao que é necessario, infinito e

eterno pela causa’®.

O conjunto de proposi¢cdes que queremos analisar mais cuidadosamente abrange as
Proposicdes 26 a 29, pois elas iniciam o percurso dedutivo dos modos infinitos aos finitos. Elas
sdo dedicadas a explicitar a realidade das coisas particulares ou modos finitos existentes na
duracdo. Esta realidade dos modos singulares espinosanos foi questionada por Hegel ja no
século XIX, motivando a sua acusacdo de acosmismo. De fato, esse talvez seja o maior
problema que os intérpretes enfrentam ao abordar a filosofia de Espinosa. Como podemos
afirmar a existéncia de modos exclusivamente no interior de uma Unica substancia indivisivel,

sem que caiamos num acosmismo?®’ De fato, a existéncia dos modos n&o segue de sua natureza,

85 Reunimos trés interpretac¢des de grandes comentadores da filosofia espinosana em relagdo aos modos infinitos
mediatos. O importante é percebermos que todas elas mantém o cardter determinado que segue dessas
modificagGes infinitas. Segundo Pierre Macherey: “Ainda ndo paramos de nos interrogar sobre as razdes pelas
quais Espinosa distingue o caso do modo infinito imediato e aquele do modo infinito mediato quando se trata da
extensdo, mas ele ndo o faga a propdsito do pensamento. Podemos supor que a nogao de ‘intelecto infinito’
compreende esses dois casos de figuras. Nada impede de pensar que a férmula facies totius universi vale
também para o pensamento e designa uma espécie de universo mental, tal como ele se forma no interior do
espaco do pensamento constituido pela ideia de Deus em analogia com o espaco fisico submetido as leis do
movimento e do repouso, que devem também ter seu equivalente na ordem intelectual das ideias enquanto leis
gerais do pensamento” (MACHEREY, 1997, p. 171). Segundo Gueroult: “Consequentemente, o modo infinito
mediato do Pensamento deve ser o todo das ideias ou almas existentes, se esforgando em existir e em
perseverar na sua existéncia, agindo uns sobre os outros na durag¢do, tudo o que permanece imutavel malgrado
a mudanca incessante de suas partes; em suma, a vontade infinita incluindo a infinidade das vontades finitas.
Encontramos aqui, no registro do Pensamento, o correlativo da facies totius universi do registro da Extensdo. E
por essa correspondéncia se encontra confirmada a conclusdo obtida pela via da andlise” (GUEROULT, 1968, p.
318). Segundo Marilena Chaui: “O modo infinito mediato (pois ha um lnico modo infinito mediato para todos os
atributos), facies totius universi, é a fisionomia do universo inteiro, isto é, a conservacgdo e constancia das causas
e de suas leis sob a infinita mudanca e variagdo das coisas singulares” (CHAUI, 1999, p. 881).

8 CHAUI, M. A nervura do real I, Op. cit., p. 879.

87 Marilena Chaui soluciona a dificuldade interpretativa de conceber os modos como realidades no seio da
substancia estabelecida por Hegel, e que ja havia sido ressaltada por um amigo contemporaneo de Espinosa: "De
fato, as primeiras dificuldades de Tschirnhaus se referem a produgdo da variedade das mentes humanas pelo
atributo pensamento, e as ultimas, a dos corpos pelo atributo extensdo, mas nos dois casos a dificuldade é a
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tal como a natureza da substancia, pois eles realmente ndo podem ser causa de si. A Proposicéo
24 explicita esse fato: “A esséncia das coisas produzidas por Deus ndo envolve existéncia”.
Ora, apenas um ser que é causa de si pode envolver em sua esséncia a existéncia, pois elas se
implicam reciprocamente. Ora, se as coisas produzidas por Deus ndo envolvem a existéncia,
ndo podem ser causa de si, isto é, ndo sdo substdncias. Em virtude dessa reformulacdo
conceitual, os modos ou coisas particulares (res particulares) estdo sempre em dependéncia,
tanto para iniciar a sua existéncia quanto para perseverar nessa existéncia, de outra coisa que
eles, isto €, da substancia infinita. A Proposi¢do 25 explicita a total dependéncia do modo:
“Deus ¢ causa eficiente ndo apenas da existéncia das coisas, mas também da esséncia”. Esta
proposicao retoma a ideia de que o modo esta contido em Deus (in Deo) deduzida na Proposicéo
15: “Tudo que ¢, ¢ em Deus, e nada sem Deus pode ser nem ser concebido”. E retoma também
a ideia de que o modo é em outro (in alio), instituida pela defini¢do 5: “Por modo entendo
afecgOes da substincia, ou seja, isso que ¢ em outro, pelo qual também ¢ concebido”. O
corolario desta mesma Proposicdo 25 a endossa e tem como objetivo uma verdadeira definigdo
das coisas particulares®: “As coisas particulares nada sdo sendo afec¢des dos atributos de Deus,
ou seja, modos, pelos quais os atributos de Deus se exprimem de maneira certa e determinada”.
Mas, de que forma os atributos se exprimem de maneira certa e determinada através de seus
modos? Ora, os atributos se exprimem determinando a forma como esses modos irdo operar

(operari) na existéncia. 1sso serd mais explicitado pelas proposicdes 26 e 27.

A Proposicao 26 inicia a deducdo da determinacdo das existéncias por Deus: “Uma coisa
que é determinada a operar algo, assim foi determinada necessariamente por Deus; e aquela que
ndo é determinada por Deus ndo pode determinar-se a si propria a operar”. Todavia, Espinosa
imediatamente nos alerta no inicio da demonstracdo que a determinagdo nao possui qualquer
carater negativo: “Isso, pelo que as coisas sdo ditas determinadas a operar algo, ¢
necessariamente algo positivo”. Deus é a causa eficiente tanto da esséncia quanto da existéncia
dos modos, ou seja, a poténcia de existir e operar das coisas particulares € comunicada por

Deus. Sendo assim, percebemos que o termo coagido (res coacta) se aplica as coisas singulares

mesma: a imanéncia dos atributos aos seus modos exigiria que estes e aqueles tivessem as mesmas propriedades
ou fossem da mesma natureza. Em outras palavras, seria preciso que pertencessem as naturezas de suas
modificagGes. Por isso as respostas de Espinosa a cada uma das dificuldades de seu amigo insistem na distingdo
ontoldgica entre atributo e modo cujo fundamento é a distingdo entre constituir e pertencer: um atributo
constitui a esséncia de seus modos, mas ndo pertence a natureza deles, pois ele é em si e concebido por si e eles
sdo em outro e concebidos por meio de outro e por isso estes seguem da poténcia infinita daquele". (CHAUI, M.
A nervura do real Il. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2016, p. 73)

8 Cf. MACHEREY, P. Op. cit., p. 176.
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porque elas ndo possuem a determinagdo da sua existéncia em sua esséncia. Com efeito, a
operacgdo que as coisas particulares realizam depende da poténcia de existir comunicada pela
substancia através de seus atributos. Porém, os modos ndo sdo objetos estranhos e meramente
manipulaveis pelo exterior por uma poténcia que lhes seria estranha e os definiria como coisas
particulares totalmente passivas. Pelo contrério, a operacdo é um tipo de atividade propria as
coisas finitas, pois somente possui um carater limitado se a compararmos com a a¢do livre da
substancia que ndo possui qualquer tipo de constrangimento. Conforme observa Chaui, essa
distingdo entre agir e operar ¢ fundamental para compreender a diferenca entre a liberdade

humana e a divina:

A distincdo entre agere e operare funda-se na distin¢do entre o que € necessario por
esséncia e 0 que é necessario pela causa, e exatamente por isso, quando se tratar da
liberdade do modo finito humano, Espinosa buscara na esséncia desse modo (em seu
conatus) o que lhe permite agir segundo sua propria esséncia e ser causa adequada.
(CHAUI, M., A nervura do real I, p. 885)

Observacdo fundamental para a nossa pesquisa, pois precisamos compreender, em
primeiro lugar, a necessidade universal que determina absolutamente as operacdes de todos 0s
modos existentes, e posteriormente, a possibilidade de acdo para estes modos através de sua

esséncia.

No entanto, antes de abordarmos esta questdo da atividade modal, a Proposicdo 27
anuncia o seu carater necessario: “Uma coisa que é determinada por Deus a operar algo nédo
pode tornar-se a si propria indeterminada”. Em outras palavras, um modo que é determinado a
operar ndo pode se abster de produzir um efeito determinado, e esta proposi¢ao evoca o axioma
3, que explicita a nogéo de causa determinada (causa determinata): “De uma causa determinada
dada segue necessariamente um efeito; e, ao contrario, se nenhuma causa determinada for dada
é impossivel que siga um efeito”. De acordo com o principio de razdo suficiente, ndo existe
nada na natureza que ndo possua uma causa determinada. Podemos agora compreender a
maneira pela qual os modos operam, e por que eles poderdo ser considerados como partes da
natureza, e consequentemente, por que a filosofia de Espinosa é determinista. Conforme
observa Macherey: “O ‘alguma coisa de positivo’ que faz operar cada coisa finita toma assim
a forma de uma causa determinada, cuja determinagdo exprime, de uma maneira certa e
determinada, a causalidade absoluta da natureza naturante”®®. E como complementa Chaui:

“Conclui-se, pois, que uma coisa particular, isto €, uma afeccdo ou um modo de um atributo de

8 \MACHEREY, P. Op. cit., p. 178.
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Deus, s6 opera determinado pela agio de sua causa eficiente”®. O que precisamos compreender
de uma maneira mais exata para pensar a possibilidade de agdo dos modos é o alcance da causa
eficiente entre uma determinacdo e outra e a abrangéncia da afirmacéo “determinado a existir
de maneira certa e determinada” (ad certo modo existendum et operandum determinata). Isto
é, precisamos compreender o alcance da definicdo 7 da Parte | da Etica: “E dita livre essa coisa
que existe a partir da s necessidade de sua natureza e determina-se por si so a agir. Porém,
necessaria, ou antes coagida, aquela que é determinada por outro a existir e a operar de maneira
certa e determinada”. (determinatur ad existendum, & operandum certa, ac determinata

ratione).”

Entretanto, a causalidade eficiente imanente apresenta dois modelos de causalidade
pelos quais 0s modos estdo submetidos. Por um lado, os modos operam pela causalidade linear
estabelecida entre os atributos - modificados em modos infinitos imediatos e mediatos - e 0
respectivo modo; esta é a determinacéo principal (intrinseca). Por outro lado, uma causalidade
pontual, transitiva entre os modos, estabelecida através de redes causais no plano da realidade
modal constituida de séries infinitas de causas finitas entre a substéncia e os outros modos
externos a ele (extrinseca). Essa dupla determinacdo pela qual operam as coisas particulares

finitas que constituem a ordem da natureza naturada é estabelecida pela Proposicao 28:

Qualquer singular, ou seja, qualquer coisa que é finita e tem existéncia determinada,
ndo pode existir nem ser determinado a operar, a ndo ser que seja determinado a existir
e operar por outra causa, que também seja finita e tenha existéncia determinada, e por
sua vez esta causa também ndo pode existir nem ser determinada a operar a ndo ser
que seja determinada a existir e operar por outra que também seja finita e tenha
existéncia determinada, e assim ao infinito.

As coisas particulares finitas ndo podem ser produzidas pela natureza absoluta dos
atributos ou modos infinitos e eternos, pois seriam dessa maneira também infinitas e eternas.
Conforme observa Chaui: “E evidente, por conseguinte, que os modos infinitos ndo sdo causas
dos modos finitos (os modos infinitos imediatos ndo sdo causas das esséncias finitas, nem os
modos infinitos mediatos sdo causas das existéncias finitas), e sim causas da determinacéo de
suas operagdes”®*. De fato, as coisas particulares somente podem ser produzidas e determinadas
a partir de modificacOes finitas e também determinadas. Estas modifica¢@es finitas também
seguem da natureza do atributo, porém enquanto modificado por uma modificacdo finita. Ao

considerarmos a realidade modal sob um ponto de vista do finito, ndo ha nada que seja causa

% CHAUI, M. A nervura do real I. Op. cit., p. 886.
91 CHAUI, M. A nervura do real I, Op. cit., p. 889.
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absolutamente, “mas tudo o0 que opera como causa, em certo aspecto, o faz porque, em outro
aspecto, é também determinado como efeito por uma outra causa”. Portanto, esse sistema
complexo constitui aquilo que Espinosa chama de Natureza naturada, todas as coisas sdo ao
mesmo tempo causas e efeitos e todas as coisas finitas submetidas a uma dupla determinacéo

reciproca seguindo uma cadeia causal ao infinito.

Como resultado, Espinosa pode universalizar esse sistema de causalidade na Proposi¢ao
29: “Na natureza das coisas nada € dado de contingente, mas tudo € determinado pela
necessidade da natureza divina a existir e operar de maneira certa”. Ao excluir a contingéncia
na Natureza, Espinosa institui um determinismo absoluto que exclui de todos os modos o poder
de indeterminacdo, ou seja, o livre-arbitrio da vontade, que seria independente da poténcia da
causa eficiente divina. Vimos que os modos, tanto infinitos quanto finitos, seguem
necessariamente da poténcia de Deus e sdo determinados a existir e operar de maneira certa.
Sendo assim, se tudo depende de Deus para existir e agir, é impossivel, e ndo contingente, que
se determinem a si proprios. Em razdo de sua ontologia, Espinosa chega a conclusdo de que o
que se opOe a necessidade absoluta da natureza é apenas o impossivel e por essa razdo ndo pode

existir a contingéncia.

A Proposicao 33 é dedicada a explicitar a impossibilidade da contingéncia no mundo:
“As coisas nao puderam ser produzidas por Deus de nenhuma outra maneira e em nenhuma
outra ordem do que aquelas em que foram produzidas”. Espinosa langa a sua ironia na
demonstracdo, pois, se tudo o que existe é determinado por Deus, entdo, se fosse possivel que
as coisas tivessem sido determinadas a partir de uma outra ordem, deveriamos admitir a
existéncia de outros deuses. Porém, esse ndo é o caso, ja que a Proposicdo 14 deduziu a
unicidade divina: “Além de Deus nenhuma substancia pode ser dada nem concebida”. Vimos
gue a existéncia de alguma coisa segue necessariamente ou de sua propria esséncia e definicdo
ou de uma dada causa eficiente. No caso de Deus, ela segue necessariamente de sua esséncia,
ja no caso dos modos, ela segue necessariamente dos atributos de Deus. Sendo assim, o0
impossivel pode ser entendido de duas maneiras: ou porque sua esséncia ou definicdo envolve
contradicdo ou porque ndo é dada nenhuma causa externa determinada a produzir tal coisa. Para
Espinosa a contingéncia existe apenas em razdo de um defeito, isto €, da limitagdo de nosso

conhecimento:

Com efeito, uma coisa cuja esséncia ignoramos envolver contradicdo, ou da qual
sabemos bem que ndo envolve nenhuma contradi¢do e de cuja existéncia, contudo,

%2 MACHEREY, P. Op. cit., p. 180.
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ndo podemos afirmar nada de certo porque a ordem das causas nos escapa, tal coisa
nunca pode ser vista por nGs nem como necessaria, nem como impossivel, e por isso
chamamo-la ou contingente ou possivel. (ESPINOSA, El P33 esc. 1)

A nocéo de ordem é fundamental para compreendermos a Etica de Espinosa, pois em
sua filosofia todas as coisas sdo produzidas por Deus e seguem necessariamente de sua natureza.
Espinosa distinguird esta ordem concebida pelo intelecto, isto é, a ordem necessaria da
natureza, daquela ordem concebida pela imaginacédo, isto €, a ordem comum da natureza
(comuni naturae ordine), na qual habitam o contingente e o possivel. Sendo assim, tudo o que
existe é necessario e determinado, porém esse conhecimento ndo garante que possamos
conhecer o nexo infinito de causas. Por esse motivo, o contingente e o possivel somente podem

ser pensados imaginativamente, pois ndo possuem lugar numa filosofia determinista.

A questdo que se coloca nesse momento da dedugédo resume-se no seguinte: poderiamos
dizer que hd uma incompatibilidade entre o determinismo universal e pensar a acdo teleoldgica
no comportamento humano? A filosofia de Espinosa nega ao modo humano qualquer tipo de
poder em relacdo a sua propria determinacao? O determinismo absoluto de Espinosa realmente
é uma doutrina que reconhece a universalidade do principio causal, admitindo, dessa forma, o
determinismo necessario das acfes humanas, mas esse alcance universal da necessidade causal
que constitui uma ordem racional ndo possui qualquer tipo de finalidade. Ndo poderiamos
admitir, dessa forma, qualquer formulacdo em relacdo a um destino anteriormente produzido
pela natureza. Apesar da Natureza ser a acdo necessitante que a ordem necessaria do mundo
exerce sobre cada um dos modos particulares, pois eles sdo partes dessa Natureza, todavia ndo
ha uma finalidade que destine o individuo a fazer aquilo que ele faz. Para a filosofia de Espinosa
ndo existe “o destino” entendido como predeterminacdo na Natureza porque ndo ha esséncias

concebidas antes da realidade efetiva das coisas.
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2. As operagOes de uma mente singular existente em ato

Se o conhecimento adequado da esséncia divina € o primeiro passo para iniciar o
processo de tornar-se ativo, o segundo passo € o conhecimento de nossa esséncia. A andlise das
Proposicdes da Parte 1l, além de explicitar essa producdo ontoldgica, também nos insere na
teoria do conhecimento de Espinosa para entendermos as operagdes de uma mente singular. E
através da apreensdo dos trés géneros de conhecimento (imaginacdo, razdo e intui¢do) que
poderemos mobilizar os recursos de nossa esséncia para o conhecimento adequado da natureza.
Veremos que o conhecimento da ordem comum da natureza através da imaginacdo e o
conhecimento da ordem necessaria da natureza através da razao serdo duas chaves, isto €, duas
formas de operacdo pelas quais mente e corpo mobilizam recursos para a sua perseveranca na
existéncia. Ao compreendermos a ordem necessaria da natureza, através da razdo e intuicéo,
poderemos entender tudo o0 que segue da esséncia de Deus de maneira certa e determinada. Ao
compreendermos a ordem comum da natureza, através da imaginacdo, poderemos entender as
ideias de tempo, possivel e contingéncia que também serdo importantes para dar continuidade

ao processo de tornar-se ativo.

2.1. Dos atributos de Deus as coisas singulares

A Parte 1l da Etica tem como objetivo principal explicar o que deve seguir
necessariamente da esséncia de Deus, isto &, de sua poténcia. Esse conhecimento pode conduzir
0s homens quase que pela mdo ao conhecimento da mente humana e de sua suma felicidade
(summae beatitudinis). A revolucdo filoséfica inaugurada por Espinosa consiste na afirmacéo
de que Deus é um ser que se exprime em infinitos atributos, dos quais apenas 0 pensamento e
a extensdao podem ser conhecidos por nés. Todos 0s modos existentes, pensamentos e coisas
singulares, devem estar envolvidos nos atributos de maneira certa e determinada, isto &,
“operam” a partir dessas poténcias que constituem a esséncia divina. Essa concepcdo de um
Deus pensante e extenso choca a tradigéo filosofica justamente porque ressalta a imanéncia das
coisas a Deus, a qual desmantela a transcendéncia. A imagem de um Deus transcendente é
formulada ou porque removem o atributo Extensdo de sua esséncia, fazendo deste um ser
criado, ou simplesmente o concebem fora de Deus e sempre existente. Como resultado,
concebem a poténcia de Deus através de uma livre vontade que cria a matéria ou a molda,

produzindo um universo contingente. De fato, imaginar a poténcia de Deus a partir desses
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principios é comparar a poténcia divina a poténcia dos reis®, o que para Espinosa é imaginar
um Deus a semelhanca de um homem, o que o tornaria impotente, pois o filésofo demonstrou:
"a poténcia de Deus nada ser além da esséncia atuosa de Deus; e por isso nos € tdo impossivel
conceber que Deus ndo age quanto conceber que Deus ndo €"%. Portanto, o caminho para a
conquista da liberdade ou felicidade depende da compreensdo desse principio, que é o
conhecimento da esséncia ou poténcia de Deus, da qual seguem infinitas coisas em infinitos

modos necessariamente.

A Parte 1l da Etica inicia a exposicdo das Proposicdes deduzindo o que ja havia sido
demonstrado na Parte I. Nas Proposicdes 1 e 2 Espinosa afirma que tanto o atributo Pensamento
(res cogitans) quanto o atributo Extensdo (res extensa) fazem parte da esséncia e poténcia
divinas. Todos 0s pensamentos e corpos singulares sdo modos que exprimem a natureza de
Deus de maneira certa e determinada. Visto que o modo é uma afeccdo da substancia, compete
a Deus um atributo cujo conceito envolva todos os pensamentos singulares, como também um
outro que envolva todos os corpos singulares. Nas Proposi¢des 3 e 4 o filésofo retoma a
existéncia da ideia ou intelecto de Deus e reafirma a sua unicidade. Ja na Proposicéo 5 ele traz
um acréscimo a deducdo, a qual afirma a autonomia causal do atributo Pensamento na producao

de suas ideias:

O ser formal das ideias reconhece como causa Deus apenas enquanto considerado
como coisa pensante, e ndo enquanto explicado por outro atributo. Isto &, as ideias,
tanto dos atributos de Deus quanto das coisas singulares, reconhecem como causa
eficiente ndo os préprios ideados, ou seja, as coisas percebidas, mas o proprio Deus
enquanto coisa pensante.

Visto que o objetivo de Espinosa é conduzir os homens ao conhecimento da mente, ele
antecipa nesta Proposicao a possibilidade de as ideias reconhecerem a causalidade adequada do
pensamento. O ser formal sdo as ideias dos atributos de Deus e das coisas singulares, isto €, o
intelecto finito ou infinito que se reconhecem adequadamente como produtos determinados do

atributo Pensamento.®® Porém, ainda estamos no percurso ontoldgico da deducéo, o qual

% Ao comparar a poténcia divina & poténcia dos reis, Espinosa denuncia o engano imaginativo dos homens ao
atribuirem uma liberdade sem lei para Deus, tal como a poténcia despética dos reis. Conforme observa Gueroult,
a liberdade de escolha ndo pertence a natureza divina: “O entendimento infinito contendo tudo o que Deus
produz, nem nada mais nem nada menos, hd em Deus igualdade perfeita entre sua omnisciéncia e sua
onipoténcia. Entre os dois ndo se abre mais, portanto, essa margem de liberdade que lhe permitiria escolher
arbitrariamente aqueles possiveis que ele desejaria fazer existir, de modo que a sua vontade ndo os criaria todos
a0 passo que todos seriam pensados por sua inteligéncia”. (GUEROULT, M., Op. cit., p. 54)

% ESPINOSA, Ell P3 esc.

% Cf. observa Alquié: “Aqui Espinosa quer estabelecer a total autonomia do conhecimento, cuja verdade n3o
depende do objeto”. (ALQUIE, F. Le rationalisme de Spinoza. Paris: PUF, 1981, p. 167)
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enfatiza que a ideia ndo € causada pelo objeto que ela representa, mas causada unicamente pelo
atributo Pensamento, pois a causa eficiente das ideias ndo séo os objetos percebidos. Gueroult
confere um carater apenas ontoldgico para essa Proposicdo, ao mesmo tempo que exclui o seu
carater epistemoldgico. Entretanto, Espinosa demonstra ao longo da Parte 11 que a nocéo de
forma serd importante para esclarecer o seu conceito de ideia verdadeira. Como veremos,
epistemologia e ontologia ndo se distinguirdo, pois o0s dois pontos de vista concorrerdo para o
conhecimento da uni&o da mente com a natureza inteira.®” Gueroult esclarece que o objetivo de
Espinosa é a recusa da explicacdo realista na producdo das ideias: "nem a ideia de Deus, nem
as ideias que Deus tem de todas as coisas que ele produz, se explicam pela acdo que o objeto
exerceria fora do pensamento™®®. Por outro lado, a Proposicdo 6, acrescenta Gueroult,®® faz
equilibrio a anterior, pois nos previne das consequéncias idealistas que poderiamos supor, se
desconhecéssemos a espontaneidade anadloga dos outros atributos: "Os modos de qualquer
atributo tém como causa Deus enquanto considerado apenas sob aquele atributo de que séo
modos, e ndo enquanto considerado sob algum outro”. No corolério Espinosa afirma que o "ser
formal das coisas" ndo segue da natureza divina por um conhecimento prévio, mas com a
mesma necessidade com que as ideias seguem do atributo Pensamento. Essa Proposicao
subverte todas as filosofias que imaginaram um intelecto produtor de esséncias e uma vontade
criadora das existéncias (tal como Tomas ou Leibniz). Assim, ndo ha anterioridade nem do
intelecto, nem da vontade e nem das coisas extensas, pois as ideias e as coisas se concluem de

seus atributos da mesma maneira e com a mesma necessidade.

Cabe a Proposicao 7 concluir o vinculo necessario entre os atributos e os modos, ou
seja, a imanéncia de Deus a todas as coisas singulares: "A ordem e a conexdo das ideias é a
mesma que a ordem e a conexdo das coisas". A demonstragdo nos remete ao axioma 1 da Parte
I: "O conhecimento do efeito depende do conhecimento da causa e o envolve". Inegavelmente,
se queremos ter a ideia de qualquer ser causado, em primeiro lugar precisamos conhecer a causa
que produz esse efeito. Por outro lado, essa Proposi¢do também elimina qualquer possivel ndo
realizado em Deus, conforme lemos no corolario: "Donde segue que a poténcia de pensar de

Deus € igual a sua poténcia atual de agir. Isto €, 0 que quer que siga formalmente da natureza

% “E que ndo é de modo algum assunto de gnosiologia, ou seja, da condicdo segundo a qual se produz no
Pensamento o conhecimento das coisas, mas de ontologia, ou seja, do atributo Pensamento ele mesmo e de
maneira auténoma pela qual ele é a causa de todos os seus modos, ou seja, pela qual ele é a causa do ser formal
das ideias”. (GUEROULT, M. Op. cit., p. 59)

97 Express3o utilizada no TIE, §14: “cognitionem unionis, quam mens cum toté Naturé habet” .

% GUEROULT, M. Spinoza Il: L'éme. Paris: Aubier-Montaigne, 1968, p. 60.

% |dem, ibidem, p. 61
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infinita de Deus segue objetivamente em Deus da ideia de Deus, com a mesma ordem e a mesma
conexdo". Tal com sintetiza Chaui, Espinosa concebe a substancia divina como uma
complexidade diferenciada produzindo seres singulares que operam e agem em unissono, isto
é, em perfeita harmonia entre as modificacdes dos atributos. O fundamento da Proposicao 7 €
justamente a recusa do dualismo substancial cartesiano e do pluralismo substancial aristotélico-

escolastico.t°

A partir da Proposicdo 8, Espinosa inicia a deducéo sob a perspectiva dos modos finitos:
"As ideias das coisas singulares ou modos nédo existentes devem estar compreendidas na ideia
infinita de Deus tal como as esséncias formais das coisas singulares ou modos estdo contidas
nos atributos de Deus". De fato, apenas a substancia e os atributos ndo podem ser concebidos
como ndo existentes, ja que a sua esséncia envolve existéncia necessaria. A dificuldade de
compreensdo dessa Proposicdo € admitida por Espinosa quando faz uma analogia por meio de
seu exemplo geométrico no escélio. Ora, trata-se de referir-se a atributos que ndo sdo
conhecidos pela mente humana, porém, sem nos aprofundar nas suas implica¢fes, vamos
considerar apenas o seu sentido nesse momento da exposicéo da Etica. O corolério é um pouco

mais claro:

Dai segue que, na medida em que as coisas singulares ndo existem sendo enquanto
compreendidas nos atributos de Deus, seu ser objetivo, ou seja, suas ideias, ndo
existem sendo enquanto a ideia infinita de Deus existe; e quando se diz que as coisas
singulares existem ndo apenas enquanto compreendidas nos atributos de Deus, mas
também enquanto s&o ditas durar, suas ideias também envolvem existéncia, pela qual
se diz que duram.

Espinosa afirma que a existéncia € uma propriedade daquelas ideias de coisas singulares
que se percebem unidas a um corpo existente em ato, isto €, enquanto duram. Apesar de essa
interpretacdo antecipar o que sera demonstrado mais a frente na Etica, a intencdo é apenas
deixar claro que as ideias podem ser consideradas sem relacdo com a existéncia atual do seu
corpo. Neste Gltimo caso, as ideias das coisas singulares existem enquanto existe a ideia de
Deus, isto €, as ideias sdo consideradas ndo existentes apenas em consideracao aquelas coisas

singulares que possuem a existéncia em ato apenas enquanto contidas no atributo extensdo.'%

100 cf, CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 115.

101 Espinosa concebe a existéncia da substancia, que existe em si e por si, totalmente diversa da existéncia dos
modos: "Chamo de modo as afecgBes da substancia, e sua defini¢do, na medida em que nao é a definicdo da
propria substancia, ndo pode envolver qualquer existéncia. Por isso, embora os modos existam, podemos
concebé-los como ndo existentes, donde se segue que, quando consideramos apenas a esséncia dos modos e
ndo a ordem da Natureza toda, ndo podemos concluir, da existéncia presente deles, que deverdo existir ou ndo
existir posteriormente, ou que tivessem existido ou ndo existido anteriormente”. (ESPINOSA, Correspondéncia.
Trad. Marilena Chaui. Os Pensadores, Sdo Paulo: Editora Abril, 1979, Carta 12, p. 376)
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No entanto, como disse Espinosa, 0 que quer gque siga formalmente dos atributos de Deus deve
seguir objetivamente na ideia de Deus. Portanto, qualquer ideia, seja existente ou ndo existente,
deve necessariamente estar contida tanto no atributo Pensamento quanto se relacionar com
algum outro atributo. Indubitavelmente, conforme afirmou o axioma 6: "A ideia verdadeira
deve convir com o seu ideado". Toda ideia é ideia de alguma coisa, porém Espinosa ira afirmar
que a ideia pode formar a ideia de si mesma, isto é, enquanto realidade ou esséncia formal.
Porém, a primeira esséncia formal que desencadeia a reflexdo devera estar relacionada com o
seu objeto, outro que o pensamento. O atributo Pensamento € apenas um dos infinitos atributos
de Deus, e sua peculiaridade € que ele necessariamente forma a esséncia objetiva dos outros

atributos.

A Proposicdo 9, num primeiro sentido, é dedicada a demonstrar a producdo da ideia de
uma coisa singular existente em ato, isto é, aquela considerada em relacdo ou unida a uma coisa
singular extensa existente em ato (a ideia que a mente é). No entanto, num segundo sentido, é
dedicada a demonstrar a producdo das ideias de uma coisa singular existente em ato enquanto
produtora de ideias (as ideias que a mente produz). Vimos que o que quer que siga formalmente
da natureza infinita de Deus segue objetivamente em Deus da ideia de Deus, com a mesma
ordem e a mesma conexdo. Espinosa inicia aqui a subversdo da tradicdo que concebia a
substancia como forma do corpo, sendo a mente definida agora como um modo de pensar
singular produzido por Deus simultaneamente com todas as outras ideias de coisas singulares
existentes em ato. A Proposi¢cdo 9 anuncia: "A ideia de uma coisa singular existente em ato tem
como causa Deus ndo enquanto é infinito, mas enquanto considerado afetado por outra ideia de
coisa singular existente em ato, cuja causa também € Deus enquanto afetado por uma terceira,
e assim ao infinito". Espinosa demonstra que enquanto a ideia é ideia de uma coisa singular
existente em ato, ela € um modo de pensar singular existente em ato distinto dos outros, sejam
existentes ou ndo existentes. O objetivo dessa Proposicdo é demonstrar que uma ideia de uma
coisa singular existente em ato, seja a mente ou as ideias desta mente, sdo causadas por Deus.
A primeira consequéncia, entdo, é que Deus ndo pode causar uma ideia de uma coisa singular
existente em ato enquanto Ele € coisa pensante infinita. De fato, enquanto atributo, ele causa o
intelecto infinito em ato, o qual contém objetivamente todas as afec¢Ges da Natureza. Assim,
enquanto intelecto infinito ele é causa de todas as ideias das coisas singulares existentes em ato.
No entanto, Deus € Unico, logo, a ideia de Deus, da qual seguem infinitas coisas em infinitos
modos, s6 pode ser Unica. Entendemos que Deus ndo forma uma ideia infinita para

posteriormente pulveriza-la, resultando em ideias finitas causando-se umas as outras e unindo-
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as as coisas singulares existentes em ato. Pelo contrério, visto que a ideia de Deus abarca todas
as coisas singulares, simultaneamente as ideias singulares de coisas singulares existentes em
ato se originam simultaneamente as préprias coisas singulares existentes em ato (producao das
mentes). O que esta em jogo aqui é a producdo de uma ideia finita (mente), entdo a causa da
existéncia de uma ideia finita € Deus enquanto afetado pelo conteudo finito de uma ideia e
enquanto é simultaneamente afetado pelas infinitas coisas singulares existentes em ato. Assim,
de acordo com a interpretacdo de Macherey, Deus € causa da ideia de uma coisa singular
existente em ato, ndo absolutamente, mas relativamente: "sem que esse encadeamento assim
desenvolvido possa em nenhum desses pontos escapar ao principio de limitagdo reciproca,
ponto de vista segundo o qual nada é causa ou efeito absolutamente2%2, O segundo sentido da
P9 é que Deus enquanto produz simultaneamente todas as ideias de coisas singulares (mentes),
também produz todas as ideias produzidas por estas mentes, ndo pela limitacdo reciproca das
outras ideias (mentes) mas pela propria mente agora considerada como causa dessas ideias.
Espinosa estd demonstrando um processo que ndo pode ser hipostasiado, isto é, forjar uma
substancia produtora de ideias. A ideia produzida por uma coisa singular existente em ato é
uma modificacao do atributo Pensamento, pois as ideias ndo surgem nem a partir do nada, nem
a partir de uma substancia finita que produziria pensamentos. Assim, a afec¢ao que caracteriza
a ideia produzida por uma coisa singular existente em ato € a continua producgdo das esséncias
formais e objetivas causadas pelo atributo Pensamento simultaneamente com a mente produtora

de ideias.

A P9 deve ser considerada também como uma deducdo da P5, na qual Espinosa afirmou
que o ser formal das ideias, isto é, as ideias das coisas singulares existentes em ato, reconhece
como causa eficiente o préprio Deus como coisa pensante. Porém, o acréscimo agora é que
Espinosa estd considerando a “ideia”, isto ¢, o ser formal conjuntamente com o ser objetivo. A
ideia € o ato de apreensédo de algo, ato que, enquanto ser formal, é “modo de pensar”'® e,
enquanto apreende algo, este ato é o ser objetivo da ideia enquanto um modo determinado do
pensamento das “coisas singulares”® que se relaciona com uma afecgdo de um modo
determinado de uma coisa singular existente em ato. Assim, a ideia de uma coisa singular
existente em ato ndo é produzida apenas enquanto Deus é considerado como atributo

Pensamento, mas “enquanto modificado por modificagdo que é finita e tem existéncia

102 MACHEREY, P. Op. cit., p. 94.
103 ESPINOSA, Ell P5 dem.
104 ESPINOSA, Ell P8 cor.
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determinada”!%: "N&o enquanto é coisa absolutamente pensante, mas enquanto considerado
afetado por outro modo de pensar, do qual Deus também é causa enquanto é afetado por outro,
e assim ao infinito"1%. Ainda nessa demonstracdo, Espinosa retoma a P7, mas agora com uma
pequena modificacdo: "Ora, a ordem e conexdo das ideias € a mesma que a ordem e conexao
das causas; logo, a causa da ideia de uma coisa singular é outra ideia, ou seja, Deus enquanto
considerado afetado por outra ideia, e desta também, enquanto ¢é afetado por outra, e assim ao
infinito"!%”. Ora, se Deus causasse absolutamente uma ideia de uma coisa singular,
necessariamente essa ideia seria infinita e eterna, o que é absurdo. Entretanto, a ordem e
conexao das causas, que tem um uso limitado na Etica, refere-se justamente a considerago do

intelecto infinito enquanto causa de todas as ideias de coisas singulares simultaneamente, %

E importante frisar, entdo, que a existéncia da ideia implica a unido com seu objeto
existente em ato, mas que de qualquer forma ela existe como producdo autbnoma causada por
Deus enquanto coisa pensante na producgéo dos seus modos. 1sso quer dizer que a producgéo da
ideia, mesmo que unida a uma coisa singular existente em ato, é causada por Deus enquanto
coisa pensante, mas enquanto afetado por outra ideia, e esta por outra, e assim ao infinito. Sendo
assim, a totalidade de todas as ideias e das ideias produzidas sobre os seres formais das préprias
ideias compdem o contetdo objetivo da ideia de Deus. Qualquer objeto singular existente €
conhecido por Deus, isto é, Deus conhece todas as afec¢fes produzidas: "O que quer que
aconteca no objeto singular de uma ideia qualquer, disso € dado o conhecimento em Deus
apenas enquanto tem a ideia desse objeto"1%°. Agora, a sequéncia da demonstragio do corolério
retorna em seu sentido original: "a ordem e a conexdo das ideias € a mesma que a ordem e a

conexdo das coisas”. Portanto, a existéncia de qualquer objeto, seja produzido por uma

105 ESPINOSA, El, P28 dem.

106 ESPINOSA, Ell P9 dem.

107 ESPINOSA, Ell P9 dem.

108 piscordamos principalmente de Gueroult, que deduziu a partir dessa hipdtese o paralelismo intracogitativo:
"[...] se pelo fato de que a ideia é modo finito do pensar, por conseguinte como todo modo finito ela é causada
por uma cadeia infinita de causas finitas ou modos finitos do pensar, ndo podemos concluir imediatamente que
as ideias se encadeiam como se encadeiam suas causas. Essa conclusdo ndo é possivel sendo pela intervencao
do paralelismo intracogitativo que, estabelecendo a identidade da cadeia das ideias e da cadeia das causas,
impde conceber as ideias segundo a ordem de suas causas, ou seja, segundo a ordem de seu engendramento
umas pelas outras. Consequentemente, se deveria inicialmente lembrar a identidade dos modos do pensamento
e das ideias para colocar em evidéncia essas Ultimas causas que as fazem ser, seria necessario em seguida
considera-las separadamente para permitir ao paralelismo estabelecer que o que as ideias (das coisas existentes)
tém das outras ideias, elas o tém unicamente pelo fato que estas aqui sdo causas se encadeando
necessariamente em cascata na duracdo segundo a ordem de seu engendramento sucessivo. E, pois, sem divida
intencionalmente que Spinoza substituiu aqui a expressao habitual da ordem das coisas por aquela, mais rara
em sua obra, da ordem das causas". (GUEROULT, M. Op. cit., p. 105)

109 ESPINOSA, Ell P9 cor.
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modificacdo da extensdo, seja do pensamento, é razdo suficiente para que haja uma ideia e que
Deus a conheca.

A partir da Proposicdo 10 Espinosa inicia um novo movimento; as coisas singulares
consideradas a partir de agora s&o os seres humanos: "A substancia do homem n&o pertence o
ser da substancia, ou seja, a substancia ndo constitui a forma do homem™"*°. Sabemos que
Espinosa concebe Deus como a Unica substancia existente, conceito que o tornou singular na
historia da filosofia. A consequéncia imediata dessa concepcdo de Deus remove da esséncia
dos individuos a ideia de substancia, presente na tradicao filosofica desde Aristoteles. O filosofo
grego concebeu a ideia de substancia (ousia) como o principio da capacidade de movimento e
repouso dos entes naturais, que por meio de sua forma, tendiam ao seu acabamento ou fim
(telos).!!! Para Espinosa Deus é a Uinica substancia existente, conferindo ao homem apenas uma
esséncia ou poténcia a partir de modificacdes certas dos atributos divinos. Como resultado, ele
rompe definitivamente com a tradi¢do, pois ndo atribui nenhuma independéncia das coisas
naturais em relacdo a Deus.!? Entretanto, é necessario enfatizar que Deus ndo pertence a
esséncia das coisas, e sim - 0 que é totalmente distinto -, a esséncia do homem é constituida por

modificagdes certas dos atributos de Deus, ja que sem ele nada pode existir e nem ser concebido.

A atualidade da esséncia ou poténcia de Deus é comunicada a todas as coisas singulares
através das modificacfes de seus atributos, e, no caso do homem, de modificagdes certas do
Pensamento e da Extensdo, tal como afirma a Proposi¢do 11: "O que primeiro constitui o ser
atual da Mente humana é nada outro que a ideia de uma coisa singular existente em ato"!3,
Essa Proposicdo coloca em exame a questdo central da parte Il, que é o conhecimento da

natureza da mente humana. A mente humana é analisada agora sob o ponto de vista modal, ja

110 ESPINOSA, Ell P10.

111 vide capitulo 1 pags. 16 a 22.

112 N3o poderiamos deixar de reproduzir aqui o belissimo escélio da P10: “Todos, por certo, devem conceder que
sem Deus nada pode ser nem ser concebido. Pois todos reconhecem que Deus é a causa Unica de todas as coisas,
tanto da esséncia quanto da existéncia delas, isto é, Deus ndo apenas é causa das coisas segundo o vir-a-ser,
como dizem, mas também segundo o ser. Ora, ao mesmo tempo, a maioria dos homens diz pertencer a esséncia
de uma coisa isso sem o que a coisa ndo pode ser nem ser concebida; e por isso creem ou que a natureza de
Deus pertence a esséncia das coisas criadas, ou que as coisas criadas podem, sem Deus, ser ou ser concebidas,
ou, 0 que é mais certo, ndo sdo minimamente coerentes consigo proprios. A causa disso creio ter sido que ndo
se ativeram a ordem do Filosofar. Pois a natureza divina, que deviam contemplar antes de tudo, ja que é anterior
tanto por conhecimento quanto por natureza, acreditaram ser a ultima na ordem do conhecimento, e as coisas
chamadas objetos dos sentidos, as primeiras; donde ocorreu que, enquanto contemplavam as coisas naturais,
em nada tenham pensado menos do que na natureza divina, e quando depois dirigiram o animo para a
contemplagdo da natureza divina, em nada puderam pensar menos do que em suas primeiras ficcdes sobre as
quais haviam construido o conhecimento das coisas naturais, dado que aquelas em nada podiam ajudar para o
conhecimento da natureza divina; e por isso ndo é de admirar que a cada passo tenham caido em contradicdo.”
113 ESPINOSA, Ell, P11.
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que a Proposicdo anterior excluiu a possibilidade de ser uma substancia. Sob o seu aspecto
modal, a mente humana é uma modificacdo do atributo Pensamento que produz outras
modificagdes, isto €, outras ideias, porque esta unida a uma coisa singular existente em ato.
Espinosa retoma 0 axioma 2: “O homem pensa” para explicitar o fato de que a mente é um
modo produtor de outros modos de pensar, e que, pelo axioma 3, esse modo de pensar é anterior
a todos os outros que ela produz: “Modos de pensar como amor, desejo, ou quaisquer outros
que sejam designados pelo nome de afeto do animo, ndo se ddo se no mesmo individuo néo se
der a ideia da coisa amada, desejada, etc. Mas a ideia pode dar-se ainda que ndo se dé nenhum
outro modo de pensar”. A mente humana é uma ideia que produz modos de pensar, isto &, outras
ideias que seguem dessa ideia produtora. Conforme o corolario da P8, essa ideia que é a mente
ndo pode ser a ideia de uma coisa nao existente, isto €, ela deve estar unida com o seu ideado
existente em ato, sendo ela nao seria considerada como existente em ato. Espinosa especifica
que a existéncia atual da mente humana é possivel porque ela € a ideia de uma coisa existente
em ato, referindo-se ao objeto ao qual ela deve necessariamente estar unida. No entanto,
considerando apenas a modifica¢do pensante, a mente é uma ideia original, isto é, primeira em
relacdo aos seus modos de pensar, no primeiro sentido da P9 que conferiu a ela a atualidade de
pensar a partir do atributo Pensamento. Porém, isso quer dizer que os modos de pensar que
seguem da producdo da mente humana, tais como o amor, o desejo e todos 0s outros afetos do
animo sdo consequéncias de como a mente humana se relaciona com as coisas exteriores e
como ela compreende a Natureza. Espinosa ja exclui de Deus a possibilidade de sentir afetos
humanos, justamente porgque 0s sentimentos, emocdes e paixGes ndo pertencem a natureza
divina. O corolario da P11 é fundamental para compreendermos 0s conceitos de adequacao e
inadequacdo que estruturam a filosofia de Espinosa e que definirdo os modos de operacao da
mente humana, tanto na producdo das paixfes quanto na possibilidade de a mente tornar-se

ativa e produzir acdes:

Dai segue que a Mente humana é parte do intelecto infinito de Deus; e portanto,
quando dizemos que a Mente humana percebe isto ou aquilo, nada outro dizemos
sendo que Deus, ndo enquanto é infinito, mas enquanto é explicado pela natureza da
Mente humana, ou seja, enquanto constitui a esséncia da Mente humana, tem esta ou
aquela ideia; e quando dizemos que Deus tem esta ou aquela ideia ndo apenas
enquanto constitui a natureza da Mente humana, mas enquanto, em simultdneo com
a Mente humana, tem também a ideia de outra coisa, entdo dizemos que a Mente
percebe a coisa parcialmente, ou seja, inadequadamente. (grifos nossos)

Este corolario e seguido de um escélio em que o filésofo reconhece a profundidade de
suas afirmacdes e a dificuldade dos homens em reconhecer que um ser considerado téo distante,

sempre esteve presente em ato. Todavia, a dificuldade de compreender a deducéo da Etica
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também torna-se bastante clara nesse escolio, pois Espinosa se dirige ao leitor para adverti-lo
que a relacdo entre a mente humana e o intelecto infinito serd compreendida apenas ao final da
Parte 11.1* Conforme afirma Gueroult, o corolério da P11 é a pedra angular de toda a teoria do
conhecimento de Espinosa, pois, assumindo a forma de uma definicdo, o corolario define a
mente humana como parte do intelecto infinito de Deus.!® A mente humana pode operar de
duas maneiras distintas, porém, quer ela forme ideias adequadas, quer ela forme inadequadas,
Deus nunca deixara de constituir a natureza da mente (quatenus humanae naturam humanae
Mentis constituit), mas ndo enquanto Ele ¢ infinito, e sim enquanto modo singular. O advérbio
“ndo apenas” (non tantum) acrescenta que Deus percebe as afecgdes através da mente humana,

mas ndo apenas através dela e sim de todas as modificagdes do atributo Pensamento.

No entanto, além de constituir a natureza da mente, Deus pode ser explicado (explicatur)
por ela, isto é, enquanto Ele constitui a esséncia da mente (quatenus humanae Mentis
essentiam constituit). O verbo “explicar” é importante para Espinosa porque ele tem significado
tanto ontologico quanto epistemoldgico. Em seu primeiro sentido, explicar € desdobrar-se,
desenvolver-se, expor-se; em sentido gnosiologico, explicar é esclarecer, o que alids é o
objetivo da Etica, ou seja, Espinosa nos ajuda a esclarecer, conduzir ao conhecimento da mente
humana. Deus pode ser explicado e conhecido pela mente humana que se torna esclarecida pela
formagé@o de ideias claras e distintas. Por esse motivo, a distingdo entre Deus enquanto
(quatenus) constitui a natureza da mente e enquanto constitui a esséncia da mente é
fundamental para a compreensdo da Etica. Espinosa escreve a Parte | dedicando-se a explicar
a esséncia de Deus, enquanto na Parte 11 o filosofo se dedica a explicar a natureza da mente
humana e suas propriedades. Veremos que pertence a esséncia da mente ter um conhecimento
adequado da esséncia eterna e infinita de Deus (cf. P47 da Parte Il), conhecimento que foi
deduzido na Parte I. Além disso, veremos que Espinosa nos conduz a reconhecer que a esséncia
da mente consiste em um conhecimento, isto €, é possivel para a mente humana formar a ideia
de Deus tornando-a constitutiva de sua esséncia, € ndo apenas de sua natureza. Precisamos
acompanhar a deducéo da Etica para que fique claro como Espinosa deduz as Proposicdes para
tornar o seu leitor consciente de que a ideia de Deus pode constituir a esséncia da mente

humana.

114 ESPINOSA, Ell P11 esc.: “Aqui, sem duvida, os Leitores estardo estarrecidos e lhes passara pela cabeca muita
coisa que sirva de empecilho; eis por que rogo que prossigam comigo em passos lentos, e que nao julguem isso
até que tenham lido tudo do comego ao fim”.

115 GUEROULT, M. Spinoza II: L’éme. Op. Cit., p. 119.
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2.2. Deus enquanto constitui a natureza da mente humana

A Proposigédo 12 especifica o conhecimento compartilhado entre a ideia que a mente
humana é, o objeto cuja ideia a constitui e Deus: "O que quer que aconte¢a no objeto da ideia
que constitui a Mente humana deve ser percebido pela Mente humana, ou seja, dessa coisa dar-
se-a necessariamente na Mente a ideia; isto €, se 0 objeto da ideia que constitui a Mente humana
for corpo, nada podera acontecer nesse corpo que nao seja percebido pela Mente". A partir
dessa Proposicdo entendemos a expressdo Deus enquanto constitui a natureza da mente
humana: o que gquer que aconteca no seu objeto serd percebido, tanto por Deus, quanto pela
mente humana. Espinosa ja disse que a mente humana € parte do intelecto infinito de Deus, por
esse motivo ela necessariamente compartilna com Deus tudo aquilo que ela conhece. Deus
conhece porque ¢ afetado pela ideia do objeto ao mesmo tempo em que a mente é afetada pela
ideia da afeccéo do corpo. Os movimentos que seguem a partir desta Proposicao deverao deixar
claro por que a mente conhece a Natureza e opera de duas maneiras, isto é, forma ideias
adequadas e inadequadas da Natureza. Mas, a partir do que foi exposto, Deus também pode

conhecer inadequadamente? Essa € uma questdo importante que tentaremos esclarecer.

Em suma, a mente humana é parte do intelecto infinito de Deus e esta unida com uma
modificacdo singular da extensdo: "O objeto da ideia que constitui a Mente humana é o Corpo,
ou seja, um modo certo da Extensdo, existente em ato, e nada outro"!®. Como resultado da
Proposicdo anterior, a ideia do corpo constitui a natureza da mente humana. Assim,
compreendemos que Espinosa disse que a mente € um ser atual porque esta unida ao seu corpo
existente em ato. A mente se percebe unida apenas a atualidade do seu corpo e de nenhum
outro, pois se estivesse ligada a outro corpo, ela o perceberia. Desse modo, Espinosa afirma no
corolario: "Dai segue o homem constar de Mente e Corpo, e 0 Corpo existir tal como o
sentimos". Conforme ressalta Chaui: "O emprego do verbo sentir é a afirmacéo de que a relacéo
da mente com seu corpo ou com as afeccBes corporais é direta e imediata; € uma
experiéncia™!’. Podemos, agora, elaborar um conceito a partir daquela primeira expresséo
formulada por Espinosa: Deus enquanto constitui a natureza da mente humana. Essa expressao
é utilizada por Espinosa quando envolve tanto a mente humana quanto o corpo, pois a ideia do
corpo faz parte da natureza da mente humana. Como resultado, 0 homem é um modo finito da
substancia constituido por um modo finito do pensamento e outro da extensao: "Assim como a

substancia Unica consiste em seus infinitos atributos, assim também o homem consiste em dois

116 ESPINOSA, Ell, P13.
117 CHAUI, M. A nervura do real Il, Op. cit., p. 151.
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modos finitos - sdo eles a sua esséncia"!®. Conforme observa Gueroult, a definicdo de Espinosa
da esséncia da mente existente como ideia de um corpo existente em ato, apesar de ter uma
ressonancia aristotélica, ndo tem nenhuma relacdo com aquela de Aristoteles: "Existir em ato
significa simplesmente que o Corpo existe na duracdo; ser a ideia desse Corpo significa que a
Mente é a representacdo, de maneira alguma que ela seja o ato ou a forma"t®. Além disso,
exclui a concepcdo cartesiana de substancia composta, segundo a qual, unindo-se a alma a um
corpo se lhe confere a forma do corpo humano, isto €, a indivisibilidade e a finalidade prépria

da mente.

Assim, tudo aquilo que o homem é ou aquilo que o homem pode ser, no sentido de
tornar-se ativo, depende do conhecimento adequado dessa unido. Porém, afirma Espinosa,
apenas poderemos entender adequadamente essa unido ao conhecer adequadamente a natureza

do préprio corpo:

Contudo, digo de maneira geral que quanto mais um Corpo é mais apto do que outros
para agir ou padecer muitas coisas simultaneamente (plura simul), tanto mais a sua
Mente é mais apta do que outras para perceber muitas coisas simultaneamente; e
quanto mais as a¢bes de um corpo dependem somente dele préprio, e quanto menos
outros corpos concorrem com ele para agir, tanto mais apta é a sua mente para
entender distintamente. (ESPINOSA, Ell P13 esc.)

Somos um corpo e a ideia desse corpo e vivemos em constante relacdo com infinitos
corpos na Natureza. A atividade da mente é simultanea a atividade do corpo e, reciprocamente,
a atividade do corpo é simultanea a atividade da mente. Valendo-nos de um termo caro a Chaui:
"Plura simul é, portanto, a aptiddo de um corpo e de uma mente para pluralidade simultanea de
afeccles e ideias, e a aptiddo maior ou menor para essa pluralidade € o critério para determinar
o grau de realidade de um corpo e de uma mente"'?°. No entanto, a mente esta inserida na
Natureza simultaneamente ao seu corpo, e assim, quanto mais relacées e autonomia o corpo
estabelecer, tanto mais a mente seré disposta a perceber adequadamente. Dai a prioridade em
conhecer de maneira adequada a natureza do corpo. Espinosa acrescenta que a partir desse
entendimento uma mente é superior aquelas que ndo podem conhecer adequadamente a
natureza dos seus respectivos corpos. Vemos que o conhecimento do corpo humano é
fundamental para entendermos a expressdo de Espinosa: “Deus enquanto constitui a natureza

da mente humana”. Com o intuito de demonstrar por que naturalmente temos um

118 |dem, ibidem, p. 153.
119 GUEROULT, M. Spinoza II: L’éme. Op. cit., p. 135.
120 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 157.
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conhecimento bastante confuso do nosso corpo e dos corpos externos, o filésofo insere uma
"pequena fisica", a partir da qual poderemos conhecer clara e distintamente essa natureza

obscura para a maioria dos seres singulares.

A fisica de Espinosa é uma clara oposicéo as fisicas que o precederam, principalmente
a aristotélica e a sua heranca escoléstica. A forma, ou substancia sensivel, era entendida como
a causa final que dirigia a causa eficiente para a geragdo dos processos naturais e a produgéo
técnica. Espinosa rompe com esta tradicdo negando finalidade nos processos naturais de
geracdo e corrupcao dos corpos. A importancia que Aristoteles atribuia a causa final, como
vimos, é herdada por toda a tradigdo aristotélica, chegando ao realismo de Tomés de Aquino,
pois ela é a razdo pela qual a causa eficiente se exerce, ou seja, € a causa da causa. E por esse
motivo que a primeira definicdo da Parte Il da Etica afirma justamente que o principio de
movimento se origina a partir dos corpos: "Por corpo entendo 0 modo que exprime, de maneira
certa e determinada, a esséncia de Deus enquanto considerada como coisa extensa*?!. Assim,
o principio de organizacdo dos corpos ndo e mais substancial: "Os corpos se distinguem um do
outro em razdo do movimento e do repouso, da rapidez e lentiddo, e ndo em razdo da
substancia"??. Desse lema 1 segue o lema 2, fundamental para compreendermos o
conhecimento adequado dos corpos: "Todos 0s corpos convém em certas coisas”. O que ha de
comum a todos 0s corpos existentes na natureza é o fato de que todos eles, sem excecdo,
envolvem o conceito de um Unico atributo: a Extensdo. O objetivo de Espinosa € eliminar a
concepcao de causa final nos processos naturais e demonstrar que tudo o que existe na natureza

age de maneira certa e determinada a partir da causalidade eficiente da natureza divina.?

De fato, podemos conceber corpos na natureza que estdo ou em movimento ou em
repouso e que se distinguem justamente uns dos outros em razédo do movimento e do repouso.
Espinosa entende que 0s corpos sdo coisas singulares que devem necessariamente ser

determinados a0 movimento ou ao repouso por uma causa externa, isto é, por outra coisa

121 ESPINOSA, Ell def. 1.

122 ESPINOSA, Ell lema 1.

123 A critica em relacdo a finalidade existente nos processos naturais foi realizada no apéndice da Parte | da Etica:
“Ademais como encontraram em si e fora de si ndo poucos meios que em muito levam a conseguir o que lhes é
util, como, por exemplo, olhos para ver, dentes para mastigar, ervas e animais para alimento, sol para alumiar,
mar para nutrir peixes, dai sucede considerarem meios para o que lhes é util todas as coisas naturais. E como
sabem esses meios terem sido achados e ndo providos por eles, tiveram causa para crer em algum outro ser que
proveu aqueles meios para uso deles. Com efeito, depois que consideraram as coisas como meios, ndo puderam
crer que se fizeram a si mesmas, mas a partir dos meios que costumam prover para si proprios tiveram de concluir
que ha algum ou alguns dirigentes da natureza, dotados de liberdade humana, que cuidaram de tudo para eles
e tudo fizeram para seu uso.” (ESPINOSA. El, apéndice)
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singular e assim ao infinito. O primeiro nivel de distin¢do das relages corporais é denominado
de corpos simplissimos (corpora simplicissima), que nada mais sdo do que uma abstracéo a
respeito dos elementos mais infimos da natureza. Valendo-nos de uma linguagem anacroénica,
podemos dizer que Espinosa se refere, ainda que vagamente, as particulas subatémicas tais
como elétrons e prétons. Com efeito, quando esses corpos se unem na natureza e se
complexificam, possibilitando até a nossa percepcdo sensivel, sdo denominados corpos
compostos (corpora composita). Porquanto se tornam cada vez mais complexos, assim quando
formados de diversas partes que comunicam 0s Seus movimentos numa determinada propor¢éo

sao denominados de Individuo:

Quando alguns corpos de mesma ou diversa grandeza sao constrangidos por outros de
tal maneira que aderem uns aos outros, ou se se movem com o mesmo ou diverso grau
de rapidez, de tal maneira que comunicam seus movimentos uns aos outros numa
proporcao certa (certd quadam ratione), dizemos que esses corpos estao unidos uns
aos outros e todos em simultineo compdem um s6 corpo ou Individuo, que se
distingue dos outros por essa unido de corpos. (ESPINOSA, Ell ax. 2 def.)

Assim, a figura ou forma assumida pelo Individuo dependerd da composicdo desses
elementos e partes que o tornard mais resistente aos impactos causados pelos outros individuos,
ou mais flexivel para absorvé-los ou para se moverem uns por entre os outros.'?* Vé-se aqui
como Espinosa abrange abstratamente a formacdo dos processos naturais segundo a
composicdo da sua forma através dos seus elementos fluidos, moles ou duros:*?® agua, seiva,
sangue; barro, borracha, carne; pedra, madeira, 0sso e etc. Em resumo, vemos que a forma do
Individuo consiste numa unido de corpos, ja que eles ndo se distinguem em razao da substancia.
Nesse sentido, o que define o Individuo € a proporcéo de movimento e repouso que conserva
a sua forma; as suas partes podendo ser aumentadas ou diminuidas desde que mantenham entre
si a mesma proporcionalidade. Apos explicar esse fenbmeno da geracdo, regeneracao e

corrupgéo, Espinosa explica o fendmeno da locomocéo, pois as mudancas espaciais ndo alteram

124 Conforme o segundo Postulado: “Dos individuos de que o Corpo humano é composto, alguns sdo fluidos,
alguns moles e, por fim, alguns duros”. (ESPINOSA, Ell P13 post. 2)

125 conforme ressalta Marilena Chaui, a fisica de Espinosa se distingue daquelas dos seus contemporaneos: "Com
essa triplice distin¢do, Espinosa se distancia de Descartes - que pensa em termos de corpos duros, afirma a
impenetrabilidade dos corpos e propde uma fisica da percussdo ou do choque - e de Hobbes - que pensa em
termos de corpos fluidos, afirma o antagonismo entre os corpos e propde uma fisica da pressao. De fato, Espinosa
recusa uma suposta homogeneidade dos corpos componentes que acarretaria a homogeneidade de todos os
corpos compostos; em vez disso, concebe o individuo corporal como complexidade origindria ou diferenciagao
interna, decisiva para compreendermos, de um lado, que os individuos se distinguem em razdo de sua
complexidade e, de outro, a causa da multiplicidade de variacGes de suas relagdes com outros individuos
conforme diferentes componentes destes afetem diferentes componentes dele e vice-versa". (CHAUI, M. A
nervura do real Il. Op. cit., p. 164)
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aformado Individuo. N&o importa para qual direcdo se encaminhe ou em que estado se encontre
o Individuo desde que mantenha o seu movimento e que 0 comunique as outras partes mantendo
a mesma proporcao. Por esse motivo, Espinosa pode afirmar que um Individuo composto pode
ser afetado de varias maneiras, conservando contudo, a sua natureza.'?® Observamos
justamente, tal como sublinha Matheron, que a poténcia de agir de um individuo ocorre sob a
influéncia de dois fatores: “por um lado, o maior ou menor nimero de variacdes que esse

individuo pode suportar, de outro, a maior ou menor autonomia de sua conduta”*?’.

Porém, os corpos se distinguem por graus de composicao, ja que um Individuo pode ser
formado por um composto de muitos Individuos de naturezas diversas. Similarmente ao
primeiro grau, ele pode cada vez mais ser afetado de muitas outras maneiras e conservar,

contudo, a sua natureza:

De fato, visto que cada uma de suas partes é composta de muitos corpos, cada uma
delas podera entdo mover-se ora mais lentamente ora mais rapidamente, e por
consequéncia comunicar 0S seus movimentos as outras ora mais depressa ora mais
devagar, sem nenhuma mutacdo de sua natureza. Se, além disso, concebermos um
terceiro género de Individuos, da mesma maneira descobriremos que podem ser
afetados de muitas outras maneiras, sem nenhuma mutacdo de sua forma.
(ESPINOSA, Ell lema 7 esc.)

Consequentemente, se continuarmos inserindo os Individuos em géneros distintos ao
infinito perceberemos a natureza inteira como um dnico Individuo. Todavia, como é possivel
apreender a natureza dessa maneira e perceber que a unido da mente e do corpo exprime a unido
gue ha na natureza inteira? Ou melhor, por que ndo possuimos uma compreensdo natural da
totalidade da natureza extensa tal como Espinosa a descreve? Para entendermos esse "defeito
de nossa percepcao” precisamos entender o que € a imaginacao, ou seja, a primeira forma de

operacao da mente.

2.3. A operagdo imaginativa da mente

126 conforme observa Matheron, a discérdia e a concérdia entre os elementos infimos da natureza produzem as
formas que se constituem atras da relacdo de proporcionalidade: “Tal é o eterno Facies Totius Universi que define
a ordem segundo a qual os modos da Extensdo se determinam mutuamente a existir e a desaparecer no curso
do tempo; consequéncia eterna do movimento e repouso, ele tem como resultado a eterna conservagao desse
mesmo movimento e repouso. Assim a totalidade material se produz e se reproduz pela mediagdo de uma
infinidade de conflitos entre suas partes elementares: da discérdia universal nasce a concérdia universal, que
rege ela mesma o conjunto das manifestacGes da discordia”. (MATHERON, A. Individu et communauté chez
Spinoza. Paris: Les Editions de Minuit, 1969, p. 29)

127 MATHERON, A. Op. cit., p. 50.
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Vimos que a mente humana é a ideia de um corpo que é afetado de multiplas maneiras
pelos corpos externos e, simultaneamente, disposto a afeta-los. Por isso, ela deve perceber tudo
0 que acontece em seu corpo e sera tdo mais apta a perceber as coisas quanto mais o seu corpo
puder ser disposto de multiplas maneiras.? O ser formal da mente, isto é, a ideia do corpo que
produz todas as demais ideias, é complexa porque o seu objeto é complexo.?® Conforme
ressalta Chaui, Espinosa subverte a tradicdo metafisica e teoldgica justamente porque a
imortalidade da alma sempre foi relacionada a substancialidade e simplicidade. Nesse sentido,
"assim como 0 corpo € uma unido de corpos, a mente ¢ uma conexdo de ideias"**°. Essa
complexidade se agrava ainda mais porque, apesar das percepcOes envolverem 0s corpos
externos, percebemos 0s corpos externos a partir da percepcdo da constituicdo do préprio
corpo®®!: "Ao empregar o verbo involvere e demonstrar que a mente percebe as afecgdes de seu
corpo, Espinosa indica que ela, evidentemente, ndo percebe os processos fisiologicos e
neurocerebrais de seu corpo e sim seus efeitos"**2. O filosofo inicia, entdo, a explicacdo dos
mecanismos da percepcdo: “que ¢ a forma de atividade imediata ¢ a mais corrente da mente

humana”%,

Estamos inseridos no ndcleo da imaginacéo, considerada por Espinosa como o 1° género
de conhecimento. Nesse género, contemplamos os corpos tal como os sentidos corporais no-los
representam: "Se o Corpo humano é afetado de uma maneira que envolve a natureza de um
Corpo externo, a Mente humana contemplara esse mesmo corpo externo como existente em ato
ou como presente a si, até o Corpo ser afetado por uma outra afeccdo que exclua a existéncia
ou a presenca daquele mesmo corpo”'®*. Entretanto, a ideia existente em ato permanecera
contemplando o objeto, isto é, a afeccdo externa enquanto o corpo é afetado e somente formara
outra ideia se o corpo for afetado por outra afeccdo corporal que a exclua. Como resultado, a
atualidade perceptiva da mente depende da capacidade que o corpo tem de afetar e ser afetado
pelas coisas exteriores, pois, afirma Espinosa, a mente "tera a ideia de uma maneira existente
em ato que envolve a natureza do corpo externo, isto €, uma ideia que ndo exclui, mas pde, a

existéncia ou a presenca da natureza do corpo externo"**°. A ideia percebe a afeccdo que

128 ESPINOSA, Ell P14.

129 ESPINOSA, Ell P15.

130 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 170.
131 ESPINOSA, Ell P16.

132 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 207.
133 MJACHEREY, P. Op. cit., p. 162.

134 ESPINOSA, Ell P17.

135 ESPINOSA, Ell P17 dem.
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envolve a sua natureza e aquela do corpo externo, isto €, percebe a relacdo das afecgdes, porém
ndo a explica. Portanto, quanto mais imaginativa € uma mente, tanto mais a sua percepgao ou
contemplacdo da natureza € restrita, pois ela esta encarcerada naquilo que as suas ideias de

afeccdes apenas envolvem.

Entretanto, o corpo grava essas afec¢Ges em seu cérebro transformando-as em vestigios
potencialmente perceptiveis, enquanto ndo forem percebidos pela mente.3 Assim, além de
existir a Natureza perceptiva através das relaces com 0s corpos externos, 0 proprio corpo
possui e possuird cada vez mais vestigios que se tornardo potencialmente perceptiveis: “Tal ¢ a
memoria, que coloca a nossa disposicdo um capital de ideias, sendo ilimitado, ao menos
praticamente inesgotavel”*®’. A mente podera contemplar, isto &, tornar “atualmente” presentes
0S corpos externos por meio dessas afeccdes, mesmo que ndo estejam presentes. No entanto,
todo esse processo cognitivo € desencadeado pelos movimentos espontaneos do corpo em
relagdo consigo e com os corpos exteriores.'*® Em concluséo, Espinosa distingue duas formas
de percebermos como as ideias existem na mente enquanto imaginamos: como imagens das
coisas que representam 0S cOrpos externos como presentes (sejam as afeccdes dos corpos
externos ou as afec¢des produzidas no proprio corpo) e como ideia do corpo (a consciéncia ou
percepcdo do corpo)!®. Espinosa demonstra por que esse género de conhecimento é

inadequado:

E aqui, para comegar a indicar o que seja 0 erro, eu gostaria que Se notasse que as
imaginacOes da mente, consideradas em si mesmas, nada contém de erro, ou seja, a
Mente ndo erra pelo fato de imaginar, mas erra somente enquanto se considera que
ela carece da ideia que exclui a existéncia das coisas que imagina presentes a si. Pois
se a Mente, enguanto imagina coisas ndo existentes como presentes a si,
simultaneamente soubesse que tais coisas ndo existem verdadeiramente, decerto
atribuiria esta poténcia de imaginar a virtude de sua natureza, e ndo ao vicio; sobretudo
se esta faculdade de imaginar dependesse de sua sé natureza, isto é, se esta faculdade
de imaginar da mente fosse livre. (ESPINOSA, Ell P17 esc.)

136 Conforme Nicolas Israél : “Os atos perceptivos deixam tragos no cérebro podendo ser atualizados por outras
imagens corporais, as quais tornam possivel a afirmagdo da presenga de um corpo que nao existe mais. Assim
gue uma imagem esteja presente no corpo, que ela seja excitada por um corpo exterior ou atualizada por uma
outra imagem, a mente afirma a existéncia disso que ela percebe”. (ISRAEL, N. Spinoza: Le temps de la vigilance.
Paris : Editions Payot et Rivages, 2001, p. 96-7)

137 MATHERON, A., op. cit., p. 67.

138 |dem, ibidem.

139 ESPINOSA, Ell, P17 esc. "Ademais, entendemos claramente qual diferenca ha entre uma ideia, por ex. a de
Pedro, que constitui a esséncia da Mente do préprio Pedro, e a ideia do préprio Pedro que esta em outro homem,
digamos Paulo. Com efeito, a primeira explica diretamente a esséncia do Corpo do préprio Pedro, e ndo envolve
a existéncia sendo enquanto Pedro existe; a segunda, porém, indica mais a constituicdo do corpo de Paulo do
gue a natureza de Pedro, e por isso, enquanto durar essa constituicdo do corpo de Paulo, a Mente de Paulo,
ainda que Pedro ndo exista, contudo o contemplara como presente a si."
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Espinosa ja demonstrou que mente e corpo ndo possuem relacdo causal, embora a mente
esteja determinada a perceber tudo aquilo que o seu corpo percebe. Dessa maneira, a
imaginacdo € um processo natural de conhecimento humano e ndo contém nenhuma forma de
falsidade. No entanto, a mente erra quando a imaginacgéo se torna o modo de percep¢do mais
constante para apreender a realidade e, além disso, a mente carece da ideia que exclui a presenca
das imagens que percebe por meio do corpo. A imaginagdo € uma poténcia do homem (potentia
imaginandi) que exprime a poténcia de Deus, mas que é determinada apenas externamente pelo

encontro dos corpos e as transformacdes do proprio corpo.

A memoria € sempre desencadeada pela imaginagdo porque, de modo geral, somos
afetados por um corpo externo simultaneamente com outros corpos. Quando imaginamos um
corpo e a sua imagem nos remete a outro corpo, esta lembranca é desencadeada pelo fato de
terem sido contemplados simultaneamente, mesmo que uma Unica vez. Espinosa, entdo, define
a memoria: "Com efeito, ndo é nada outro que alguma concatenacgdo de ideias que envolvem a
natureza das coisas que estdo fora do Corpo humano, a qual ocorre na mente segundo a ordem
e a concatenacéo das afec¢des do Corpo humano”'“°, Assim, a mente é determinada a pensar as
afeccdes conforme foram sequencialmente gravadas em seu cérebro gerando a memodria,

mesmo que elas ndo tenham nenhuma semelhanga entre si:

[...] a partir do pensamento da palavra pomum, um Romano imediatamente incide no
pensamento de um fruto que ndo possui nenhuma semelhanca com aquele som
articulado nem algo em comum sendo que o Corpo do mesmo homem foi muitas vezes
afetado por essas duas coisas, isto €, que esse homem muitas vezes ouviu a palavra
pomum enquanto via este fruto; e assim, cada um, a partir de um pensamento, incide
em outro, conforme o costume de cada um ordenou as imagens das coisas no corpo.
(ESPINOSA, Ell P18 esc.)

De fato, a linguagem se constrdi a partir da interacdo entre a palavra, 0 som e o0 objeto
que através da repeticdo das associagfes sdo concatenados e gravados no cerebro. Assim, a
mesma associacdo que ocorre na linguagem ocorre em todos 0S processos cognitivos-
imaginativos, pois a mente concatena as ideias que envolvem os corpos externos associando-0s
as concatenacdes gravadas no cérebro. Assim, enquanto um soldado associa 0s vestigios de um
cavalo na areia a um cavaleiro e, em seguida, a guerra; 0 camponés, a partir dos mesmos
vestigios os associa ao arado, ao campo etc. Quando a mente imagina, a concatenacao que parte

do efeito a sua causa € produzida de duas formas: ou conforme a experiéncia vaga que 0

140 ESPINOSA, EIl P18 esc.
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individuo produziu a partir do encontro com os seres singulares; ou a partir de signos (palavras

ou sons e etc.) que ele associa as coisas pelas quais ele foi mais afetado.4!

A Proposicdo 19 é dedicada a afirmar, todavia, que € gracas as ideias das afec¢des que
podemos conhecer o préprio corpo, isto €, 0 percebemos como existente em ato: “A Mente
humana ndo conhece o préprio Corpo humano nem sabe que ele existe sendo pelas ideias das
afecces pelas quais o Corpo ¢ afetado™. O percurso demonstrativo dessa Proposicéo € bastante
curioso, pois Espinosa vai afirmar que Deus conhece o corpo humano mesmo que a mente
humana o perceba apenas pelas afeccdes existentes em ato. Sabemos que a mente humana é a
propria ideia ou 0 conhecimento do préprio corpo, mas o conhece apenas por meio de afec¢des
corporais. Espinosa enfatiza que a ideia desse corpo certamente estd em Deus enquanto
considerado afetado por uma outra ideia de coisa singular, isto €, enquanto outras mentes
percebem este corpo. Além dessa perspectiva, Deus também tem a perspectiva daquela ideia do
corpo a partir de todas as ideias de coisas singulares que compdem aquele corpo, e claro, as

ideias das afeccOes que a propria mente percebe:

Assim, Deus tem a ideia do Corpo humano, ou seja, conhece o Corpo humano,
enquanto afetado por muitissimas outras ideias, e ndo enquanto constitui a natureza
da Mente humana, isto é, a mente ndo conhece o Corpo humano. Mas as ideias das
afeccOes do Corpo estdo em Deus enquanto constitui a natureza da Mente humana,
ou seja, a Mente humana percebe essas afec¢des e, consequentemente, 0 proprio corpo
humano, e este como existente em ato; logo a Mente humana percebe o Corpo humano
apenas nessa medida. (grifos nossos)

Observamos que Deus, enquanto constitui a natureza da mente humana (isto €,
enquanto tem a ideia da mente humana), ndo possui o conhecimento do corpo humano
justamente porque a mente ndo € capaz de forméa-lo sozinha, a despeito do fato de que ela é
ideia do corpo. No entanto, justamente porque Deus constitui a natureza da mente humana, a
mente humana pode perceber as afeccdes dos corpos e o seu proprio corpo. E importante
observarmos que uma imagem ou afeccdo é um modo da extensdo e deve ser representada
adequadamente por uma ideia correspondente. No entanto, essa ideia adequada esta em Deus e
ndo tem nenhuma semelhanca com a ideia imaginativa que esta em nossa mente, pois ela
abrange as ideias de suas causas, as quais nos escapam necessariamente: “A ideia imaginativa
em nods ndo é, portanto, a ideia verdadeira da imagem”%2, Conforme acrescenta Matheron:

“chamamos de imagens esse género de afeccdes corporais, e imaginacao a consciéncia que elas

141 cf, ESPINOSA, Ell P40 esc. 2.
142 GUEROULT, M. Op. cit., p. 226.
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tomam em nossa mente”,

Portanto, podemos concluir junto com Espinosa que 0
conhecimento adequado - conhecimento possivel para a mente humana - tanto do corpo humano
qguanto dos corpos externos, € necessariamente dado em Deus, jA que Ele possui esse
conhecimento independentemente de a mente humana forméa-lo ou ndo. Assim, a ideia do corpo
existente em ato, isto é, a mente que produz a imaginacao, é parte do intelecto infinito de Deus,
porém isso ndo quer dizer que Deus a perceba de forma imaginativa enquanto constitui a

natureza da mente humana:

Na realidade, a ideia fugaz do Corpo existente em ato € em Deus uma ideia adequada,
pois Deus abraga em seu conhecimento todas as causas, por isso 0 conhecimento que
ela tem do Corpo pela ideia da afec¢do do Corpo ndo é adequada. Esse defeito do
conhecimento sendo, de fato, da imaginag&o é assim proprio da Mente. (GUEROULT,
M., p. 120)

Assim, enquanto Deus constitui a natureza da mente humana, o conhecimento
adequado do corpo é estranho a mente. Porém, é um conhecimento adequado em Deus, pois
Ele ndo tem um conhecimento somente (hon tantum) da mente humana, mas de todas as ideias
das afeccdes. Nessa condicdo a mente percebe os objetos de forma parcial, ou seja,
inadequadamente, enquanto que Deus percebe de forma total, ou seja, adequadamente, porque

ele possui as ideias de todas as coisas singulares.

2.4. Deus enquanto constitui a esséncia da mente humana

Em sintese, a mente humana € a ideia de um corpo existente em ato e percebe a sua
atualidade através das ideias das afeccdes pelas quais ele é constantemente afetado. Entretanto,
amente ndo é apenas o conhecimento atual do seu corpo, mas também pode ser o conhecimento
atual de si mesma. A possibilidade dessa reflexdo de si mesma é trazida pela Proposi¢édo 20, a
qual deduz o conhecimento de si que a mente é: "Também se dd em Deus a ideia, ou seja, 0
conhecimento da Mente humana, a qual segue em Deus da mesma maneira e é referida a Deus
da mesma maneira que a ideia ou conhecimento do Corpo humano™. Vimos que Deus percebe
tudo o que acontece no objeto da ideia que constitui a mente humana, ja que ele constitui a
natureza da mente humana. Espinosa acrescenta que o Pensamento ¢ atributo de Deus e, por
esse motivo, deve dar-se em Deus necessariamente tanto a ideia de si mesmo, quanto de todas
as suas afeccgdes, inclusive a ideia da mente humana: “Assim, ndo segue que essa ideia ou

conhecimento da Mente se dé em Deus enquanto infinito, mas enquanto afetado por outra ideia

143 MATHERON, A., p. 66.
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de coisa singular”#. O filésofo refere-se tanto a demonstragio da P7 quanto aquela da P9 (as
ideias que a mente produz): “Mas a ordem e conexdo das ideias é a mesma que a ordem e
conexdo das causas”. Assim, Deus percebe a ideia da mente humana porque ocorreu uma
afeccdo no interior do atributo Pensamento produzida pela esséncia formal da mente que se
percebeu a si mesma, tornando-se uma esséncia objetiva. Todavia, esta afeccdo foi produzida
pela propria mente humana ou pela limitag&o reciproca das ideias finitas, isto €, por uma outra
ideia que a mente aqui considerada? A préxima proposicdo deixara claro de onde surge esta

afeccdo.

Espinosa afirma que esse processo cognitivo, a ideia da mente humana, tem uma ligagéo
tdo estreita quanto aquela da mente e do corpo: “Essa ideia da Mente est4 unida a Mente da
mesma maneira que a propria Mente esta unida ao Corpo™*°. A consciéncia da ideia do corpo,
isto €, a ideia da ideia, é produzida por um ato da propria mente humana que se percebe a si
mesma como consciéncia de si, ou seja, como reflexiva. Esse conhecimento ndo é produzido
nem pelas afec¢des externas nem pelo proprio corpo — ainda que seja ideia dessas afec¢des -
pois as ideias sdo produzidas no interior do atributo pensamento. Entretanto, Espinosa ja
antecipa que a ideia da ideia ndo ocorre porque determinada mente recebeu mais poténcia de
pensar do que outra, mas que é um processo que ocorre no interior de uma mente singular. De
fato, a mente e a ideia da mente sdo modificacGes do atributo Pensamento que seguem da
necessidade da natureza divina: "Insisto dar-se que a ideia da Mente e a propria Mente seguem
em Deus com a mesma necessidade da mesma poténcia de pensar"4®. Espinosa tenta ser mais
claro: "Pois, em verdade, a ideia da Mente, isto é, a ideia da ideia, nada outro é que a forma da
ideia enquanto esta é considerada como modo de pensar sem relagdo com o objeto™'4’. Assim,
enquanto a mente percebe as afec¢des do seu corpo ela tem a possibilidade de perceber-se a si
mesma, conhecendo-se como produtora de ideias, ou seja, tomando consciéncia de si: "Com
efeito, assim que alguém sabe algo, por isso mesmo sabe que sabe isso e, simultaneamente,
sabe que sabe o que sabe, e assim ao infinito"1*8, A reflexdo é um processo cognitivo produzido
pela mente humana gragas ao atributo Pensamento que lhe d& a possibilidade de pensar e de se
perceber simultaneamente. Enquanto a ideia da ideia ainda era apenas uma possibilidade, a ideia

do corpo apenas envolvia a natureza do corpo humano e simultaneamente a do corpo externo.

144 ESPINOSA, Ell P20 dem.
145 ESPINOSA, Ell P21.

146 ESPINOSA, Ell P21 esc.
147 ESPINOSA, Ell P21 esc.
198 ESPINOSA, Ell P21 esc.
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Porém, no momento da reflexdo, a mente forma uma ideia que percebe a propria mente ao
mesmo tempo que percebe as ideias das afeccbes que envolvem 0 Seu corpo e 0S COrpos
externos. O que precisamos esclarecer a partir de agora € de que maneira a mente pode ser
considerada sem relacdo com o objeto para perceber a sua esséncia formal, isto é: como €

possivel produzir ou formar uma ideia da ideia?

Assim, a Proposicdo 22 retoma o que ja havia sido demonstrado, mas acrescentando o
conteddo dessas ideias, deduzindo o conhecimento de si que a mente tem: “A Mente humana
percebe ndo somente as afeccGes do Corpo, mas também as ideias dessas afeccdes”. Espinosa
afirma que as ideias das ideias das afec¢cOes seguem e se referem a Deus da mesma maneira que
as ideias das afeccg0es, tal como foi demonstrado na P20. Por consequéncia, a mente tem ideias
das afeccOes do corpo, e também as ideias das ideias das afec¢des, enquanto Deus constitui a
esséncia da mente humana (humanae Mentis essentiam constituit). Assim, se Deus, enquanto
atributo Pensamento, ndo constituisse a esséncia da mente, esta ndo poderia ter um
conhecimento de si mesma, isto €, refletir ou formar as ideias das ideias das afec¢des. Contudo,
Deus constitui a esséncia da mente humana apenas enquanto a mente pode se perceber a si
mesma, pois nesse momento Deus percebe simultaneamente a ideia da ideia produzida pela
mente humana. Caso contrério, teriamos de dizer que Deus se mantém apenas constituindo a
natureza da mente humana. Assim, podemos perceber que Deus constitui a esséncia da mente
humana (isto €, tanto Deus quanto a mente humana percebem a ideia da ideia da afeccdo)
apenas na medida em que a mente percebe a sua esséncia formal através da esséncia objetiva.
Nesse momento a mente humana produz uma afeccéo, ou seja, uma outra ideia, que tanto ela

quanto Deus percebem simultaneamente.

Entretanto, como vimos, essa ideia (afeccdo) nao é aquela do primeiro sentido da P9 (a
ideia que a mente é), que ¢ a ideia causada por Deus enquanto Ele ¢é afetado por outra ideia de
coisa singular existente em ato, isto é, enquanto € simultaneamente afetado pelas infinitas coisas
singulares existentes em ato. Mas, outrossim, € a ideia causada por Deus enquanto é afetado
pela propria ideia (afeccdo) da ideia da coisa singular (mente) enquanto percebe as ideias das
afeccdes do corpo. Interpretando dessa forma nos afastamos da interpretacdo de Gueroult, que

atribui a causa interna da ideia da ideia a uma rede infinita de causas finitas:

Assim, porque a ordem e a conexdo das ideias € a mesma coisa que a ordem e a
conexao das causas (Prop. 7), é evidente que a ideia da Mente, que pertence a cadeia
das ideias, se relaciona a Deus da mesma maneira que a Mente, que pertence a cadeia
das causas, ou seja, a cadeia dos modos do Pensamento que se causam uns aos outros.
(GUEROULT, M., Op. cit., p. 246)
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Gueroult sugere que tanto a cadeia das ideias (mentes) quanto a cadeia das ideias das
ideias (consciéncia) sdo produzidas por uma rede infinita de modos finitos. Assim, o
comentador reduz a producdo da causa interna da ideia a ponto de quase anular a poténcia de

producdo das ideias pela mente humana, o que favorece a sua teoria do paralelismo:

A causa primeira infinita passa, portanto, ao pano de fundo em proveito da infinidade
das causas segundas finitas. E vemos também que, a causa interna da ideia sendo
reduzida a quase nada, ao passo que suas causas externas sdo uma infinidade, Espinosa
podera dizer — a relagdo do finito ao infinito sendo praticamente igual a zero — que sua
existéncia depende ‘unicamente’ das causas externas, ou seja, de uma infinidade de
outros modos finitos do atributo Pensamento. (GUEROULT, M., Op. cit., p. 105)

Gueroult tem como fundamento de sua interpretacéo a Proposicdo 28 da parte 1, a qual
explicita a passagem do pensamento como causa interna infinita a infinidade das causas finitas
da ideia singular de uma coisa singular. Nessa Proposicao, segundo ele, qualquer modo tem a
necessidade de ser causado por uma cadeia infinita de causas finitas. Gueroult conclui que
apenas o paralelismo intra-cogitativo, que estabelece a identidade da cadeia das ideias e daquela
das causas, impde que concebamos as ideias segundo a ordem de suas causas, ou seja, segundo

a ordem de seu engendramento umas pelas outras'#®:

A Proposicdo 9 serve somente, pelo seu enunciado, para estabelecer que a ideia da
Mente segue em Deus de uma cadeia infinita de causas finitas — o que essa Proposicéo
permite estabelecer pelo paralelismo intra-cogitativo sob sua primeira forma, onde a
cadeia das causas identificada com a cadeia das ideias ndo é, como na Proposic¢éo 20,
a cadeia dos objetos das ideias, mas a cadeia dos modos do Pensamento concebidos
como causas no Pensamento. (GUEROULT, M., Op. cit., p. 246)

149 Gueroult exclui, através da sua teoria do paralelismo, a poténcia causal da mente na producg3o da ideia da
ideia: “Ontologicamente, os diversos conceitos da ideia (ideia do objeto, ideia da ideia) e do paralelismo
(paralelismo intra-cogitativo, paralelismo extra-cogitativo) estdo sobre o mesmo plano: fundados sobre a
conformidade necessaria em Deus das ideias e das coisas, eles tornam possivel a verdade em si.
Gnosiologicamente, ao contrario, o conceito do paralelismo intra-cogitativo tem uma fungdo privilegiada, pois,
encadeando as ideias segundo a ordem das causas no Pensamento, ordem idéntica aquela das causas fora do
Pensamento, por um lado, torna possivel para nds o conhecimento do verdadeiro permitindo conhecer as coisas
exteriores segundo a ordem e a conexao de suas causas em seu atributo prdprio, por outro lado, ele completa a
ideia, pois esta, se conhecendo entdo por suas causas, se conhece verdadeiramente ela mesma e realiza assim
plenamente sua natureza de ideia da ideia. Quando, ao contrdrio, as ideias deixam escapar a ligacdo causal que
as une e pela qual elas se explicam mutuamente, isoladas umas das outras como fragmentos contingentes, elas
sdo falsas, posto que a verdade consiste em conhecer pelas causas ou razdes, e mutiladas, posto que,
contrariamente a sua natureza, elas conhecem tdo pouco quanto possivel tanto as coisas exteriores quanto elas
mesmas, sendo por isso ideia da ideia em grau minimo. Dai a necessidade de partir de uma ideia verdadeira se
conhecendo imediatamente como verdadeira (a ideia da esséncia eterna e infinita de Deus), para dela tirar pela
reflexao, ou seja, pela ideia que essa ideia tem dela mesma, uma infinidade de ideias verdadeiras se encadeando
segundo a conexdo de suas causas, pelo que se realiza em um incessante progresso nossa ciéncia das coisas,
segundo o método colocado naturalmente em jogo pela poténcia nativa de nosso entendimento”. (GUEROULT,
M. Op. cit., p. 18-9)
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Ora, se a causa da mente é uma cadeia infinita de causas finitas (ordem das causas), e
também a causa das ideias das ideias (ordem das ideias) é uma cadeia infinita de causas finitas,
entdo ndo ha qualquer possibilidade de acdo da mente na filosofia de Espinosa. De fato,
Gueroult, mesmo que involuntariamente, conduz a interpretacdo da filosofia de Espinosa a
tornar-se um fatalismo absoluto: fatum spinozanum. Isto reduz a teoria do conhecimento apenas
a uma percepgéo de sua passividade, ou seja, a uma ilusdo de atividade. Portanto, segundo a
interpretacdo do paralelismo, a causa de uma ideia, seja da mente humana ou da ideia desta

mente, tem como causa a ideia de uma outra mente fora daquela mente considerada.

Entretanto, precisamos encontrar o caminho para que a mente possa ser considerada
ativa ou causa adequada dos seus efeitos. Espinosa afirma na Proposicdo 36 da Parte | da Etica:
“Nada existe de cuja natureza ndo siga algum efeito”. Sabemos que toda coisa singular é
determinada a existir e operar por uma outra coisa singular, porém cada uma, enquanto €
determinada a existir e operar, torna-se coisa existente e operante, ou seja, produtora de efeitos.
Num comentario mais recente do espinosismo, surge a necessidade de encontrarmos a poténcia
prépria dos seres humanos para autodeterminarem o seu processo de tornar-se ativos. Para isso
€ necessario encontrar uma solucdo a partir do determinismo absoluto, desenvolvido
principalmente a partir da P28 da Parte I. A anélise de Sévérac, tal como aquela de Gueroult, é
desenvolvida a partir desta Proposicdo, pois é aquela que deduz a operatividade dos modos
finitos na duragéo:

De maneira geral, o determinismo entre coisas finitas poderia se definir assim: toda
coisa singular é causa de um efeito e é efeito de uma causa; toda coisa singular é causa
causante e causa causada. O determinismo, tal como é estabelecido por Espinosa nessa
proposicao, insiste, entretanto, sobre um s6 aspecto desse encadeamento necessario
das causas e dos efeitos: o ser-efeito ou ser causado. O que existe e opera, antes de
existir como coisa operante, ou seja, produtora de efeitos, existe como coisa operada,
ou seja, produzido por causas. Ou antes, uma coisa existe como operante somente
porque ela existe como operada. (SEVERAC, P., Op. cit., p. 81-2)

Conforme o comentador observa, a aproximacao regressiva da série infinita das causas
finitas, como foi formulada pela P28, parece impossibilitar qualquer possibilidade de um tornar-
se ativo para 0 homem, seja do ponto de vista do pensamento ou da extensao. A perspectiva da
P28 é aquela do encadeamento causal a partir de uma regressdo ao infinito, assim a ideia de
uma causa causante é apreendida por aquela de coisa causada por uma outra (ab alia causa).
Porém, essa perspectiva parece reduzir a coisa que é causa a um simples efeito da cadeia de
causas finitas. Tal como aponta Pascal Sévérac, precisamos efetuar uma inversdo dessa

perspectiva, pois Espinosa considera na ultima Proposi¢do da Parte | justamente as coisas ndo
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mais no seu ser determinado, mas em seu ser determinante: “Com EI, P36, nds passamos
verdadeiramente e explicitamente da consideracdo das coisas finitas como efeitos a
consideragdo das coisas finitas como causas.”**® Ainda mais porque Espinosa estabeleceu que
um modo somente podera ser considerado ativo a partir de um efeito que possa ser explicado
inteiramente por ele mesmo. Sévérac reconhece a dificuldade, pois se 0 modo produz um efeito
sendo determinado por outra coisa que ele, entdo este efeito somente pode ser explicado
parcialmente por ele. Assim, para superar a dificuldade introduzida pela P28 e ainda garantir o
processo de tornar-se ativo, isto &, de tornar-se uma causa adequada, 0 modo agente deveria
possuir uma poténcia de produzir efeitos que de forma alguma seria determinado por outra coisa

que ele mesmo.

De fato, sob a perspectiva da P28, o modo parece ser apenas a causa mediadora do efeito,
gue o0 modo exerce “sob o impulso” de uma outra causa: “cle ¢ a causa média entre a causa
verdadeira que o determina a operar e 0 efeito dessa operacdo; ele intervém somente a titulo de
parte no processo causal pela qual se compreende totalmente o efeito que dele resulta”?®L,
Entretanto, para tornar-se ativo, isto é, para que o modo fosse causa adequada, seria necessario
que ele produzisse efeitos a partir de sua poténcia sem ser de forma alguma determinado por
outra coisa que ele. Ora, neste caso a atividade modal escaparia aquela operatividade ou
constrangimento enunciada pela P28. Conforme bem observa Sévérac: “Seria, entretanto,
inexato apresentar a P28 como ‘a’ proposi¢ao que, considerando as coisas sob o sé aspecto de
seu ser causado, impede a possibilidade de uma causalidade total ou adequada no homem™*?,
De fato, a P28 tem como objetivo principal afirmar a ideia de que as coisas finitas ndo sdo
causadas por Deus enquanto ele é concebido como infinito e eterno. Uma vez que Deus é causa
de todas as coisas, segue que Ele é também causa das coisas finitas. Porém, com uma ressalva
importante da demonstracdo de P28: “enquanto ele ¢ modificado por uma modificacdo que ¢
finita e tem uma existéncia determinada”. Para Pascal Sévérac: “A proposi¢do 28 ndo coloca,
portanto, tanto 0 acento sobre a existéncia de uma outra causa que determine toda coisa finita a

existir e operar, mas sobre a existéncia de um certo tipo de alteridade dessa causa”2,

Todavia, Sévérac ndo encontra problemas em associar os modos finitos aos modos

infinitos imediatos ou mediatos, pois estes operam, ou melhor, agem e sdo ativos mesmo sendo

150 SEVERAC, P. Op. cit., p. 82.
151 |dem, ibidem, p. 83.
152 |dem, ibidem, p. 84.
153 |dem, ibidem, p. 85.
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constrangidos por outra causa que eles.’>* Assim, Sévérac pode pensar a atividade através da
ideia de alteridade: “Por outro lado, a causa pela qual um modo finito opera pode ser a0 mesmo
tempo outra que ele, e exterior a ele: € esse tipo de alteridade — ndo imanente, mas transitiva —
que nos da a pensar E, I, 2871 Assim como Gueroult, Pascal Sévérac afirma que o
determinismo entre a substancia e os modos liga um efeito a uma causa outra que ele. Para eles
0 determinismo entre os modos finitos liga um efeito a uma causa que pode ser a0 mesmo tempo

outra que ele e exterior a ele.

Mas como explicar uma causalidade transitiva, sobretudo na atividade do pensamento,
numa filosofia da imanéncia? Sévérac entende que essa alteridade entre o interdeterminismo
dos modos finitos ndo é uma separagdo radical. Ele recorre & Proposicdo 3 da parte | para
defender a sua tese: “De coisas que nada tém em comum entre si, uma ndo pode ser causa da
outra”. Essa alguma coisa em comum entre as coisas finitas que se interdeterminam ¢
identificada com o atributo que elas envolvem. Assim, para Sévérac: “A alteridade da causa em
relagcdo a um efeito finito se define, portanto, como exterioridade em relacdo a esse efeito, sem
se reduzir a uma diferenga pura, ou seja, o que podemos chamar uma estranheza”**. Vemos
que a solucdo ontoldgica do problema do tornar-se ativo reside em pensar essa comunidade
atributiva. Pascal Sévérac entende que a causalidade transitiva extrinseca ndo se reduz a uma
causalidade transitiva entre modos absolutamente diferentes, pois ela é compativel com uma

causalidade adequada:

De fato, a explicacao do efeito produzido por um modo finito pode néo ter necessidade
do recurso a uma causalidade diferente da natureza mesma do modo pelo qual é
produzido o efeito. E ontologicamente possivel que Deus produza esse efeito
enquanto ele se explica somente pelo modo finito em questdo. E verdade que hé
sempre uma causa outra que determina esse modo finito a operar, e, portanto, a
produzir um efeito: mas a causalidade dessa outra causa pode ser comum, isto €,
idéntica & causalidade pela qual o modo determina seu efeito. (SEVERAC, P., Op.
cit., p. 88)

154 Conforme Sévérac : “Em suma, a causa pela qual um modo infinito opera é necessariamente outra que ele,
mas essa alteridade ndo é uma exterioridade: o modo infinito ndo é exterior a Deus, mas nele; a causalidade de
seu operar, que é um agir, é inteiramente nele. O modo infinito se distingue de Deus porque a necessidade de
sua existéncia e de sua infinidade ndo é determinada por sua prépria natureza, mas por uma outra causa (um
atributo divino, ou um outro modo infinito). Entdo, seja o atributo infinito por ele mesmo, o modo infinito é
infinito por sua causa — que ndo é ele. Consequentemente, posto que existe um constrangimento, é impossivel
que a coisa, que é um modo infinito, seja causa livre. E, entretanto, necessario que em razdo de sua infinidade
ela seja causa adequada: sua operagdo, considerada em seu ser determinante, é inteiramente a a¢do divina
concebida como modificada por uma modifica¢do infinita. Operar, para um modo infinito é, portanto, agir: é ser
ativo, mesmo se essa atividade é constrangida e n3o livre”. (Sévérac, P. Op. cit., p. 86-7)

155 sévérac, P. Op. cit., p. 87.

156 |dem, ibidem, p. 88.
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Por conseguinte, para Sévérac, para que um modo finito seja ativo é necessario que a
acdo pela qual ele age e a acdo pela qual ele ¢ coagido sejam a mesma: “¢ necessario que haja
uma identidade de acdo entre o modo finito operante e a causa finita que o determina a operar.
Dito de outro modo, é necessario que o modo finito opere gracas a uma causalidade que seja a
acdo divina idéntica em todo modo finito”*®’. Porém, apesar de toda sutileza de Sévérac ao
distinguir exterioridade e alteridade, a causalidade ocorre sempre através de um outro modo
que possibilita a producédo do efeito, mesmo no caso da adequacéo. Ora, pensar a determinacgéo
como dependente de um outro modo que a propria mente humana, apesar de todo o esforco
desta para tornar-se ativa, a faz dependente de uma outra causa para tornar-se causa adequada
de suas ac¢des. Portanto, vemos que Sévérac ainda cai no mesmo problema que Gueroult, pois
para ambos a formacédo de ideias adequadas depende de uma causalidade exterior a prépria
mente humana (ou pelo menos outra que ela). A solucdo apresentada por Sévérac nos parece
ainda insuficiente, pois o processo do tornar-se ativo depende de que a mente seja determinada
por uma causa adequada para identificar-se com ela e produzir um efeito adequado:

Assim, a Unica condi¢do, necesséria e suficiente, para que um modo finito seja ativo
é a seguinte: é necessario e basta que isto através do que esse modo determina um
efeito seja idéntico a isto através do que ele é determinado a produzir esse efeito.
Entdo, o modo finito podera ser ao mesmo tempo causa constrangida por um outro
modo finito e causa adequada do efeito que ele produz. (SEVERAC, P., Op. cit., p.
89)

Ora, a passividade para Espinosa se da justamente quando somos escravos, isto &,
dependentes das causas exteriores. Entdo, pensar a mente como dependente da atividade das
ideias externas a ela também ndo seria considerar a mente passiva na producdo da sua propria
atividade? Assim a atividade da mente dependeria de outra atividade, e essa alteridade ou
exterioridade anularia o escolio da P3 da Parte 111, em que serd deduzida justamente a operacao
ou causalidade adequada da mente. Nesta Proposicao, Espinosa afirma que uma mente somente
forma ideias adequadas quando pode ser considerada ativa, isto é, somente produz ideias
adequadas enquanto é uma parte da natureza que pode se conceber por si mesma, “sem as
outras”!®8, Para tanto, precisamos identificar o momento preciso em que Espinosa introduz a

possibilidade da mente pensar independentemente de causas externas a ela, ou seja, somente a

157 |dem, ibidem, p. 89.

158 Conforme o escélio de Etica lll, P3: “Assim vemos que as paixdes ndo sdo referidas 8 Mente sendo enquanto
tém algo que envolve negacdo, ou seja, enquanto considerada como parte da natureza, que nido pode ser clara
e distintamente percebida por si, sem as outras; e assim eu poderia mostrar que as paixdes sdo referidas as coisas
singulares da mesma maneira que a Mente, e ndo podem ser percebidas diferentemente; mas meu intuito é
tratar da s6 Mente humana”.
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partir de sua propria poténcia de pensar. O nosso objetivo é defender a tese de que o segundo
sentido da 11, P9 (as ideias que a mente produz), enquanto a mente causa as suas proprias ideias,
ndo depende de nenhuma relacdo de causalidade exterior a ela. Em outras palavras, como é
possivel o tornar-se ativo para os modos finitos enquanto causas adequadas de suas proprias

ideias e acoes?

Vimos, assim, que a possibilidade de formar a ideia de Deus, isto &, de Deus constituir
a esséncia da mente humana, depende da reflexdo. Isso ndo quer dizer que a mente possui um
conhecimento adequado quando percebe as ideias das ideias das afec¢des, seja do seu corpo ou
dos corpos externos. Conforme observa Gueroult, vemos aqui a imaginacdo, que é uma
expressdo direta do corpo, exercer sua dominacdo de dentro da mente. De fato, a mente é
incapaz de se afirmar em seu estado de consciéncia, pois, tanto em relagcdo a sua autonomia
qguanto em sua interioridade: “O interior ¢ entdo reduzido a uma pura traducdo mental do
exterior”.®® Em virtude dessa dificuldade, Espinosa comega um percurso demonstrativo em
que iré ressaltar por que Deus ndo possui ideias inadequadas. As ideias inadequadas ndo sdo
uma producdo divina, mas apenas uma privacdo da mente e uma impoténcia humana em formar
ideias adequadas. Espinosa ird demonstrar na Proposicdo 23 que, apesar da possibilidade de a
mente produzir a ideia da ideia, e consequentemente, Deus perceber essa ideia enquanto
constitui a esséncia da mente, ela ainda ndo pode se perceber a si mesma adequadamente, pois

ainda ndo tem um conhecimento adequado do seu préprio corpo:

Ora, uma vez que a Mente humana néo conhece o proprio Corpo humano, isto é, uma
vez que o conhecimento do Corpo humano ndo é referido a Deus enquanto constitui
a natureza da Mente humana; logo, nem o conhecimento da Mente é referido a Deus
enguanto constitui a esséncia da Mente humana; e sendo assim, nesta medida a Mente
humana nédo conhece a si prépria.

Vemos que, se a mente ndo conhece o0 seu corpo, ndo ha a possibilidade de referir esse
conhecimento a Deus, isto €, ela ndo o conhece adequadamente, e consequentemente, ndo
conheceréa adequadamente a si prépria. A mente somente conhecera a si mesma adequadamente
qguando formar uma ideia da ideia adequada de seu corpo e referi-la a Deus. N&o se trata,
obviamente, de tornar-se um sujeito ou substancia pensante, mas de tornar-se ativa na producgéo
de suas ideias. Além disso, quando o ser formal da mente reconhecer Deus como causa de suas
ideias, a expressdo “Deus enquanto constitui a esséncia da Mente humana” tomara o seu

sentido forte. Devemos lembrar que a proposta de Espinosa € nos conduzir, como que pela

159 GUEROULT, M. Op. cit., p. 245.
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m&0,%° ao conhecimento da mente humana. Assim, apenas ao longo da Parte Il é que
poderemos perceber de que maneira Deus pode constituir a esséncia da mente humana.
Porém, ainda na mesma demonstracdo, pelo fato de poder produzir as ideias das ideias, ela

podera conhecer a si mesma, ainda que inadequadamente:

Em seguida, as ideias das afeccdes pelas quais o Corpo é afetado envolvem a natureza
do préprio Corpo humano, isto é, convém com a natureza da Mente; por isso 0
conhecimento dessas ideias necessariamente envolvera o conhecimento da Mente; ora
o conhecimento dessas ideias esta na propria Mente humana; logo, somente nesta
medida a Mente humana conhece a si propria. (ESPINOSA, Ell P23 dem.) (grifos
N0SS0S)

Podemos perceber que o conhecimento do corpo é fundamental na filosofia de Espinosa.
Se ndo conhecermos o corpo de forma adequada, ndo conheceremos adequadamente a prépria
mente. Além disso, percebemos que o verbo envolver (involvere) também é fundamental para
compreender a inadequacdo, pois as ideias envolvem o proprio corpo, 0s corpos externos e as
proprias ideias, bem como as ideias das ideias das afec¢Oes. Chaui sintetiza a consequéncia da
producdo de ideias que apenas envolvem as afeccBes: "A ideia inadequada € parcial - ndo
alcanca a esséncia do ideado -, abstrata - ndo alcanca sua causa nem a de seu ideado - e confusa
- € uma composicdo de fragmentos de imagens produzidas pelos encontros fortuitos do corpo
proprio com as coisas exteriores."*! Portanto, apesar da mente perceber a ideia da ideia, isto €,
apesar de Deus constituir a sua esséncia (ja que a mente produziu simultaneamente a Deus
uma ideia da ideia), a mente ndo tem ainda a poténcia ou capacidade para compreender-se

adequadamente a si mesma, ou seja, explicar a Deus.

2.5. A ordem comum da natureza

O proximo movimento dedutivo que seguird da Proposicdo 24 explicita esse
envolvimento inadequado da mente: "A Mente humana nao envolve o conhecimento adequado
das partes que compdem o Corpo humano™. Vimos que Espinosa concebe o corpo humano
composto de partes que sdo compostas de Individuos assaz compostos. Nenhuma parte do corpo
humano pertence a sua esséncia, mas apenas enquanto comunicam seus movimentos umas as

outras numa proporc¢ao certa (certd quadam ratione). Por conseguinte, o corpo sofre processos

160 Essa metafora, utilizada por Espinosa no prefacio da Parte Il, quer dizer que ele conduzird o leitor pelo
intelecto, ou se preferirmos, pela vontade, isto €, pela voligdo de inteleccdo, a percorrer o percurso da Parte Il e
inteligir a esséncia da mente e de Deus.

161 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 223.
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de geracdo, corrupcao, regeneracao e alteracdo, e ainda que possa manter a sua forma, a mente
ndo possui um conhecimento adequado de suas inimeras partes. Entretanto, Deus tem esse
conhecimento do corpo humano, isto €, enquanto constitui a natureza da mente humana. Mas,
esse conhecimento divino ndo se restringe ao conhecimento da mente humana porque, além
desse, Deus tem as ideias das infinitas partes que compdem 0s corpos e dos proprios corpos
enquanto Individuos. Por esse motivo, é impossivel Deus possuir um conhecimento
inadequado, ja que ele conhece a mente humana e, conjuntamente, todas as ideias das coisas
singulares envolvidas e produzidas no atributo Pensamento. Consequentemente, podemos
perceber que o conhecimento inadequado é natural e caracteristico ao homem, pois enquanto a
mente percebe os corpos pelas afec¢Bes corporais, ndo pode possuir conhecimento adequado
nem do seu corpo, nem dos corpos exteriores. Espinosa enfatiza a dependéncia que a mente tem
em relacdo ao seu corpo para ser apta a perceber: "A Mente humana ndo percebe nenhum corpo
externo como existente em ato sendo pelas ideias das afecgbes do seu Corpo™®2. De fato, a
mente somente percebe enquanto o corpo humano é afetado de alguma maneira por um corpo
externo ou pelo seu proprio corpo. Durante todo o periodo em que a mente contempla uma

afeccdo de um corpo externo, ndo pode ter dele um conhecimento adequado.

O ndcleo do conhecimento imaginativo ou do primeiro género esta justamente na
privacdo de conhecimento pela qual a prépria mente opera. Pelo fato de seu conhecimento do
corpo ocorrer apenas pela contemplagdo das afec¢bes dos corpos e do seu préprio corpo,
contemplando a si mesma e as ideias dessas afec¢des, ela permanece privada de conhecimento
adequado. Conforme afirma Espinosa: "As ideias das afec¢des do Corpo humano, engquanto
referidas apenas a Mente humana, ndo sdo claras e distintas, mas confusas"®®. De fato,
conhecer a natureza apenas contemplando a sua atualidade através das afec¢bes do corpo ou da
mente, e esta como uma substancia capaz de produzir a atualidade que permite o conhecimento,
é imaginar a producdo das afeccdes sem qualquer relacdo de causalidade, ou como diz Espinosa,
as ideias sdo "consequéncias sem premissas”. Ora, desconhecemos toda a estrutura causal que
permite a mente conhecer a si mesma e as afeccOes corporais. A percepcdo imaginativa é
confusa e mutilada porque ndo percebermos nada além das ideias das afecgdes, tanto a
percepcdo da mente e do corpo, quanto dos corpos externos. Por conseguinte, a privacao de
conhecimento da causalidade real dos acontecimentos nos insere na ordem imaginativa, isto é,

na ordem comum da natureza:

162 ESPINOSA, EIl P26.
163 ESPINOSA, Ell P28.
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Digo expressamente que a Mente ndo tem de si propria, nem de seu Corpo, nem dos
corpos externos conhecimento adequado, mas apenas confuso e mutilado, toda vez
que percebe as coisas na ordem comum da natureza, isto é, toda vez que é
determinada externamente, a partir do encontro fortuito das coisas, a contemplar isso
ou aquilo; mas ndo toda vez que é determinada internamente, a partir da contemplacéo
de muitas coisas em simultaneo, a inteligir as conveniéncias, diferencas e oposicdes
entre elas; com efeito, toda vez que € internamente disposta desta ou daquela maneira,
entdo contempla as coisas clara e distintamente. (ESPINOSA, Ell P29 esc.) (grifos
N0SS0S)

A mente é determinada externamente a contemplar as afec¢des do corpo e dos corpos
externos porque ela percebe apenas o conhecimento proporcionado por sua percepg¢do sensivel.
Ela ndo conhece o prdprio corpo, nem 0s corpos externos, nem a si propria e nem as ideias das
quais ela tem consciéncia, ou seja, ela conhece apenas os efeitos e ndo as causas pelas quais sdo
produzidos esses efeitos. Espinosa afirma categoricamente que € possivel que a mente
contemple, através de uma determinacdo interna, as afeccdes de uma maneira mais potente, isto
é, de maneira mais diversificada (plures simul), que proporcione perceber as relagdes adequadas
de causalidade entre elas e com ela propria. O que a mente percebe quando conhece as ideias
das afecgoes clara e distintamente € a conexdo causal necessaria entre as afeccdes exteriores e
do proprio corpo, e € claro, da prépria mente. Consequentemente, produz assim um
conhecimento mais amplo da Natureza. Ora, contemplar adequadamente as relacGes de
causalidade, isto é, estar internamente disposta, é agir adequadamente e se perceber como parte

da Natureza a partir da ideia das relacfes necessarias entre todas as coisas e as suas ideias.

Entretanto, a ordem comum da natureza ndo é apenas uma privacao de conhecimento,
mas também uma realidade para 0 modo finito. Espinosa afirma que, tanto da duragdo de nosso
Corpo quanto das coisas singulares, ndo podemos ter sendo um conhecimento extremamente
inadequado.*®* De fato, devido & constitui¢io assaz composta e extremamente complexa dos
corpos precisariamos conhecer toda a rede causal ao infinito para conhecer adequadamente as
suas duragdes. Conforme observa Macherey: “Por ‘coisas particulares’ ¢ necessario
compreender as coisas enquanto elas sdo consideradas em sua particularidade e suscetiveis de
ser permanentemente afetadas como o sdo as coisas existentes em ato: tais coisas ndo podem
aparecer sendo sob o fundo de contingéncia e de corruptibilidade”®®. Ora, conhecer
adequadamente a duracdo seria poder prever a série causal que determinara este ou aquele
efeito. De fato, a partir do efeito e a sua consequéncia causal podemos formular um

conhecimento provavel, ou seja, possivel das coisas que contemplamos como presentes, que,

164 ESPINOSA, Ell P30 e 31.
165 MACHEREY, P. Op. cit., p. 240.
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entretanto, é extremamente inadequado ou imaginativo. Sendo assim, o futuro ou o vir a ser,
isto é, o devir das coisas particulares ou modos finitos submetidos a ordem comum da natureza

¢ contingente porque somente pode ser percebido imaginativamente:

Donde segue serem contingentes e corruptiveis todas as coisas particulares. Pois da
duracdo delas ndo podemos ter nenhum conhecimento adequado, e é isso que por nos
deve ser entendido por contingéncia e possibilidade de corrupgdo das coisas. Com
efeito, afora isso, ndo é dado nenhum contingente. (ESPINOSA, Ell P31 cor.)

Assim, vemos que a ordem comum da natureza constituira sempre uma realidade para
a mente humana, mesmo quando puder formar um conhecimento adequado da Natureza.
Espinosa havia dito na Parte I que: “Na natureza das coisas nada ¢ dado de contingente, mas
tudo é determinado pela necessidade da Natureza divina a existir e operar de maneira certa”!%®,
Na verdade, a ordem comum da natureza, isto &, aquela ordem de causas que nos escapa, pode
ser compreendida, porém nunca eliminada em nossa apreensao da realidade. Espinosa utiliza o
substantivo latino defectls, que pode significar tanto defeito quanto falta ou auséncia de
conhecimento. Conforme observa Gueroult: “a percepgdo imaginativa dos modos, ignorando a
substancia que funda ao mesmo tempo sua subsisténcia perdurdvel em si e sua continuidade,
conduz & visdo de sua separacio real, de sua descontinuidade e de sua corruptibilidade™®’. Por
sua vez, o conhecimento da ordem necessaria da natureza proporcionara o conhecimento das
esséncias, das propriedades e ideias adequadas segundo a atualidade de suas existéncias. Porém
sempre haverd um fundo de contingéncia e de possibilidade quando apreendemos a natureza na
sua totalidade. Apesar desse conhecimento ser de natureza imaginativa, ele ndo pode ser
eliminado, tal como as imagens ndo sdo eliminadas pela formacdo de ideias adequadas.
Espinosa afirma que a “Duracdo é a continuacdo indefinida do existir”. E explica que a
continuidade da existéncia depende da ordem comum da natureza, isto é, do encontro e da
relagdo com as outras infinitas coisas existentes na natureza: “Digo indefinida porque jamais
pode ser determinada pela propria natureza da coisa existente, nem tampouco pela causa
eficiente, que necessariamente pde a existéncia da coisa, e ndo a tira”!%®. Deus, enquanto
Natureza naturante, através de seus infinitos atributos produz todas as coisas singulares, porém
ndo as pde nem elimina da existéncia. A existéncia depende da producao da Natureza naturada,
gue transmite a poténcia para todos os modos singulares atraves do encadeamento infinito de

causas e efeitos finitos. A corruptibilidade ocorre através da rede causal entre os modos finitos

166 ESPINOSA. El, P23 esc.
167 GUEROULT, M., Op. cit., p. 296.
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que, necessariamente, se chocam e causam, uns aos outros, constrangimentos que os levam ao
perecimento. Embora o contingente ndo seja uma realidade ontoldgica, ele existe
imaginativamente para a nossa finitude. Entretanto, apesar dos modos produzirem um
conhecimento imaginativo do contingente e do possivel, eles ndo podem ter certeza quanto as
suas realizagdes, pois 0 seu conhecimento ndo pode alcancar a necessidade dos eventos futuros.
Assim, ainda que conhecamos adequadamente a esséncia do singular, ndo poderemos afirmar
nada de certo em relacdo a sua existéncia na duracdo porque a ordem das causas nos escapa.
Tal como Espinosa afirmou ainda na Parte I, enquanto a ordem das causas nos escapa, a coisa
nunca pode ser vista por nés nem como necessaria, nem como impossivel, e por esse motivo,
as classificaremos como contingente ou possivel.'®® Ora, se ndo podemos excluir a existéncia
da ordem comum da natureza, entdo o que nos resta é compreender como podemos concilia-
la com a ordem necessaria da natureza. Esse é o grande desafio ético lancado por Espinosa,
pois ndo podemos mudar a ordem necessaria, mas podemos compreendé-la e, a partir desse
conhecimento entender a operatividade da ordem comum da natureza e propor fins que nos

auxiliardo a conservar nossa poténcia e viver de forma pratica entre os demais seres existentes.

Em contraste com o conhecimento humano, como vimos, o conhecimento do
contingente e do possivel ndo existe para Deus, visto que ele age apenas pela necessidade de
sua natureza e por ninguém é constrangido a agir, logo ele ndo visa a nenhum escopo. Apenas
0 modo humano tem a necessidade de pensar sobre a finalidade de suas agdes, pois ele tem a
constante preocupacdo de conservar o seu ser e tem consciéncia de sua finitude. No entanto,
Espinosa afirma que ha uma propriedade comum das coisas singulares que pode ser percebida
por todos: "Com efeito, cada coisa singular, assim como o Corpo humano, deve ser determinada
a existir e a operar de maneira certa e determinada por outra coisa singular, e esta, de novo, por
outra, e assim ao infinito"'’°. A Gnica conexdo causal ao nosso alcance, quando queremos
conhecer adequadamente os corpos e nos distanciar da imaginacao, isto é, da ordem comum da
natureza, € esta em que regressamos retrospectivamente do efeito para a causa. A partir dos
efeitos podemos inteligir as conveniéncias, diferencas e oposicfes entre as coisas e, estando
internamente disposta, a mente pode, ao contemplar as coisas singulares, perceber ao mesmo
tempo as leis de producao daquilo que é contingente para ela. Para isso a mente devera perceber
a ordem necessaria da Natureza, isto €, produzir o conhecimento da ordem necessaria que

sustenta a ordem comum da natureza.

169 ESPINOSA, EI P33 ESC. 2.
170 ESPINOSA, Ell P31 dem.
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2.6. A ordem necessaria da natureza

Por esse motivo, quando consideramos um corpo atual, ele € produzido por uma rede
causal de coisas singulares, a qual tem Deus como causa. Podemos perceber a necessidade
causal que produziu esse efeito, ja que: "O conhecimento do efeito depende do conhecimento
da causa e o envolve"'’*, A Proposicdo 7, como vimos, é fundamental para entendermos a
adequacdo: "A ordem e conexdo das ideias é a mesma que a ordem e conexao das coisas".
Espinosa acrescenta que nao importa sob qual atributo consideramos a Natureza, seja pensante
ou extensa, pois encontraremos uma s6 € mesma ordem (id omne ad unicam). Quando
concebemos a conex&o entre os efeitos e causas podemos perceber que as coisas seguem umas

das outras necessariamente:

E por isso quando eu disse que Deus é causa de uma ideia, da de circulo por exemplo,
apenas enquanto é coisa pensante, e do circulo apenas enquanto é coisa extensa, ndo
foi sendo porque o ser formal da ideia de circulo sé pode ser percebido por outro modo
de pensar, como causa préxima, e este, por sua vez, por outro, e assim ao infinito, de
tal maneira que, engquanto as coisas sdo consideradas como modos de pensar, devemos
explicar a ordem da natureza inteira, ou seja, a conexao das causas, pelo so atributo
Pensamento, e enquanto sdo consideradas como modos da Extensdo, também a ordem
da natureza inteira deve ser explicada pelo s6 atributo Extenséo; e entendo 0 mesmo
quanto aos outros atributos. Por isso Deus, enquanto consiste em infinitos atributos, é
verdadeiramente causa das coisas como sdo em si; e por ora ndo posso explicar isso
mais claramente. (ESPINOSA, EIll P7 esc.)

No entanto, retomamos esse escélio justamente no momento em que Espinosa pode
explicar mais claramente o inicio da adequacdo ou do conhecimento de segundo género,
denominado pelo filésofo de razdo: "Todas as ideias enquanto referidas a Deus sdo
verdadeiras"'’2. A partir do momento em que deixamos de referir a producdo de nossas ideias
apenas a mente, isto é, imaginando-a como livre, percebemos as conexdes causais pertencentes
aos atributos de Deus, ou seja, atraves da ordem necessaria da natureza. Assim, todas as ideias
que estdo em Deus, conforme a P7, convém totalmente com seus ideados, isto é, sdo todas
verdadeiras. Por outro lado, Espinosa entende que ndo podemos conceber um modo de pensar
positivo que constitua a forma da falsidade: “N&o ha nada de positivo nas ideias pelo que sejam
ditas falsas"!’3. Espinosa insiste em afirmar que a falsidade nio pode consistir na privacéo
absoluta: "com efeito, ndo os Corpos, mas as Mentes sdo ditas errar e se equivocar"*’®. A

falsidade ndo é nem privacéo absoluta, nem ignorancia absoluta, mas um conhecimento privado

171 ESPINOSA, El ax. 4.
172 ESPINOSA, Ell P32.
173 ESPINOSA, EIll P33.
174 ESPINOSA, Ell P34 dem.
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de ordem e conexdo adequada das afec¢Oes. Uma vez que a mente percebe e encadeia as ideias
das afeccOes apenas a partir dos encontros fortuitos e contingentes, isto €, através da ordem
comum da natureza, o seu conhecimento € inadequado porque envolve as afeccGes de maneira
confusa e mutilada. Porém, Espinosa ira demonstrar como € possivel concatenar as ideias
adequadas apesar das ideias inadequadas das afec¢fes produzidas pela ordem comum da

natureza.

Com o intuito de deixar claro para o leitor a sutileza da inadequacdo, Espinosa retoma
0 escolio da P17 da Parte 11, que tratava da imaginacao para lembrar que ele ja havia dito qual

era a causa do erro:

E aqui, para comegar a indicar o que seja 0 erro, eu gostaria que se notasse que as
imaginacBes da mente, consideradas em si mesmas, nada contém de erro, ou seja, a
Mente ndo erra pelo fato de imaginar, mas erra somente enquanto se considera que
ela carece da ideia que exclui a existéncia das coisas que imagina presentes a Si.
(ESPINOSA, EIl P17 esc.)

Espinosa insiste entdo no escolio da P35 da mesma Parte Il sobre a falsidade e o que ele
entende por privagdo. A privagdo consiste na auséncia da ideia que inicia 0 processo de conexao
causal que explica a relagéo de causalidade envolvida na afec¢cdo que a mente contempla como
presente. Essa privacao consiste na ignorancia do "elo causal™ que produziria o encadeamento
causal da ordem necessaria da natureza. O "elo perdido” ou ignorado nos conserva inseridos

apenas na imaginacdo da ordem comum da natureza através do pensamento e da extensao:

[...] os homens equivocam-se ao se reputarem livres, opinido que consiste apenas em

serem cOnscios de suas acdes e ignorantes das causas pelas quais sdo determinados.
Logo, sua ideia de liberdade é esta: ndo conhecem nenhuma causa de suas a¢des. Com
efeito, isso que dizem, que as a¢des humanas dependem da vontade, sdo palavras das
quais nao tém nenhuma ideia. Pois todos ignoram o que seja a vontade e como move
o Corpo; aqueles que se jactam do contrério e forjam uma sede e habitaculos da alma
costumam provocar ou o riso ou a nusea. Da mesma maneira, quando olhamos o sol,
imaginamo-lo distar de nds cerca de duzentos pés, erro que ndo consiste nessa
imaginacdo em si mesma, mas no fato de que enquanto assim o imaginamos
ignoramos a verdadeira distancia dele e a causa dessa imaginagdo. Com efeito, mesmo
se depois conhecemos que ele dista de nds mais de seiscentos diametros da Terra, ndo
obstante imaginamo-lo perto; jA que ndo imaginamos o sol tdo préximo porque
ignoramos sua verdadeira distancia, mas porque uma afeccdo de nosso corpo envolve
a esséncia do sol enquanto o proprio corpo ¢ afetado por ele. (ESPINOSA, Ell P35
esc.)

Ignorar 0s nexos causais das afec¢bes pensantes imaginando uma vontade, entendida
como livre e capaz de mover o corpo, torna 0 homem ignorante em relagéo a liberdade. O "elo

perdido™ na cadeia das ideias é tratado por Espinosa nas Proposic¢Oes 48 e 49 da mesma Parte
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11.1"° Assim, a ideia e a volicdo ndo surgem a partir de uma faculdade livre, mas sdo efeitos
determinados da poténcia ou esséncia divina pensante. De maneira idéntica, ignorar 0S nexos
causais das afec¢des extensas imaginando que 0s corpos sdo 0s Unicos principios de movimento,
isto é, causa interna eficiente ou final, torna 0 homem ignorante em relacdo a producéo das
afeccdes e dos afetos na Natureza. O conhecimento da verdadeira causa dos corpos ndo impede
que os imaginemos tal como somos afetados, pois as afeccdes corporais continuam sendo
produzidas conforme o corpo é afetado sensivelmente, isto é, corporalmente. Enquanto a
primeira privacdo nos impede de conhecer adequadamente a natureza pensante e tornarmo-nos
livres, a segunda impede-nos de conhecer adequadamente a natureza extensa. No entanto, as
duas privacdes se implicam reciprocamente, impedindo-nos de alcangar o conhecimento
adequado da Natureza, isto €, de ter acesso a producdo da operacdo adequada da mente ou

Razdo que nos revela a ordem necessaria da natureza e explica a ordem comum.

A Proposicéo 36 reforca a ideia de que Deus ndo conhece inadequadamente e que a
privacdo de conhecimento da mente humana € uma privacdo do modo submetido a forca da
imaginacdo ou da ordem comum da natureza: "ldeias inadequadas e confusas se sucedem com
a mesma necessidade que ideias adequadas, ou seja, claras e distintas". Ora, depende da mente
humana que a necessidade de pensar que segue de sua natureza seja referida a Deus, ao invés
de se referir a si mesma como uma substancia livre capaz de produzir pensamentos. Mas como
é possivel para a mente humana deixar de se referir apenas a si mesma para se referir a Deus, e
ainda, reconhecer-se como causa adequada de suas ideias, ja que ele ndo é uma substancia?
Vimos que todas as ideias estdo em Deus e, enquanto referidas a Deus, sdo verdadeiras e
adequadas. Subitamente, no escolio dessa proposicdo Espinosa nos remete justamente ao
escllio da P7. Apenas o conhecimento adequado da ordem necessaria da natureza pode
transformar uma ideia inadequada em ideia adequada. Com efeito, Espinosa diz que nenhuma
ideia € inadequada e nem confusa sendo quando referida a mente singular de alguém. Ele retoma

o coroléario da P6 que é indispensavel para compreendermos essa proposicao:

Donde segue que o ser formal das coisas que ndo sdo modos de pensar ndo segue da
natureza divina por esta ter conhecido antes as coisas; ao contrario, as coisas ideadas

175 Conforme Espinosa deduz nas P48 e P49: "Na Mente ndo hd nenhuma vontade absoluta, ou seja, livre; mas a
Mente é determinada a querer isso ou aquilo por uma causa, que também é determinada por outra, e esta de
novo por outra, e assim ao infinito" e "Na Mente ndo é dada nenhuma voli¢do, ou seja, afirmag¢do e negacdo
afora aquela envolvida pela ideia enquanto ideia". Tivemos a oportunidade de trabalhar longamente com a
analise dessas proposicGes na dissertacdo de mestrado: RODRIGUES, J. L. Identidade entre ideia e voli¢do: a critica
a imagem do livre-arbitrio em Espinosa. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) - Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas. Universidade de Sdo Paulo: Sdo Paulo, 2013.
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seguem e se concluem de seus atributos da mesma maneira e com a mesma
necessidade com que mostramos que as ideias seguem do atributo Pensamento.

Ora, a formacéo de ideias inadequadas ocorre porque a mente singular desconhece a
concatenacdo causal necessdria da Natureza. Entretanto, esse conhecimento da ordem
necessaria ndo altera de forma alguma a ordem comum da natureza, pois 0 que ocorre é que 0
individuo conhece a producdo da ordem comum através da ordem necessaria. Espinosa nao
disse que as ideias inadequadas se encadeiam umas as outras com a mesma necessidade que as
adequadas, mas que se sucedem com a mesma necessidade. Assim, enquanto referidas a Deus
as ideias adequadas se encadeiam a partir de uma deducgdo interna das causas, as quais
reproduzem a ordem necessaria da natureza. Por outro lado, enquanto referidas a mente
singular, as ideias inadequadas se encadeiam a partir dos encontros fortuitos com as coisas, 0s
quais produzem apenas a ordem comum da natureza. Tal como sintetiza Gueroult ao comentar
a P36: "Enfim, a demonstracdo n&o incide sobre a relacdo das ideias entre elas, mas sobre sua
relacdo seja a Deus, seja a uma Mente singular"’®. Reservamos para esse momento da deducio

a exposicao do contetdo do escolio da P18:

Digo, primeiro, ser essa concatenagdo apenas daquelas ideias que envolvem a natureza
das coisas que estdo fora do Corpo humano, e ndo das ideias que explicam a natureza
dessas mesmas coisas. Pois, em verdade, sdo ideias das afec¢des do Corpo humano,
que envolvem tanto a natureza dele quanto a dos corpos externos. Digo, segundo,
ocorrer essa concatenacao conforme a ordem e a concatenacgdo das afecces do Corpo
humano, para distingui-las da concatenacdo de ideias que ocorre segundo a ordem do
intelecto, pela qual a mente percebe as coisas por suas causas primeiras e que é a
mesma em todos 0s homens.

De fato, como vimos, as ideias inadequadas se constituem como uma rede causal
concatenada a partir da ordem comum da natureza. Em contraste, as ideias adequadas se
constituem como uma rede causal concatenada a partir da ordem necessaria da natureza, ou
seja, as ideias adequadas explicam a Natureza porque sao ideias claras e distintas. A primeira
ordem é produzida pela mente por meio dos sentidos e ndo alcanca a segunda ordem adequada,
produzida por meio do intelecto (ordinem intellectus), ordem necessaria que néo se influencia
e nem se altera pelo desconhecimento de qualquer que seja a mente singular. Na primeira ordem
apenas contemplamos as coisas seguindo da natureza contingentemente, de maneira
fragmentada, enquanto na segunda as contemplamos seguindo da natureza necessariamente, de

maneira ordenada: "O intelecto é, portanto, 0 que une, a imaginagdo o que divide"*”’. No

176 GUEROULT, M. Op. cit., p. 321.
177 GUEROULT, M. Op. cit., p. 234.
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entanto, como Espinosa afirma no exemplo do Sol, a adequacédo néo elimina a imaginacdo. O
s&bio percebe a ordem necesséria enquanto ela produz a ordem comum que é percebida pela
imaginacdo. Apenas o sabio percebe, através do distanciamento da ordem comum, a existéncia

de duas ordens na natureza.

2.7. A operagao racional da mente

Perceber apenas a producdo da ordem comum da natureza é justamente negligenciar o
elo, que como veremos, possibilita a apreensdo da ordem necessaria da natureza, a saber, a
producéo das ideais adequadas. Conforme observa Chaui: "a primeira tarefa da deducdo da
adequacgdo consistird em encontrar vinculos pelos quais 0 corpo e a mente possam ser
percebidos como partes de um todo em simultaneo com outras partes"’®. Para isso a mente
precisa operar de outra forma, a qual Espinosa chama de razéo ou o conhecimento do 2° género
por meio das nogBes comuns e ideias adequadas das propriedades das coisas.}’® As nogoes
comuns possuem as propriedades da universalidade e da necessidade, e por isso, elas sdo
concebidas por todos os homens de maneira idéntica. O contraponto destas no¢bes concebidas
adequadamente e das ideias adequadas € a formacdo das imagens comuns e ideias inadequadas,
que sdo concebidas, como vimos, por cada homem conforme foi mais afetado por certas
afeccdes e conforme a constituicdo de seu corpo. Por consequéncia, a mente forma nogdes ou
modos de pensar porque compara e relaciona as coisas ou individuos entre si, seja

adequadamente ou inadequadamente.

Ora, vimos que a mente ndo erra enquanto imagina, isto €, enquanto percebe a Natureza
por meio de imagens comuns ou singulares, isto é, por ideias inadequadas através das cores,
dos tamanhos, das formas, das texturas, dos odores, dos paladares e dos sons etc., pois elas séo
formadas conforme a constituicdo dos corpos. Estas no¢des singulares ndo sdo percebidas por
todos da mesma maneira porque dependem de cada corpo singular e do conjunto de convencdes
de determinadas sociedades. A mente erra quando ndo percebe que imagina, pois essas ideias
sdo apenas a maneira como ela percebe o seu corpo e os corpos que a afetam. Entretanto, a
critica principal de Espinosa ndo se refere apenas aos homens que se contentam em conhecer a
Natureza apenas pela maneira como a percebem através dos sentidos. Mas, principalmente, aos

filésofos que tentaram explicar as coisas naturais apenas pelas imagens das coisas. Em relagéo

178 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 234.
179 cf, ESPINOSA Ell P40 esc. 2.
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aos filésofos da tradicdo, Espinosa elabora duas criticas que teriam como fundamento uma
pretensa elaboragdo das propriedades comuns das coisas, isto €, uma pretensa explicacdo da
producdo da ordem necessaria da natureza. A primeira é em relacdo aos termos transcendentais,
tais como Ser, Coisa, e algo, pois sdo formados através das propriedades que todas as coisas
ttm em comum. Eles s&o nomeados transcendentais porque excedem ou transcendem a
diversidade de géneros em que as coisas se classificam. Espinosa afirma que todas as ideias que

se reduzem a estes termos sdo confusas em sumo grau:

Estes termos se originam de o Corpo humano, visto que é limitado, ser capaz de
formar em si distintamente e em simultaneo apenas um certo nimero de imagens,
excedido o qual, estas imagens comegam a se confundir; e, se este nimero de imagens
que o Corpo é capaz de formar em si distintamente em simultineo é excedido
grandemente, todas se confundirdo por completo entre si. (ESPINOSA, EIl P40 esc.
1)

De fato, o corpo humano é limitado para reproduzir a generalidade metafisica desses
termos, pois a mente imagina distintamente em simultaneo apenas aquilo que o seu corpo €
capaz de gravar e reproduzir a partir da memoria. Assim, visto que o corpo ndo sera capaz de
distinguir a diversidade existente de corpos na Natureza, a mente os imaginara confusamente
sem distin¢do, consequentemente formando a ideia imaginativa de um Unico atributo, tal como
do Ser, da Coisa, etc. A segunda forma de abstrair a partir de imagens comuns séo as nogoes
ditas Universais. Conforme a tradicdo, considerando o seu carater ontoldgico, um universal é a
ideia ou esséncia que pode ser compartilhada entre véarias coisas na natureza conferindo-lhes as
imagens que possuem em comum. Em oposicéo a isto, Espinosa descreve a formacdo dos

universais:

Ademais, aquelas nocbes que sdo chamadas de Universais, como Homem, Cavalo,
Céo etc. originam-se a partir de causas semelhantes, a saber, porque se formam em
simultaneo no Corpo humano tantas imagens, por exemplo de homens, que a forca de
imaginar é superada, decerto ndo inteiramente, mas a tal ponto que a Mente néo pode
imaginar as pequenas diferencas dos singulares (a cor, o tamanho etc. de cada um),
nem o namero determinado deles, e ela imagina distintamente apenas aquilo em que
todos convém enquanto o corpo é por eles afetado; pois o corpo foi por aquilo afetado
maximamente, isto é, mediante cada singular; e a Mente exprime aquilo pelo nome de
homem e o predica de infinitos singulares. Pois ndo pode, como dissemos, imaginar o
namero determinado dos singulares. Mas é de notar que estas no¢des nao sao formadas
por todos da mesma maneira, mas variam em cada um conforme a coisa pela qual o
corpo foi mais frequentemente afetado e que mais facilmente a Mente imagina ou
recorda. (ESPINOSA, EIl P 40 esc. 1)

Enquanto nos transcendentais as imagens perdem qualquer distin¢do entre si e se
confundem em sumo grau, nos termos universais as imagens perdem a distin¢do entre si, porém

conservam o vestigio ou aspecto pelo qual o corpo foi mais afetado. Assim, podemos perceber
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gue a maneira como a mente humana contempla a Natureza pode determinar a formacéo dos
Seus pensamentos e a concatenacdo das suas ideias, j& que a contemplacdo assidua de
determinados objetos ou propriedades das coisas determinara no corpo o encadeamento de
imagens que possibilitard o desencadeamento das ideias gerais. Espinosa, entdo, conclui o

escolio:

Por exemplo, os que mais frequentemente contemplaram com admiracdo a estatura
dos homens, entendem sob o nome de homem o animal de estatura ereta; os que,
porém, se acostumaram a contemplar outra coisa, formardo outra imagem comum dos
homens, a saber, 0 homem é um animal que ri, um animal bipede, sem penas, um
animal racional; e assim quanto ao restante formara imagens universais das coisas de
acordo com a disposicao de seu corpo. (ESPINOSA, Ell P40 esc. 1)

Podemos perceber que o corpo é responsavel pela formagdo das imagens comuns ou
singulares que a mente transforma em universais (ou transcendentais). E por esse motivo que
Espinosa ja havia nos alertado para o fato de que o conhecimento do corpo € fundamental para
a formacéo de ideias adequadas. Enquanto os transcendentais resultam da transformacao das
imagens comuns em atributos inexistentes, os universais resultam da transformacdo das
imagens comuns em géneros e espécies marcados pela idiossincrasia do individuo, que
necessariamente formara ideias inadequadas, isto é, mutiladas e confusas. A ignoréncia do elo
ou a incapacidade de conectar ideias adequadas para a compreensdo da ordem necesséria da
Natureza acarreta o processo de abstracdo da realidade.*®® Agora precisamos entender como, a
partir das no¢Ges comuns, Espinosa pode afirmar que a mente pode formar ideias adequadas

das coisas existentes na Natureza, e consequentemente, perceber a sua ordem necessaria.

O inicio da deducéo da razdo ou adequacdo é estabelecido pela Proposicdo 37, ja que

ela evoca a possibilidade de a mente ampliar o conhecimento da Natureza:

O que é comum a todas as coisas (sobre isso ver acima o lema 2) e esta igualmente
na parte e no todo ndo constitui a esséncia de nenhuma coisa singular.

180 Termo caro a Livio Teixeira, a abstra¢do ocorre quando tentamos compreender a parte sem o todo: "Para
Espinosa, os termos gerais, ou as ideias gerais, como a ideia do ser, sdo abstra¢des, ndo sé no sentido psicoldgico,
quer dizer, ndo sé como resultado do processo que consiste em construir imagens gerais das coisas com os
elementos comuns tirados das imagens particulares que nossa experiéncia pessoal ou coletiva oferece, mas
também no sentido ontoldgico, que consiste exatamente em atribuirmos realidade ao que, por estar separado
do grande Todo, ndo pode ter realidade alguma. A ficcdo que Espinosa aqui estuda resulta de pensarmos
qualquer coisa fora da ordem universal das causas e efeitos, o que precisamente define o processo de abstragao.
(TEIXEIRA, L. A doutrina dos modos de percep¢do e o conceito de abstragdo na filosofia de Espinosa. Sdo Paulo:
Editora Unesp, 2001, p. 46)
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A demonstracao é formulada por Espinosa por reducdo ao absurdo: "Se negas, concebe,
se puderes, que isso constitui a esséncia de uma coisa singular, a saber, a esséncia de B. Logo,
sem B isso ndo poderia ser nem ser concebido, o que, porém, é contra a hipdtese; logo, isso ndo
pertence a esséncia de B nem constitui a esséncia de outra coisa singular”. De fato, o que é
comum a todas as coisas ndo pode constituir a esséncia de nenhum singular, pois o que define
uma coisa singular é justamente a sua finitude. Se, a coisa fosse suprimida, necessariamente a
sua esséncia também, e junto com ela, tudo aquilo que constituisse a mesma propriedade, por
isso Espinosa evoca a definicdo 2: "Digo pertencer a esséncia de uma coisa aquilo que, dado, a
coisa é necessariamente posta e, tirado, a coisa € necessariamente suprimida; ou aquilo sem o
que a coisa ndo pode ser nem ser concebida e, vice-versa, que sem a coisa nao pode ser nem ser
concebido”. Com efeito, uma propriedade comum nao pode pertencer a esséncia de nenhum
singular, mas deve estar presente em todos os singulares e no todo. Além disso, percebemos
que a estatura ereta, o riso, ser bipede ou racional ndo pode definir o homem.
Consequentemente, o que define o comum nédo pertence a singularidade de nenhuma coisa
singular. Essa coisa, da qual todas as propriedades decorrem necessariamente, isto €, iSso que,
sendo dado, todas as propriedades também o sejam, e que, sendo suprimido, todas elas o sejam
igualmente, € a propria esséncia singular.'®! Portanto, diferentemente das imagens comuns pelas
quais formamos os géneros abstratos (universais ou transcendentais), a partir das propriedades

comuns é que iniciaremos o percurso do conhecimento das esséncias singulares.

Precisamos notar um fato curioso sobre essa Proposicdo 37, pois ela é a (nica na Etica
que evoca em seu enunciado uma outra proposicdo®?, no caso o Lema 2: "Todos 0s corpos
convém em certas coisas". Esse acréscimo na exposi¢do da Etica chama atencdo porque, se
prestarmos atencdo, ja nos alerta para a sua importancia. De fato, a nogdo comum possibilitara

o inicio do processo de encadeamento causal adequado da ordem necessaria da Natureza. E por

181 Conforme comentdrio de Gueroult: “E indicado dessa forma, ndo somente que a coisa é inconcebivel e
impossivel sem a esséncia, mas que a esséncia da necessariamente a coisa, e que, enfim, ela mesma é
inconcebivel e impossivel sem a coisa. Pelo enunciado dessas trés condicdes é retificada a definicdo de Descartes
que inclui a primeira, toma o contrapé da terceira e envolve a negac¢do da segunda. Assim, para Descartes, a
extensdo é a esséncia do movimento e das figuras porque elas ndo podem nem ser, nem ser concebidas sem ela
(primeira condicdo), ao passo que ela pode ser e ser concebida sem elas (contrapé da terceira condigdo); é por
isso que é implicado que seu ser e seu conceito ndo sdo necessariamente colocados por ela (negac¢do da segunda
condicdo). Para Espinosa, ao contrdrio, a esséncia de um corpo singular ndo é a extensao, ainda que ele ndo
possa nem ser, nem ser concebido sem ela, pois pela extensdo somente, ele ndo é dado nem concebido, sua
esséncia sendo constituida por uma certa proporgdo de movimento e repouso tal que, se ela é retirada, ele é
retirado, que se ela é dada, ele é dado, que se ele é dado, ela é também necessariamente dada. (GUEROULT, M.,
Op. cit., p. 20-1)

182 0 lema em matemética é uma proposi¢do que prepara a demonstra¢do de outra, um passo intermedidrio
para se atingir um resultado maior.
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meio da no¢do comum que poderemos perceber adequadamente e encadear as ideias adequadas
dos corpos e perceber, inicialmente, o atributo infinito da Extensdo: "Com efeito, todos os
corpos convém em que envolvem o conceito de um sé e 0 mesmo atributo. Além disso, em que
podem mover-se ora mais lentamente, ora mais rapidamente e, em termos absolutos, ora mover-
se, ora repousar!83, Espinosa ja havia demonstrado, entéo, as propriedades comuns dos corpos:
movimento, repouso, rapidez e lentiddo. Conforme observa Gueroult, a P37 determina a
caracteristica do que é comum as coisas, pois "as ideias da Razdo, no¢bes comuns aos homens,
sdo a replicacdo na mente das propriedades comuns aos objetos dessas ideias"*®*. Sendo assim,
percebemos que a formagao de uma nogdo comum é responsavel pelo distanciamento do género
imaginativo para uma aproximagdo do que poderiamos chamar de género racional, isto é,
enguanto a mente opera pela razao esta internamente disposta e as suas ideias deixam de apenas
envolver as suas afeccdes para explica-las. Enquanto o conhecimento apenas por afeccdes é
mutilado e confuso, o inicio da raz&o torna possivel a mente, a partir da contemplacdo de muitas
coisas em simultaneo, ou seja, inteligir ou entender as conveniéncias, diferencas e oposic¢oes
entre as coisas existentes realmente na Natureza. Isso quer dizer que a razdo nos distancia da
forca que nos impde a contemplacdo da ordem comum para se instalar na ordem necessaria e

compreender a primeira.

O proximo passo sera afirmar na P38 que todas as propriedades comuns que a mente
percebe a tornardo necessariamente apta a formar nogdes comuns que sdo percebidas
adequadamente, isto é, clara e distintamente: "O que € comum a todas as coisas e esta
igualmente na parte e no todo ndo pode ser concebido sendo adequadamente”. A demonstracdo
também é importante, justamente para compreendermos a operacdo da razdo de forma

minuciosa:

Seja A algo que é comum a todos 0s corpos e que estd igualmente na parte e no todo
de qualquer corpo. Digo A ndo poder ser concebido sendo adequadamente. Pois a sua
ideia sera necessariamente adequada em Deus, tanto enquanto tem a ideia do Corpo
humano, como enquanto tem as ideias das afec¢fes do mesmo, as quais envolvem
parcialmente tanto a natureza do Corpo humano, como a dos corpos externos, isto é,
essa ideia serd necessariamente adequada em Deus enquanto constitui a Mente
humana, ou seja, enquanto tem as ideias que estdo na Mente humana; portanto a
Mente necessariamente percebe A adequadamente, e tanto enquanto percebe a si
mesma, como enquanto percebe o seu ou qualquer corpo externo, e A ndo pode ser
concebido de outra maneira. (grifos nossos)

183 ESPINOSA, Ell P13 lema 2 dem.
184 GUEROULT, M. Op. cit., p. 326.
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Quando a mente apreende a imaginacao, isto é, percebe clara e distintamente as ideias
das afeccdes, e com atengéo (vigilantia), percebe as conveniéncias, diferencas e oposic¢oes entre
as coisas, ela explica as relagdes de causalidade entre as coisas através daquilo que é comum a
elas. Podemos perceber que a mente humana conhece 0 mesmo contetdo da ideia que Deus
conhece, por isso ela é adequada. Ela forma uma ideia clara e distinta ndo apenas das afeccdes,
mas da causalidade necessaria entre ambas. A adequacdo ocorre no interior de uma mente
através das mesmas afeccOes que ela percebia de forma inadequada, assim Deus percebe agora
adequadamente as propriedades comuns tanto por meio da mente humana quanto das infinitas
ideias existentes. A nogdo comum expressa relacdes reais e necessarias de causalidade entre
corpos, pois, neste caso, é a relacdo do movimento ou repouso (propriedade A) entre um corpo
e outro. Nesta P38 Espinosa esta afirmando que a mente humana forma a no¢do comum, seja
na relacdo percebida entre os corpos, seja na percep¢ado da ideia dessas relacdes, isto é, enquanto
ideia da ideia dessas relagcdes. Conforme observa Gueroult, Espinosa descarta nessa proposicéo
todas as ideias dos transcendentais e dos universais: "Concepg¢do concreta em 0posicao a
concepcao abstrata tradicional™'®. Para Alquié poderiamos dizer, mais exatamente, que o

conhecimento das nog¢des comuns “é a condigdo a priori do conhecimento dos corpos’*€®.

E importante ressaltarmos que o conhecimento das nogbes comuns no elimina o
conhecimento imaginativo das afeccfes, tal como a ordem necessaria ndo elimina a ordem
comum imposta a percep¢do humana. Conforme observa Gueroult, é por uma e mesma afecgéo
que o corpo é afetado, tanto pelo que ela tem de singular quanto por aquilo que ela tem em
comum com o corpo. Assim, a ideia dessa afeccdo envolve tanto o conhecimento inadequado
da coisa singular quanto o conhecimento adequado da propriedade comum: "Dado que a mente,
enquanto ela percebe imaginativamente as coisas singulares, percebe racionalmente suas
propriedades comuns, as no¢des comuns nao sao transcendentais, mas imanentes as ideias
imaginativas das afeccdes"'®’. Portanto, a P38 demonstrou que a mente humana pode perceber
adequadamente as propriedades comuns de todos os corpos e formar cada vez mais nogdes
comuns. A questdo que se coloca é: como a mente pode se furtar da necessidade de pensar
apenas as afeccdes, de forma fragmentada, para pensar as relacbes através de propriedades

comuns, ja que Espinosa recusou a liberdade da vontade?

185 GUEROULT, M. Op. cit., p. 327.
186 ALQUIE, F. Le rationalisme de Spinoza. Paris : PUF, 1981, P. 195.
187 |dem, ibidem, p. 334.
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O filésofo descreve a formag&o das no¢Ges comuns como um processo natural dos seres
humanos. Essas ideias representam a composicdo das relacdes reais entre os modos ou
individuos existentes. Qualquer homem pode formula-las, ja que essas nocGes representam
processos necessarios e validos em todos os tempos e lugares. Inegavelmente, Espinosa é
herdeiro de Francis Bacon, o qual também criticou fortemente Aristételes, tanto em relacéo as
formas substanciais quanto aos universais da razdo. Bacon inicia a modernidade justamente
afirmando que podemos ter um conhecimento correto dos fendbmenos, isto é, da sua causalidade
necessaria. Assim, partindo de alguns fatos concretos dados na experiéncia, ou seja, de
propriedades comuns, podemos ascender as formas gerais que constituem suas leis e causas.
No entanto as nogdes comuns, tal como a indugéo baconiana - que é a base da ciéncia moderna
- sa0 um processo natural dos seres humanos que se esforcam em compreender, em se relacionar
e sobreviver em detrimento da ordem comum da natureza.'® Entretanto, a experiéncia vaga
que permite aos homens conhecer regras do comportamento dos corpos, nao é suficiente para
conhecer adequadamente a natureza. E preciso um método, pois formular ideias adequadas
pontualmente ou vagamente ndo conduz o homem ao conhecimento da ordem necessaria da
Natureza.'®® De fato, todas as nogdes comuns das coisas singulares, como vimos, podem se
resumir nessa propriedade comum geral: "Com efeito, cada coisa singular, assim como o Corpo
humano, deve ser determinada a existir e a operar de maneira certa e determinada por outra

coisa singular, e esta, de novo, por outra, e assim ao infinito"%,

188 A aproximac3o entre Bacon e Espinosa é sempre delicada, pois Espinosa critica fortemente o Chanceler por
nao considerar devidamente a causa primeira de todas as coisas: “Quod necessario debeat dari Methodus: o
essencial da resposta de Spinoza reside na necessidade afirmada conforme ela é inscrita segundo leis fixas e
invariaveis no encadeamento de nossas ideias verdadeiras e, consequentemente, de nosso entendimento. Esta
concatenagdo, acrescenta, permite-se apreender diretamente sem ter que deduzi-la da causa primeira, e
oferece-se a uma descricdo a maneira de Bacon. Mas a necessidade compreendida no método a reenvia a
causalidade original da qual o movimento deve adequadamente ser repetido. O resultado é uma forca e uma
sistematicidade interna da filosofia espinosista, que contrasta fortemente com a empresa baconiana, muito
consciente de seu carater inicial, somente indicativo e necessariamente inacabado, mesmo que o caminho
proposto seja um caminho de certeza tomando apoio sobre ‘o método (ratio) e a verdadeira indugdo assistida
por experimentos (experimenta)’ e, consequentemente, pedindo a Natureza que ilumine sua progressao”.
(POUSSEUR, Jean-Marie. Le Novum Organum, de Descartes a Spinoza in L’héritage baconien au XVlle et au XVllle
siecles. Sous la direction de Chantal Jaquet. Paris: Editions Kimé, 2000, p. 42)

189 Conforme observa Pousseur : “Se a ideia de Deus, ‘fonte e origem da natureza’, se abre como o verdadeiro
conhecimento da ciéncia, que a mente deve unir-se, ‘o mais breve possivel’, ndo é substituir um ponto de partida
epistemoldgico do qual deveria ser libertado, mas ao contrario por um progresso no seio do dado que o texto
espinosista se preocupa em inscrever no tempo de um futuro, aquele que se estende-se da ideia verdadeira
‘dada’ a ideia ‘dada’ do ser mais perfeito e que acompanha no mesmo processo o método, a saber, a reflexdo
sobre a maneira pela qual a mente pode ser dirigir-se, pois ‘a mente compreende a si mesma tanto mais quanto
mais compreende as coisas da Natureza”. (POUSSEUR, Jean-Marie. Le Novum Organum, de Descartes a Spinoza
in L’héritage baconien au XVlle et au XVllle siécles. Sous la direction de Chantal Jaquet. Paris: Editions Kimé, 2000,
p. 37-8)

190 ESPINOSA, Ell P31 dem.
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Em contrapartida, a Proposicéo 39 explica por que essas no¢des sdo comuns a todos 0s
homens, pois elas poderdo ser percebidas, inicialmente, pelas propriedades comuns proprias
ao corpo humano e a alguns corpos externos: “A ideia do que é comum e proprio ao Corpo
humano e a alguns corpos externos, pelos quais 0 Corpo humano costuma ser afetado, e esta
igualmente na parte de qualquer um deles e no todo, ser4 adequada na Mente”. Espinosa
demonstra que essas nogdes comuns menos universais que 0os homens formam ndo séo apenas
um esforco de compreensdo da mente em entender as leis e regras da natureza. Espinosa esta
afirmando que a producdo da nocdo comum ndo é exclusividade da mente. Subitamente, o
filosofo afirma que o proprio corpo humano também pode ser o principio de inducdo da
formacdo das nogdes comuns. Decerto, as nogdes comuns mais universais percebidas com
método, por meio de uma mente internamente disposta, conduzem o homem ao conhecimento
mais amplo da natureza, isto €, a mente percebe as conveniéncias, diferencas e oposicdes entre
as coisas. Esse procedimento inicial das no¢fes comuns remete-nos novamente a Bacon, que
justamente inaugurou a ciéncia moderna com o procedimento adequado de conhecer a natureza,
ja que, no trabalho da natureza, o homem né&o pode mais do que unir e apartar os corpos.
Entretanto, como dissemos, mesmo inseridos na ordem comum da Natureza, os homens
percebem as nog¢Bes comuns adequadamente. Por enquanto, Espinosa estd simplesmente
afirmando que o corpo pode ser o principio do processo de formacdo das nocGes comuns

conforme as relagdes que ele mantém com 0s outros corpos existentes na natureza:

Seja A 0 que é comum e préprio ao Corpo humano e a alguns corpos externos e esta
igualmente no Corpo humano e nesses mesmaos corpos externos e, por fim, igualmente
na parte de qualquer desses corpos externos e no todo. A ideia adequada do préprio A
sera dada em Deus tanto enquanto tem a ideia do Corpo humano, como enquanto tem
as ideias dos corpos externos supostos. Suponha-se agora 0 Corpo humano ser afetado
por um corpo externo mediante o que tem em comum com ele, isto é, por A; a ideia
desta afeccdo envolve a propriedade A, e por isso a ideia desta afec¢do, enquanto
envolve a propriedade A, sera adequada em Deus enquanto afetado pela ideia do
Corpo humano, isto é, enquanto constitui a natureza da Mente humana; e por isso
esta ideia é adequada também na Mente humana. (grifos nossos)

Nesse caso, a propriedade comum A (p. ex. um determinado tipo de movimento ou
repouso) esta presente apenas em alguns corpos na natureza. Assim, quando o corpo humano é
afetado por afecgdes, enquanto ele percebe o que ha de comum nessas afeccdes, a ideia delas

envolve essa propriedade A. Consequentemente, a ideia dessa propriedade comum é percebida

191 Conf. Bacon afirma no Aforismo lll, p. 13: "Ciéncia e poder do homem coincidem, uma vez que, sendo a causa

ignorada, frustra-se o efeito. Pois a natureza nio se vence, se ndo quando se lhe obedece. E o que a contemplacdo
apresenta-se como causa € regra na pratica". (BACON, F. Novum Organum, ou, Verdadeiras indicagcées acerca da
interpretagdo da natureza. Trad. e notas de José Aluysio Reis de Andrade. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973)



95

pela mente humana, e simultaneamente, adequada nela e em Deus. Por esse motivo Espinosa
afirma no corolério dessa Proposi¢do: “Dai segue que a Mente é tanto mais apta para perceber
adequadamente muitas coisas, quanto mais o seu Corpo tem muitas coisas em comum com
outros corpos”. Assim, quanto mais o corpo pode perceber as propriedades comuns enquanto
afetado pelas afecgdes, mais ele oferece concatenacdes de propriedades comuns para a mente,
e assim, ela pode formar e concatenar cada vez mais ideias adequadas.

A especificidade da P39 ocorre porque o corpo percebe uma relacdo da propriedade
comum propria somente ao seu corpo e alguns corpos externos que o afetam. A causa da afec¢éo
ndo é mais aquela, de uma maneira geral, da natureza do corpo e aquela dos corpos externos a
partir de ideias de singulares mutiladas e confusas, mas a propriedade comum propria ao corpo
de um individuo e a certos corpos que o afetam. Deste modo, podemos classificar dois tipos de
propriedades comuns, aquelas comuns a todos 0s corpos e aquelas comuns proprias a certos
corpos que correspondem a dois tipos de corpos que a prépria fisica de Espinosa distingue: 0s
corpora simplicissima e os corpora composita ou Individuos. As propriedades comuns mais
simples sdo aquelas dos corpora simplicissima: extensdo, movimento, repouso, velocidade,
lentiddo. No entanto, como observa Gueroult, os corpora simplicissima pertencem igualmente
aos corpos compostos, pois eles estdo presentes nestes corpos reduzidos as suas partes
componentes: “Eles sdo, assim, absolutamente universais na esfera da Extensdo, ou seja,
naqueles modos que se definem como sendo corpos™!®. Logo, a afeccdo dessas propriedades
comuns préprias deve ser percebida pela mente quando o seu corpo possuir uma relacédo de

semelhanca com aqueles corpos gque possuem identidade de relacéo:

Elas definem em cada um deles um mesmo modo determinado de existéncia e de agéo.
Em cada um deles, de fato, ha paralelamente 0 mesmo grau de complexidade, a mesma
estrutura ou organizacdo das partes e, entre essas partes, aproximadamente, a mesma
proporcdo de movimento e de repouso governada por uma lei semelhante. A
proporc¢ao de movimento e de repouso imposta ao conjunto das partes de um Individuo
é comum a todos os individuos da espécie, como ela é comum a relagdo das partes
entre cada um deles. (GUEROULT, M. Op. cit., p. 339)

Todavia, todos os Individuos de uma mesma espécie sdo constituidos de Individuos
menos complexos que também possuem propriedades comuns e devem convir com 0 corpo
humano. Como Gueroult aponta, encontramos no adagio espinosano a compreensdo da
sociabilidade humana: "Nao ha nada que possa convir mais com a natureza de alguma coisa do

que os individuos da mesma espécie"!%. De fato, como defende Gueroult: "nada se acorda

192 GUEROULT, M. Spinoza II: L’éme. Op. cit., p. 338.
193 ESPINOSA, EIV Apéndice cap. 9.
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melhor com a natureza do homem do que os outros homens porque eles tém o0 méaximo de
propriedades comuns"®*. Com efeito, sdo as propriedades comuns préprias que possibilitam a
interacdo racional entre os individuos da espécie humana, haja vista a capacidade do cérebro ou
corpo em reconhecer essas propriedades comuns atraves das afeccbes. Por esse motivo,
Espinosa insistiu em afirmar no corolario da P39 que a racionalidade humana é resultado da
complexidade comum do seu corpo com 0s corpos externos. Assim, tanto as no¢des comuns
mais gerais quanto as proprias sao formadas esporadicamente ou pela experiéncia vaga ou em

vista de resultados praticos por meio de experimentos cientificos.

Entretanto, o mais importante a reter nesse momento da formacdo das no¢6es comuns é
que ela nos possibilita, além de conhecer adequadamente as relacGes necessarias entre as coisas,
concatenar as ideias adequadas a partir da ordem necessaria da natureza. O vinculo a que
estdvamos nos referindo, ou o "elo perdido”, constata-se a partir da formacdo de uma ideia
adequada "dada"'%, isto , enquanto a mente forma a ideia da ideia adequada. De fato, enquanto
a mente forma uma ideia adequada (P38) ou enquanto o corpo produz uma afeccdo da
propriedade comum e a mente tem a ideia adequada da afeccdo (P39), a mente pode criar o
vinculo e concatenar outras ideias adequadas. Sendo assim, ndo basta formar ideias adequadas
pontualmente, mas estar consciente de estar em processo de formacéo das ideias adequadas.
Ora, sabemos que todos os corpos possuem as propriedades comuns do movimento e do
repouso, pois todos eles convém por envolverem, no minimo, o conceito do atributo extensao.
Entdo, quando a mente produz uma ideia adequada a partir da ideia adequada "dada" das
propriedades comuns, Espinosa afirma que é a propria mente humana que produz essa
adequac&o. E por isso que o filsofo afirma na Proposicdo 40: "Quaisquer ideias na Mente que
seguem de ideias que nela sdo adequadas sdo também adequadas”. Todavia, a demonstracédo
deixa claro que a producdo das ideias adequadas que iniciam a concatenacdo da ordem

necessaria ocorre no nivel da ideia da ideia:

E patente. Pois, quando dizemos que na Mente uma ideia segue de ideias que nela s&o
adequadas, nada outro dizemos sendo que no proprio intelecto Divino é dada uma
ideia da qual Deus é causa, ndo enquanto é infinito, nem enquanto é afetado pelas
ideias de muitissimas coisas singulares, mas apenas enquanto constitui a esséncia da
Mente humana. (grifos nossos)

194 GUEROULT, M. Spinoza II: L’éme. Op. cit., p. 340.
195 Na Proposic3o 1 da Parte Ill Espinosa ird afirmar que é a partir da ideia "dada", isto é, enquanto Deus é afetado
pela ideia da ideia da mente humana, conforme a P9, que a mente podera ser causa adequada.



97

Com efeito, quando a nogdo comum € produzida, a propria mente percebe essa producao
e, consciente dela, pode encadear essas ideias conforme a ordem necesséria da natureza. O
filésofo afirma na demonstracdo que no proprio intelecto Divino é dada uma ideia da qual Deus
é causa. Entretanto, Espinosa ndo esta se referindo ao primeiro sentido da P9 (a ideia que a
mente é), e sim aquele segundo explicitado acima (as ideias que a mente tem), no qual afirmou
que Deus é causa ndo enquanto infinito, nem enquanto afetado por outra ideia de uma coisa
singular existente em ato. O filosofo é bastante claro: "mas apenas enquanto constitui a
esséncia da Mente humana™. Ora, vimos que, se Deus ndo constituisse a sua esséncia, a mente
ndo poderia ter um conhecimento de si mesma, isto &, formar as ideias das ideias das afeccdes.
Essa ideia dada no intelecto infinito € uma producdo da mente, a ideia da ideia, que se reconhece
produzida por uma mente finita causada por Deus. Contudo, Espinosa estd afirmando que a
mente consciente de sua ideia adequada pode formar outras ideias adequadas indefinidamente,
isto é, absolutamente: "Toda ideia que em nos é absoluta, ou seja, adequada e perfeita, é
verdadeira"'%, De fato, as ideias ou nogBes comuns das propriedades gerais ou proprias sdo
adequadas, isto €, completas, pois: "Dizer que uma ideia € em nos absoluta e perfeita, é,
portanto, dizer que ela é verdadeira uma vez que ela é em nds como é em Deus"'®’. A ideia
adequada no sentido forte do termo é aquela produzida exclusivamente pela mente humana.1%
Ao que parece, Espinosa identifica a ideia verdadeira e a ideia adequada, mas se lembrarmos a

defini¢do veremos que h& uma diferenca entre as duas:

Por ideia adequada entendo a ideia que, enquanto é considerada em si, sem relagéo ao
objeto, tem todas as propriedades ou denominagdes intrinsecas da ideia verdadeira.
Explicacdo: Digo intrinsecas para excluir aquela que é extrinseca, a saber, a
conveniéncia da ideia com seu ideado. (ESPINOSA, Ell def. 4)

Assim, pela deducéo da Etica a ideia adequada e a verdadeira sio a mesma ideia, pois,
todas as ideias enquanto referidas a Deus sdo verdadeiras. Por um lado, em Deus a ideia
verdadeira relaciona-se necessariamente com o seu ideado extenso ou pensante, pois Deus ndo
precisa adequar-se a sua verdade. Por outro lado, quando a mente humana forma a ideia
adequada, ela se relaciona com outra ideia adequada com a mesma certeza interna de uma ideia

verdadeira (habemus ideam veram). A ideia adequada é formada apenas pela atividade interna

196 ESPINOSA, Ell P34. (grifos nossos)

197 GUEROULT, M. Spinoza II: L’dme. Op. cit., p. 308.

198 Tschirnhaus pede a Espinosa que lhe dé a verdadeira definicdo das ideias adequadas e verdadeiras. Espinosa
responde: “a palavra adequada refere-se a natureza da ideia nela mesma”. Definicdo que reenvia a denominacgdo
intrinseca de TIE §69 e também a expressdo “formar pensamentos verdadeiros, ou seja, adequados” de TIE §73.
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da mente, pois ela ndo se relaciona ou ndo tem nenhuma relagdo com a atividade externa através
das afec¢des extensas, por isso a sua verdade somente podera ser atestada por ela mesma. A
propriedade intrinseca da ideia adequada € o ser formal da ideia que, em detrimento da
propriedade extrinseca, isto &, do ser objetivo, se percebe como causada por Deus enquanto ser
formal. Conforme observa Gueroult: “O termo adequado envolve entdo dois conceitos conexos:
aquele de totalidade, de onde o nome de inadequado dado a ideia parcial ou mutilada; aquele
de evidéncia por si, ou imediato que resulta da totalidade.'®®” Nesse momento a mente percebe
a ordem e concatenacdo adequada da Natureza que ela deve seguir. A diferenca é que uma ideia
adequada deve ser encadeada enquanto Deus constitui a esséncia da mente humana. A ideia
adequada relaciona-se com outras ideias adequadas, e enquanto a mente produz essas ideias
absolutamente ela ndo tem relagdo com um objeto especifico, porém ela tem a mesma certeza
intrinseca da causalidade interna das ideias que a ideia verdadeira tem com a causalidade
extrinseca das coisas extensas. Em outros termos, a ideia adequada é verdadeira enquanto
internamente produzimos a ordem necessaria da natureza, isto ¢, a ideia da ideia da afec¢do
exprime adequadamente a natureza tanto do corpo quanto da mente humana: "A causa da ideia
adequada e da conexao de ideias adequadas € a propria mente que, exprimindo singularmente
a poténcia pensante da substancia, esté internamente disposta e apta a formar ideias de maneira
absoluta, perfeita e necessaria"??°. Consequentemente, a ideia adequada é verdadeira para a
mente humana internamente disposta: "Quem tem uma ideia verdadeira sabe simultaneamente
ter uma ideia verdadeira e ndo pode duvidar da verdade da coisa?. E importante observarmos

que € uma ideia produzida pela mente humana - em nos (in nobis):

Uma ideia verdadeira em nos é aquela que em Deus, enquanto é explicado pela
natureza da mente humana, é adequada. Suponhamaos pois dar-se em Deus, enquanto
é explicado pela natureza da Mente humana, uma ideia adequada A. Desta ideia deve
dar-se também necessariamente em Deus uma ideia, que € referida a Deus da mesma
maneira que a ideia A. Porém, supde-se que a ideia A refira-se a Deus enquanto é
explicado pela natureza da Mente humana; logo, também a ideia da ideia A deve ser
referida a Deus da mesma maneira, isto é, esta ideia adequada da ideia A estara na
prépria Mente que tem a ideia adequada A; e por isso quem tem uma ideia adequada,
ou seja, quem conhece verdadeiramente uma coisa, deve simultaneamente ter uma
ideia adequada, ou seja, um conhecimento verdadeiro, de seu conhecimento, isto é
(como € por si manifesto), deve simultaneamente estar certo. (ESPINOSA, Ell P43
dem.) (grifos nossos)

De fato, a ideia adequada é produzida enquanto a mente conhece a propriedade comum,

isto é, forma a no¢do comum, e essa ideia é adequada em Deus, isto €, & a mesma. Porém, se a

199 GUEROULT, M. Spinoza II: L’éme. Op. cit., p. 23.
200 CHAUI, M. A nervura do real II. Op. cit., p. 243.
201 ESPINOSA, Ell P43.
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mente forma a ideia dessa ideia adequada enquanto conhece as relacfes causais entre as coisas,
ela tem uma ideia da sua ideia adequada e pode continuar progressivamente formando ideias
adequadas tanto das coisas quanto das suas proprias ideias. Decerto, todos 0s homens formam
ideias adequadas das propriedades das coisas, uns mais outros menos, porém cada ideia de uma
ideia adequada envolve a certeza porque conhece o ideado perfeitamente. Estas ideias nos
fazem conhecer as causas necessarias e universais entre as propriedades gerais das coisas.
Gueroult nos auxilia a compreender que uma ideia verdadeira e adequada pode ser facilmente
entendida comparando-a com a ideia falsa: "Na mente, a ideia da ideia falsa €, portanto
necessariamente uma ideia falsa, pois, se ela fosse verdadeira, a ideia falsa, se sabendo falsa,
conheceria aquilo de que ela esta privada e cessaria de ser falsa. Mas, como ela tem dela mesma
uma ideia falsa, ela se cré verdadeira, entdo ela ¢ falsa"?%. Assim, a ideia falsa n4o pode revelar
por ela mesma a sua falsidade, e apenas uma ideia verdadeira pode se manifestar como
verdadeira: "De fato, assim como a luz manifesta a si propria e as trevas, assim a verdade é
norma de si e do falso" (Sane sicut lux seipsam et tenebras manifestat, sic veritas norma sui et
falsi)?®%, Assim, a crenca que uma ideia falsa pode ter de sua verdade ndo é a certeza, justamente
porgque € uma crenca que repousa no desconhecimento do que ela propria é enquanto ideia.
Espinosa afirma fortemente que uma ideia ndo € algo mudo, isto é, uma cole¢do de recortes
pontuais ou imagens da realidade, mas um modo de pensar, ou seja, 0 proprio inteligir. Assim,
a ideia adequada ou verdadeira é produzida por aquela mente que realiza o percurso de
conhecimento completo e perfeito das verdadeiras causas, isto é, das primeiras causas das coisas
que ela contempla, pois percebe tanto a ordem comum quanto a necessaria e reconhece a sua
verdade. Deus é explicado pela natureza da mente humana, e nesse momento, a mente percebe
que produz o conhecimento de que Deus constitui a sua prépria natureza e esséncia. A ideia

adequada é a compreensdo das relacdes causais de imanéncia entre todas as coisas existentes.

Ora, desde o TIE, Espinosa ja afirmara que possuimos 0s instrumentos inatos para
construir obras intelectuais. Assim, através do intelecto - com sua forga nativa - isto é, aquilo
gue em nos ndo é causado por causas externas, a mente adquire outras forgas para outras obras
intelectuais. Na Etica, estar internamente disposta é justamente produzir uma ideia adequada
ou verdadeira, pois a partir dessa percepcao a mente pode inteligir as conveniéncias, diferengas

204

e oposicoes entre as coisas. Espinosa nos mostra que é justamente pela ideia verdadeira,~>* ou

202 GUEROULT,M. Spinoza II: L’éme. Op. cit., p. 397.

203 ESPINOSA, Ell, P43 esc.

204 Os paragrafos 33 e 34 do TIE afirmam: “A ideia verdadeira (pois temos uma ideia verdadeira) é algo diverso
do seu ideado: de fato, algo € o circulo, algo outro € a ideia do circulo. Pois a ideia do circulo ndo é algo que tem
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seja, uma ideia formada pela propria mente — no segundo sentido da P9 (as ideias que a mente
produz), — que conquistamos a certeza de nosso conhecimento. Para Espinosa a certeza néo e
nada além da propria esséncia objetiva, isto ¢, 0 modo como sentimos a esséncia formal das
coisas. De fato, como afirma o filésofo no TIE, para que eu saiba ndo é necessario que eu saiba
que sei: “E a partir disso, mais uma vez, fica patente que ninguém pode saber o que seja a suma
certeza a ndo ser quem tem uma ideia adequada ou esséncia objetiva de alguma coisa; é claro,
porque sd3o o mesmo a certeza e a esséncia objetiva”2%®. O verdadeiro método, apresentado por
Espinosa no TIE, é justamente a via para que a propria verdade, ou as esséncias objetivas das
coisas, isto é, as ideias, sejam buscadas na devida ordem. A ideia verdadeira é uma afirmacao
de nossa poténcia de pensar que auxilia a mente a distinguir entre a inteleccdo ou razéo e a
imaginacdo. O método é o conhecimento reflexivo, isto é, a ideia da ideia. Assim, Espinosa
afirma que ndo é possivel que haja uma ideia da ideia sem que haja primeiro uma ideia, por esse
motivo somente haverd método quando a mente perceber que forma as suas proprias ideias. O
“bom método” é aquele que mostra como a mente deve ser dirigida conforme a norma de uma

ideia verdadeira dada:

Ademais, como a razo que h4 entre duas ideias é a mesma que a razdo que ha entre
as esséncias formais daquelas ideias, segue-se dai que o conhecimento reflexivo que
é da ideia do Ente perfeitissimo sera superior ao conhecimento reflexivo das demais
ideias; isto é, sera perfeitissimo o Método que mostra de que modo a mente ha de ser
dirigida conforme a norma da ideia dada do Ente perfeitissimo. (ESPINOSA, TIE,
838, p. 49)

Assim, vemos que a ideia verdadeira € um instrumento inato tal que, no momento que
inteligimos, simultaneamente inteligimos a diferenca entre ela e as demais ideias, isto é, a

imaginacdo ou a ordem comum da natureza. A partir de uma ideia verdadeira a mente intelige

periferia e centro, como o circulo, nem a ideia do corpo é o préprio corpo; e como é algo diverso de seu ideado,
serd também, por si mesma, algo inteligivel; isto é, a ideia, quanto a sua esséncia formal, pode ser objeto de
outra esséncia objetiva, e esta outra esséncia objetiva, por sua vez, em si mesma considerada, também serd algo
real e inteligivel, e assim indefinidamente. [§34] Pedro, por exemplo, é algo real; mas a ideia verdadeira de Pedro
€ a esséncia objetiva de Pedro, em si mesma algo real e totalmente diverso do préprio Pedro. E como a ideia de
Pedro é algo real, que possui sua esséncia peculiar, sera também algo inteligivel, isto é, objeto de uma outra
ideia, ideia que tera objetivamente em si tudo aquilo que a ideia de Pedro tem formalmente; e, por sua vez, a
ideia que é da ideia de Pedro tem de novo sua esséncia, a qual também pode ser objeto de outra ideia, e assim
indefinidamente. O que qualquer um pode experimentar quando vé que sabe o que é Pedro e também que sabe
que sabe, e mais uma vez sabe que sabe que sabe, etc. Donde consta que, para que se intelija a esséncia de
Pedro ndo é necessario inteligir a propria ideia de Pedro, e muito menos a ideia da ideia de Pedro; o que é o
mesmo que dizer que, para que eu saiba, ndo é mister que eu saiba que sei, e muito menos é mister saber que
sei que sei, ndo mais do que para inteligir a esséncia do triangulo é mister inteligir a esséncia do circulo. Mas é
o contrario que se da nessas ideias. Pois, para que eu saiba que sei, necessariamente devo primeiro saber.
(ESPINOSA, TIE, P. 367)

205 ESPINOSA, Op. cit., p. 367.
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a si mesma — ideia da ideia — e, tanto mais, quanto mais a mente intelige ou reflete sobre o Ente

perfeitissimo: o que o filésofo denomina de “método perfeitissimo”:

Ademais, a partir disso que dissemos por ultimo, a saber, que a ideia deve convir
totalmente com sua esséncia formal, faz-se patente, mais uma vez, que, para que a
mente reproduza totalmente o modelo da Natureza, deve produzir todas as ideias a
partir daquela que reproduz a origem e a fonte da Natureza inteira, para que ela
também seja a fonte das demais ideias. (ESPINOSA, TIE, 8§42, p. 51)

Ainda no TIE, Espinosa afirma gue quanto mais a mente se conhece, tanto mais ela
intelige as suas forgas e a ordem da Natureza: “e quanto mais intelige a ordem da Natureza,
tanto mais facilmente pode coibir-se de inutilidades, no que consiste todo o Método™2%. Ora,
inteligir a ordem necesséria da Natureza é inteligir Deus e 0s seus atributos, isto €, formar ideias
adequadas indefinidamente.?®” Apenas quando a mente intelige a Natureza a partir da ideia de
Deus ela produz as suas ideias de forma autdbnoma e absoluta. Porém, enquanto no TIE Espinosa
parte da ideia verdadeira para chegar a ideia do Ente perfeitissimo, na Etica o filosofo parte da
ideia de Deus para chegar, nesse momento da deducdo, a ideia verdadeira ou adequada.

E preciso notar que Espinosa nos conduziu, como que pela m&o ou como que pela ideia
da ideia a realizar o percurso de conhecimento da esséncia divina ou do atributo Extensdo. O
préximo passo que se inicia na Proposicdo 45 serd nos conduzir a completar o percurso da
ciéncia intuitiva ou 3° género de conhecimento, ja iniciado pela parte | da Etica, conhecimento
da esséncia divina ou do atributo Pensamento. E importante ressaltar que, apesar de ser um
conhecimento de 3° género, isto é, que "procede da ideia adequada da esséncia formal de alguns
atributos de Deus para o conhecimento adequado da esséncia das coisas"?%, ele pode ser
conhecido pelo 2° género. Em outras palavras, apesar do 2° género referir-se as propriedades

gerais, ele pode a partir dessas regras da razdo elaborar Proposi¢cdes demonstrativas que nos

206 ESPINOSA, Op. cit., p. 368.

207 “[418] Acrescente-se que a ideia comporta-se objetivamente do mesmo modo que o préprio ideado
comporta-se realmente. Se, portanto, na Natureza se desse algo que ndo tem comércio algum com outras coisas,
e se disso também se desse uma esséncia objetiva, que devesse convir totalmente com a formal, [entdo] nenhum
comércio tampouco ela teria com outras ideias, isto €, nada poderiamos concluir <nem inteligir> dela; e
inversamente, aquelas [coisas] que tém comércio com outras coisas, como sdo todas as que existem na Natureza,
serdo inteligidas e também suas esséncias objetivas terdo o mesmo comércio, isto €, outras ideias serdo
deduzidas a partir delas, as quais, de novo, terdo comércio com outras; e assim, crescem os instrumentos para
proceder mais adiante. Era o que nos esfor¢dvamos em demonstrar. [42§] Ademais, a partir disso que dissemos
por ultimo, a saber, que a ideia deve convir totalmente com sua esséncia formal, faz-se patente, mais uma vez,
gue, para que a mente reproduza totalmente o modela da Natureza, deve produzir todas as suas ideias a partir
daquela que reproduz a origem e a fonte da Natureza inteira, para que ela também seja a fonte das demais
ideias”. (ESPINOSA, Op. cit., p. 369)

208 ESPINOSA, Ell P40 esc. 2.
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conduzam, como o faz o proprio filésofo, ao conhecimento das esséncias.?®® Entretanto, a
execucdo do 3° género cabe a cada mente singular realizar porque ele € direto e imediato,
bastando perceber a ideia verdadeira ou adequada dada para perceber a esséncia absolutamente
infinita de Deus: "Cada ideia de qualquer corpo, ou de coisa singular, existente em ato, envolve
necessariamente a esséncia eterna e infinita de Deus". A demonstracdo dessa Proposicao é
importante porque ela consolida o cuidado que tivemos em preservar o conceito de existéncia
em ato para Espinosa. O filésofo afirma que a ideia de uma coisa singular existente em ato
envolve tanto a esséncia (proporcéo certa) como a existéncia em ato da propria coisa sob o0
atributo Extensdo. No entanto, como as coisas singulares tém Deus como causa enquanto
considerado sob o atributo de que elas préprias séo modos, as ideias das coisas singulares devem

necessariamente envolver o conceito do atributo Pensamento.

Todavia, Espinosa faz uma ressalva no escolio dessa Proposicdo, pois a partir do 3°

género a existéncia ganha um sentido muito mais amplo:

Por existéncia ndo entendo aqui a duragao, isto é, a existéncia enquanto é concebida
abstratamente e com algum aspecto de quantidade. Pois falo da prépria natureza da
existéncia, que se atribui as coisas singulares porque da necessidade eterna da natureza
de Deus seguem infinitas coisas em infinitos modos. Falo, insisto, da prépria
existéncia das coisas singulares enquanto sdo em Deus. Pois, ainda que cada uma seja
determinada por outra coisa singular a existir de maneira certa, todavia a forga pela
qual cada uma persevera no existir segue da necessidade eterna da natureza de Deus.
(grifos nossos)

Como resultado da intuicéo, percebemos que a ideia de uma coisa singular existente em
ato, que envolvia a existéncia em ato (a duracdo sob aspecto de quantidade), agora é percebida
apenas através de sua esséncia (proporcao certa sob o aspecto da eternidade). De fato, Espinosa
esta afirmando que a existéncia das coisas singulares € muito mais ampla do que esta que
podemos conhecer sob o aspecto da duracdo. No entanto, ndo cabe a Parte |1 tratar da esséncia
do corpo sob 0 aspecto da eternidade, 0 que sera desenvolvido na Parte V da Etica. O que é
importante ressaltar € que a mente opera de trés formas distintas: ""Se a imaginacdo alcanca a

mente, seu corpo e todas as coisas como pars partialis e a razdo os conhece como pars

209F 5 que entendemos quando Espinosa elabora o seu exemplo da 42 proporcional para referir-se as operacdes
dos trés géneros: "Sdo dados, por exemplo, trés nimeros para que se obtenha um quarto que esteja para o
terceiro como o segundo estd para o primeiro. Negociantes ndo tém duvida em multiplicar o segundo pelo
terceiro e dividir o produto pelo primeiro; a saber, porque ainda ndo cederam ao esquecimento o que escutaram
do mestre sem nenhuma demonstragdo; ou porque frequentemente experimentaram-no em numeros
simplissimos; ou pela for¢ca da demonstra¢do da proposicdo 19 do Livro 7 de Euclides, isto é, pela propriedade
comum dos proporcionais. Ora, nos nimeros simplissimos ndo é preciso nada disto. Dados, por exemplo, 1, 2, 3
ninguém deixa de ver que o 6 é o quarto nimero proporcional, e isto muito mais claramente porque, a partir da
proporcdo mesma que por uma Unica intuicdo vemos ter o primeiro com o segundo, concluimos o quarto".
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communis, a intuicio os apreende como pars singularis"?!°. Podemos perceber que cada vez
que a mente opera, seja pela razéo ou intuicdo, ela amplia o0 seu conhecimento da Natureza.
Entretanto, precisamos investigar: a forca pela qual cada coisa singular persevera na existéncia

e pela qual ela transita entre os géneros de conhecimento € igual para todos os entes singulares?

Assim entendido, o 3° género de conhecimento ou ciéncia intuitiva, apesar de muito
mais raro que o 2° género, conduz a mente a percep¢do imediata dos atributos de Deus, isto é,
a mente explica todas as coisas e se explica a partir do conhecimento da esséncia eterna e
infinita de Deus: "O conhecimento da esséncia eterna e infinita de Deus que cada ideia envolve
é adequado e perfeito"?'!. Tal como Espinosa afirma na demonstragio: "A demonstracdo da
proposicao precedente € universal, e que se considere a coisa seja como parte, seja como todo,
sua ideia, seja do todo, seja de uma parte, envolvera a esséncia eterna e infinita de Deus". A
intuicdo ndo tem a necessidade de encadear as ideias adequadas para compreender (inteligir) a
ordem necessaria da Natureza, mas € uma percepc¢do imediata, seja a partir da ideia de uma
esséncia singular ou do proprio atributo, pois a mente sabe que sabe ou tem a ideia verdadeira
daquilo que conhece perfeitamente. Entretanto, a intuicdo ndo pode partir da imaginacéo, isto
é, do conhecimento dos corpos, mas pode originar-se da razdo para a producao do conhecimento
adequado da esséncia formal dos atributos que conduz a mente ao conhecimento adequado das
esséncias das coisas. Conforme afirmou Espinosa, 0 conhecimento do 1° género € a Unica causa
da falsidade, enquanto o 2° e o0 3° sdo necessariamente verdadeiros, 0s quais nos ensinam a
distinguir o verdadeiro do falso.?*? O que significa que 0 2° e 0 3° géneros nos auxiliam a
perceber a relacdo entre a ordem necessaria, percebida por estes, e a ordem comum da natureza,

percebida pela imaginagéo.?*

A Proposicdo 47 da Etica, a Gltima dedicada a adequac&o, conclui o percurso que
deduziu o conhecimento da esséncia divina tanto extensa quanto pensante: "A Mente humana
tem conhecimento adequado da esséncia eterna e infinita de Deus". Nesse percurso, Espinosa
pretendeu conduzir os homens ao conhecimento claro e distinto da Natureza. Dito de outro
modo, Espinosa nos auxiliou a perceber que Deus constitui a natureza da mente e, com a sua

ajuda, percebemos que Deus pode também constituir a esséncia da mente a partir da producgéo

210 CHAUI, M. A nervura do real Il. Op. cit., p. 246.

211 ESPINOSA, Ell P46.

212 ESPINOSA, Ell P41 E P42.

213 Na Parte V da Etica Espinosa reforca a ideia de que o terceiro género depende do esforco que surge a partir
do segundo: “O esforco ou Desejo de conhecer as coisas pelo terceiro género de conhecimento ndo pode
originar-se do primeiro, mas certamente do segundo género de conhecimento”. (ESPINOSA, EV P28)
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interna de ideias adequadas. Assim, qualquer homem que realize o percurso pode perceber a
esséncia infinita de Deus e a sua eternidade. O que o filésofo nos faz compreender é que nada
muda, em sentido fenomenoldgico, pois continuamos a perceber tanto as afeccdes dos corpos

como as no¢des comuns tal como as percebiamos.

Que os homens ndo tenham de Deus um conhecimento téo claro quanto o das no¢des
comuns, isto vem de ndo poderem imaginar Deus, como aos corpos, e de terem
ajuntado o nome de Deus as imagens das coisas que costumamaos ver; o que 0s homens
mal podem evitar, porque sdo continuamente afetados pelos corpos externos.
(ESPINOSA, Ell P47 esc.)

De fato, enquanto os homens ndo formam uma concatenacgéo de ideias adequadas que
alcance a esséncia dos atributos, as suas no¢ées comuns e ideias adequadas acabam se tornando
abstragdes, pois se atribui realidade ao que é parcial e ndo se explica por si, nem existe por si.?**
Os homens atribuem indevidamente a origem do movimento as substancias sensiveis das coisas
singulares ou a origem das ideias as substancias inteligiveis, deixando de apreender a
causalidade eficiente imanente dos atributos divinos. Contudo, ainda que parcial, os homens
possuem um conhecimento da esséncia divina. O problema é que ndo conseguem apreender a
ordem necessaria da natureza, e por isso, sao todos arrastados pela forca da imaginacdo e
submetidos apenas a ordem comum da natureza. Espinosa afirma que a maioria dos erros ocorre
porgue 0s homens ndo aplicam corretamente 0s nomes as coisas, pois se prestarmos atencao as
mentes elas ndo erram, mas apenas estdo privadas do encadeamento causal necessario da
natureza que liga todas as ideias e todas as coisas ao conhecimento de Deus. Chaui reafirma a
causa de juntarmos a palavra "Deus" e as imagens que naturalmente percebemos, pois passamos
da ideia aos nomes de Deus: "criador, legislador, juiz, governante - e aos adjetivos que
enunciam suas qualidades - bom, justo, onipotente, onisciente, incriado, imortal, insondavel,
incognoscivel"?®. Os erros ocorrem ou porque os homens ddo 0 mesmo nome a coisas

diferentes ou porque ddo nomes diferentes a mesma coisa, enquanto presos as arbitrariedades

214 Dai a importancia de apreender o todo. Com efeito, s6 conhecemos a parte quando integrada no todo da
Natureza, caso contrdrio, mesmo no nivel da razdo a abstracdo torna-nos ignorantes das causas das coisas: "Ha
'seres de razdo' que estdo mais proximos da realidade que as ideias tiradas dos dados sensiveis: sdo as abstracoes
gue se encontram nas percep¢oes do segundo género. Do plano da razdo sdo as nog¢des de verdade e erro, de
bem e de mal, toda vez que se atribui a essas no¢des uma realidade qualquer, bem como as nogbes de
transcendéncia divina, de alma, de entendimento, de vontade, de movimento e repouso, toda vez que se atribui
a elas uma realidade substancial ou quase substancial. E esse o erro da filosofia de Descartes, a qual, sem divida,
Espinosa tem em mente refutar em suas no¢des fundamentais de alma, de extensdo, de vontade independente
do entendimento, de Deus criador, e também, no que se refere a duvida metddica, a hipdtese do Deus
enganador, nog¢des todas inadequadas, segundo Espinosa, que provém do fato de ter Descartes atribuido
realidade a abstracGes deste segundo grau". (TEIXEIRA, L. Op. cit., p. 12)

215 CHAUI, M. A nervura do real Il, p. 260.
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da linguagem n&o compreendem um pensamento, ainda que pensem todos as mesmas coisas.
Espinosa utiliza dois exemplos-limite para ilustrar a tese de que possuimos o conhecimento de
Deus, mas que ao tentarmos acessa-lo por meio das palavras da linguagem somos reenviados
as imagens deturpadas e acabamos por confundir aquilo que € claro e distinto.?'® Assim, da
mesma maneira que nos exemplos percebemos uma discrepancia ou desacordo entre a ordem
interior do pensamento e a ordem exterior de sua expressao falada ou escrita, da mesma maneira
percebemos uma discrepancia entre os sentidos corporais e 0 pensamento que ndo consegue
compreendé-los ou conecta-los. Dito de outro modo, os homens ndo compreendem a ordem
necessaria da natureza, pois ela estd em discrepancia em relacdo a ordem comum da natureza.
De fato, tudo aquilo que os homens percebem apenas como contingente, na verdade, é apenas
ignorancia de sua ordem necessaria. Contudo estdo privados do conhecimento adequado da
Natureza, pois permanecem contemplando apenas a sua ordem comum e negligenciando as
operacOes pelos géneros adequados, isto €, ignorando a poténcia de nossa capacidade racional
de pensar.

2.8. O tempo, a contingéncia e o possivel

E essa a grande critica de Espinosa em relagdo a imaginago, pois ela introduz a
fragmentacdo e a descontinuidade na Natureza, ja que € um género de conhecimento que ndo
percebe a base desta continuidade: a substancia infinita e indivisivel. Espinosa afirma que
depende apenas da imaginacdo que contemplemos as coisas, tanto a respeito do presente, quanto
do passado ou do futuro, como contingentes: "N&o é da natureza da Razdo contemplar as coisas
como contingentes, mas como necessarias"?'’. De fato, a imaginacdo é uma poténcia que
engendra a representacio do tempo, 0 qual n&o existe fora da mente, no mundo. E a partir da
percepcao temporal que a imaginacdo percebe e reproduz a ordem comum da natureza, a qual
produzira a ilusdo da contingéncia. Porém, apesar do tempo ser um ser forjado, ele ndo é uma

ilusdo, pois o tempo € um modo de pensar que se impde a todos do ponto de vista exterior

216 “E seguramente a maioria dos erros consiste sé em n3o aplicarmos corretamente os nomes as coisas. Com
efeito, quando alguém diz que as linhas tracadas do centro do circulo até sua circunferéncia sdo desiguais, ele
decerto entende por circulo, ao menos nesta ocasido, outra coisa que os Matematicos. Assim, quando os homens
erram no cdlculo, tém na mente uns nimeros, no papel outros. Pois se se prestar aten¢do a suas Mentes, decerto
ndo erram; parecem todavia errar porque pensamos que tém na Mente os nimeros que estdo no papel. Se ndo
fosse isto, creriamos que ndo erram em nada; como ndo cri errar aquele que ainda ha pouco ouvi gritando que
sua casa voara para a galinha do vizinho, ja que seu pensamento me parecia suficientemente perspicuo.
(ESPINOSA, Ell P47 esc.)

217 ESPINOSA, Ell P44,
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através de uma ato de comparagdo imaginativa: “A imagina¢do intervém, portanto, no ato
constitutivo do tempo, o qual consiste em comparar a percepcdo de uma duragéo,
indeterminada, indefinida, a duracdo universalizada de um movimento invariavel, como por
exemplo, o movimento aparente do sol”’?'8, A duragio desse movimento aparente ¢ particular,
entretanto ele se torna a referéncia universal de todas as duragdes. O tempo é um auxiliar da
imaginacdo que organiza e estrutura as percepcles sensiveis, isto é, estrutura as ideias das
afeccdes corporais. Conforme observa Nicolas Israél, o tempo esta presente no mundo na
medida em que serve de referéncia as acfes que transformam a natureza; assim, o tempo € um
instrumento préatico e util para o uso da vida: “Espinosa confere aos auxiliares da imaginagdo
um estatuto particular, posto que, se eles ndo existem na natureza, eles determinam as ac6es
humanas. Eles estdo presentes fora da mente de cada um, se impondo a todos do exterior sem,
no entanto, ter um correlato objetivo”?!®. Portanto, o tempo é engendrado pela poténcia da
abstracdo imaginativa que compara a duracdo de cada coisa a duracdo de um movimento
invariavel, ele distingue e formaliza as ideias das afec¢fes para que possamos nos orientar no
mundo. E a existéncia do tempo, justamente, que permite que o homem possa formular uma
ciéncia da natureza: “O tempo pode assim ser concebido pelo intelecto no quadro de uma logica
abstrata e imaginativa ou percebido pela imaginacéo a partir da sucesséo das ideias das afecc¢oes

corporais”??,

A ilusdo da contingéncia produzida pelo conhecimento imaginativo entre 0os modos
finitos ocorre porgue ndo conseguimos perceber a ideia de uma sucessdo necessaria, isto é, da
ordem necessaria da natureza que sustenta a duragcdo ou existéncia das coisas particulares.
Assim, a ligacdo entre passado, presente e futuro é descontinua, ndo conseguimos perceber as
causas que produzem ou excluem um determinado modo na existéncia. Espinosa define a
contingéncia pelo desconhecimento das causas de producdo de determinadas coisas singulares,
isto é, pela auséncia ou duvida em relacdo a determinagdo: “Chamo contingentes as coisas
singulares, enquanto, ao prestarmos atencao a sé esséncia delas, nada encontramos que ponha
necessariamente sua existéncia ou que necessariamente a exclua”??*, Conforme observa lsraél,
a contingéncia se inscreve numa certa forma temporal, que ndo é nada além da duragéo

imaginada: “O tempo e a contingéncia sdo duas abstracdes que derivam do mesmo processo

218 ISRAEL, N., Op. cit., p. 46.
219 |dem, ibidem, p. 47.

220 |dem, ibidem, p. 65.

221 ESPINOSA, EIV def. 3.
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imaginativo, o qual oculta a maneira pela qual os modos dependem da substancia”???. No
escllio da Proposicdo 44 Espinosa reproduz a génese psicoldgica da ilusdo imaginativa,
segundo a qual o tempo aparece como a estrutura que organiza a experiéncia para a reproducéo
de uma ordem contingente da natureza.??® O filésofo formula o exemplo de um menino que,
ingenuamente — j& que a sua estrutura cognitiva € maximamente imaginativa —, tenta prever um

evento na ordem comum da natureza, 0 encontro com 0s passantes:

Suponhamos pois um menino que pela primeira vez ontem pela manhd tenha visto
Pedro, ao meio-dia Paulo e ao entardecer Simedo, e que hoje de novo pela manha
tenha visto Pedro. Pela Proposicdo 18 desta parte é patente que tdo logo veja a luz
matutina, imaginara o sol percorrendo a mesma parte do céu que no dia anterior, ou
seja, um dia inteiro, e simultaneamente com o amanhecer imaginara Pedro, com o
meio-dia Paulo e com o entardecer Simedo, isto é, imaginara a existéncia de Paulo e
de Sime&o com relacdo ao tempo futuro; e pelo contrério, se ao entardecer vir Simeéo,
relacionaré Paulo e Pedro ao tempo passado, a saber, imaginando-os simultaneamente
com o tempo passado; e isto com tanto mais constancia quanto com mais frequéncia
o0s tenha visto nessa ordem. Porque, se acontece alguma vez de hum outro entardecer
ver Jacé em lugar de Simedo, entdo no dia seguinte imaginar4 com o entardecer ora
Simedo, ora Jac6, mas ndo a ambos em simultaneo; pois supbe-se que viu no periodo
da tarde s6 um deles, ndo ambos em simultaneo. E assim a sua imaginacéo flutuara e
com o futuro entardecer imaginara ora um, ora outro, isto é, ndo contemplarad nenhum
certamente, mas ambos contingentemente como futuros. E esta flutuacdo da
imaginacao serd a mesma se for a imaginagao das coisas que contemplamos da mesma
maneira com relacdo ao tempo passado ou ao presente, e consequentemente
imaginaremos como contingentes as coisas relacionadas tanto ao tempo presente
quanto ao passado ou o futuro.

Vemos que é a partir da lembranca e da sucessao, isto é, pela associacdo das imagens
pelas quais o menino foi afetado simultaneamente, de Pedro e a manhd, de Paulo e o sol
meridiano, de Simedo e o entardecer, que ele efetua a localizacdo no tempo e a ordem de
sucessdo dos encontros. Assim, € a partir da lembranca da ordem imaginada e formada pelo
habito (o dia inteiro passado) que 0 menino pode reproduzir o passado ou tentar prever o futuro.
De fato, a presenca imaginada do futuro decorre da ordem dos encontros suscitados pela
memoria: “A memoria da sucessao passada d& nascimento a uma espera, que ndo € nada outro
que 0 modo de presenca do futuro”??*. Assim, o futuro ¢ imaginado porque é suscitada a

lembranga de uma ordem de afecc¢Ges que podera ser reproduzida novamente. De fato, o passado

222 |dem, ibidem, p. 94.

223 Conforme observa Itokazu: “O tempo n3o é uma ideia que temos da duracdo, mas uma comparacdo de
duragdes que, ela mesma, ndo tem existéncia e nem pode existir, por isso ndo sdao nem verdadeiros, nem falsos,
nem ficticios, mas os entes de razdo sdo frequentemente confundidos com as ideias porque “provém e se
originam muito imediatamente das ideias dos entes reais”. (ITOKAZU, E. M. Tempo, eternidade e dura¢éGo na
filosofia de Espinosa. Tese de doutorado apresentada ao Departamento de Filosofia da Universidade de Sao
Paulo, 2008, p. 108)

224 ISRAEL, N., Op. cit., p. 103.
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nada mais é do que a imaginacdo de afec¢des concatenadas a um acontecimento no tempo
decorrido, ou seja, a lembranga. Com efeito, a imaginacéo da duracdo, tanto do tempo passado
como do futuro, “sdo dimensdes internas desse presente que passa’??. Quando 0 menino
percebe Jacd ao invés de Simedo, ele associa esse novo fato em sua projecéo para o futuro, pois
ele possui agora dois encadeamentos contingentes gravados na memdria. Percebemos que 0
menino termina por atribuir contingéncia aos encontros com 0s passantes porque a sua
imaginacdo flutua, isto €, é engendrada a duvida e ele ndo consegue encontrar uma regra ou
regularidade que garanta a previsdo ou explicacdo para estes acontecimentos. Observamos
justamente que o menino ligou dois acontecimentos futuros (a imagem do Sol e aquela de
Simedo), pois ele observou essa regularidade anteriormente. A ideia de contingéncia surge
porque, quando ele observa Jacé ao invés de Simedo, a regularidade é quebrada e aquele evento

que era regular (a imagem do Sol poente e Simedo) € imaginado como contingente.

O resultado desse processo cognitivo, que envolve as afec¢bes corporais presentes e a
concatenacdo dos vestigios do cérebro, leva 0 menino a previsao de uma ordem flutuante, pois
com o entardecer ele ndo terd nenhuma certeza de qual desses homens aparecerd. Assim, 0S
passantes serdo imaginados pelo menino como futuros contingentes, além disso, ndo importa a
qual relacdo com o tempo nos reportamos, pois, a auséncia de ordem o levaré a imaginar todos
0S acontecimentos, sejam passados ou presentes como contingentes. Espinosa descreve o
encadeamento de imagens no cérebro conforme a associacdo da imagem de uma coisa no
tempo, isto €, a associacdo desta imagem com a posicdo do sol em determinado lugar no céu.
Assim, a simultaneidade entre o encontro e uma certa posicdo do sol é relacionada a um
movimento regular do sol para assegurar a localizacdo dos passantes no tempo. Dessa forma,
como acrescenta Israél: “A superposic¢do de diferentes ordens de sucessdo na memdria associa
de maneira contingente e despropositada as afec¢fes corporais, destréi a ordem necessaria do
encadeamento das causas ou a ordem imagindria derivada do habito’?%%. Portanto, Espinosa nos
mostra em seu exemplo que a contingéncia € imaginada porque as ideias ndo se encadeiam
segundo a ordem necessaria da natureza, nem segundo uma relacdo de semelhanca entre ordens

imaginarias, mas segundo a ordem comum da natureza, isto €, ao acaso dos encontros.

Qual a importancia de entendermos o que é o tempo? Além de auxiliar a imaginar a
contingéncia, o tempo também dificulta a apreensdo do que seja de fato a duracéo, pois ele
divide aquilo que s6 pode ser dividido abstratamente. Conforme observa Itokazu, a duragéo em

225 BOVE, Laurent. La stratégie du conatus : affirmation et résistance chez Spinoza. Paris : J. Vrin, 2017, p. 21.
226 ISRAEL, N., Op. cit., p. 106.



109

Espinosa, pelo fato de ser indivisivel, implica inaplicabilidade e incongruéncia do tempo em
relacdo a ela: “Explicar a durag@o pelo tempo seria desconfigura-la, perdé-la, ou em termos
propriamente espinosanos, uma abstragdo”??’. O tempo deixa de ser considerado um ente de

228

razao, tal como apresentado nos PPC e CM, e torna-se um auxiliar da imaginacao.=*° Itokazu

segue os passos de Bernard Rousset em sua interpretacdo sobre a Correspondéncia de Espinosa:

E conveniente destacar que, na carta 12, se o tempo ¢ dito ‘medida’, ele ndo ¢ definido
como simples medida de movimento, tal como poderia autoriza-lo Aristdteles e que
poderia permitir a fisica dos cartesianos, mas como uma medida da duracéo, o que
adquire uma outra densidade, seja de reflexdo filoséfica, ontoldgica, fisica, metafisica,
e até pratica. (ROUSSET, 2000, p. 128)

Porém, precisamos compreender qual o acréscimo gue nos traz a reflexdo sobre o tempo
medida da duracdo em relacdo ao tempo medida do movimento, j& que ambos operam atraves
da imaginacdo. Rousset nos faz lembrar que o periodo em que a carta 12 foi escrita € justamente
aquele em que o filésofo esta elaborando a sua doutrina do conatus. Assim, a articulacao entre
conatus e duragdo sera importante para entendermos a expressao de Rousset: “todo o
espinosismo ¢ um realismo da duragdo”??°. Ora, vimos que Espinosa define a duracéo, que
pertence apenas aos modos finitos, como a continuacdo indefinida da existéncia. Visto que a
esséncia dos modos ndo envolve existéncia necesséria, eles dependem da substancia pela qual
sdo concebidos e postos na existéncia, mas que jamais os elimina da existéncia. A questdo
principal que a carta nos ajuda a compreender é que 0os modos da substancia ndo podem ser
compreendidos pelos auxiliares da imaginacao, tais como o tempo, 0 numero e a medida.
Conforme observa Itokazu, entender a duragdo néo se restringe apenas a pensar a intromissao
equivoca do tempo na teoria da conservagdo, mas afirma que “a relagao entre a substancia e
seus modos ndo ¢ mais de exterioridade”?*°. Desde a carta 12 Espinosa nos alerta para dois
problemas que envolvem pensar a duragdo ou a eternidade com relagdo ao tempo: separar 0s
modos da substancia e a maneira como escoam da eternidade, e além disso, negar o infinito em

ato. A originalidade do pensamento de Espinosa estd no modo pelo qual ele estabelece a relagéo

227 |TOKAZU, E. M., Op. cit., p. 134.

228 Nos Pensamentos Metafisicos, Espinosa atribui ao tempo, ao niimero e 8 medida o estatuto de entes de razdo
ja que eles nos auxiliam a determinar a durag¢do ou o movimento das coisas, comparando-as com aquelas coisas
cujo movimento é invaridvel. No entanto, conforme observa Itokazu: “se nos Pensamentos Metafisicos, o tempo
bem poderia servir para instrumentalizar as ciéncias e, como ‘ente de razao’, dar asas ao conhecimento, no
percurso da obra, o tempo transfigura-se num ‘ente de imaginagao’, perdendo nisso o seu honroso estatuto
racional para esconder-se sob o abrigo das sombras das asas da imaginag¢do”. (ITOKAZU, E. Op. cit., p. 102)

229 ROUSSET, B. « Le realisme spinoziste de la durée » in L’immanence et le salut. Regards spinozistes. Paris : Kimé,
2000, p. 128.

230 ITOKAZU, E. M., Op. cit., p. 138.



110

causal entre a substéncia e suas afecgdes. Pelo fato de ser uma causalidade imanente, ele ndo
introduz qualquer exterioridade entre a causa e o efeito. A imanéncia permite que os modos
permanecam na substancia sem a qual ndo podem existir nem ser concebidos, ja que a

substancia é causa eficiente e imanente tanto da esséncia quanto da existéncia dos modos?*:

A imanéncia espinosana leva-nos para um campo diametralmente oposto ao
cartesiano: compreender o que é ser um modo finito da substancia exige compreender
como, nesta filosofia da imanéncia, se estabelece também uma relacdo de
dependéncia, e como esta Ihe comunica a sua poténcia na maneira como escoam da
eternidade. (ITOKAZU, E. Op. cit., p. 139)

Assim, ao percebermos que a substancia desdobra causalmente a sua poténcia atraves
da acdo do conatus é que podemos entender o conceito de duracdo em Espinosa. Vimos que a
atividade do modo finito, isto é, 0 seu tornar-se ativo esta condicionado ao conhecimento da
totalidade da natureza para que ele possa exercer a sua autonomia livre da influéncia das causas
exteriores. Ao conhecer a totalidade, e a0 mesmo tempo a sua esséncia singular através da
intuicdo (Deus constituindo a esséncia da mente), o0 modo finito pode conhecer a si préprio:
“Toda determinagdo ¢é, sub specie aeternitatis, a afirmacdo absoluta da substancia em suas
afeccbes, constitutiva dessa esséncia singular atual e produtiva que Espinosa nomeia
‘conatus’.?*2 Conforme observa Macherey, a nogdo de conatus exprime, inicialmente, o fato de
que ao fundo de cada coisa existe uma pulsdo: “no sentido de um engajamento essencial que
ndo pode em nenhum caso se explicar pela intervengdo de uma pressdo exterior”?3, O conatus
representa a positividade e indestrutibilidade de uma esséncia singular, e por esse motivo
Espinosa vai afirmar que a destruigdo somente poderia vir de fora: “Nenhuma coisa pode ser
destruida sendo por uma causa externa”?**. De fato, nfo ha nada que possa ser dado na esséncia
de cada individuo que possa destrui-lo, excetuando a intervencao das infinitas causas exteriores
a ele, isto ¢, “a fortuna” ou a ordem comum da natureza. O conatus, esséncia atual de cada
coisa singular, afirma absolutamente sua existéncia, isto é, exprime a poténcia de Deus de
maneira certa e determinada produzindo efeitos: “Cada coisa, o quanto estd em suas forgas,

esforca-se para perseverar em seu ser”?®® (in suo esse perseverare). Conforme acrescenta

21 Ericka Itokazu explicita o afastamento entre Espinosa e Descartes: “A causalidade transcendente e a diferenca
entre ser em si e por si, e ser em outro, como vimos, exigia a criagdo continuada, maneira pela qual se estabelece
a relacdo de dependéncia continua entre a poténcia de Deus e a existéncia das criaturas, o que torna suas
duragdes somente concebiveis como descontinuas”. (ITOKAZU, E. M., Op. cit., p. 139)

232 BOVE, Op. cit., p. 9.

233 MACHEREY, P. Op. cit., p. 81.

234 ESPINOSA, Elll P4.

235 ESPINOSA, Elll P6.
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Itokazu, vemos que a duragdo do modo € continua, porém ndo é homogénea e nem uniforme,
ja que o conatus — como poténcia continua da duracdo — é a nossa esséncia atual pela qual
resistimos a cada variacao de poténcia de existir e agir. Assim, comegcamos a entender por que
“todo o espinosismo ¢ um realismo da dura¢ao”: A distingdo entre duragao e tempo nao se
estabelece na diferenga entre o0 tempo com a ‘divisibilidade’ ou ‘indivisibilidade’ da duracao:
“Q conatus € assim o fundamento da distingdo entre a duracdo e o tempo”?%. Por outro lado,

237 30 tornar-se um instrumento da

vemos que o0 tempo ganha um estatuto epistemolégico
imaginacdo. Nas palavras de Itokazu: “um martelo da imagina¢do que forja alguma relagdo
entre diversas imagens, organizando-as por comparagdo ou justaposi¢do, nelas marcando com
0 seu selo do passado, presente ou futuro, na auséncia mesma da compreensdo de uma ordem e
conexdo entre as coisas”?®. Assim, quando aquela distincdo ndo esta clara, a continuidade da
nossa existéncia torna-se uma experiéncia fragmentada, pois confundir o tempo com a duracéo
transforma a vida numa contiguidade de momentos isolados. Entretanto, na ordem comum da
natureza, ndo temos escapatdria: 0 tempo da mesma maneira que separa os instantes vividos
também sera o instrumento imaginativo que tentard organizar a vida diante da infinita cadeia
de seres finitos com gue nos relacionamos para perseverar na existéncia. Itokazu faz, porém,
uma ressalva essencial para pensarmos a atividade dos modos: “Afirmar que a duracdo s6 pode
ser imaginada n&o significa somente uma restricdo ao acesso do conhecimento adequado, eis 0

que nos cumpre entender, imaginar ¢ completamente diverso de inteligir’?%°. A imaginac&o nio

é uma fonte de erro, mas o0 equivoco € ndo saber que estamos imaginando.

Com efeito, quando sabemos a verdadeira distancia do Sol, ndo deixamos de percebé-lo
préximo, assim também, quando sabemos que ndo existe contingéncia e tudo ocorre pela
necessidade da natureza divina, ndo deixamos de imaginar o tempo. O erro, como Espinosa ja
nos alertava, esta naquela auséncia da ideia (a ideia adequada ou verdadeira) que exclui a
presenca das imagens que imaginamos como presentes, e agora, também nas passadas ou
futuras. Além disso, ele j& afirmou que nosso conhecimento da duracdo das coisas singulares e
de nosso corpo é extremamente inadequado. O futuro nunca serd contingente, mas a sua
filosofia ndo estd pregando um fatalismo cego na natureza. O homem sabio deve compreender

(inteligir) aquela ordem necessaria e tanto mais quanto mais ele possa, ja que sua poténcia

236 ISRAEL, N., Op. cit., p. 40.

237 Trabalharemos com o conceito de estatuto epistemoldgico no capitulo 4.
238 ITOKAZU, E. Op. cit., p. 146.

239 |dem, ibidem, p. 154.
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aumentara cada vez mais conforme inteligi-la.?*> Podemos perceber que o conhecimento
adequado ndo elimina a percepcao temporal, isto €, o imaginativo. Entretanto, expulsa a ideia
de contingéncia que nada mais é do que imaginar uma coisa livremente, por ser incapaz de

afirmar as determinacgdes daquela existéncia.

A imaginagéo ndo impede a produgdo do conhecimento racional, e da mesma maneira,
a producdo do conhecimento racional ndo elimina a producdo da imaginagdo. Conforme
observa Luis César Oliva, quem introduz a temporalidade em relacdo ao passado ou ao futuro

é a imaginacdo, porém ela ndo desaparece durante o processo racional:

Assim, ndo é a razdo que concebe as coisas como passadas ou futuras, e sim a
imaginacdo a ela associada. Nada impede que 0 mesmo objeto seja conhecido
simultaneamente por dois géneros de conhecimento; 0 que ndo pode ocorrer é que a
imaginacdo conheca eternamente ou que a razdo conheca temporalmente. Dai que,
enquanto para a imaginacdo, que conhece as coisas como passadas, presentes ou
futuras, vigoram aqueles critérios de mensuracdo da poténcia afetiva, para a razdo,
que conhece as coisas sob o aspecto da eternidade, aqueles critérios modais e
temporais se dissolvem e o impacto afetivo (deste ponto de vista) sera 0 mesmo, ja
que tudo é necessario e conhecido como eterno. (Oliva, L. Existéncia e eternidade em
Leibniz e Espinosa, p. 265)

Assim, percebemos que a producdo dos géneros de conhecimento ocorre de forma
simultanea, cabendo a razdo perceber a regularidade que ocorre na producdo da imaginacao.
Consequentemente, 0 tempo é uma categoria da imaginacao cuja producdo coincide com outra
igualmente imaginativa: o possivel. E a partir da delimitacio entre passado, presente e futuro
que apreendemos o tempo, o qual aparece como a dimensdo do possivel. Ao dividirmos a
duracdo das coisas através da temporalidade, 0s eventos ndo nos aparecem COmo NeCcessarios,
mas como contingentes, eles podem ser ou ndo ser: “A ilusdo do possivel ndo se manifesta
sendo no tempo bem como o ser do passado, do presente e do futuro ndo parece inteligivel sendo
por referéncia ao possivel”?4!. Assim, o possivel se desdobra na dimensdo temporal a partir da
qual podemos pensar o desdobramento das cadeias causais. E através da memoéria que o tempo
se apresenta como a dimensdo do possivel, o quadro no seio do qual as coisas sdo percebidas
como contingentes. De fato, é porque as coisas sdo imaginadas contingentes no tempo que este

aqui é considerado por transferéncia como a raiz do possivel. A divida em rela¢do a producéo

240 E o que veremos quando analisarmos mais detalhadamente a Parte Ill da Etica: “Quando a Mente contempla
a si propria e a sua poténcia de agir, alegra-se, e tanto mais quanto mais distintamente imagina a si e a sua
poténcia de agir”. (ESPINOSA, Elll P53)

241 ISRAEL, N. Op. cit, p. 93.
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deste ou daquele efeito ou ao resultado desta ou daquela causa independente do tempo a elas

associado aparece como a dimensédo do possivel. Conforme observa Israél:

O tempo é imaginado como um poder ser outro, uma poténcia indeterminada dos
contrarios, entdo ele ndo é sendo um ser de imaginacdo, uma moldura exterior, nem
contingente, nem necessario. As coisas podem aparecer possiveis ou necessarias no
tempo conforme ele seja percebido pela imaginacdo ou concebido pela razdo. Se o
tempo é concebido pela razdo como uma moldura exterior, ele ndo é mais um
obstaculo ao encadeamento necessario das coisas nele. (ISRAEL, 2001, p. 112)

O tempo é um produto da imaginacéo, ou seja, a maneira pela qual o corpo organiza e
estrutura as percepgdes sensiveis através da ordem comum da natureza. E através da razao que
poderemos contemplar os eventos passados e presentes como necessarios. No entanto, o
conhecimento em relacdo ao futuro, ja que a ordem das causas nos escapa, apenas podera ser
imaginado como possivel. Ainda que saibamos que tudo € necessario, mesmo em relacdo aos
futuros contingentes, eles permanecem possiveis pela inadequacao do conhecimento das coisas
particulares na duracdo. A ordem comum da natureza pode ser apreendida pela razdo como uma
moldura exterior, de modo que ndo serd mais um obstaculo ao encadeamento necessario das
coisas na ordem necessaria da natureza, ordem pela qual podemos perceber a necessidade que
subjaz a producédo do tempo, do possivel e da contingéncia como corruptibilidade de todas as

coisas particulares.



114

3. O conatus imaginativo

Apo0s a exclusdo da ideia de faculdades da mente realizada pela Parte 11, Espinosa ira
realizar na Parte I11 uma analise do conatus, isto €, da nossa esséncia singular enquanto interage
com as causas externas tanto na ordem necessaria quanto principalmente na ordem comum da
natureza. E através desta Gltima interacdo que compreendemos o surgimento dos afetos
humanos e a maneira pela qual o conatus imaginativo produz a ilusdo da liberdade de escolha.
Por conseguinte, veremos que todas as nossas operacfes no ambito imaginativo sao
determinacfes pela maneira como somos afetados através de nossa interacdo com a ordem
comum da natureza. Espinosa propde uma ciéncia dos afetos pela qual considera que as a¢oes
e apetites humanos seguem de seu conatus tal como a ciéncia matematica pode deduzir de
maneira certa através da geometria todas as linhas, planos e corpos. E através da compreensio
dos nossos apetites, afetos e desejos que compreenderemos 0 nosso estado de passividade em
relacdo as causas exteriores e a producéo da ideia de finalidade e de livre escolha, ilusdo oriunda
da ideia de livre arbitrio. A compreensdo da nossa passividade em relacdo as causas externas é
mais uma etapa necessaria para compreensdo do processo de tornar-se ativo pelo qual
poderemos nos libertar da influéncia das causas externas. Com o intuito de uma primeira
aproximacdo com a problematica do tornar-se ativo, discutiremos com alguns comentadores o
papel da mente e do corpo nesse processo: Qual é o papel do corpo no processo de tornar-se
livre? O tornar-se ativo pertence ao trabalho do intelecto sobre o corpo, ou seja, de um trabalho
de libertacdo da mente em relacdo ao corpo, ou ele pode erguer-se de uma atividade que seja

ela mesma corporal?

3.1. Ailusdo da determinacao reversivel entre mente e corpo

A principal critica de Espinosa, associada a ideia de contingéncia, € a ideia de liberdade
da vontade como livre arbitrio. Essa critica percorre todo o livro da Etica e tem a filosofia de
Descartes como alvo das mais duras refutagdes. Vimos que Espinosa nega qualquer intervencéo
da mente ou vontade sobre o0 corpo, e vice-versa, ja que em sua ontologia ndo hé interacao entre
modos de atributos diversos. O homem é explicado pelas modificacdes tanto do atributo
pensamento quanto da extensdo. Os dois modos, apesar de ndo interagirem causalmente,
constituem a mesma expressdo da natureza, ou seja, 0 corpo e a mente sdo expressdes de uma

s6 coisa. A Parte 111 da Etica, dedicada a explicitar a origem e natureza dos afetos, mergulha no
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mundo das paixdes revelando aos homens a ilusdo imaginativa de pensar a liberdade dos modos
a partir da interacdo causal entre mente e corpo. Em virtude de sua ontologia, Espinosa deduz
a impossibilidade de interacdo na Proposicdo 1l e refuta diretamente a filosofia cartesiana e a
sua afirmacéo da interacdo causal entre a mente e o corpo: “Nem o Corpo pode determinar a
Mente a pensar, nem a Mente pode determinar o Corpo ao movimento, ao repouso ou a alguma
outra coisa (se isso existe)”?*?. Essa tese pode ser afirmada porque decorre da
incomunicabilidade causal entre os atributos.?** Decorrem do atributo pensamento todos os
modos de pensar, enquanto do atributo extensio, todos os modos da extensdo.?** Apesar do
fildsofo estar ciente de que suas razdes sdo deduzidas de principios indubitaveis, o preconceito
enraizado do senso comum o obriga a combater a ideia de livre arbitrio supostamente baseada
na experiéncia da liberdade. Ora, ao questionarmos o senso comum, quem duvidaria que as
agoes do corpo se originam “s6” da poténcia da mente e das agdes da vontade? O artigo 39 dos
Principios de Descartes reflete tal concepgdo: “A liberdade da nossa vontade conhece-Se sem

provas, apenas pela experiéncia que temos dela”.

A Parte 111 da Etica ira nos guiar através do conhecimento racional dos afetos humanos,
proporcionado pelas nogbes comuns das acOes e paixdes humanas, para que percebamos que as
causas e efeitos ocorrem simultaneamente em naturezas diversas. Como resultado, a

reversibilidade cartesiana é abandonada,?*® ja que “a ordem das a¢des e paixdes de nosso Corpo

242 Cf. ESPINOSA, Elll P2.

243 A incomunicabilidade causal entre os atributos é ponto pacifico entre os intérpretes de Espinosa, porém se
divide entre as teses do “paralelismo” e da “unidade” ou “igualdade” entre corpo e a mente. Acreditamos que a
tese da unidade seja mais coerente. Para uma leitura sobre esse debate: JAQUET, C. A unidade do corpo e da
mente: afetos, acles e paixdes em Espinosa. Belo Horizonte: Auténtica, 2011.

244 A mente e o corpo s30 um mesmo ser produzido simultaneamente pelos dois atributos divinos, o homem tem
a caracteristica de participar do encontro focal destas duas ordens de realidade. Esta simultaneidade é explicada
pela P7 da parte Il: “A ordem e a conexdo das ideias é a mesma que a ordem e conexdo das coisas”.

245 No 19 artigo de sua obra “As paix8es da alma”, Descartes apresenta acdo e paix3o como termos reversiveis:
“[...] e, para comegar, considero que tudo quanto se faz ou acontece de novo é geralmente chamado pelos
fildsofos uma paixao em relagdo ao sujeito a quem acontece, e uma agdo com respeito aquele que faz com que
acontecga; de sorte que, embora o agente e o paciente sejam amiude muito diferentes, a acdo e a paixdo ndo
deixam de ser sempre uma mesma coisa com dois nomes, devido aos dois sujeitos diversos aos quais podemos
relaciona-la”. (DESCARTES, As paixées da alma. Trad. de J. Guinsburg e Bento Prado Junior. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1983, p. 217). Assim, tanto a acdo quanto a paixdo sdo a mesma coisa, dependendo da perspectiva com
gue as abordamos, ou pelo corpo ou pela alma. Essa terminologia corrobora a tese de que tanto a alma como o
corpo sdo substancias realmente distintas que se comunicam por meio da glandula pineal. Os movimentos
sempre possuem como causa o corpo (exceto nos movimentos voluntarios), ou melhor, ocorrem pelos
movimentos dos espiritos animais. Porém, ele afirma que os pensamentos, sempre atribuidos a alma, podem ser
divididos em dois géneros: as a¢des da alma e as paixGes da alma. As a¢des sdo todas as vontades, pois afirma
gue sentimos que dependem apenas da alma: “Nossas vontades sdo, novamente, de duas espécies; pois umas
sdo ac¢des da alma que terminam na prépria alma, como quando queremos amar a Deus ou, em geral, aplicar
nosso pensamento a qualquer objeto que ndo é material; as outras sdo a¢0es que terminam em nosso corpo,
como quando, pelo simples fato de termos vontade de passear, resulta que nossas pernas se mexam e nos
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é, por natureza, simultinea com a ordem das a¢des e paixdes da Mente”?*5, Com efeito, ao
elaborar a sua ciéncia dos afetos, Espinosa abandona a tese cartesiana de que esses termos
possam ser inversamente proporcionais. Para Espinosa, como veremos, o afeto exprime a
simultaneidade imediata do que se passa na mente e no corpo. Assim, aquela concepcao de
interacdo ou causalidade reciproca é afastada imediatamente. Porém, como veremos: “Um afeto
pode ter uma incidéncia diferente e efeitos que variam segundo o angulo de andlise,
preferencialmente fisico, mental ou psicofisico sob o qual ele ¢é concebido”?*.
Indubitavelmente, a maior indignacdo de Espinosa em relacdo a Descartes foi a afirmacéo de
que a vontade poderia mover a glandula pineal, a qual moveria os espiritos animais para causar
acles no corpo e vice-versa. Como resultado, a ideia de livre arbitrio é eliminada tanto em

relacdo aos pensamentos quanto as acdes dos homens que seguem a ordem comum da natureza.

Segundo Espinosa, esse preconceito (a determinacéo do corpo pela alma) esta enraizado
nas mentes dos homens porque ninguém ainda determinou o que pode fazer um corpo quando
consideramos apenas as leis da natureza corpérea. Ele nos traz dois exemplos para percebermos
gue ndo é necessario pensar uma faculdade da vontade que determinaria o corpo a agir. O
primeiro é dos animais, ja que neles observamos agdes que, além de nos deixarem admirados,
superam em muito a sagacidade humana. O segundo é dos sondmbulos que, enquanto sonham,
fazem coisas que jamais fariam em vigilia. Poderiamos dota-los de livre arbitrio? O filésofo
afirma decididamente que ninguém sabe de que maneira e por quais meios a mente move o
corpo e, quanto aqueles que afirmam que as a¢des se originam da mente, na verdade, ndo sabem
0 que dizem. De toda forma, os adeptos da hipotese da comunicacdo interatributiva possuem
dois argumentos gerais. Quanto ao primeiro, muitos homens afirmam que experimentam que o
corpo seria inerte caso a mente ndo fosse apta a excogitar. Quanto ao segundo, da mesma forma,

experimentam estar no poder da mente tanto o calar quanto o falar, além de muitas outras coisas

caminhemos. (Idem, ibidem, art. 18, p. 224)”. As paixdes sdo todas as percepgdes ou conhecimentos que
recebemos das coisas que percebemos por meio da representacao. Essas percep¢ées também podem ser de duas
espécies: as que tém a alma ou as que tém o corpo como causa: “As que tém a alma como causa sdo as percepgoes
de nossas vontades e de todas as imaginacdes ou outros pensamentos que dela dependem; pois é certo que nido
poderiamos querer qualquer coisa que ndo percebéssemos pelo mesmo meio que a queremos; e embora com
respeito a nossa alma seja uma agdo o querer alguma coisa, pode-se dizer que é também nela uma paixdo o
perceber que ela quer; todavia, dado que essa percepgao e essa vontade sdo efetivamente uma mesma coisa, a
sua denominacdo faz-se sempre pelo que é mais nobre, e por isso ndo se costuma chama-la paixdo, mas apenas
acdo.” (Idem, ibidem, art. 19, p. 224). Percebemos uma recusa de Descartes em afirmar qualquer passividade
que seja em relagdo ao conceito de vontade, ja que ele faz uma identificacdo entre a percepc¢do da vontade e a
prépria vontade. Espinosa, por sua vez, jamais admitiria que as paixdes da alma sejam causadas pelo corpo, pois
serdo sempre simultaneas as do corpo.

246 Cf. ESPINOSA, Elll P2 esc.

247 JAQUET, C. Op. cit., p. 180.
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que dependem apenas da decisdo (decretum) da mente. Porém, sera por essa mesma experiéncia

inegavel ou consciéncia do livre arbitrio que o filésofo ird inverter esses dois argumentos.

A fim de refutar o primeiro, o filésofo questiona se a experiéncia também ndo ensina
que, inversamente: “Se o corpo fosse inerte, a mente seria sSimultaneamente inepta para pensar?”’
Porém, experimentamos que no sono, apesar do corpo estar inerte, a mente ndo é menos apta a
pensar do que na vigilia. Com o intuito de reforcar a sua argumentacdo, Espinosa recorre a
memoria para enfatizar o equivoco entre o que é produzido pela mente e aquilo que € produzido
pela estrutura do corpo: “Em seguida, creio terem todos experimentado que a Mente ndo ¢
sempre igualmente apta a pensar sobre 0 mesmo objeto; porém, conforme o Corpo é mais apto
para que nele se excite a imagem deste ou daquele objeto, assim a Mente serd mais apta a
contemplar um ou outro”?®, O filésofo estd sugerindo que as ideias sdo produzidas
simultaneamente com a maneira como o corpo é afetado pelos objetos (coisas, signos, ideias)
ou esses mesmos impressos na memoria. Todavia, ainda podem argumentar que somente pela
natureza das coisas corporeas ndo poderiamos explicar a causa dos edificios e pinturas e todas
as artes humanas, visto que todas sdo conduzidas e determinadas pela natureza da mente. Para
Espinosa essas afirmacdes somente indicam a ignorancia dos homens quanto a natureza e

estrutura do corpo humano, que segue apenas as leis certas do atributo Extensé&o.

Com a finalidade de refutar o segundo argumento, Espinosa afirma que a experiéncia
ensina que o poder de calar e falar é aquilo que os homens tém menos em seu poder e nada
podem menos do que moderar 0s seus apetites. E importante frisarmos que o filésofo viveu num
século em que a comunicacdo entre os homens era fortemente influenciada pelo ouvir dizer.
Sendo assim, os apetites da fala sdo fortemente influenciados e estimulados, acarretando injarias
e retratacdes. Em virtude dessa constituicdo do corpo, o senso comum chega mesmo a formular
uma teoria geral da vontade, a qual, grosso modo, tem similaridades com a de Descartes: 0s
homens fazem livremente o que apetecem de leve, pois facilmente podem diminuir esse apetite
pela memoria de outra coisa que se oponha a este apetite. Assim, a liberdade somente é coagida
quando aquele apetite é téo forte que nao pode ser coagido por uma outra lembranca qualquer.
Espinosa denuncia que, se 0s homens nio possuissem o afeto de arrependimento®, o
preconceito seria ainda maior: “A bem da verdade, se ndo tivessem experimentado que fazemos

muitas coisas das quais depois nos arrependemos, e que frequentemente, ao nos defrontarmos

248 ESPINOSA, Elll P2 esc. (grifos nossos)
249 “Arrependimento é a tristeza conjuntamente 3 ideia de um feito que cremos ter realizado por um decreto
livre da Mente”. (ESPINOSA, Elll Def. dos afetos 27)
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com afetos contrérios, vemos o melhor e seguimos o pior, nada os impediria de crer que tudo
fazemos livremente”?>°. Porém, mesmo essa experiéncia da acrasia ndo impede os homens de
imaginarem-se livres. Para Espinosa essa certeza, conforme o Apéndice da Parte |, surge pelo
fato de serem conscios de suas acdes e ignorantes das causas pelas quais sdo determinados;
fundamento que gera todos 0s outros preconceitos comuns. Para nosso fildésofo, os decretos ou
decisdes da mente sdo 0s proprios apetites, e estes sdo tdo variaveis conforme for a variével
constituicdo do corpo de cada individuo. A consciéncia do livre arbitrio, na verdade, é apenas a

ignorancia da necessidade que subjaz a toda a estrutura da Natureza.

Com efeito, enquanto imaginam que a faculdade da vontade esta decidindo sobre esta
ou aquela acdo, na verdade, sdo as proprias afec¢des corporeas que se impdem determinando o
individuo de maneira certa e determinada. Quando os homens se deparam com afetos contrarios,
ndo sabem o que querem e, quando as ideias ndo suscitam nenhum afeto, sdo impelidos pelo
menor impulso. De tal forma que, se entendemos a unidade do corpo e da mente, também

entenderemos o funcionamento da decisao:

Sem duavida, tudo isso mostra com clareza que tanto o decreto da Mente quanto o
apetite e a determinacdo do corpo sdo simultaneos por natureza, ou melhor, sdo uma
s6 e a mesma coisa que, quando considerada sob o atributo Pensamento e por ele
explicada, denominamos decreto e, quando considerada sob o atributo Extensdo e
deduzida das leis do movimento e do repouso, chamamos determinagdo. (ESPINOSA,
Elll, Pl esc.)

A decisdo ou decreto da mente € simultanea a determinagdo do corpo porque sao as
imagens, ou seja, as afeccdes que incitam a uma acao que, na verdade, nada mais é do que
paixdo. Espinosa entende que nada podemos fazer por decisdo ou decreto da mente se ndo o
recordamos, nem mesmo dizer uma palavra, pois isto também depende da memaria corporal. E
mesmo a memoria ou 0 esquecimento ndo estdo no livre poder do homem, pois dependem da
concatenacéo e da forma como as afec¢bes do corpo serdo suscitadas ou desencadeadas. Porém,
alguém ainda poderia objetar: mas podemos, pelo decreto da mente, falar ou calar sobre o que
recordamos! O filésofo também o nega, e afirma que o0 mesmo argumento daquele que objeta
em vigilia pode ser ilusorio, da mesma maneira como € ilusorio aquele que objeta enquanto

dorme, pois enquanto imagina que fala ou cala, na verdade, ndo o faz:

Entretanto, quando sonhamos falar, cremos fazé-lo por livre decreto da Mente e,
contudo, ndo falamos, ou, se falamos, é pelo movimento espontaneo do Corpo.
Também sonhamos ocultar algo aos homens, e isso pelo mesmo decreto da Mente pelo
qual, na vigilia, calamos sobre o que sabemos. Enfim, sonhamos fazer por decreto da
Mente algumas coisas que ndo ousamos na vigilia, e por isso eu bem gostaria de saber

250 ESPINOSA, Elll P2 esc.
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se na Mente d&o-se dois géneros de decretos, os Fantasticos e os Livres. (ESPINOSA,
Elll, P2 esc.)

Para ilustrar a forga com que os afetos governam a vida dos homens, o filésofo recorre
ao exemplo do sonho para refutar o argumento da experiéncia da decisdo ou decreto. Podemos
perceber que as mesmas ilusbes de liberdade que ocorrem em nossos sonhos (decretos
fantasticos) podem ser transpostas para a vigilia (decretos livres). Tal é a forca dos afetos que
arrastam os homens e definem a sua serviddo em relacdo as coisas exteriores. A razdo nao pode
contradizer-se e tornar-se paradoxal; assim, junto com Espinosa, temos que afirmar, devido aos
pressupostos de sua filosofia, que aqueles que se julgam livres e fazem tudo por decreto da

mente sonham de olhos abertos (deliram):

Porque se ndo queremos enlouquecer a este ponto, cumpre necessariamente conceder
que este decreto da Mente tido por livre ndo se distingue da memdria, e ndo é nada
além daquela afirmacdo que a ideia, enquanto é ideia, necessariamente envolve (ver
prop. 49 da parte I1). E, por conseguinte estes decretos da Mente se originam nela com
a mesma necessidade que as ideias das coisas existentes em ato. (ESPINOSA, Elll, P2
esc.)

Para fundamentar a sua tese de que ndao ha na mente livre decisdo, Espinosa recorre a
proposicdo 49 da parte |1, dedicada a identidade entre ideia e volicdo. Uma volicdo € a afirmacao
que toda ideia envolve, isto é, um juizo sobre aquilo que é verdadeiro ou falso.?®* As ideias
adequadas sdo formadas a partir da necessidade interna da verdade, tal como as definigdes
matematicas. Porém, a mesma necessidade percorre a formacdo das ideias inadequadas, pois
elas sdo a afirmacdo ou negacdo de uma afeccdo do corpo, determinadas externamente pela
ordem comum da natureza. Seja na inadequacao ou na adequacao, veremos que a recusa da ideia
de uma vontade livre ndo quer dizer que ndo exista o esforco de perseverar na existéncia.
Embora a maioria dos homens experimente o exercicio da livre vontade, em contrapartida, a
sua impoténcia também é experimentada por todos no fenbmeno da acrasia. Espinosa recorre
aos versos do poeta Ovidio para sublinha-la: “Vejo o melhor e o aprovo, sigo o pior” (video
meliora probogue deteriora sequor). Apesar de estabelecer o bem e o mal e persegui-los, 0s
homens comumente cedem a outros fins que aqueles inicialmente propostos. Assim, mesmo 0s
homens sabios que se dedicam ao estudo da mente humana, reconhecem a impoténcia quanto
as determinagdes da vontade. Mas, se tudo é determinado, e Espinosa tiver razdo, qual a

diferenca entre o sbio e o ignorante? O fil6sofo insiste que o conhecimento, tanto da poténcia

251 Spbre isso veja-se RODRIGUES, J.L. “Identidade entre ideia e volicdo na Etica de Espinosa”. In. Cadernos

Espinosanos, N2 31, 2014, p. 89-116.
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quanto da impoténcia da natureza humana, distinguird o sébio do ignorante na moderacao de
seus afetos. Assim, os afetos também seguem leis comuns da natureza e por esse motivo 0s seus
efeitos poderdo ser conhecidos por todos. Ou seja, os afetos e acdes que seguem da natureza do
homem podem ser inteligidos, pois seguem as mesmas leis e regras da natureza e, tal como a
Geometria, podem ser entendidos e ordenados para a construcdo de uma ciéncia dos afetos.
Portanto, para entendermos o processo de decisdo, a iluséo da liberdade como poder dos
contrarios, e posteriormente, a liberdade como livre necessidade, € necessario entender como
Espinosa define os afetos que seguem das afeccBes tanto das ideias inadequadas quanto das

adequadas.

3.2. A légica do conatus em detrimento da logica da livre vontade

Apesar das coisas singulares serem causadas por causas finitas e produzirem efeitos
finitos, Espinosa afirma que a forca pela qual cada uma persevera na existéncia segue da
necessidade da natureza divina justamente porque ndo existe uma faculdade da vontade que
moveria e comandaria o corpo a produzir efeitos. O conceito de conatus substitui a ideia de
faculdades incondicionadas e representa a esséncia atual do individuo enquanto efeito
determinado na natureza.?® E por esse motivo que Espinosa faz uma critica em relagio as
faculdades da mente nas ultimas proposicdes da Parte Il da Etica (P48 e 49). A ideia de
faculdades apenas encobre o fato de que uma ideia, seja adequada ou inadequada, ja envolve
nela mesma a sua prépria afirmacdo ou negacdo de acordo com a poténcia daquele que as
concebe. Pelo fato de o modo ser um efeito da producao divina, o seu esforco de perseverar na
existéncia (conatus) ¢ um efeito simultdneo determinado dos atributos divinos. Tal como o
filosofo afirmou no escélio da P21da Parte II: “a Mente ¢ o Corpo S0 um SO € 0 mesmo
individuo, o qual é concebido seja [jam] sob o atributo do Pensamento seja [jam] sob o da
Extensdo”. Conforme observa Chantal Jaquet, devemos entender que os individuos devem ser
concebidos alternadamente como corpos ou como mentes: “A concep¢do de individuo obedece,
portanto, o que poderiamos chamar de uma logica da alternancia, uma légica do ora, ora, que
convida a compreender as coisas alternadamente a partir do atributo extensdo ou do atributo

pensamento”?®3, Este efeito determinado que € o conatus, isto é, a esséncia do modo humano,

252 “[ ] a nocdo de conatus se destaca precisamente da representacdo de uma faculdade de iniciativa
incondicionada e incontrolavel que se manifestaria de maneira privilegiada através do fato de que comeca
absolutamente uma ag¢do”. (MACHEREY, P. Op. cit., p. 82)

253 JAQUET, C., Spinoza & I'ceuvre : composition des corps et force des idées. Paris : Publications de la Sorbonne,

2017, p. 22.
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produz efeitos pensantes e extensos e estes efeitos tornam-se causas na ordem comum da
natureza. Esse processo imaginativo de persisténcia na existéncia sera realizado pelo fildsofo
ao longo da Parte 111 da Etica. Entretanto, quando interagimos racionalmente na ordem comum
da natureza a razao teorica torna-se razao pratica, entdo a nossa interacdo devera ocorrer pelo
conhecimento simultaneo das duas ordens: das existéncias (ordem comum) e das esséncias
(ordem necessaria). Esse processo racional, e, ao mesmo tempo imaginativo, de persisténcia na

existéncia serd realizado ao longo da Parte IV.

Vimos que a lei fundamental da esséncia e existéncia dos individuos, isto é, a sua
esséncia atual, é o conatus, o esforco pelo qual cada individuo, o quanto estd em suas forgas,
esforca-se para perseverar na existéncia. O esforgo dos individuos ndo é contingente, pois é
causado pelos atributos divinos, os quais determinam de maneira certa tanto a existéncia quanto
as operacdes que seguem dessa natureza modal. Os efeitos que seguem dessa natureza
determinada, ou seja, da poténcia dos individuos (sozinha ou com outras), ndo sdo nada outro
que o prdprio esforco pelo qual ela se esforca para perseverar em seu ser. Espinosa parece ser
redundante na demonstracdo da P7 da Parte 11, dedicada a explicitar a esséncia dos individuos,
porém vemos que o seu esforco é fazer entender que jamais os individuos serdo causa absoluta
de suas agdes. Assim, o esforco pelo qual as coisas finitas fazem ou esfor¢cam-se para fazer algo,
isto é, a sua poténcia, ou seja, o esforco pelo qual elas se esforcam para perseverar em seu ser
¢ a sua esséncia atual: “Pensar o conatus de uma coisa é realmente pensar a esséncia da coisa,
mas € pensar a esséncia em sua relagdo com a existéncia de uma coisa que dura”®*. E,
enfatizamos: de uma coisa que dura e que é sempre determinada pela ordem necessaria da
natureza (o corpo e a mente de um individuo que concorrem para uma e mesma acgdo) e pela
ordem comum da natureza (o corpo e a mente de um individuo que existe entre outros

individuos e que é determinado externamente por eles).

Ora, Espinosa afirma na P9 da Parte 11l que a mente, seja na adequacao ou inadequacao,
esforca-se para perseverar em seu ser por uma duracéo indefinida e é conscia deste seu esforco
(conatus). Assim, toda analise para compreendermos as acles e os afetos humanos deve ser
pensada a partir da simultaneidade das causas e dos efeitos que constituem a esséncia e

existéncia dos homens, conforme afirma o escélio da Proposicéo:

Este esforgo, quando referido a s Mente, chama-se VVontade; mas quando é referido
simultaneamente a Mente e ao Corpo chama-se Apetite que, portanto, ndo é nada
outro que a propria esséncia do homem, de cuja natureza necessariamente segue

254 SEVERAC, P. Op. cit., p. 48.
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aquilo que serve a sua conservacao; e por isso 0 homem é determinado a fazé-lo.
(grifos nossos)

Espinosa afirma que ndo ha nenhuma diferenca entre o apetite e o desejo, sendo pelo
fato de que o desejo ¢ geralmente referido aos homens enquanto sdo conscios de seu apetite: “o
Desejo ¢ o apetite quando dele se tem consciéncia”. E por isso que o desejo receberd uma
reformulacdo na Definicdo geral dos afetos que encerra a Parte Ill: “O Desejo ¢ a propria
esséncia do homem enquanto é concebida determinada a fazer (agir) algo por uma dada afeccéo
sua qualquer”. Porém, um detalhe importante é que Espinosa ndo definiu o desejo desta forma
anteriormente porque o homem pode néo ter a consciéncia de seu apetite (ideia da ideia das
afeccOes do corpo) e, no entanto, o apetite permanecerd o mesmo (ideia das afec¢des e afeccbes
do corpo). Ora, se Espinosa explicasse o desejo pelo apetite, entdo o desejo dependeria do
apetite, ocorreria entdo uma tautologia (A = A) ja que apetite e desejo sdo 0 mesmo. Para
compreender todos os esforcos do homem, tais como apetite (esfor¢co da mente e do corpo),
vontade (esforco da mente somente), desejo (consciéncia do esfor¢co da mente e do corpo
(apetite)) e impeto (esforco do corpo somente), o filésofo define o desejo de modo que a causa

dele esteja englobada em sua esséncia:

Com efeito, poderia ter dito que o Desejo é a prépria esséncia do homem enquanto é
concebida determinada a fazer algo, mas desta defini¢do (pela prop. 23 da parte 1)
ndo seguiria que a Mente pode ser conscia de seu Desejo, ou seja, de seu apetite.
Entdo, para que eu envolvesse a causa dessa consciéncia, foi necessario (pela mesma
prop.) acrescentar enquanto é concebida determinada a fazer algo por uma dada
afeccdo sua qualquer. (ESPINOSA, Elll Def. Geral dos Afetos) (grifos nossos)

Assim, Espinosa acrescenta que uma afeccdo da esséncia humana € qualquer
constituicdo que a esséncia do homem adquire enquanto é determinada a produzir um efeito,
produzido a partir de sua esséncia (conatus): seja uma afec¢do inata®®®, seja concebida pelo
atributo Pensamento (voli¢des), seja pelo atributo Extensdo (impetos), seja enfim referido a
ambos simultaneamente (apetites e desejos). Em sintese, qualquer esfor¢o (afeccdo) que segue
do esforco de perseverar na existéncia (conatus), enquanto produz um efeito, seja ele qual for,

Espinosa o denomina de desejo.

255 por afecgdo inata entendemos a afec¢io da ideia que constitui a mente humana e que pode produzir a partir
de si mesma a ideia da ideia da mente humana, conforme o axioma 3 da Parte Il: “Modos de pensar como o
amor, desejo, ou quaisquer outros que sejam designados pelo nome de afeto do dnimo, ndo se ddo se no mesmo
individuo ndo se der a ideia da coisa amada, desejada, etc. Mas a ideia pode dar-se ainda que ndo se dé nenhum
outro modo de pensar”.
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Vimos que a mente é conscia de si através das ideias das afeccdes do seu corpo, logo
ela é conscia do seu esforco. Entretanto, conforme anunciou a P28 da Parte II: “As ideias das
afeccbes do Corpo humano enquanto referidas apenas a Mente humana, ndo séo claras e
distintas, mas confusas” (grifos nossos). Consequentemente, nem a ideia que constitui a
natureza da mente nem a ideia da ideia da mente € clara e distinta. Assim, enquanto a mente
imagina, as ideias das afecc¢des do corpo envolvem tanto a natureza dos corpos externos como
a do proprio corpo e de suas partes. Em resumo, quando a mente tem um conhecimento
fragmentado da realidade, isto €, apenas da ordem comum da natureza, ela é determinada
externamente a contemplar as afeccdes. E justamente a consciéncia do esforco da mente
(voluntas), quando concebido de maneira inadequada, vai produzir a iluséo da liberdade como
livre arbitrio. Porém, quando a mente tem um conhecimento adequado da realidade, isto &, tanto
da ordem comum quanto da ordem necessaria, ela € internamente disposta a contemplar as
afeccdes de maneira simultanea e entender as conveniéncias, diferencas e oposicoes entre as
coisas. E justamente a consciéncia do esforgo da mente e do corpo em simultaneo (conatus), ou
seja, da sua esséncia concebida de maneira adequada, que vai produzir a liberdade como livre

necessidade.

Ora, esse esforco (conatus) que constitui a esséncia do homem é sempre determinado,
haja vista que o homem nédo é causa de si mesmo. Assim, as determinacdes dos apetites
humanos séo determinadas desde a composicdo de movimento e repouso que 0s torna
individuos na natureza.?*® Tanto enquanto somos ativos como enquanto passivos a origem de
todo o valor que atribuimos as coisas, quaisquer que elas sejam, deve ser procurada no desejo
que sentimos e experimentamos por elas. Conforme observa Lazzeri: “E exatamente nesse

ponto que Espinosa enuncia a tese do subjetivismo ético ou do subjetivismo dos valores”?’. No

256 No Breve Tratado, Espinosa elabora um exemplo interessante para demonstrar que o desejo é sempre
determinado e que ndo pode ser, tal como o vontade, causa livre: “Para mostrar que essa inclinagdo em nés nao
é livre, imaginemos (visando por vivamente diante dos olhos o que é passar e ser atraido de uma coisa a outra)
uma crianga que acaba de perceber uma coisa pela primeira vez. Por exemplo, mostro-lhe uma campainha que
produz em seu ouvido um som agradavel, pelo qual ela adquire o apetite desse objeto. Vé agora se ela poderia
se abster de adquirir esse apetite ou desejo? Se responderes afirmativamente, pergunto: como e por que causa?
Certamente ndo através de algo que conheca melhor, pois isso é tudo que ela conhece. Tampouco porque lhe
pare¢a mau, pois ndo conhece nada outro e o prazer que encontra nele é o maior que ja experimentou. Mas
talvez tenha a liberdade de afastar de si mesma o apetite que tem. Dai seguiria que esse apetite bem poderia
comegar em nés sem nossa liberdade, porém teriamos em nods a liberdade de afasta-lo de nés. Contudo essa
liberdade ndo resiste a prova. Pois o que é que poderia destruir esse apetite? O proprio apetite? Seguramente
ndo, pois ndo existe nada que por sua prépria natureza procure a sua propria ruina. Enfim, o que é que poderia
desviar a crian¢a do apetite? Certamente nada, salvo de acordo com a ordem e o curso da Natureza, ela for
afetada por algo que lhe seja mais agradavel que o primeiro objeto”. (ESPINOSA, Breve tratado, cap. XVII, p. 126)
257 L AZZERI, C., Spinoza: puissance et impuissance de la raison. Paris: PUF, 1999, p. 12.
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escdlio da P9 da Parte 111, Espinosa subverte a logica da liberdade das faculdades para a légica
da determinacéo causal: “De tudo isso, constata-Se entdo que ndo nos esforcamos, queremos,
apetecemos, nem desejamos nada porque o julgamos bom; ao contrario, julgamos que algo é
bom porque nos esforcamos por ele, 0 queremos, apetecemos e desejamos”. A l6gica do conatus
inverte a l6gica da liberdade da vontade, pois uma coisa (ou a¢do) ndo é desejada ap6s um
julgamento de valor que lhe atribui a propriedade de ser boa, e sim porque o julgamento de
valor que damos a ela é simultaneo ao desejo que nos determina a queré-la. A logica de
perseveranca do conatus é uma operacdo que tem como fundamento os afetos primarios de
alegria, tristeza e desejo. E a essa operacio entre os afetos primarios e todas as composigoes
possiveis entre eles que determina todos os modos finitos da duracdo a agirem de maneira certa
e determinada a partir dos atributos divinos e do encontro com a ordem comum da natureza.
Para Espinosa o bem é todo género de alegria ou 0 que conduz a ela e satisfaz a caréncia,
enquanto o mal é todo género de tristeza, sobretudo o que frustra a caréncia;?®® em resumo, é
pela propria natureza ou esséncia que fazemos as nossas escolhas sempre determinados pela
nossa propria constitui¢cdo (como veremos abaixo “em nos” ou “fora de nés”): “Cada um, pelas
leis de sua natureza, necessariamente apetece ou tem aversdo ao que julga ser bom ou mau”?*°,
O individuo julga e compreende a realidade a partir de sua constituicdo tanto corporal quanto
mental, e, a0 mesmo tempo, desconhece a a¢do causal do seu conatus, isto €, da sua propria
esséncia atual. E por esse motivo que Espinosa repetira inimeras vezes a afirmagio de que os
homens sdo cdnscios de suas a¢bes e de seus apetites, mas ignorantes das causas pelas quais
s&o determinados a apetecer.?%° E justamente o estudo dos afetos humanos que ira proporcionar

0 conhecimento das causas pelas quais somos determinados a agir.

O projeto ético de Espinosa, e daqueles que entendem e desejam viver a sua filosofia, é
resumido no final da Parte 11, logo apds as Proposicdes 48 e 49 que foram dedicadas a refutar a
ideia de faculdades incondicionadas. Espinosa elenca quatro dimensdes do alcance de sua
doutrina, onde percebemos que a ética do filésofo pode ser definida como uma ética do
conhecimento, mas também uma ética racional, uma ética da felicidade ou mesmo uma ética da
utilidade. A doutrina ganha uma dimensdo ética do conhecimento quando nos ensina que
agimos pelo sé comando de Deus. Assim, quanto mais livres sdo os individuos em relacdo as

determinacOes externas, isto é, a ordem comum da natureza, mais conscientes eles se tornam

258 ESPINOSA, Elll P39 esc.

259 ESPINOSA, EIV P19.

260 Essa afirmac3o pode ser encontrada em no apéndice da Parte |, no escélio da P35 da Parte Il, no escélio da P2
da Parte lll e no prefacio da Parte IV.
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da autonomia de suas agdes proporcionada pelo conhecimento da natureza de Deus. A doutrina
encontra uma dimensao ética da felicidade quando torna o animo dos individuos mais tranquilo,
ja que ensina que a suma felicidade, isto é, a beatitude, consiste apenas no conhecimento de
Deus que nos induz a agir somente por amor e piedade. Podemos perceber também a
importancia do conhecimento da ordem comum da natureza, isto é, da fortuna. Porém, visto
que a fortuna se enquadra naquilo que podemos denominar de um campo inadequado ou da
imaginacdo, poderiamos dizer que a ética ganha uma nova dimensdo, a dimensao ética da

resisténcia:

Enquanto ensina como devemos proceder quanto as coisas da fortuna, ou seja, aquelas
que ndo estdo em nosso poder, isto €, quanto as coisas que ndo seguem de nossa
natureza; a saber, devemos esperar e suportar com animo igual as duas faces da
fortuna, visto que todas as coisas seguem do decreto de Deus com a mesma
necessidade com que da esséncia do triangulo segue que seus trés angulos sdo iguais
a dois retos. (ESPINOSA, EIl P49 esc)

Resistir aos reveses da fortuna é o principio da lei de todas as esséncias singulares, pois,
sem excecdo, todas perseveram na existéncia. Vemos que o conhecimento, tanto da ordem
necessaria quanto da ordem comum, é fundamental para pensarmos sobre as nossas agdes, isto
¢, para 0 campo ético espinosano. Podemos perceber que apesar da inadequacdo da ordem
comum, a eliminacéo da ideia de contingéncia é fundamental. Assim também, percebemos que
0 tempo surge novamente como uma ferramenta capaz de proporcionar uma resisténcia maior

aos reveses da fortuna.

De qualquer maneira, a limitacdo do conatus € uma realidade para o0 modo finito, pois
apesar de exprimir a afirmacgéo de positividade de perseveranca na existéncia, a destruicdo do
individuo ¢ certa: “A forca pela qual o homem persevera no existir € limitada e ¢ infinitamente
superada pela poténcia de causas externas”?%!, Essa proposicio ¢ deduzida do tinico axioma da
Parte IV: “Na natureza das coisas, ndo ¢ dada nenhuma coisa singular tal que ndo se dé outra
mais potente e mais forte do que ela. Mas, dada uma coisa qualquer, é dada uma outra mais
potente pela qual aquela pode ser destruida”. Assim, mesmo na atividade racional, enquanto o
homem pode explicar a sua poténcia, isto €, 0 seu conatus, como uma forca que segue da
poténcia de Deus, ele esta submetido aos reveses da fortuna. De fato, ele é determinado pela
cadeia infinita de individuos que compdem a ordem comum da natureza, fato que o coloca em
risco e perigo constante porque ele esta sempre submetido a outros seres finitos mais potentes,

0 que necessariamente o impede de ser plenamente ativo: “Dai segue que o homem esta sempre

261 ESPINOSA, EIV P3.
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necessariamente submetido a paixdes, segue a ordem comum da Natureza e a obedece,
acomodando-se a ela tanto quanto exige a natureza das coisas”?®?, Seja na atividade, seja na
passividade, o esforco de perseverar na existéncia sera superado pelas forgas exteriores, haja

vista que o homem jamais podera ultrapassar a sua finitude.

Entretanto, como bem observa Laurent Bove, na raiz de toda existéncia ha resisténcia:
“E, antes de mais nada, do ponto de vista dessa dindmica da resisténcia-ativa do conatus a um
esmagamento total pelas forcas exteriores mais potentes que a afirmacédo da existéncia se diz
estratégia”?%®, Assim, vemos que tanto a estratégia quanto a resisténcia sio o resultado da
propria logica do conatus, isto é, da afirmacdo da poténcia singular das coisas singulares
enquanto perseveram na existéncia. Tanto 0s corpos quanto 0s pensamentos Se expressam,
desde seu surgimento e segundo a sua complexidade, de forma a construir e defender o espaco-
tempo de sua afirmacdo. Bove relaciona o tempo da produtividade estratégica de cada modo
finito com o conceito de duragdo, isto €, a continuacdo indefinida do existir, enquanto o espaco
é relacionado com o fato de que uma coisa finita pode sempre ser limitada por outra de mesma
natureza: “A estratégia do conatus € em primeiro lugar uma conquista do espago, tanto para o
corpo quanto para as ideias”?%. De fato, tanto as ideias quanto os corpos que existem “fora de
nds” se constituem como sistemas de representacfes que se impdem a nossa mente e ao corpo
reduzindo, de uma maneira geral, a capacidade de pensar da mente e a capacidade do corpo em
afetar e ser afetado.

3.3. A simultaneidade entre conatus corporal e mental

Segundo Bove, é justamente a partir de uma interrogacao sobre a constitui¢do do tempo,
elaborada por Espinosa tanto no escdlio da P44 quanto na P18 da Parte 11 sobre a Memoria, que
podemos descobrir a atividade fundamental de composi¢do do conatus corporal. Para Bove o

Habitude?® constitui a primeira manifestacdo do conatus, pois serd gracas a forca da

262 ESPINOSA, EIV P3 cor.

263 Cf, Bove: “A ideia de estratégia envolve na realidade aquela de acdo causal total e para cada conatus — e
podemos dizer a cada instante da existéncia — o desafio essencial da vida ou da morte do modo existente”. (BOVE,
L. Op. cit., p. 14)

264 |dem, ibidem, p. 15.

265 | qurent Bove cria o conceito de Habitude que n3o existe na letra de Espinosa: “E necessario reconhecer ao
Corpo uma poténcia de composi¢cdo ou de combinagdo e essa poténcia é aquela do Habitude” e “O Habitude,
devemos lembra-lo mais uma vez, ndo é, apesar da aparéncia, o comportamento adquirido pela repeti¢cdo de
uma mesma experiéncia (pela qual se contraem em nds os habitos), mas a aptiddo (ou a poténcia espontanea)
do Corpo em ligar desde a primeira experiéncia duas ou mais afecc¢des, sejam elas simultaneas ou sucessivas.)”.
(BOVE, L. Op. cit., p. 23 e 24-5)
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imaginagdo que ele forjard os instrumentos que possibilitardo a continuidade de sua
perseveranca na existéncia. O Habitude como conatus corporal atraves de seus mecanismos
associativos produz a Memdria, sem a qual a mente se tornaria impotente. De fato, o tempo
pode ser pensado porque a mente é capaz de realizar comparacgdes e diferenciar 0s corpos,
pensar relacOes através das propor¢des matematicas, tais como grande, menor ou igual. Todo
esse trabalho de encadeamento “néo é sendo o resultado de um processo complexo e hierarquico
que se origina numa aptiddo especifica do corpo em ligar suas proprias afec¢des”?%. O que nos
parece mais importante destacar € que, para Bove, o corpo nao ¢ totalmente passivo: “De fato,
condenado a disparidade de suas afeccdes, o corpo em seu esforco para perseverar em seu ser
estabelece ligagdes, forma agenciamentos, continuidades, unidades”?®’. Portanto, o escolio da
P44 sobre a génese do tempo faz referéncia ao escolio da P18 porque este escélio reconstrdi o

funcionamento da Memoéria através do mecanismo associativo do Habitude.2%8

Conforme a interpretacdo de Bove, espera e identificagdo constituem dois niveis do
processo que conduz a construgdo do tempo: “Tanto a espera quanto a identificacdo implicam,
entretanto, um saber prévio que se define a0 mesmo tempo como habito (na espera) e de uma
certa maneira ja como razdo humana na identificacio”?%°. Assim, o desdobramento da segunda
jornada é imaginado pela crianga como uma repeticao da primeira, na qual ela contraiu de forma
homogénea todos os elementos de sua percepcao com base em sua experiéncia da véspera. De
fato, no escdlio da P18 da Parte Il, Espinosa afirma que a lembranca ocorre pelo fato de que a
mente concatena as suas ideias que envolvem a natureza das coisas externas conforme a
concatenacao das afeccfes de seu corpo. Assim, a mente apenas repete passivamente uma
contiguidade de eventos que ocorreram simultaneamente e que se reforcam pela repeticdo dos
fatos ou pela lembranga dos mesmos. Porém, no escélio da P44 dedicado & contingéncia, ao
contrario, quando a regularidade é quebrada os passantes sdo imaginados como independentes

e ndo mais como simultaneos. Bove observa que a referéncia ao escolio da P18 da Parte Il

266 BOVE, L. Op. cit., p. 20.

267 |dem, ibidem.

268 Cf, Bove: “De fato, se Espinosa faz apelo a Etica I, 18 para fundar seu exemplo, é porque os eventos sucessivos
da véspera sdo agora, na crianga, contemporaneos em um mesmo tempo, presente a ele mesmo, continuo e
homogéneo; o passado como o futuro ndo sendo sendo dimensdes internas a esse presente que passa. Como
essa imagem total do ‘dia inteiro’ passado, a partir da qual a crianga vai refletir um futuro ou reproduzir um
passado é constituida em sua Mente? Tudo comega pelo Corpo no Habito”. (BOVE, L., OP. cit., 21)

269 |dem, ibidem, p. 22. A identificac3o (recognition) serd definida por Bove no capitulo subsequente: “O processo
da identificacdo consiste entdo no fato de reportar Alegria ou Tristeza a ligacdo das afeccbes operada pelo
Habitude (e conservada pela Meméria seguindo o principio de prazer/desagrado), e a objetivar no real o que ndo
é sendo ligacdo do Corpo e ideia de tragos corporais. A Memdria é entdo intrinsecamente ligada a
identificacdo/reconstituicdo do objeto. (Idem, ibidem, p. 51-2)



128

sublinha a necessidade de compreender a associacdo das imagens como uma verdadeira

atividade organizadora do Corpo em seu esforco de individuagdo para perseverar em seu ser:

A “ordem” de passagem de Pedro, Paulo e Simedo ndo existe sendo para e pelo corpo
da crianca que a imagina, ou seja, pelo duplo mecanismo de contracdo preliminar que
opera 0 Habitude, de afeccBes simultaneas ou sucessivas e de reconstituicao reflexiva
dos eventos pela memoria e a razdo humana. (BOVE, L., Op. cit., p. 23)

De fato, Espinosa disse que é da natureza da razdo contemplar as coisas como
necessarias, mas na crianca a imaginacdo e a experiéncia sao mais fortes, pois ela tenta
reproduzir a mesma “ordem” de passagem das afec¢des. Como ndo houve a mesma “ordem”,
pois trata-se da ordem comum da natureza, ela imagina essa ordem como contingente
independentemente do tempo a ela relacionado. Segundo Bove, a crianga associa em um mesmo
tempo a sua experiéncia da duragéo dos eventos num mesmo bloco homogéneo, no qual irdo se
exercer a memoéria e a razdo humana. Bove identifica essa poténcia de composicdo e
combinacdo com o Habitude, que nada mais é do que uma poténcia propria do corpo em afetar
e ser afetado. O corpo realiza um encadeamento que € a base do processo de memorizacao e de
rememoragdo, o qual também ¢ constitutivo do tempo como “duragdo continua” e homogénea.
O Habitude é o resultado das varia¢cdes dos estados do corpo na medida em que sua natureza,
isto &, sua composicdo de movimento e repouso, compde as impressdes através dos encontros
fortuitos com os corpos externos. Entretanto, quando essa conexao se faz através da mente que
contempla através da imaginacao os corpos exteriores como lhe estando presentes, contraimos
os hébitos. Como resultado, quando a mente contrai o habito segundo os encadeamentos das
afeccdes do corpo, isto €, apenas através da ordem comum da natureza, ela é essencialmente
passiva. Bove define o Habitude ndo como o comportamento adquirido pela repeticdo de uma
mesma experiéncia (pela qual se contraem em n6s os habitos), mas pela aptiddo (ou a poténcia
espontanea) do corpo em ligar, desde a primeira experiéncia duas ou mais afecgdes, sejam elas

simultaneas ou sucessivas:

Essa poténcia é o esforco mesmo que o corpo faz para perseverar em seu ser, 0 signo
de sua capacidade intrinseca de autonomia, mesmo se infinitamente ultrapassado pela
poténcia das causas exteriores, seu mecanismo de associacdo de imagens, “lei que
segue necessariamente da natureza humana”, estd em regime de heteronomia (se bem
que ainda ao servico da perseveranga).2’

270 cf, Bove, L. Op. cit., p. 25, o conjunto de Proposicdes: 10 (dem. e esc.) e 39 da Etica V também liga, segundo
Bove, a poténcia autbnoma do corpo e a poténcia de compreender da mente.
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De todo modo, Bove afirma que devemos supor que um cOrpo superior em poténcia
possa encadear suas afeccdes ativas, ndo mais de acordo com a ordem contingente, mas segundo
a ordem necessaria da natureza, a qual é pensada a partir do intelecto. Bove defende essa
atividade do corpo a partir do escolio da P13 da Parte II. E justamente nesse caso que ocorre a
afirmacdo plena e inteira de vida em que a estratégia do conatus esta em regime de autonomia,
signo de uma grande satde do corpo. Porém, segundo Bove, € justamente num regime de
heteronomia, isto é, quando as associa¢des individuantes negativas das afec¢cdes do corpo
tornam-se incompativeis com a perseveranca do individuo atual (tendéncia ao suicidio) que
percebemos a forca exercida pelas coisas exteriores. Assim, a diminuicdo da poténcia de agir
do Habitude na realizacdo das associacdes, isto €, a diminuicdo da poténcia de afetar e ser
afetado, pode levar o individuo ao desespero®’t. No pior dos casos, arrastando-o para o limite
da diminuicdo de sua poténcia de agir, diminuicdo que sempre é ocasionada pela forca das
causas exteriores. Consequentemente, a mente impotente de perceber as afec¢des de seu corpo
segundo a ordem necessaria, opera as ligacGes de suas afeccdes (operada por seu proprio corpo)
através da ordem comum ou contingente da natureza contraindo habitos que posteriormente

proporcionardo a rememoragao ou a antecipacao do futuro:

O agenciamento do Habitude se faz assim na mente que contempla e ndo por ela,
mesmo se é necessario supor que a atividade do corpo é também de uma certa maneira
atividade da mente que é dele a ideia, ou seja, atividade-passividade de uma mente
quase totalmente regida pelas causas exteriores. (BOVE, L., Op. cit., p. 26)

Para Bove é o Habitude que assegura a temporalidade vivida, a existéncia continuada
do nosso ser. Esse agenciamento nao realiza somente uma primeira constituicdo do tempo, mas
principalmente aquela da duracéo vivida: “O Habitude, instituindo no presente vivido de suas
contragcdes um passado retido e um futuro esperado, faz do tempo a substancia mesma de nossa
existéncia”.?’? Esta duragio, como veremos, percebida como “passagens”?’® do corpo a uma
maior ou menor poténcia de agir ou perfeicdo, é o que definird os afetos humanos. Mas,
principalmente, o Habitude produz o sentimento de constituicdo na mente e da continuidade de

sua existéncia, ou seja, da existéncia mesma do corpo.?™

271 Cf. def. dos afetos 15: “O desespero é a Tristeza originada da ideia de uma coisa futura ou passada da qual foi
suprimida a causa de duvidar”.

272 |dem, ibidem, p. 27.

273 Conforme Elll explicagdo da def. dos afetos 3.

274 Conforme Ell def. 5: “Durac3o é a continuac3o indefinida da existir” e no coroldrio da P13: “Dai segue o homem
constar de Mente e Corpo e o Corpo humano existir tal como o sentimos”.
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Entretanto, Itokazu discorda da interpretacdo de Bove. A comentadora ndo concorda
que exista uma operagdo que seria a atividade do corpo e uma atividade-passiva da mente: “néo
concordamos com estas afirmac6es, em primeiro lugar porque seria aceitar um corpo ativo de
uma mente passiva, mas em segundo, porque elas antecipam conceitos que ainda ndo podem
ser introduzidos: a atividade e a passividade.?”® De todo modo, quando Bove nos chama a
atencdo para ndo confundirmos a duragdo espontaneamente vivida do Habitude (intimamente
ligado a existéncia atual e a duracdo indivisivel) com aquilo que é eterno e que ndo pode ser
apreendido sendo pelo 3° género de conhecimento, ele reconhece que a atividade, isto é, o
tornar-se ativo, somente pode ser simultaneo ao corpo: “A realidade existencial é temporal ¢ é
no tempo que podemos fazer a experiéncia de nossa eternidade quando a continuidade
existencial de nossas afec¢des ativas se exprime segundo a mesma necessidade que a ordem de
seu conhecimento no entendimento”?’®. Assim, vemos que a Raz&o (que percebe as coisas como
necessarias) ndo exclui a imaginacao (que percebe as coisas temporalmente) e Bove afirma que
tanto o corpo como a mente alcancam uma atualidade efetiva de afirmacdo absoluta da
existéncia simultaneamente. Entretanto, Espinosa atribui um valor minimo a imaginacao e a
memoria comparadas ao intelecto no processo do tornar-se ativo?’’. Isso quer dizer que a
aptiddo do corpo em afetar e ser afetado, apesar de ser necessaria para pensarmos a atividade
do modo humano, ndo quer dizer que constitua a atividade do processo de tornar-se ativo do
corpo. Embora Bove identifique no Habitude (aptidao do corpo de ligar as suas afec¢Ges) como
uma atividade fundamental do processo do tornar-se ativo, veremos que ela ndo é suficiente

para explica-lo, ja que a atividade da mente é simultdnea com a atividade do corpo.

Como observa Bove, desde 0 seu nascimento, enquanto ser organico (primeira figura do
desejo), o corpo, apesar da sua impoténcia, esforga-se para ligar suas afec¢oes “segundo uma
l6gica estratégica minima de resisténcia-ativa”?’® para auto-organizar a sua perseveranca na
existéncia. De fato, o0 agenciamento do Habitude, isto €, a poténcia do corpo em ligar as suas
afeccOes, primordialmente ocorre em nivel organico: “[...] todos os homens nascem ignorantes
das causas das coisas, e todos tém o apetite de buscar o que lhes é util, sendo disso
conscientes”?’®, Vemos que o desejo, ainda que no nivel organico (apetite), determina o corpo

a buscar aquilo que € Util e que pode proporcionar a conservagdo do corpo:

275 ITOKAZU, E., Op. cit., p. 161 nota.
276 BOVE, L., Op. cit., p. 27.

277 Cf. ESPINOSA, EV P39, esc.

278 BOVE, L., Op. cit., p. 29.

279 ESPINOSA, El Apéndice.
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A utilidade que extraimos das coisas que existem fora de nés, além da experiéncia e
do conhecimento que adquirimos por observa-las e por muda-las de forma, é
principalmente a conservagédo do corpo; por esta razdo as coisas mais Uteis sdo aquelas
que podem alentar e nutrir o corpo para que todas as suas partes consigam cumprir
corretamente suas fungdes. Pois quanto mais apto é o corpo para poder ser afetado de
multiplas maneiras e afetar os corpos exteriores de multiplas maneiras, tanto mais apta
é a Mente para pensar. (ESPINOSA, EIV, Apéndice, Capitulo 27)

Conforme observa Bove, o corpo humano € um ser-de-necessidade em espera (caréncia)
de alimentos que convenham com a sua natureza, sempre tendendo ao futuro (desejado) de sua
satisfacdao: “Ha necessariamente sempre-ja espera (caréncia) na busca do util. Ora, ndo ha
espera (caréncia) sem habito”?°, Primordialmente, qualquer juizo ou determinagao que os seres

humanos realizam envolve a experiéncia das afec¢des gravadas em sua memoria:

Por bem entendo aqui todo género de Alegria e, além disso, o que quer que conduza
a ela, sobretudo o que satisfaz a caréncia, seja ela qual for. Por mal entendo todo
género de Tristeza, sobretudo o que frustra a caréncia. (ESPINOSA, EIll P39 esc.)

De fato, como vimos, Espinosa afirma, no escolio da P2 da Parte 11l (que tem como
objetivo afirmar que a ordem das acOes e paixdes do corpo é, por natureza, simultanea com a
ordem das acOes e paixdes da mente), que “nada podemos fazer por decreto da mente se ndo o
recordamos”. Assim, Espinosa nos faz perceber que tanto o decreto da mente quanto o apetite
ou determinacdo do corpo sdo simultaneos por natureza. Bove tem razao em afirmar que: “o
corpo ndo poderia fazer nada se ele ndo tivesse ja 0s tracos miméticos a partir os quais se
determina sua acdo”?8L, Assim, qualquer espera (0 menino que espera o desenrolar do dia ao
nascer no Sol) depende das afec¢des que foram concatenadas e gravadas na memodria, isto é,
dos habitos. Em resumo, esperamos somente aquilo que ja foi contraido em nossa memodria, e
Bove acrescenta que é a prépria existéncia em sua continuidade que o corpo espera instante
apos instante enquanto se esforca para permanecer em sua perseveranca. A espera ocorre tanto
na continuidade da existéncia daquela duracdo espontaneamente vivida do Habitude quanto
daquela duracdo indivisivel do que é eterno enquanto o corpo por sua poténcia propria (quase
autonomia) pode encadear suas afeccdes ativas segundo a mesma necessidade que a ordem do
seu conhecimento no entendimento: “Hipdtese que, longe de excluir o Habitude, ao contrario

esclarece o seu papel fundamental”?®2, Bove acrescenta que a aptiddo em afetar e ser afetado

280 BOVE, L. Op. cit., p. 29.
281 BOVE, L. Op. cit., p. 29.
282 BOVE, L. Op. cit., p. 30.
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do corpo ¢é a atividade mesma do Habitude, isto é, do dinamismo da rela¢cdo de movimento e

repouso das partes que compdem e que organizam o corpo humano.

Todavia, como bem observa Pascal Sévérac, precisamos considerar positivamente a
inser¢do do modo humano na série infinita de causas finitas — ordem comum da natureza —, isto
é, considerar positivamente o ser-determinado pelas coisas exteriores a ele. Assim, quanto mais
apto o corpo para ser afetado pelas coisas exteriores, mais apta torna-se a mente para pensar,
ou seja, mais apto 0 modo humano para o processo do tornar-se ativo. De fato, € necessario que
0 modo se perceba como efeito de causas exteriores para que ele possa ser considerado causa
adequada de alguma coisa: “Para tornar-se ativo € necessario ser dotado de uma aptidao a ser
afetado, gracas a qual cada um pode ser determinado pelas multiplas causas exteriores, e assim
compreender o que ha de comum através dessas afeccdes, entre 0 seu proprio corpo e 0s corpos
que o afetam”?®3, Espinosa realmente atribui ao corpo uma grande importancia no processo do
tornar-se ativo, pois o corpo é parte da poténcia infinita do atributo Extensdo que envolve todo
e qualquer corpo singular, tal como sublinha Sévérac, mas essa poténcia é sobretudo aquela da
acao das propriedades que o corpo tem em comum com certos corpos determinados: “Essas
propriedades corporais dao lugar na mente a tanto mais ideias adequadas quanto mais elas séo
mais numerosas”?®*, Sendo assim, a poténcia da mente humana, e, portanto, a sua atividade,
depende da riqueza das propriedades que o corpo humano possui em comum com 0S outros
corpos. No entanto, mesmo com um corpo rico em propriedades comuns, ainda é necessario
gue a mente perceba essas propriedades para comecar, de fato, o processo de atividade. De
qualquer maneira, ainda ndo temos uma solucdo para o paradoxo que envolve o processo de
atividade: Qual é o papel do corpo no processo de tornar-se livre? O tornar-se ativo pertence ao
trabalho do intelecto sobre o corpo, ou seja, de um trabalho de libertacdo da mente em relagéo

ao corpo, ou ele pode erguer-se de uma atividade que seja ela mesma corporal?

E importante ressaltarmos o estudo de Philippe Drieux sobre a espontaneidade da
lembranca. A partir da analise sobre a regra da concomitancia das impressfes enunciada pela
P18 da Parte II sobre a memoria, Drieux afirma que o emprego do termo latim “recordabitur”
n&o se refere ao estabelecimento de uma nova faculdade da mente. Assim, o ato de lembrar ndo

se distingue da imaginagdo: “A lembranga nao se explica de forma alguma por uma faculdade

283 SEVERAC, P. Op. cit., p. 134.
284 |dem, ibidem.
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de recordacdo”®®. Apenas a concomitancia na formacgdo dos vestigios é responsavel pela
concomitancia posterior das imagens. Sendo assim, o encadeamento memorial é um fenémeno
puramente passivo, no qual o vestigio se inscreve, todavia, numa sequéncia de modificacdes
semelhantes. Conforme afirma Drieux, o vestigio € uma modificacdo elementar da estrutura do
corpo e quando substituimos o trago pelo vestigio®® invalidamos o modelo de uma “leitura”
operada por uma capacidade transcendente (seja ela somente glandular ou propriamente

mental):

Uma vez rejeitada a divisdo entre agdo e paixdo implicada pela teoria dos tragos, a
aparicdo motivada de uma imagem deve ser explicada sem fazer apelo a qualquer
operagdo extrinseca. E necessario, portanto, que uma imagem dada contenha nela
mesma a capacidade de suscitar uma outra imagem, que um movimento seja
determinado a se produzir pelo desencadeamento de um outro. Tal é precisamente o
conceito de um encadeamento (concatenatio). (DRIEUX, P., 2014, p. 146)

Sendo assim, podemos contrapor a leitura de Drieux ao conceito de Habitude criado por
Bove, uma vez que reconhecer o Habitude, conatus corporal, como a aptidao do corpo de ligar
as suas afec¢des como uma atividade fundamental do processo de tornar-se ativo € pensar a
atividade do corpo como transcendente as préprias concatenagcdes as quais 0 corpo esta
submetido na ordem comum da natureza. De fato, o corpo realiza um encadeamento que é a
base do processo de memorizacdo e rememoragdo, mas essa poténcia ndo esta ligada a sua
capacidade intrinseca de autonomia. Pensar o conceito de conatus privilegiando a perspectiva
corporal a partir da aptiddo do corpo em afetar e ser afetado é imaginar um dispositivo causal
de comando e execucdo: o Habitude torna-se um conceito de transferéncia de informacéo.
Apesar de Drieux realizar uma comparacdo da filosofia de Espinosa com a de Descartes,
acreditamos que a sua critica poderia se estender para o conceito de Habitude de Bove: “Que

ele seja regido por intervencdo local do espirito ou por certas disposi¢des naturais imanentes, o

285 DRIEUX, P. Perception et sociabilité : la communication des passions chez Descartes et Spinoza. Paris:
Classiques Garnier, 2014, p. 146.

28 Drieux contrapde a teoria dos tragos cartesiana, que n3o basta para a constituir o suporte material daimagem,
a teoria dos vestigios espinosana: “Na explicacdo espinosista, o vestigio ndo é um traco do objeto exterior. Ele
resulta da acdo interna das partes fluidas do corpo humano sobre suas proprias partes moles. O termo ‘vestigio’
ndo designa entdo o resultado direto da acdo do objeto (ele néo é a areia pressionada pelo pé), mas seu efeito
indireto e global sobre o funcionamento interno do corpo. Uma superficie mole é modificada de uma maneira
que é determinada pela presenca e a estrutura do corpo exterior, mas ndo a reflete. O vestigio é composto pela
acdo do corpo exterior, mas a ‘figura’ do trago ndo poderia testemunhar fielmente por ela mesma a realidade do
objeto. A dimensao figurativa do trago ndo poderia, portanto, jogar nenhum papel determinante na formagao
da imagem, posto que esta aqui perdeu suas fungbes de ‘lieutenance’. O vestigio flexiona somente os
movimentos internos do corpo. Ele ndo é mais considerado em sua relacdo ao objeto, mas como um efeito sobre
o corpo. A natureza do corpo exterior ndo é mais apresentada pela afec¢do sendo de maneira indireta, ou seja,
somente ‘envolvida’. Diremos que esse ‘efeito’, por ser indireto, ndo é menos um efeito do corpo exterior”.
(DRIEUX, P., Op. cit., p. 140-1)
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centro funcional do corpo se apresenta como o lugar de deciséo e da conex&o entre uma situagéo
dada e uma reagdo apropriada”?®’. Consequentemente, ndo poderiamos dar o privilégio ao corpo

de sobrepor-se a série causal corporal submetida a ordem comum da natureza.

Sendo assim, a memdria consiste em uma passagem constrangida, ainda que
radicalmente singular, de uma imagem a outra: “A necessidade com a qual as imagens
obedecem a ordem puramente contingente da memoria se opde a necessidade logica, fundada
sobre o principio de identidade”?®. De fato, a relacio entre a esséncia da mente e do corpo deve
ser compreendida como uma divisdo de aptid6es. Vimos que o corpo € um individuo composto
e complexo, o que lhe garante a capacidade de agir e padecer de muitas maneiras. E por essa
constituicdo de seu objeto que a mente também dispde de uma capacidade de percepcdo
desenvolvida: “A Mente humana ¢ apta a perceber muitissimas coisas, e ¢ tdo mais apta quanto
mais pode ser disposto o seu corpo de multiplas maneiras”?%°. Segundo Drieux, a percepcgo é
necessariamente variada e discriminante, além de ser uma percepcédo da variedade, ja que ela é

capaz de perceber varias coisas simultaneamente:

Em sua abstracdo aparente, a teoria da identidade corporal permite ao menos explicar
a unidade da percep¢do humana. Na medida em que a identidade do corpo humano é
definida com a grande flexibilidade que adquire a teoria espinosana da conservacéo

da “forma”, a mente é capaz de reunir a diferenca na unidade. (DRIEUX, P., Op. cit.,
p. 129)

Para Drieux, essa variedade ndo designa apenas a simples diversidade dos objetos
pensaveis, mas também o carater formal da natureza da mente: “o pensamento concreto € a
expressio da multiddo de modificagdes que afetam a interacdo do corpo com seu meio”?%,
Assim, ja que a natureza do corpo € correlata aquela da mente, Drieux pode afirmar que a
consequéncia é considerar a mente como um sistema, isto é, a unidade conservada de partes
variaveis. De fato, a estabilidade de conservagdo depende da capacidade do individuo (mente e
corpo) manter a sua coesdo. Consequentemente, a capacidade de agir da mente é definida pela
maneira como ela exprime essa coesao, pois € a coesdo que definird a superioridade de uma
mente sobre outra. Sendo assim, Drieux explicita as duas formas possiveis de operagdo da

mente humana (inadequada e adequada):

Ou ela mantém simplesmente a continuidade do individuo sob as afeccBes. A
diversidade toma entdo o passo sobre a unidade embora a mente mostre uma grande

287 DRIEUX, P. Op. cit., p. 138-9.
288 |dem, ibidem, p. 149.

289 ESPINOSA, Ell P14.

20 | dem, ibidem.
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capacidade de resistir a destruicdo. Na verdade, enquanto dura a mente, essa
continuidade mesma é necessariamente dada. Se ela se exerce assim na relagdo com
o que cla sofre, a “poténcia de agir” da mente ndo age ¢ entdo ndo se manifesta por
ela mesma. Ela compensa a ameaca de desintegracdo e é finalmente a s6 diversidade
das percepcdes que aparece. A “for¢ca” da coesdo da mente serve somente para
apresentar a situagao atual de nossa relagdo com o meio, mas nao é percebida por ela
mesma enquanto causa completa da afeccdo. A variedade da percepcéo € recolhida de
maneira passiva e sob a forma dispersada do diverso. Ela entrava mais do que facilita
a aptiddo da mente em apreender as coisas pelo angulo de sua comparacéo.

Ou a mente é capaz de fazer valer sua prépria unidade por ela mesma — o que
corresponde a um grau superior de coesdo — e adquire entdo a capacidade de
estabelecer comparagdes entre suas proprias modificagdes. A superioridade
“qualitativa” de uma mente sobre outra depende de sua capacidade em considerar uma
percepcdo dada ndo naquilo que ela tem de singular, mas naquilo que a liga ou a
distingue das outras. A mente faz aqui valer um outro interesse que aquele da
apresentacao de seu meio singular e faz passar ao primeiro plano suas prdprias funcées
—ela compara a percepc¢do atual as outras — ou seja, produzir enquanto afeccdo —além
de certas propriedades comuns das coisas, uma de suas propriedades préprias. A
unidade do campo perceptivo tomara o passo sobre o contetido variado que a habita e
o conhecimento adequado tornara possivel. (DRIEUX, P., Op. cit., p. 130-1)

Certamente a capacidade de agir da mente, isto é, de tornar-se ativa estd ligada a
unificacdo do diverso que depende, é claro, do grau de coesdo do corpo. O corpo pode
apresenta-la em estado pratico ou antes como uma capacidade de padecer sem ser destruido,
mas ela pode surgir também a partir da mente que contempla a singularidade das percepc¢des
quando o conhecimento adequado se torna possivel. Conforme conclui Drieux: “A clareza de
nossas percepcdes depende, portanto, da integracdo da mente e em definitivo da coesdo do
corpo”?, E por esse motivo que o escolio da P13 da Parte 11 afirmou que o conhecimento do
corpo tornaria possivel perceber a superioridade de uma mente sobre outra. Essa superioridade
depende ao mesmo tempo da quantidade (variedade) e da qualidade das percepcbes que
pressupdem a capacidade da mente em apreender as propriedades comuns das coisas. E por esse
motivo que ndo podemos separar uma poténcia de agir corporal ou mental, mas elas devem ser

pensadas em simultaneo: tal é a defini¢do do conatus.

Antes de desenvolver o seu conceito de Habitude como conatus corporal, Bove, apesar
de enfatizar que Espinosa diz na Carta 37 a Bouwmeester que 0 corpo esta submetido ao acaso
dos encontros, afirma que o corpo ndo é totalmente passivo.?®? No ano de 1666, Espinosa
responde a uma pergunta feita por seu amigo Johannes Bouwmeester, a saber, se haveria um
método que possibilitaria meditarmos continuamente, e sem nos entediarmos, sobre as coisas

mais elevadas. Caso ndo existisse esse método, as nossas mentes, tal como 0s corpos, estariam

21 |dem, ibidem, p. 131.
292 BOVE, L. Op. cit., p. 20.
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expostas aos acidentes e a fortuna, isto €, a ordem comum da natureza, da qual desconhecemos

0 encadeamento. Trata-se de outra maneira de formular a pergunta: podemos nos tornar ativos?

Penso te dar satisfagdo considerando que deve necessariamente haver um método pelo
qual possamos dirigir e ligar entre elas nossas percepcdes claras e distintas e que nosso
intelecto ndo €, como 0 corpo, exposto aos acidentes. Sim, isso é provado pelo fato de
que uma s6 percepcdo clara e distinta, ou varias ao mesmo tempo, podem ser
absolutamente causa de uma outra percepcdo clara e distinta. E mais, todas as
percepcdes claras e distintas que formamos ndo podem nascer sendo de outras
percepcoes claras e distintas que estdo em nos, e que ndo reconhecem outra causa fora
de nos. De onde segue que as percepcoes claras e distintas que formamos dependem
de nossa sO natureza e de suas leis precisas e fixas, ou seja, de nossa absoluta poténcia,
e ndo da fortuna, ou seja, de certas causas agindo segundo leis também totalmente
precisas e fixas, mas que ignoramos e que sdo estranhas a nossa natureza e a nossa
poténcia. Quanto a isso que toca ao restante das percepgdes, elas, eu admito,
dependem no mais alto ponto da fortuna. (ESPINOSA, Correspondéncia, Carta 37)
(grifos nossos)

Vemos que Espinosa é enfatico em afirmar que depende de um processo mental o
processo de formar ideias adequadas, isto é, de tornar-se ativo. Mesmo que consideremos que
0 corpo produza as propriedades comuns para que a mente perceba clara e distintamente, € ela
que pode efetuar as ligacdes entre as ideias claras e distintas para a producdo das ideias
adequadas. Sendo assim, o conatus deve sempre ser pensado pela simultaneidade entre a mente

e 0 corpo.

3.4. A atividade e a passividade modais

Ora, vemos que o conatus, a esséncia atual do individuo humano, é uma for¢a produzida
pela natureza resultante de uma dupla determinagdo: da ordem necesséria (campo da eternidade)
guanto a sua esséncia, e, simultaneamente, da ordem comum (campo da dura¢do) quanto a sua
existéncia. Além disso, Espinosa elabora a sua teoria da atividade e da passividade justamente
pelo conhecimento da conjuncédo das duas ordens existentes. Decerto, serd através da mente e
daquilo que ela pode conhecer de maneira autbnoma que se iniciara o processo de tornar-se
livre: “Denomino causa adequada aquela cujo efeito pode ser percebido clara e distintamente
por ela mesma. E inadequada ou parcial chamo aquela cujo efeito ndo pode sé por ela ser
entendido”?®®. Assim, ser causa adequada ou tornar-se ativo é possuir o conhecimento total do
efeito de maneira autbnoma; ser causa inadequada ou manter-se na passividade € possuir o

conhecimento parcial do efeito sempre dependente das causas exteriores. 1sso quer dizer que

293 ESPINOSA, Elll def. 1.
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devemos ter o conhecimento da ordem necessaria enquanto engendra os seus efeitos na ordem

comum da natureza:

Digo que agimos [nos agere] quando ocorre em nos ou fora de nos algo [aliquid] de
que somos causa adequada, isto é, quando de nossa natureza segue [sequitur] em nés
ou fora de no6s algo que pode ser entendido clara e distintamente s6 por ela mesma.
Digo, ao contréario, que padecemos [nos pati] quando em nds ocorre algo, ou de nossa
natureza segue algo, de que ndo somos causa sendo parcial. (ESPINOSA, Elll Def. 2)
(grifos nossos)

Podemos traduzir nos agere do latim por “nds somos ativos”, assim como o nos pati
como “nds somos passivos”. Conforme observa Pascal Sévérac, os verbos latinos agere e pati
ja possuem um aspecto do dinamismo do ato: fazer ativamente alguma coisa ou fazer
passivamente alguma coisa. Mas a ideia de ser ativo/ser passivo reforca o processo de que
podemos entrar numa relacdo cada vez mais ativamente ou passivamente através de um vir a
ser, de um tornar-se: “A atividade humana é assim um tornar-se, pois 0 homem, ao contrario
de Deus, ndo é jamais de imediato absolutamente ativo; e é um tornar-se (possivel), pois 0
homem pode sempre tornar-se (ainda mais) passivo na realizagio de seus atos”?®*. Sévérac
também observa que quando somos ativos ou passivos acontece alguma coisa, alguma coisa se
passa (aliquid fit). Ha uma dimensdo eventual do agir e do padecer que é especificada por
Espinosa pelo emprego do verbo sequitur. Nao apenas em sentido 16gico (“‘da natureza” como
principio, “segue um efeito” como consequéncia), mas também em sentido cronoldgico e
mesmo diacronico: “Hé4 um seguir, uma continuidade do que acontece que fazem do tornar-se
ativo, ou passivo, uma passagem (transitio). O evento € um advento no sentido de que, para
aquele que € ativo ou passivo, alguma coisa se passa que ndo se passa de imediato”?%®, Assim,
vemos que Espinosa desde a defini¢do 2 ja define a duracdo que envolve a produtividade de um
efeito, seja ela ativa ou passiva, tal como fara na defini¢do 3 sobre o “afeto”, definindo-o como
uma afeccdo que aumenta ou diminui a poténcia de agir. O afeto € alguma coisa que se passa
em nds e que possui a duracdo de uma passagem, alguma coisa que se passa, isto €, que é uma

transicio de perfeicdo: 2%

Por afeto entendo as afeccBes do Corpo pelas quais a poténcia de agir do proprio
Corpo ¢ aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias
destas afeccGes. Assim, se podemos ser causa adequada de alguma destas afecgdes,
entdo por Afeto entendo agéo; caso contrario, paixao.

294 SEVERAC, P., Op. cit., p. 69-70.

2% |dem, ibidem, p. 70.

2% Nas “Definicbes dos afetos” 1 e 2 Espinosa destaca de forma mais clara a dimens3o de transic3o que possuem
os afetos humanos: “A Alegria é a passagem do homem de uma perfeicdo menor a uma maior”, “A Tristeza é a
passagem do homem de uma perfei¢cdo maior a uma menor”.
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Espinosa complementa o fato de que o “algo” (aliquid), da definicdo anterior, que
acontece em nos ou segue de nossa natureza, refere-se ao aumento ou diminuicdo de poténcia
guando entramos no processo do tornar-se ativo ou passivo. Podemos perceber que o conatus é
uma pulsacdo em constante aumento e diminuicédo de poténcia. No entanto, como bem observa
Sévérac, esse algo (aliquid) é sempre positivo, quer se trate da atividade ou passividade quanto
ao que acontece ou segue de nossa natureza, pois ser passivo ndo é um defeito e nem falta de
alguma coisa, mas exprime a plena positividade de ser e agir do modo finito: “A passividade,
entdo, em lugar de remeter a uma certa forma de negatividade, se define antes, tanto como a
atividade, pela aparicdo de alguma coisa de real”?®’. Entretanto, quando estamos na passividade,
este ato sempre envolve uma negacao, pois sofrer uma paixao ou formar uma ideia inadequada

ou parcial é pensar um efeito sem a sua causa, ou pelo menos, a totalidade de sua causa.

O aliquid (algo) mencionado na definicdo 2 trata do efeito que acontece ou segue do
modo finito, isto é, dos afetos que possuem uma dimensao tanto corporal quanto mental. Antes
de mais nada, precisamos esclarecer dois tipos de efeitos que Espinosa considerou na definicdo
2: aqueles que sdo produzidos “em nos”, por nossa natureza, e aqueles que seguem “fora de
nds”, de nossa natureza. De fato, tanto a atividade quanto a passividade modal sdo definidas
por Espinosa como a maneira como o modo finito produz um determinado efeito. Porém,
sabemos que na ontologia de Espinosa qualquer afeccdo ou efeito na natureza é causado pela
acdo infinita de Deus que produz todos esses efeitos determinados. Assim, qual é a diferenca
entre acdo e paixdo gquando consideramos o ponto de vista humano? Conforme acrescenta
Sévérac, a atividade é sempre considerada em exclusdo da paixao, isto €, sem que haja uma
diminuigdo da poténcia do modo humano: “Mas se toda paixdo se concebe necessariamente
sobre o fundo de uma acdo, na qual ela é considerada uma negacao, a acdo ao contrario se
concebe completamente sem a paixdo”?%, Contrariamente a Descartes, que concebia agéo e
paixdo como a reversibilidade entre corpo e mente dependendo de onde partia a causa para o
efeito, para Espinosa agéo e paixao séo efeitos simultaneos de causalidades diferentes. Assim,
cada ato e singular — seja ativo ou passivo — pois € um efeito diferente ja que possui uma
causalidade particular. Porém, como afirma a definicéo 3, seja ativamente ou passivamente, 0s
efeitos sempre sdo simultdneos entre a mente e 0 corpo, pois constituem a esséncia de um

mesmo individuo que é definido pela determinacdo de dois atributos diferentes.

297 SEVERAC, P. Op. cit., p. 70. Sévérac apoia-se nas expressdes encontradas em E | P26 dem., E Il P49 esc. e E IV
P1 dem.
2% |dem, ibidem, p. 77.
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Tornar-se ativo significa que o efeito produzido pelo modo finito humano se explica
somente por ele mesmo. O modo conhece a causa dos efeitos produzidos nele e dos efeitos que
seguem de sua natureza ou “fora dela”, isto €, ele torna-se causa adequada quando conhece as
causas clara e distintamente. Espinosa afirma que o0 homem age absolutamente pelas leis de sua
natureza quando vive sob a conduc&o da razo, isto ¢, quando forma ideias adequadas.?*® E por
esse motivo que o essencial para a conquista da liberdade ou felicidade através do processo de
tornar-se ativo inicia-se pelo conhecimento dos afetos humanos. Conhecer um afeto é formar a
ideia adequada, ou seja, ser causa adequada de um efeito “em n6s” ou “fora de nds”: “Nossa
Mente age em algumas coisas e padece outras, a saber, enquanto tem ideias adequadas, nesta
medida necessariamente age em algumas, e enquanto tem ideias inadequadas, nesta medida
necessariamente padece outras”%. Tornar-se passivo significa que o efeito produzido pelo
modo finito humano ndo pode ser explicado somente por ele mesmo. O modo ndo conhece a
causa, ou a conhece parcialmente, dos efeitos produzidos nele e dos efeitos que seguem de sua
natureza. A peculiaridade da definicdo 2 € que Espinosa ndo afirma que exista um “fora de nés”
guando estamos no processo de passividade. Apenas na Parte IV vamos entender o porqué dessa
restricdo: “Nos padecemos apenas enquanto somos uma parte da Natureza que ndo pode ser
concebida por si sem as outras”3%l, Para Espinosa as paixdes sdo referidas a mente apenas
enquanto tem algo que envolve negacdo, isto é, a mente é uma parte da natureza que ndo pode
perceber-se a si mesma, sem as outras, de maneira clara e distinta. Portanto, as acfes sao
referidas a mente enquanto o homem pode explicar por si mesmo, através da sua esséncia, que

a sua poténcia — pela qual ele conserva o seu ser — é a propria poténcia de Deus ou Natureza.>%?

Todo o problema envolvido na inadequacdo ou na passividade refere-se a
impossibilidade de 0 homem formar a ideia de si e de distinguir aquilo que nao é ele mesmo.
Somente na adequacdo podemos perceber a natureza do nosso corpo, dos corpos externos e da
mente humana. Como afirma Espinosa, se o ignorante é quase inconsciente de si, das coisas e
de Deus, ao contrario, o sabio é consciente de si, das coisas e de Deus.3®® Conforme observa

Chantal Jaquet: “Ainda que ela intervenha tardiamente ao curso do processo ético, a consciéncia

299 ESPINOSA, EIV P35 cor.

300 ESPINOSA, EllI P1.

301 ESPINOSA, EIV P2.

302 ESPINOSA, EIV P4 dem.: “[...] E assim, a poténcia do homem, enquanto é explicada pela esséncia atual dele, é
parte da poténcia infinita de Deus ou da Natureza, isto é, da sua esséncia infinita”.

303 ESPINOSA, EV P42 esc.
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de si repousa sobre a formacao de uma ideia de si através do que afeta o corpo™®*. Vemos que
tanto a adequagdo quanto a inadequacdo dependem da maneira como séo formadas as ideias
das afeccbes do corpo. Quando as afec¢des s@o relacionadas apenas a mente humana elas séo
confusas e ndo podem dar a ela uma ideia adequada de si mesma. Além disso, quando as ideias
das afec¢des sdo formadas a partir da ordem comum da natureza, aquilo que provém dos corpos
exteriores pode ser confundido com aquilo que é nosso e vice-versa, jA que as afeccdes
envolvem ao mesmo tempo a natureza do corpo afetado e do corpo que afeta. De fato, quando
ndo conhecemos o que pode ser deduzido das leis de nossa natureza somos determinados
externamente pelos corpos exteriores, isto &, pela fortuna que nos determina a acéo,
consequentemente produzimos uma causalidade inadequada. Assim, percebemos que o
conhecimento de nossa poténcia, isto €, do nosso conatus, é fundamental para a consciéncia de
nossos desejos (apetites), daquilo que podemos ou ndo podemos realizar.3%® E através da
determinacéo interna que a atividade modal, pelo segundo ou terceiro género de conhecimento,

se concebe como causa total ou adequada:

Mas o que importa observar é que a determinacéo de fora implica que a mente se fixa
sobre uma s6 coisa a0 mesmo tempo e passa de uma a outra, segundo o que sucede
sem que ela perceba as relagdes e as conexdes entre as coisas. O conhecimento
permanece, portanto, mutilado, pois a coisa percebida é cortada das causas que a
produzem e desnudada da ligacdo necessaria com o que a precede. A determinagéo de
dentro implica ao contrario a contemplacdo de vérias coisas ao mesmo tempo, a
aptiddo a abracar as relacfes que permitem estabelecer as nogdes comuns, as
conveniéncias, as distin¢fes e as oposi¢des. (JAQUET, C., 2017, p. 57)

Tal como sinaliza Jaguet, ¢ através da determinacdo interna que a mente pode apreender
0 corpo proprio e o distinguir dos outros, porém nao o isolando e separando-o0 dos outros, mas
percebendo as relacbes que o conectam aos outros pela apreenséo das conveniéncias, diferencas
e oposicOes entre as coisas. As multiplas relacdes que a mente apreende alcangcam o seu apice
quando ao inveés de relaciona-las a prépria mente nds as relacionamos ao mesmo tempo a ideia
de Deus. Quando atingimos o terceiro género de conhecimento, a mente (uno intuito) apreende
a esséncia das coisas singulares enquanto elas estdo compreendidas nos atributos de Deus. A
mente em plena atividade pode fazer com que todas as afec¢gdes do corpo, ou as imagens das

coisas, se relacionem a ideia de Deus: “Entdo ¢ por uma e mesma operac¢do que a mente forma

304 JAQUET, C. Spinoza & I'ceuvre : composition des corps et force des idées. Paris: Publications de la Sorbonne,
2017, p. 56.

305 O capitulo 1 do Apéndice da Parte IV é particularmente interessante: “Todos 0s nossos esfor¢os ou Desejos
seguem da necessidade de nossa natureza de tal maneira que podem ser inteligidos ou sé por ela, como por sua
causa proxima, ou enquanto somos uma parte da natureza que ndo pode ser adequadamente concebida sé por
si e sem outros individuos”.
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a ideia do seu corpo, das coisas e de Deus. Toda ideia adequada ¢ ao mesmo tempo um
conhecimento de si, das coisas e de Deus”®%. Sendo assim, a atividade modal significa que
podemos formar a ideia de nds mesmos quando nds nos compreendemos como parte da
Natureza, num Outro, compreendendo a relacdo de imanéncia que percorre todos 0s seres
existentes. Paradoxalmente, quando somos determinados internamente estamos abertos aos
outros e a natureza inteira, e ao contrario, quando somos determinados externamente nos
fechamos em nds mesmos e na contemplacdo de objetos que impedem que a mente possa
realizar a abertura para a compreensdo mais ampla da realidade. Todo esse movimento de
enclausuramento cognitivo e perceptivo realizado pela imaginacdo sera explicitado por

Espinosa na Parte 111 da Etica.

Antes de entrarmos propriamente no campo das paixdes, vamos explicitar por que
Espinosa afirma que na passividade ndo podemos ser concebidos por nds mesmos, sem 0S
outros. E também por que na passividade ndo existe um “fora de nés”. Para isso, € preciso
pensar a problematica que envolve os conceitos “em nés” e “fora de nds”, de dentro e de fora,
de interior e exterior, pois sdo conceitos problematicos numa filosofia da imanéncia. Assim,
para a substancia ndo ha como pensar nessas categorias ja que Deus existe por si, se determina
e se concebe por si. Por outro lado, quando pensamos 0s modos finitos na natureza naturada
esses conceitos tornam-se relativos. Enquanto para a substancia existe apenas a causalidade
imanente, para os modos hd também a causalidade transitiva da ordem comum da natureza.
Assim, para 0s modos ha uma exterioridade relativa a uma interioridade afetada, ja que a mente
percebe apenas a existéncia dos corpos exteriores quando o corpo é por eles afetado.®*” Desse
modo, pela continua interacdo entre os modos finitos as categorias de interioridade ou
exterioridade estdo sempre entrelacadas e eles ndo podem ser pensados como realidades
distintas e separadas. Como observa Jaquet, 0 modo é um lugar de trocas entre interior e
exterior, ja que ele é perpetuamente afetado. Uma afeccdo sempre envolve a natureza de nosso
corpo e aquela do corpo exterior: “Ela ¢ uma mistura frequentemente confusa de interioridade
e exterioridade, de modo que € dificil desembaragar o que pertence a si e aos outros3%. O que
primeiramente Espinosa nos mostra € que aquilo que cremos ser interior, na verdade, é exterior.
Dito de outro modo, 0 que nos aparece como uma determinacédo interior € uma determinacgao

exterior que ignoramos: “Espinosa frustra a ilusdo de um sujeito pessoal, de um si imagindrio

306 JAQUET, C., Op. cit., p. 58.
307 ESPINOSA, Ell P26.
308 JAQUET, C. Op. cit., p. 59.
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que n&o é sendo alteridade oculta™®. Assim, todas as ideias, julgamentos, esforcos e acdes que
pensamos nos pertencer e que constituem nossos habitos, lembrancas e paixdes séo fruto de
uma intervencdo de causas exteriores pela maneira como somos afetados e as imaginamos.
Podemos perceber que na passividade ndo existe um “fora de nds” justamente porque a
exterioridade ndo se define por aquilo que esta “fora de n6s”, mas sim de uma interiorizagao
da exterioridade: “A exterioridade ndo se define, entdo, necessariamente pelo que esta fora de
nos, ela esta em nds sob a forma da presenca dos tragos dos corpos que nos afetam”31°. Espinosa
ird nos conduzir ao conhecimento dos afetos para percebermos como € construida essa imagem
de n6s mesmos e como nos tornamos dependentes das causas exteriores para a conservagdo de

nossa poténcia de agir.

3.5. As determinac0es passionais do conatus

Ao construir geneticamente a partir das no¢des comuns da razao a sua teoria das paixoes,
Espinosa nos mostra como no homem o conatus € consciéncia de si e, enquanto tal, ele é
desejo.3!* Ora, vimos que Espinosa concebe como fundamento da natureza humana que os
homens nascem ignorantes das causas das coisas, e que todos tém o apetite de buscar o que lhes
é util, sendo disto conscientes. A ilusdo da liberdade é denunciada por Espinosa em vista da
prépria constituicdo do conatus, pois a consciéncia das volicdes e dos seus apetites (desejos)
surge através do signo da utilidade e seus objetivos sdo perseguidos através da ideia de
finalidade. No entanto, os homens desconhecem as causas pelas quais eles sdo dispostos a

apetecer e a querer, pois desconhecem a ldgica que envolve a producdo das paix6es humanas:

Ora, a causa que é dita final nada mais é que o proprio apetite humano, enquanto
considerado como principio ou causa primeira de uma coisa. Por exemplo, quando
dizemos que a habitacdo foi a causa final desta ou daquela casa, certamente ndo
inteligimos nada outro sendo que um homem, por ter imaginado as comodidades da
vida doméstica, teve o apetite de edificar uma casa. Por isso, a habitacdo, enquanto
considerada como causa final, nada outro é que este apetite singular, que na realidade
é causa eficiente, considerada como primeira porque 0s homens comumente ignoram
as causas de seus apetites. (ESPINOSA, EIV Prefacio)

Antecipamos esse exemplo da habitacdo do Prefacio da Parte IV porque Espinosa nos
mostra o processo de iluséo da escolha. Ao tomarmos consciéncia de nossos apetites, isto &,

guando conhecemos 0s nossos desejos, podemos compreender como nos determinamos a

309 |dem, ibidem, p. 60.
310 |dem, ibidem, p. 61.
311 cf, Matheron, A. Op. cit., p. 90.
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realizar as escolhas pelas quais somos determinados. Assim, conhecer 0s nossos desejos é a
primeira consequéncia ao iniciarmos o estudo dos afetos humanos. Tomar consciéncia dos
nossos desejos, num primeiro momento, € conhecer 0s NOSsSos apetites, isto é, a causa pela qual
fazemos algo e experimentamos as agdes e paixdes, tal como Espinosa afirma na definicdo 7 da
Parte 1V: “Por fim, por causa do qual fazermos algo, entendo o apetite”. No entanto, como
Espinosa demonstra no exemplo da habitagdo, ao conhecermos adequadamente o apetite ndo o
entendemos mais como causa primeira de nossas acdes e paixdes, mas como um efeito
determinado que € a causa eficiente dos pensamentos, acdes e paixdes. Ora, apesar do apetite
ndo ser a causa primeira, ele é o motivo pelo qual somos determinados a perseguir uma
finalidade. E através do amor que podemos identificar o motivo pelo qual fazemos algo, tal
como aponta Matheron: ““0 amor confere imediatamente uma estrutura finalista a nossa conduta
e a nossas obras”®2, Sendo assim, tudo aquilo que uma vez nos deleitou tenderemos a perceber
0 mais vivamente possivel, isto é, a fazer a coisa existir atualmente. E através da imaginago
que reproduzimos o passado, quando ele esta ausente, ou imaginamos o futuro em que o passado
sera reproduzido novamente, caso estejamos privados no presente das coisas que amamos. Tal
é 0 caso do exemplo da habitacdo, pois as comodidades que deleitaram o individuo excitaram
0 seu apetite a reproduzir os meios que possibilitam a construcdo da habitagcdo. No entanto, ndo
temos consciéncia dos estimulos que determinaram o deleite das comodidades, mas apenas a
consciéncia do apetite (desejo) que surge como finalidade da acéo. De fato, a ideia de habitacéo
surge como um desejo do qual ndo conseguimos remontar as causas, pois ignoramos as
condicdes. Como observa Matheron, a consciéncia do apetite (desejo) acarreta a impressao de

ter descoberto uma causa primeira que possui dois desdobramentos:

H4, por um lado, o agente que surge para ele mesmo como incondicionado, ele se
estima livre. Ha, por outro lado (pois é necessario, apesar de tudo, assinalar um motivo
para nossa escolha) a causa final, ou seja, 0 objeto mesmo desejado que, como se ele
preexistisse de maneira misteriosa a sua prépria realizacdo, parece inclinar a vontade
livre do agente por uma espécie de atracao que ele exerceria sobre ela. (MATHERON,
A., Op. cit,, p. 104)

Matheron observa que essa crenca ndo implica nenhuma teoria filosofica particular
sobre a natureza do livre-arbitrio, seja aquela da indeterminacdo da vontade, seja sobre a
determinacdo do bem. O que Espinosa descreve € a infraestrutura comum a todas as doutrinas:

“todas, ou quase todas, repousam sobre a hipotese de um sujeito ao mesmo tempo livre e

312 |dem, ibidem, p. 103.
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sensibilizado ao apelo dos valores”.3® O erro consiste em crer que exista uma qualidade
intrinseca nas coisas e que Ihes pertenceria essencialmente e que deveria ser reconhecida como
tal por todos os homens, e ndo em suas relagcdes momentaneas ao nosso organismo individual.
As coisas sdo vistas, desta maneira, como atraentes, e ndés as amamos porque elas sdo

representadas como bens em si mesmas.

O desejo, esséncia mesma do homem enquanto é determinado a fazer alguma coisa,
torna-se paradoxalmente paixao toda vez que o que segue dessa esséncia ndo segue unicamente
dela; ele se deixa orientar pelo exterior pelas deformacdes que sofremos.'* Assim, desde que
um organismo torna-se capaz de suportar as variagdes passivas pelas quais o desejo se
especifica, seja percebendo um aumento ou diminui¢cdo de sua poténcia, a mente percebe a
diferenca entre esses dois estados e a passagem de um para outro.'®> Além desses dois estados
de consciéncia, ha um estado neutro em que as alteracdes percebidas pelo individuo séo
puramente representativas, sem qualquer nuance afetiva particular, conforme o primeiro
postulado da Parte III: “O corpo humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais sua
poténcia de agir € aumentada ou diminuida, e também de outras que ndo tornam sua poténcia
de agir nem maior nem menor”. Os afetos primitivos dos quais todos os outros serdo derivados
sdo percebidos quando ha uma varia¢do que diminui ou aumenta a poténcia de agir do corpo,
isto é, as afec¢des percebidas ou contrariam ou favorecem a sua capacidade de agir mais rapida
ou mais lentamente, de perceber mais ou menos obstaculos ou exercer as suas funcdes da
melhor maneira. Visto que a mente e o corpo sdo um so e 0 mesmo individuo: “O que quer que
aumente ou diminua a poténcia de agir de nosso Corpo, a ideia desta mesma coisa, aumenta ou
diminui, favorece ou coibe a poténcia de pensar de nossa Mente.31®” Conforme acrescenta
Matheron, paralelamente as ideias dessas variagcdes ‘“negativas” diminuem e contrariam a
poténcia de pensar da mente: “elas a distanciam do estado que seria 0 Seu se, da ideia clara e
distinta da esséncia de seu corpo, ela pudesse pela ajuda de seus préprios recursos deduzir (e
produzir) suas proprias modificagdes™ . As paixdes “negativas” da mente fazem obstaculo ao

esforco da mente humana de compreensao de sua propria origem e natureza; tal é para Espinosa

313 |dem, ibidem, p. 105.

314 MATHERON, A. Op. cit., p. 93.

315 Na definicdo geral dos afetos Espinosa especifica que ndo se trata de uma objetivacdo de valores: “Porém, é
de notar que, quando digo uma forga de existir maior ou menor do que antes, ndo entendo que a Mente compara
a constituicdo presente do Corpo com a passada, mas que a ideia que constitui a forma do afeto afirma algo
sobre o corpo que na verdade envolve mais ou menos realidade do que antes”.

316 ESPINOSA, Elll P11.

317 MATHERON, A. Op. cit., p. 96.
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o0 sentido pleno da tristeza (tristitia). Por outro lado, as varia¢fes “positivas” ocorrem quando
aumentam e favorecem a poténcia de agir do corpo na medida em que sdo atenuadas as
deformacdes anteriores e proporcionando ao corpo o seu melhor funcionamento possivel.
Assim, na alegria (laetitia) os estados mentais favorecem também a mente a pensar tornando-a
mais apta a deduzir as suas proprias ideias €, no limite, compreender as suas proprias agdes:
“Assim, por Alegria, entenderei na sequéncia a paixdo pela qual a Mente passa a uma maior

perfeicdo. Por tristeza, a paixao pela qual ela passa a uma menor perfeicdo.3®”

Assim entendidas, alegria e tristeza sdo paixdes que representam um progresso de
consciéncia sobre os estados diferenciados do proprio corpo. Observamos justamente que, nos
corpos mais complexos, sdo orientagdes que conduzem os “conatus” dos individuos a uma
sobrevivéncia mais consciente sobre o seu instinto de conservacdo. O conatus, em seu esforco
de atualizacdo e perseveranca na existéncia, conduzira o individuo a prolongar toda excitacdo
alegre e a evitar toda excitacao triste, ou seja, ele buscara o prazer e fugira da dor. No entanto,
0 amor (amor) e o ddio (odium) correspondem a uma nova etapa, pois pressupdem uma nova
diferenciacdo corporal e um novo progresso da consciéncia. O amor e 0 6dio séo 0s proprios
afetos de alegria e tristeza conjuntamente a ideia de causa exterior.*® O ddio pressupde a
memoria, e 0 amor, além desta, pressupde implicitamente a possibilidade de imaginar uma coisa
que ndo esta realmente presente, o que constatamos somente em organismos mais complexos.
Pelo fato de tendermos a prolongar tanto quanto possivel uma excitacdo alegre que nos afeta
ou afetou, facilmente compreendemos a ligacdo entre o amor e a conservagao das imagens: “A
Mente, o quanto pode, esforca-se para imaginar coisas que aumentam ou favorecem a poténcia
de agir do Corpo™3?°. No entanto, ¢ sempre bom ressaltar que a excitacdo gerada pelas coisas
que imaginamos indica mais os afetos do nosso corpo do que a natureza dos corpos externos.
Essa ligacdo entre as imagens sera ainda mais excitada quando somos afetados por imagens que
nos entristecem, pois resistimos a estas variacGes desfavoraveis que diminuem a poténcia do
conatus. Assim, tentamos retornar ao estado anterior a apari¢do das imagens excluindo as coisas
presentes ou ausentes que causam a tristeza: “Quando a Mente imagina coisas que diminuem
ou coibem a poténcia de agir do Corpo, esforca-se, 0 quanto pode, para recordar coisas que
excluem a existéncia daquelas™®?!. O conatus sempre resistira a tristeza tentando viver ou

reviver 0 maior numero possivel de imagens alegres, sejam presentes ou ausentes. O tempo

318 ESPINOSA, Elll P11 esc.

315 ESPINOSA, Elll Def. dos afetos 6 e 7.
320 ESPINOSA, Elll P12.

321 ESPINOSA, Elll P13.
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surge como elemento fundamental para os individuos que podem experimentar os afetos de
amor e 6dio, pois ele pode ampliar o seu campo perceptivo além das sensa¢fes imediatas e nos

representar as coisas na sua auséncia e que poderao estar disponiveis no futuro.

Quando imaginamos, submetidos apenas a ordem comum da natureza, ndo conseguimos
explicar a origem real da fascinacdo que os objetos amados exercem sobre nos. Temos
consciéncia de deseja-los porque os amamos e porque eles sdo causa de alegria. Mas néo
sabemos o porqué, ja que ndo conhecemos a verdadeira natureza do conatus, nem das coisas
exteriores que nos afetam. Acreditamos que somos livres para amar 0s objetos com 0s quais
entramos em relacdo e também que eles possuem valores objetivos, que eles merecem e
possuem valores intrinsecos que os tornam dignos de serem conquistados, de modo que eles
nos representam um bem em si mesmo. A mesma logica é valida para os objetos que nos afetam
de tristeza e consequentemente serdo odiados e evitados ou aniquilados porque serdo
considerados como um mal em si mesmo. No entanto, tanto os afetos de amor quanto os de
6dio dependem da memoria corporal e da maneira como eles foram concatenados, pois: “Se 0
Corpo humano tiver sido afetado uma vez por dois ou mais corpos em simultaneo, quando
depois a Mente imaginar um deles, imediatamente se recordarad dos outros”3??, Espinosa
demonstra que, submetidos a ordem comum, ndo escolhemos a maneira como seremos afetados,
mas somos afetados conforme as imagens e 0s tracos corporais foram impressos em nosso
corpo. E, apesar de relacionarmos a alegria ou tristeza aos objetos externos, cumpre enfatizar
que as variagdes afetivas dependem mais daquilo que esta “em nds”, isto €, da constitui¢do do
corpo préprio, do que da natureza dos corpos externos. Porém, as associagdes entre a memoria
corporal e 0s objetos externos que nos afetam na ordem comum ganham uma dimensdo sem
limites definidos, ja que “qualquer coisa pode ser, por acidente, causa de Alegria, Tristeza ou
Desejo™®?%. As variagOes afetivas sdo concatenadas na memoria simultaneamente com as
afecOes e ideias das coisas externas que ndo aumentam e nem diminuem a poténcia do conatus.
Visto que as concatenacgdes foram ordenadas conforme o corpo foi afetado pelo encontro com
0S COrpos externos na ordem comum, quando a mente se depara com um afeto neutro ele pode
estar encadeado com outro alegre ou triste na memdria. Por esse motivo, a mente pode

negligenciar a verdadeira causa de sua paixao: “So6 por termos contemplado uma coisa com um
glig p p p

322 ESPINOSA, Ell P18 e esc.: “[...] Pois, um soldado, por exemplo, tendo visto na areia os vestigios de um cavalo,
a partir do pensamento do cavalo incide imediatamente no pensamento do cavaleiro e dai no pensamento da
guerra, etc. Mas um Camponés, a partir do pensamento do cavalo, incide no pensamento do arado, do campo,
etc., e assim cada um, conforme costumou juntar e concatenar as imagens das coisas desta ou daquela maneira,
a partir de um pensamento incidird em tal ou tal outro”.

323 ESPINOSA, Elll P15.
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afeto de Alegria ou Tristeza de que ela prépria ndo é a causa eficiente, podemos ama-la ou odia-
12”324, Assim, mesmo sem razdo para a variagio afetiva, a mente ignorante da verdadeira causa
eficiente do afeto atribui aquela coisa a variagédo afetiva concatenando a afeccdo como causa
eficiente. Ao atribuir a uma coisa um afeto de amor ou 6dio de que ela propria ndo é a causa
eficiente, a mente atribui a coisa a causa do seu estado afetivo, gerando a ideia de simpatia
(Sympathid) ou antipatia (Antiphathid). Espinosa acrescenta que estes afetos também podem
ser atribuidos as coisas que produzem variacdes afetivas apenas por terem algo semelhante aos
objetos que costumam afetar-nos com aqueles afetos. Nesse momento, essa ldgica de
transferéncia afetiva depende apenas da mente e da ordem comum da natureza, isto é, dos acasos

dos encontros conjuntamente com a memdria corporal.

Entretanto, a transferéncia afetiva que é atribuida quando a prépria coisa ndo é causa
eficiente, mas por acidente, também podera ocorrer quando a prépria coisa € causa eficiente de
afetos contrarios: “Se imaginarmos uma coisa, que costuma nos afetar com um afeto de
Tristeza, ter algo semelhante a outra, que costuma nos afetar com um igualmente intenso afeto
de Alegria, n6s a odiaremos e a amaremos simultaneamente”3?°. Esta constituicio da mente,
derivada de dois afetos contrarios, Espinosa denomina flutuacdo do animo (fluctuatio animi).
O fildsofo a identifica com a duvida cognitiva (dubitatio), isto &€, com o surgimento de imagens
e afeccBes contrérias pelas quais o individuo hesita a respeito de qual acdo ou ideia deve ser
tomada, sendo que tal variacdo afetiva pode ser minima (ceticismo) ou maxima (indecisdo).
N&o ha uma diferenca de natureza entre a fluctuatio e a dubitatio, mas apenas de grau, isto é,
segundo 0 mais ou 0 menos. Em ambos os casos, como vimos no exemplo do menino no escolio
da P44 da Parte I, a flutuacéo da imaginac¢éo nao contempla nenhuma afeccdo em ordem, mas
todas surgem como possiveis, produzindo a ideia de contingéncia, independentemente do tempo

presente, passado ou futuro a elas associado.

Espinosa enfatiza ainda que essa flutuacéo do animo néo ocorre apenas quando a duvida
esta presente ou quando associamos um afeto a uma coisa acidentalmente, mas “no mais das
vezes” quando somos afetados pelo mesmo objeto. Assim, um mesmo objeto pode ser causa
eficiente e ndo acidental de multiplos e contrarios afetos, ou seja, havera uma transferéncia
afetiva de amor ou édio ao mesmo e unico objeto. Devido a complexidade do corpo humano,
ele pode afetar e ser afetado de variadas maneiras por um sé e mesmo corpo ou objeto e vice-

versa, além de que um objeto também poderéa afetar de muitas e diversas maneiras uma so e a

324 ESPINOSA, Elll P15 cor.
325 ESPINOSA, Elll P17.



148

mesma parte do corpo, compondo o que Chaui denomina de um “sistema das afecgoes

corporais”3%,

Qual é o prejuizo atribuido a flutuacdo do animo em relacéo a flutuacdo da imaginacao,
além de serem fonte de davidas cognitivas e afetivas? Enquanto a flutuacdo da imaginacao
produz a ideia de contingéncia independentemente do tempo a ela associado através da ideia de
possivel, a flutuacdo do &nimo pode contribuir para a producdo da flutuacdo da imaginacgao.
Assim, a flutuacéo da imaginacdao, isto €, a cognitiva ligada a contingéncia e ao possivel, pode
ser desencadeada pela flutuacéo do animo, isto é, afetiva, ja que é um estado em que o individuo
esta perturbado e precisa decidir sobre qual acdo ou ideia ele deve tomar.3?” Conforme
acrescenta Chaui: “Da mesma maneira, também o animo flutua sob a acdo de afetos contrarios
simultaneos e essa flutuacao afetiva € mais intensa do que a cognitiva, pois podera desencadear
efeitos cognitivos, isto é, a contrariedade dos afetos atuara sobre a ddvida quanto aos
acontecimentos™?8, Quando o menino percebe que a regularidade entre os passantes foi
quebrada, a sua imaginacéo flutua a ponto de conceber tanto o passado, o presente ou futuro
como contingentes. No entanto, como vimos, o passado e o futuro sdo apenas dimensfes
internas do presente, por isso, quanto mais flutuacdes do animo existirem no tempo presente
maior sera a necessidade de retornar ao passado ou imaginar o futuro. Em outras palavras, a
contingéncia e a contrariedade dos afetos no presente incitam o conatus a reviver ou a projetar
afetos vividos e concatenados em sua memoria: “O homem, a partir da imagem de uma coisa
passada ou futura, é afetado pelo mesmo afeto de Alegria ou Tristeza que a partir da imagem
de uma coisa presente”*?°, Impossibilitado de contemplar com alegria a presenca de Jac, pois
a sua imagem excluiu a presenca da imagem de Simedo que o tornava alegre, 0 menino ira
aguardar a possibilidade de revé-lo contingentemente no futuro. Caso ndo seja possivel em
breve, ele vai reviver os momentos em que houve a oportunidade de encontra-lo, ja que a
variacdo afetiva é a mesma, independentemente do tempo a ela relacionada. Conforme observa
Matheron: “uma imagem ¢ sempre uma imagem e, enquanto nos nos limitamos a consideré-la

nela mesma, o sentimento que lhe é ligado permanece invariavel”®®. Espinosa afirma que,

326 Reproduzimos no anexo 1 da pagina 235 o sistema das afeccdes corporais elaborado por Marilena Chaui.
(CHAUI, M. Op. cit., p. 636 nota 35)

327 ESPINOSA, E IV Def. 5: “Por afetos contrarios entenderei na sequéncia, os que arrastam os homens em
sentidos diversos, ainda que sejam do mesmo género, como a gula e a avareza, que sdo espécies de amor; e eles
ndo sdo contrarios por natureza, mas por acidente”.

328 CHAUI, M., Op. cit., p. 335.

329 ESPINOSA, Elll P18.

330 MATHERON, A., OP. cit., p. 127.
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durante o tempo em que o homem é afetado pela imagem de alguma coisa, ele contemplaré a
coisa como presente, ainda que ela ndo exista.**! Esta imaginacio das coisas ndo existentes é
aquela associada em sua memdria que pode ser tanto passada quanto futura dependendo da
imagem do tempo a ela associada. A diferenca dos tempos quando € apenas imaginada leva a

mente ao sentimento da contingéncia das coisas e a incerteza sobre o desenrolar dos fatos.

3.6. A ilusdo da contingéncia afetiva

Alquié enfatiza a forca que a imaginacéo exerce sobre nosso conhecimento da realidade,
pois ela é aquilo que nos é mais essencial, 0 Nosso instinto basico de conservagdo: “Vemos que,
para Espinosa como para todos o0s cartesianos, a imaginacéo e a percep¢édo, consideradas nelas
mesmas e tal como elas se oferecem a nossa consciéncia, sdo indiscerniveis”®®, Para Espinosa
a imaginacdo nao é uma faculdade pela qual representamos um objeto ausente e que sabemos
ausente. De fato, imaginando tendemos a crer que a imagem ¢ real, tal como acontece nos
sonhos ou na alucinacdo. Quando imaginamos, a constituicdo do corpo pode se encontrar da
mesma maneira, seja na presenca ou na auséncia do objeto. As sensacGes e imagens formadas
pelo encontro com 0s corpos ou suscitadas pela memoria sdo puramente subjetivas e exprimem
0 estado momentaneo em que o0 corpo se encontra. Valendo-se do exemplo de Espinosa, quando
Paulo percebe Pedro, a ideia que Paulo tem de Pedro ndo representa somente Pedro, mas o
estado atual do corpo de Paulo. Ao perceber Pedro, Paulo tem a impressdo que esse objeto é
Pedro, mas essa percepcdo é gerada pelo corpo de Paulo, afetado pela presenca de Pedro. Tal
como acrescenta Alquié: “Assim, para Espinosa como para todos os cartesianos, nos estamos
no conhecimento sensivel fechados em nds mesmos”%. Isto é, como evidenciamos acima,
quando estamos em estado de passividade ndo existe um “fora de n6s”, estamos determinados
externamente e somos causa apenas parcial daquilo que percebemos. De fato, pensar uma coisa
como passada € imaginar a forma como fomos afetados e pensa-la como futura é imaginar que
essa ocorréncia podera novamente se repetir. Assim, podemos ver novamente aquilo que vimos
ou ver aquilo que poderemos rever; podemos nos revigorar com aquilo que nos revigorou ou

revigorara; podemos nos lesar com aquilo que nos lesou ou lesara, etc.3** Para Espinosa,

331 ESPINOSA, Ell P17 e cor.

32 ALQUIE, F. Op. cit., p. 200.
333 |dem, ibidem, p. 201 nota 1.
334 ESPINOSA, Elll P18, esc. 1.
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enquanto imaginamos afirmamos a existéncia da coisa, esteja ela presente ou ausente, desde

que o corpo ndo seja afetado por nenhum afeto que suprima a existéncia dela.

A memoria nasce quando os vestigios sdo ligados por uma continuidade material e
associados pela concomitancia produzida no corpo. Conforme observa Drieux: “A
concatenacio, tomada em seu sentido literal, induz efeitos mentais”3*°. Toda e qualquer afecgéo
corporal, entendida como paix&o, corresponde na mente a uma afirmacao da presenca do corpo
exterior que consideramos como sua causa.®*® Entretanto, como complementa Drieux, a afecgio
no presente é solidaria de um contexto, pois a afirmacao da presenca sempre se refere a um
contexto determinado. Todo horizonte de espera produzido pela memdria se condensa na
propria percepcdo do presente. A memoria estd mais ligada a produgdo da imagem do que
propriamente a producdo da lembranca, pois a memoria € inicialmente uma certa regra na
producdo espontanea das imagens. E justamente essa regra de encadeamentos de imagens que
acompanha e determina a percep¢do das coisas: “O que eu vejo se destaca — OU justamente ndo
se destaca — sobre o fundo do que eu espero a ver, e esse horizonte depende da historia de
minhas disposi¢des corporais”®’. Para Espinosa, a percep¢do ndo pode ser entendida apenas
como recepcao das impressdes tal como uma tabula rasa, mas hd uma dimensao ativa e interna
na producdo dos vestigios que se refere a uma multiplicidade de causas que concorrem para a
producdo da afeccdo: “Essa causalidade interna ligada a retencdo contém também uma
dimensdo ativa que sugere de instante em instante o que deve ser percebido”®. Assim, a
distingcdo entre lembranca e percepc¢éo atual — passado, futuro ou presente — acontece no sujeito
perceptivo e surge a partir do conflito de imagens concorrentes. Quando ndo ha conflito do
animo ou cognitivo a percepgdo permanece no tempo presente no horizonte de espera em seu
conjunto, isto é, como percepcao atual. Portanto, a memoria nédo se refere exclusivamente a uma
lembranca, mas inicialmente como uma determinacdo da percepcdo atual, e mais
frequentemente, surge no campo perceptivo quando o horizonte da espera da percepcao atual €
desapontado. A frustracédo diante do momento presente ocasionada pela diminuigéo de poténcia
(tristeza) induz o individuo a buscar nas memorias passadas momentos ou solugdes para fugir

ou superar o momento de desapontamento.

335 DRIEUX, P. Op. cit., p. 150.
336 Cf. Elll Def. geral dos afetos.
337 DRIEUX, P. Op. cit., p. 150.
338 |dem, ibidem, p. 151.
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Desde a P18 da Parte Il Espinosa afirma que a mente percebe a partir de um padréo e
antecipa a repeticdo dos mesmos acontecimentos que compordo a percepcdo do tempo, da

contingéncia e do possivel:

Apoiando-se sobre os encadeamentos da meméria, a mente adquire uma capacidade
de imaginar informada, em sentido prdprio: projetando um horizonte de espera, 0s
encadeamentos da memoria fazem surgir a possibilidade da diferenca entre o possivel
e o real, abrem a dimenséo da contingéncia. (DRIEUX, P., Op. cit., p. 154)

Os encadeamentos nos fazem sair da afirmagéo unilateral da presenca do que nos afeta.
Assim, as possibilidades de flutuacéo que sdo abertas conduzem a estruturacdo, particularmente
temporal, da experiéncia. Entretanto, a afirmacdo da presenca - seja das afeccGes presentes,
passadas ou futuras — € uma necessidade que esta ligada a natureza da imagem (afeccao) e ndo
a uma simples possibilidade de escolha entre afec¢des contrérias. A ilusdo da escolha produz a
ideia de liberdade, independentemente do tempo associado.

Eis o grande problema de pensar as categorias de contingéncia e possivel: elas séo
responsaveis pela producédo da flutuacédo da imaginacdo e do animo e vice-versa. Quando o
conatus entra nessa dindmica, seja ele mais imaginativo ou mais afetivo, o individuo permanece
em duvida em relagdo aos acontecimentos, principalmente relacionados com o tempo passado
ou futuro. Tanto o amor quanto o 6dio, pelo fato de estarem relacionados ao tempo, possuem
um carater a0 mesmo tempo retrospectivo ou prospectivo, pois eles sdo compreendidos em
relacdo a uma lembranca ou ao desejo de imagina-los no futuro. Nada impede que estes dois
afetos possam ser imaginados sem qualquer nuance afetiva, apenas como experiéncia vivida ou
possibilidade de sua realizacdo. No entanto, o tempo futuro é uma projecdo do passado
construida através da ligacdo das concatenagbes na memdria corporal, assim ele é
necessariamente incerto, ja que ndo podemos ter um conhecimento adequado da duracdo das
coisas. Quanto ao tempo passado, devido a multiplicidade de afeccbes pelas quais somos
constantemente afetados, ndo podemos sendo reter uma pequena parte ou tragos na memoria.
Essa constituicdo flutuante do corpo e da mente em relacdo as afeccdes de alegria e tristeza
inconstantes gera novos afetos, tais como a esperancga (spes) e 0 medo (metus), que determinam
a acdo do conatus a duvidar dos acontecimentos em relagdo as coisas exteriores: “Pois a
Esperanca é nada outro que a Alegria inconstante originada da imagem de uma coisa futura ou
passada, de cuja ocorréncia duvidamos. O Medo, ao contrario, é a Tristeza inconstante

originada da imagem de uma coisa duvidosa™®%®. Encarcerada pelas lembrancas do passado ou

339 ESPINOSA, Elll P18 esc. 2.



152

pelas possibilidades do futuro, a mente esta suspensa pela duvida, ndo pela suspensdo de
julgamento de um ou outro afeto, mas pela concorréncia de ideias contrarias. Por esse motivo,
Espinosa ira afirmar que ndo pode haver esperanca sem medo, nem medo sem esperanga.>*°
Quando imaginamos os futuros contingentes, isto €, os possiveis, em relacdo a coisa que
amamos, a0 mesmo tempo que imaginamos a sua possibilidade nos alegramos, porém
necessariamente também imaginamos a sua impossibilidade e nos entristecemos. No entanto,
esses obstaculos que excluem a presenca da coisa amada sdo também duvidosos, e dependendo
da variacdo afetiva da ideia da coisa amada, a mente excluira as ideias dos obstaculos que a
impedem de pensar na possibilidade de possuir ou conservar a ideia da coisa amada: “O ato de
duvidar, de perceber simultaneamente duas ideias contrarias, € 0 que separa as coisas passadas
ou futuras de sua ocorréncia, relegando-as assim a categoria de simples possiveis”®*!. Sendo
assim, a duvida em relacdo a ocorréncia de algo que nos parece bom produz a flutuacdo do
animo, pois a esperanca de sua possibilidade entra em conflito com o medo de sua
impossibilidade. A mente entra num estado de modificacéo entre dois afetos contrérios, isto é,
numa “oscilagdo dinamica”3#?, onde momentos de seguranca se alternam com momentos de

desespero.

A contingéncia em relacdo aos acontecimentos passados ou futuros produz a ideia de
possivel, aqui entendido como paixdao da mente submetida aos encontros acidentais na ordem
comum da natureza. A davida, seja em relacdo ao passado ou ao futuro, produz os afetos de
esperanc¢a ou medo gque nada mais sdo do que a ideia de possivel em relacdo ao tempo passado
ou futuro. Assim, quando esperamos, isto é, pensamos ser possivel possuir ou conservar a coisa
amada ou excluir a coisa odiada, n6s tememaos, pela prépria definicdo da esperanga, “o que se
opde a realizagdo do nosso desejo”3*. De fato, se 0 conatus se esforca em imaginar o que traz
alegria e ndo a imaginar o que entristece, entdo ele sempre tentard afastar o medo para
permanecer esperanc¢oso dos desenlaces da fortuna, a qual muda sem cessar e de maneira quase
sempre imprevisivel. A fortuna possui uma dupla face — ora favoravel, ora desfavoravel — ela

somente existe para aquele que esta em conflito de &nimo, suspenso entre a esperanca e 0 medo.

340 Conforme a explicacdo da Definicdo dos Afetos: “Como efeito, supde-se que quem estd suspenso pela
Esperanca e duvida da ocorréncia da coisa imagina algo que exclui a existéncia da coisa futura; por isso se
entristece e, consequentemente, enquanto estd suspenso pela Esperanga tem medo que a coisa ndo ocorra.
Quem, pelo contrario, estd com Medo, isto é, duvida da ocorréncia da coisa que odeia, também imagina algo
que exclui a existéncia da coisa; por isso se alegra e, consequentemente, tem Esperan¢a de que ndo ocorra”.
(ESPINQSA, Elll Def. dos afetos 13 expl.)

341 ISRAEL, N. Op. cit., p. 143.

342 1dem, ibidem, p. 148.

343 Cf. MATHERON, A., Op. cit., p. 127.
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Conforme observa Marilena Chaui, medo e esperanga somente serdo suprimidos quando
a duvida em relagdo aos acontecimentos for suprimida: “ainda que permanega insuperavel o
sentimento de contingéncia — a incerteza quanto ao curso das coisas singulares”3*4, Assim,
suprimida a davida desses afetos, outros afetos serdo produzidos a partir da imagem alegre ou
triste de uma coisa que temiamos ou esperdvamos: quando nosso esforco tem éxito, da
esperanca liberada do medo produz-se a seguranga (securitas), porém, quando o esforco
fracassa, do medo liberto da esperanca produz-se o desespero (desperatio). Chaui acrescenta
que apesar de que a tendéncia em imaginar seja a de priorizar as coisas no presente: “entretanto
esse presente em si mesmo é um vazio (o evento seré ou ja foi) preenchido pelos afetos, que
presentificam o que ainda ndo é ou o que ja ndo ¢”3*. Entretanto, a auséncia de ddvida nestes
afetos derivados ndo significa presenca da certeza: “simplesmente a imaginagao traz o passado
e o futuro para o presente, excluindo imagens de tudo quanto possa impedir essa presenca, mas
sem qualquer garantia de que o contrario ndo teria sido possivel, uma vez que tudo é
experimentado como contingente3*. Chaui enfatiza ainda que essa presentificacdo, que ndo
elimina a contingéncia, é mais evidente quando sentimos o alivio ou a aflicdo que a imagem da
flutuacédo do animo causou quando a retomamos, isto é, a presentificamos pelos afetos de gozo
(gaudium) ou de remorso (conscientia mosrus): “O Gozo, ademais, é a Alegria originada da
imagem de uma coisa passada, de cuja ocorréncia duvidaramos. O remorso, enfim € a tristeza
oposta ao gozo™3*’. E importante notarmos que 0 gozo ou jubilo pode aumentar subitamente as
nossas esperancas enquanto o remorso pode diminui-las, aumentando o medo em relacdo ao

desenrolar dos fatos na ordem comum da natureza.

Qual é o problema de o menino imaginar como um futuro contingente, isto é, como
possivel, ocorrer novamente a ordem dos passantes? O problema é que o menino ndo sabe que
estd imaginando, entdo ele acredita que as coisas sdo contingentes por natureza: instala-se a
flutuacéo do animo. No entanto, como vimos, a imaginacdo ndo é fonte de erros, mas erramos
quando ndo possuimos a ideia que exclui a presenca das coisas que imaginamos. O problema é
negligenciarmos o presente, pois estamos enclausurados no passado ou presos “dentro de nos”,
projetando um futuro possivel que reproduzird cadeias de afec¢Bes passadas. A alegria passada
ou futura torna-se a valvula de escape para o conatus fugir das tristezas ou conflitos do animo

que estdo presentes. Conforme observa Alquié, negligenciamos a nossa experiéncia direta: “Ja

344 CHAUI, M., Op. cit., p. 339.
345 |dem, ibidem, p. 339.

346 CHAUI, M., Op. cit., p. 340.
347 ESPINOSA, Elll P18 esc. 2.
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que, estritamente falando, ndo temos jamais a experiéncia direta sendo de nosso presente e
podemos considerar que passado e futuro sdo somente, para nos, imaginados™**8, Ainda que o
presente também seja apenas imaginado, € ele que nos proporciona uma multiplicidade de novas
experiéncias alegres e a possibilidade de conservar aquilo que é mais Util ao homem: a poténcia

do corpo em afetar e ser afetado.>*°

Entretanto, a derivacdo de afetos desencadeada pela identificacdo do objeto amado
acompanha e completa a derivacio por transferéncia afetiva.®*® A origem da identificacdo é
bastante simples: “Quem imagina aquilo que ama ser destruido se entristecerd; porém se
alegrara se o imagina ser conservado”®!, Ha uma identificacdo do conatus com a coisa que é
causa de amor, pois ele torna-se o esforco de imaginar o mais vivamente possivel a coisa amada,
ja que toda imagem que pde a existéncia dela o favorece pela alegria que ela causa. O conatus,
isto €, o desejo torna-se dependente da alegria proporcionada pela imagem da coisa amada
presente ou ausente: 0 seu aumento de poténcia, isto €, a sua alegria depende apenas das causas
exteriores. Assim, quando o objeto amado esta sob ameaca, mobilizaremos 0s recursos para
defendé-lo e, caso ele escape de todas as ameacas, nds nos alegraremos por iSso como se nés
mesmos estivéssemos em perigo. Ha uma identificacdo entre o conatus do amante e da coisa
amada e Espinosa ¢ muito preciso em definir o amor como a alegria conjuntamente a “ideia”
da causa externa.®®? A mera imagem da coisa amada é suficiente para que o afeto de alegria se
manifeste em amor, pois 0 amor ou contentamento pela imagem da coisa €é anterior ao desejo,
isto €, ao apetite de unir-se a coisa. No entanto, ha também a contra identificacdo do conatus ao
objeto odiado: “Quem imagina aquilo que odeia ser destruido se alegrara”®. Tanto a
identificacdo quanto a contra identificacdo dos objetos amados ou odiados sdo complexificadas
quando estes objetos também possuem sentimentos. Assim, imaginar o objeto amado alegre é

348 ALQUIE, F. Op. cit., p. 311.

349 Cf, ESPINOSA, EIV P38: “E Gtil ao homem o que dispde o Corpo humano tal que possa ser afetado de muiltiplas
maneiras ou o que o torna apto a afetar os Corpos externos de multiplas maneiras; e tanto mais util quanto torna
o Corpo mais apto a ser afetado e afetar os outros corpos de multiplas maneiras; e, inversamente, é nocivo o
gue torna o Corpo menos apto a isto”.

350 Cf. MATHERON, A., Op. cit., p. 143.

351 ESPINOSA, Elll P19.

352 Espinosa afirma que a vontade do amante em unir-se a coisa amada n3o exprime a esséncia do amor, mas
apenas uma propriedade: “Mas cumpre notar que, quando digo ser uma propriedade no amante unir-se pela
vontade a coisa amada, ndo entendo por vontade o consentimento ou a deliberagdo do animo, ou seja, o decreto
livre, nem tampouco o Desejo de unir-se a coisa amada, quando ela esta ausente, ou de perseverar na presenca
dela, quando estad 1a; pois 0 amor pode ser concebido sem este ou aquele Desejo; por vontade, todavia, entendo
o Contentamento que se da no amante diante da presenca da coisa amada e que corrobora, ou pelo menos
fomenta, a Alegria do amante”. (ESPINOSA, Elll, Definicdo dos afetos 6 expl.)

353 ESPINOSA, Elll P20.
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imaginar que a sua conservagdo esta mais assegurada que antes, e imagina-lo triste é imaginar
que a sua perda pode estar proxima. Para Espinosa as variagdes afetivas dessas identificacbes
sdo proporcionais as variagdes afetivas que experimenta a coisa amada.®** Por sua vez, essas
variacOes afetivas sdo também transferidas para os objetos que imaginamos causar alegria ou
tristeza no objeto amado.>*® Por outro lado, na contra identificacio surge a inveja (Invidia): nos
alegramos com a tristeza do ser odiado e nos entristecemos com a sua alegria, odiamos o que 0
alegra e amamos o que o entristece.3*® E importante observarmos que todos esses afetos s&o
derivados porgue tentamos imaginar os afetos que 0s outros seres possuem em relacdo a nés ou

a coisa amada ou odiada submetidos ao acaso dos encontros na ordem comum da natureza.

3.7. Ailusdo da ideia de finalidade

A ilusdo da contingéncia originada pela ideia de possiveis contrarios encobre a acao
necessaria do conatus na producdo imaginativa. A identificacdo do conatus com o objeto amado
conjuntamente com a ideia de contingéncia produzird todos os meios possiveis para conservar
o objeto amado e afastar aquele odiado: “Esforgamo-nos para afirmar de nds e da coisa amada
tudo que a nos ou a ela imaginamos afetar de Alegria; €, ao contrario, negar tudo que a nds ou
a ela imaginamos afetar de Tristeza”®’. A imaginaco produz um universo de possiveis pelos
quais, ilusoriamente, acreditamos nos conservar conjuntamente com a coisa amada. No entanto,
pela propria inadequacdo da duragdo das coisas sob a ordem comum da natureza, também
imaginamos 0s possiveis que excluem a possibilidade daquilo que odiamos participarem desse
mundo imaginario: “Esfor¢amo-nos para afirmar da coisa que odiamos tudo que imaginamos
afeta-la de Tristeza e, ao contrario, negar o que imaginamos afeta-la de Alegria”3*®. Fechado
em si mesmo e alienado pela construcdo de seu imaginario, facilmente 0 homem estima além
da medida a si e a coisa amada e, inversamente, aquém da medida a que odeia. Esta imaginacéo,
quando diz respeito ao proprio homem que se estima além da medida, é Soberba (Superbia) e
o filosofo a classifica como uma espécie de delirio: “porque o0 homem sonha de olhos abertos
poder todas as coisas que alcanca pela s6 imaginacéo e que por isso contempla como se reais,

e com elas exulta durante o tempo em que ndo pode imaginar outras que excluem a existéncia

354 ESPINOSA, Elll P21.
355 ESPINOSA, Elll P22.
356 ESPINOSA, Elll P23 e P24.
357 ESPINOSA, Elll P25.
358 ESPINOSA, Elll P26.
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destas e limitam sua propria poténcia de agir”®*°. A poténcia de agir do homem é limitada
porque a flutuacdo da imaginacgdo e do animo entre aquilo que € possivel e aquilo que limita a
sua possibilidade conduz o0 homem a inacéo, isto €, a permanecer na passividade e a acreditar
que constrdi o seu mundo imaginario livremente. As causas eficientes da producao das ideias
de possiveis sdo imaginadas como causas finais. O homem planeja um destino e todos os meios
para atingi-lo tornam-se a finalidade de suas agdes. No entanto, todos os obstaculos e
contratempos que surgem entre uma finalidade e outra conduzem o homem a experimentar a
fraqueza da vontade em relacédo aos objetivos estabelecidos. Fechado em si mesmo, perseguindo
0s objetos amados e experimentando a impossibilidade de frui-los, 0 homem experimenta as
paix0des e a contingéncia surge como um drama pelo qual ele busca a felicidade: “Donde revela-
se sermos agitados por causas externas de muitas maneiras e flutuarmos, tal qual ondas do mar
agitadas por ventos contrarios, ignorantes dos desenlaces e do destino3°. Conforme acrescenta
Chaui, a adverténcia de Espinosa em relacdo a flutuacéo do animo é decisiva porque: “é a marca
mais profunda da inconstincia e fragilidade das paixdes™3%!, pois ela ocorre no desejo passivo
e serd a chave para compreendermos a serviddo humana. A flutuacdo do animo é sintetizada
pelo filosofo no verso tragico do poeta Ovidio: “Vejo o melhor ¢ o aprovo, sigo o pior”. A
ilusdo da liberdade de escolha, na verdade, nada mais € do que a experiéncia da flutuagéo do
animo.

Todas as paixdes estdo referidas a relacdo consigo mesmo e com outrem, mas este
outrem pode ser um semelhante. O reconhecimento do outro como alguém - um “ser humano”
- depende da percep¢ao de sua semelhanga conosco: “Por imaginarmos afetada por algum afeto
uma coisa semelhante a nos e pela qual jamais nutrimos nenhum afeto, somos entéo afetados
por um afeto semelhante”®%2, A percepcdo de um outro como alguém semelhante a nos nos
determina a fazer algo, isto é, a desejar a partir da imagem do outro: “imaginar os sentimentos
de um ser semelhante a nos €, ipso facto, experimenta-los”*®3. As paixdes derivadas do desejo
e que nos incitam a agir por amor ou por édio compdem e complementam a rede de afetos: “A
semelhanca com outrem, pondo em operacgéo o desejo, cerra e esgarca o tecido da vida afetiva
passional”®®*, No entanto, a imitagdo dos afetos considerada nela mesma nio é uma

determinacdo alienante do conatus, mas apenas na medida em que os afetos imitados sdo

359 ESPINOSA, ElIl P26, esc.

360 ESPINOSA, EllIl P59, esc.

361 CHAUI, M., Op. cit., p. 336.

362 ESPINOSA, Elll P27.

363 MATHERON, A., Op. cit., p. 154.
364 CHAUI, M., Op. cit., p. 344.
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alienados. Porém, quando consideramos o seu conteudo positivo, excluindo as variacdes que
Ihe imp&em as causas exteriores, a imitacdo é “desejo de universalidade™®°. Assim, da mesma
maneira que nos esforcamos em perseverar em nosso ser através da coesdo, também tendemos
a nos acordar com nossos semelhantes. Uma vez que as esséncias singulares dos outros homens
se assemelham & nossa, entdo a afirmagéo da nossa passa pela afirmacéo do outro. Esse conatus
inter-humano torna-se para ele mesmo irreconhecivel pela interferéncia incessante das causas
externas, conforme observa Matheron: “sob sua influéncia, ele se contradiz e se torna estranho
a ele mesmo, exatamente como o conatus individual, e pelas mesmas razdes”®®. De fato, a
imitacdo dos afetos é uma orientacdo priméaria e necessaria do conatus, pois ndo podemos
conceber um individuo isolado na natureza.®®” A imitacdo dos afetos faz perceber que a
liberdade possivel e contingente que atribuimos aos homens, na verdade, é uma necessidade
interna de sua prépria constituicdo. A imitacdo € uma determinacdo originaria do desejo
humano e, enquanto submetidos as paixdes, percebemos por que ele ndo pode se conceber a si

mesmo “‘sem oS outros’:

Ela €, por um lado, exigida na explicagdo da passagem ao ato porque o comportamento
humano ndo se compreende corretamente se ele é isolado de sua dimensdo social. Por
outro lado, o desenvolvimento interno das relagdes miméticas basta para deduzir as
formas de ambicéo, da covardia a inveja, sem fazer intervir nenhuma circunstancia
exterior —nem a flutuac&o, nem a caréncia de bens, nem a admirag&o -, a condicéo de
notar que a imitacdo é um elemento da contemplacéo de si mesmo. (DRIEUX, P., Op.
cit., p. 231)

As relagcbes miméticas refletem a condicdo do homem passivo, enquanto mergulhado
na ordem comum da natureza. Ao mimetizar 0s comportamentos passivos tentamos estabilizar
a nossa prépria constituicdo tomando emprestada a afirmacdo comportamental de nossos

semelhantes.368

365 MATHERON, A., Op. cit., p. 155.

366 |dem, ibidem, p. 156.

367 “A imitacdo n3o é, entdo, um simples efeito indesejavel de nossa constituicio, nem uma coerc3o externa a
qual o desejo individual deve levar em conta. Ela é uma orientagdo primdria e necessaria do esforgo. Ndo ha de
um lado o esforco, ja constituido e definido de maneira individual, e de outro, um sistema de leis do grupo que
se impde ao individuo e o obriga a modificar seu desejo (num primeiro tempo) ou a ordem do mundo (num
segundo), se ele quer a gldria ou evitar a vergonha. O sujeito do esfor¢co é um individuo social: é desde a origem
um ser de imitacdo que desdobra seu esforgo. Esse ser sabe que esta ligado, ele experimenta imediatamente o
que poderiamos chamar ‘finitude social’: seu desejo, seu esfor¢o para experimentar sua poténcia e se
‘comtemplar a si mesmo com alegria’, requer o outro”. (DRIEUX, P. Op. cit., p. 220)

368 Ao mesmo tempo que toma emprestado o comportamento dos semelhantes, ele é impulsionado a impor o
seu através do seu engenho: “O paradoxo de I'ingenium vai engendrar uma estratégia espontanea. A realidade
demanda a cada instante a crenca espontadnea. Assim, cada um vai se esforcar em transformar essa realidade
para que ela se adapte a sua crenca e recusar aos outros essa irredutibilidade do ingenium que ele ndo pode
deixar de exigir por si mesmo. Cada um vai tentar fazer passar para o real sua reducdo imaginaria. Ele vai entdo
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Entretanto, tanto o amor quanto o 6dio consistem na alegria ou na tristeza que sentimos
guando imaginamos certos corpos exteriores. Assim, o esforco de imaginar (ou de n&o
imaginar) aquilo que favorece a poténcia de agir do corpo converge com o esforco de agir do
corpo que favorece a poténcia de pensar da mente. Em outras palavras, o esfor¢o de imaginar
ndo se resume a uma maneira de pensar, mas favorece e incita uma maneira determinada de
agir. Por certo, a maneira mais eficaz do amante formar as imagens da coisa amada consistira
em assegurar concretamente a sua presenga: “O esfor¢o para imaginar se prolonga
necessariamente numa determinacéo a agir para atender as condi¢des dessa imaginacio™3°. A
demonstracdo da P28 iré reunir a equivaléncia simultanea do poder de pensar e da poténcia do
corpo em agir num esforco (conatus) para fazer existir alguma coisa que se resume no esforgo

de imaginar:

Esforcamo-nos, o quanto podemos, para imaginar o que imaginamos conduzir a
Alegria (pela prop. 12 desta parte), isto € (pela prop. 17 da parte 1), esforcar-nos-
emos, 0 quanto pudermos, para contempla-lo como presente, ou seja, como existente
em ato. Mas o esforco ou poténcia da Mente ao pensar € igual e por natureza
simultaneo ao esforgo ou poténcia do Corpo ao agir (como segue claramente do corol.
da prop. 7 e corol. da prop. 11 da parte Il); logo esforcamo-nos, absolutamente
falando, para que isso exista, isto €, nds 0 apetecemos e visamos, 0 que era o primeiro.

De fato, conforme observa Matheron, a P28 complementa a dedu¢do que Espinosa tinha
esbocgado no escolio da P13 num contexto abstrato, pois |4 era necessario colocar em evidéncia
0 que se compreende a partir do individuo somente, e a alienacdo enquanto tal é individual.
Assim, podemos a rigor imaginar solitariamente, mas quanto trata-se de passar ao ato nossos
projetos estdo em constante relacdo com os outros individuos, eles se colidem com outros
projetos com os quais eles devem se compor e se recompor. Esta posicdo apresenta a teoria da
passagem ao ato e estd justamente no centro da Parte III: “ela se situa na dobradiga da vida
individual e da vida inter-humana”®"°. Todos os projetos e finalidades que 0 homem concebe a
partir de seu apetite devem ser ajustados pela relacdo que ele estabelece com o0s seus
semelhantes: “Esforgar-nos-emos também para fazer tudo aquilo que imaginamos que 0s
homens veem com alegria €, ao contrario, teremos aversao a fazer aquilo que imaginamos dar

aversdo aos homens”®"?, A necessidade de aprovagao e reconhecimento em relagio aos outros

fazer esforgo para que os outros vivam como ele ou, ao menos, se conformem aos seus critérios de vida. Cada
um deseja espontaneamente que os outros se dobrem a seu ingenium. E, talvez, a frase que Espinosa repete
mais frequentemente quando se trata de explicar as relagdes inter-humanas”. (MOREAU, P-F. Spinoza:
L’expérience et I’éternité. Paris : PUF, 1994, p. 401)

369 DRIEUX, P. Op. cit., p. 211.

370 MATHERON, A. Op. cit., p. 151.

371 ESPINOSA, Elll P29.
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homens esta ligada a propria obtengdo dos meios para atingir a nossa finalidade. Assim, a
melhor maneira de assegurar o futuro de nossos desejos presentes ou daqueles imaginados como
possiveis € estabelecer relacbes com os semelhantes que garantam o seu auxilio matuo através

da ambicdo (Ambitio)3"? ou da humanidade (Humanitas)®”,

Submergidos no mar das paixdes, a imitacdo nos leva a experimentar os afetos que
imaginamos 0s outros individuos experimentarem, o que determinara o proprio afeto que
sentimos por nés mesmos enquanto individuos: “Se alguém fez algo que imagina afetar os
outros de Alegria, sera afetado de Alegria conjuntamente a uma ideia de si como causa, ou seja,
contemplard a si proprio com Alegria. Se, ao contrério, fez algo que imagina afetar os outros
de Tristeza, inversamente contemplaré a si proprio com Tristeza”"4. E essa a origem da gloria
(Gloria) e da vergonha (Pudor), isto €, amor ou 6dio a n6s mesmos que sentimos quando
imaginamos ser aprovados ou desaprovados pela opinido do outro (ou seja, amados ou odiados).
Espinosa deriva estes afetos da imaginagdo que supomos nossos semelhantes experimentarem
por nos, isto é, do esforco que segue enquanto tentamos agradar o outro. No entanto, a
consequéncia do sucesso ou fracasso desse esforco ird afetar a maneira como o individuo
percebe a si mesmo: “Quando a Mente contempla a si propria e a sua poténcia de agir, alegra-
se, e tanto mais quanto mais distintamente imagina a si e a sua poténcia de agir*3". A
contemplacdo de si préprio, ideia da ideia, produz um afeto de alegria, ja que a mente passa a
uma maior perfei¢do quando “pode” perceber a sua poténcia de agir. H4 uma tendéncia da
mente em afirmar a sua poténcia de agir,3’® no entanto, se houver algum obstaculo que a impeca,
ela imaginaréa a sua impoténcia.>”” Como resultado, o que estd em jogo é a maneira como o
individuo percebe a si mesmo através da ordem comum da natureza, logo o seu amor-préprio
(Philautia) ou a sua humildade (Humilitas) dependem das causas externas pelas quais €
constantemente afetado: “Esta Tristeza conjuntamente a ideia de nossa debilidade é chamada
Humildade; ja a Alegria que se origina da contemplacéo de n6s mesmos chama-se Amor préprio
ou Contentamento consigo mesmo (Acquiescentia in se ipso)”’8. Entretanto, o individuo

imagina que € a causa de sua propria alegria ou tristeza e que elas dependem, ndo da opinido

372 A ambicdo é o desejo imoderado de gléria (ESPINOSA, Elll Def. dos afetos 44)

373 A Humanidade ou Modéstia é o Desejo de fazer o que agrada aos homens e de abster-se do que lhes
desagrada. (ESPINOSA, Elll, Definigcao dos afetos 43)

374 ESPINOSA, Elll P30.

375 ESPINOSA, Elll P53.

376 ESPINOSA, Elll P54,

377 ESPINOSA, Elll P55.

378 ESPINOSA, Elll P55, esc.
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do outro, mas de suas préprias a¢des. Quando as circunstancias da ordem comum da natureza
favorecem a obtencgdo ou a conservagdo dos objetos amados, ou entdo quando o projeto ético
se adequa aquilo que haviamos estabelecido, é possivel nos percebermos com alegria, isto €,
com amor préprio. Mas neste caso a alegria esta ligada a um feito que imaginamos ter sido
realizado por um livre decreto da mente. Ora, caso a ordem comum da natureza, isto &, a fortuna,
tenha sido desfavoravel, o que nos resta é o afeto de arrependimento (Poenitentia), tristeza
associada a ideia de termos feito algo que estava ao alcance da nossa liberdade. Assim
entendidos, a compreensdo dos desejos, isto é, dos apetites (afetos) enquanto nos determinam
a acdo, pode auxiliar a compreender a ordem necessaria da natureza e eliminar, ou a0 menos
moderar, os conflitos do &nimo e da imaginacao produzidos pela ordem comum da natureza e

que surgem através dos objetos amados e que séo perseguidos pela ideia de finalidade.
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4. O conatus racional

Vimos que a ilusdo da liberdade de escolha, na verdade, nada mais é do que a
experiéncia da flutuacdo do animo. No entanto, a comoc¢éo do animo ou a duvida, restritas ao
ambito passional, concorrerdo e medirdo forcas com as nossas certezas, restritas ao ambito
racional. A partir da Parte IV Espinosa ira demonstrar que a serviddo humana também ocorre
quando os afetos racionais sdo superados pelos afetos passivos. Com a finalidade de darmos
inicio ao processo de tornar-se ativo sera necessario conhecermos as forcas dos afetos
passionais e identificar aqueles que sdo contrarios a nossa natureza e nos impedem de
raciocinar. Para isso, Espinosa vai afirmar a necessidade de se pensar um modelo de natureza
humana pelo qual poderemos avaliar quais afetos passivos nos impedem de raciocinar e,
consequentemente, de adequar as nossas acdes aos ditames racionais. Esta reavaliacdo dos
afetos sera possivel gragas ao conhecimento “certo” produzido pelo conhecimento adequado
das nogOes de bem e de mal. Em posse daquilo que nos é “mais” util, isto é, a razdo, sera
possivel aumentarmos cada vez mais a capacidade do corpo em afetar e ser afetado. Assim,
tentaremos demonstrar que a aptiddo do corpo em afetar e ser afetado é essencial para uma
imaginacdo mais “rica” que torna a mente mais apta a pensar. No entanto, a nossa abordagem
interpretativa € de que a aptiddo da mente a perceber racionalmente a natureza é o que
proporcionara ao corpo uma capacidade cada vez maior em afetar e ser afetado. VVeremos que
isso ndo quer dizer que haja uma prioridade da ordem do conhecimento em relacdo a ordem
corporal, mas sim que pertence a mente compreender adequadamente a natureza e, ao corpo,
produzir agbes e movimentos que convenham com a necessidade da mente em estar apta a

pensar o0 multiplo simultaneo.

4.1. O modelo racional de natureza humana

A Proposicdo 58 da Parte 11l realiza uma inversdo em relacdo a afetividade, pois a
producéo dos afetos ndo € mais exclusividade da poténcia das causas externas, mas também das
causas internas produzidas pela poténcia do individuo racional: “Além da Alegria e do Desejo
gue sdo paixdes, dao-se outros afetos de Alegria e de Desejo que sdo referidos a nds enquanto
agimos”. Para a producéo dos afetos ativos sera necessario que o individuo perceba a si mesmo
através da ordem necessaria da natureza, logo o seu amor-proprio ndo serd dependente das

causas externas pelas quais € constantemente afetado, mas a partir de uma determinacéo interna
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produzida pela sua propria esséncia. A atividade racional que compreende a produgéo da ordem
necessaria, como vimos, inicia-se quando a mente pode produzir uma ideia adequada. Apenas
a producao de uma ideia adequada € suficiente para que a mente perceba a sua poténcia de agir
e produza um afeto de alegria. Conforme a demonstrag¢ao dessa Proposi¢ao: “Quando a mente
concebe a si prdpria e a sua poténcia de agir, alegra-se; e a mente necessariamente contempla a
si propria quando concebe uma ideia verdadeira, ou seja, adequada”. Assim, esse esforco de
perseverar a partir da formacdo de ideias adequadas, ou seja, do conhecimento da ordem
necessaria da natureza, é o proprio desejo de compreender a nossa atividade, logo ele também
se refere a nds enquanto agimos. Conforme o escolio, todas as acdes que seguem dos afetos de
alegria ou desejo enquanto a mente compreende a ordem necessaria, Espinosa as denomina de
forca do animo, ou seja, a Fortaleza (Fortitudinem), e os divide em Firmeza (Animositatem) ou

Generosidade (Generositatem):

Pois por Firmeza entendo o Desejo pelo qual cada um se esforca para conservar seu
ser pelo s6 ditame da razdo (rationis dictamine). Por Generosidade entendo o Desejo
pelo qual cada um se esforca para favorecer os outros homens e uni-los a si por
amizade pelo s6 ditame da razdo. Assim, as a¢des que visam sé a utilidade do agente
refiro a Firmeza, e as que visam também a utilidade de outrem, & Generosidade. (grifos
N0SS0S)

Vimos que a alegria originada conjuntamente a ideia de causa interna é o contentamento
consigo mesmo, no entanto, essa contemplacdo de si mesmo é inadequada quando o
contentamento é produzido por uma ideia inadequada. Isto ocorre quando as ideias das afeccdes
do corpo sdo referidas apenas a mente humana, por isso as ideias das ideias das afeccdes do
corpo somente envolvem um conhecimento inadequado da mente humana.®”® O conhecimento
inadequado dos corpos externos e do prdprio corpo induzem a um conhecimento inadequado
da propria mente humana. Apenas o conhecimento racional, iniciado pelo conhecimento das
no¢Bes comuns, poderd produzir um conhecimento adequado dos corpos externos e do corpo
humano, o qual proporcionara um conhecimento adequado dos afetos e, consequentemente, da
mente humana. Espinosa ira opor a serviddo dos afetos passivos essa for¢a da mente humana;
apenas a fortaleza poderad nos conduzir a beatitude, pois ela abrange todas as a¢des humanas
enquanto nascem dos afetos de alegria ou desejo. Conforme afirma Jaquet: “A firmeza e a

generosidade ndo sdo nada outro que a inteligéncia alegre da necessidade”®°. A fortaleza é a

379 ESPINOSA, Ell P23 dem.: “Ora, uma vez que a Mente humana ndo conhece o préprio Corpo humano, isto &,
uma vez que o conhecimento do Corpo humano ndo é referido a Deus enquanto constitui a natureza da Mente
humana; logo, nem o conhecimento da Mente é referido a Deus enquanto constitui a esséncia da Mente humana;
e, sendo assim, nesta medida a Mente humana n&do conhece a si propria”.

380 JAQUET, La fortitude cachée et les affects actifs de fermeté et de générosité. Paris: Editions Kimé, p. 24.
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virtude da mente humana que se refere a conduta racional do homem e abrange as a¢des que
manifestam sua poténcia de agir sob a conduta da razdo, isto é, enquanto compreende a ordem

necessaria da natureza.38!

A demonstracdo da P58 esta diretamente ligada a Proposi¢éo 1 da Parte 111, a qual afirma
que a atividade se refere a producdo das ideias adequadas e a passividade a producdo das ideias
inadequadas. A demonstracdo da P1 evoca a P11 da Parte 11, a qual afirma que as ideias que
sdo adequadas na mente de alguém sdo adequadas em Deus enquanto constitui a esséncia dessa
mesma mente, isto é, enquanto Deus ¢é explicado pela natureza dessa mente. Pela P36 da Parte
I: “Nada existe de cuja natureza nao siga algum efeito”, logo qualquer coisa que exista exprime
de maneira certa e determinada a natureza ou esséncia de Deus e dessa coisa segue um efeito.
No caso das ideias adequadas este efeito ou ideia produzido pela mente humana é um efeito do
qual Deus é causa adequada, ndo enquanto € infinito, mas enquanto é considerado afetado por
aquela ideia dada que analisamos na P9 da Parte 11 (as ideias que a mente produz)382, a qual tem
0 objetivo de afirmar que enquanto a mente causa as suas proprias ideias, ndo depende de
nenhuma relacdo de causalidade exterior a ela. Espinosa afirma na demonstracao da P1 da Parte
III: “Ora, deste efeito, de que Deus ¢ causa enquanto ¢ afetado pela ideia que é adequada na
Mente de alguém, esta mesma Mente € causa adequada”. Conforme observa Chaui: “Assim, ao
conceber sua poténcia, a mente passa a uma perfeicdo maior, portanto, se alegra — conhecer-se
como causa adequada de ideias adequadas é aumento da poténcia de agir e seu nome é
alegria”®3. A demonstracéo se encerra evocando a definigéo 2 que, como vimos, tem o objetivo
de afirmar que a atividade modal ocorre apenas quando ocorre “em nos” ou “fora de n6s” algo
de que somos causa adequada, isto é, quando inteligimos clara e distintamente os efeitos que

seguem de nossa natureza.

Como resultado, a afetividade ndo se limita a vida passional, pois a razdo, ainda que seja
exercida minimamente, produz afetos ativos. Assim, mesmo em estado de passividade,
dominados pelos afetos passivos, os homens conhecem um determinado numero de

propriedades das coisas pela formacéo das nogdes comuns e ideias adequadas. No entanto, ha

381 Conforme observa Chantal Jaquet: “Assim como a vontade e o entendimento, a forca da mente nfo é uma

faculdade em si que preexiste a suas manifestagdes, ela ndo é separdvel dos afetos ativos singulares. Ela é um
género que compreende multiplas espécies em fungao das relagGes aos objetos e que reagrupa o conjunto das
acBes que seguem dos afetos ligados as concepcdes verdadeiras do intelecto. E por isso que ela ndo é evocada
enquanto tal, mas através de suas diversas espécies. Assim se explica a misteriosa raridade das ocorréncias desse
conceito tomado ao pé da letra”. (Idem, ibidem, p. 19)

382 Conforme as paginas 54 a 58 acima.

383 CHAUI, M. A Nervura do real Il. Op. cit., p. 368.
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aqueles individuos que utilizam a razdo num maior grau, porém ndo alcangcam a ordem
necessaria da natureza através da intuicdo. Conforme observa Matheron, quando concebemos
uma ideia adequada, € a mente que a forma pela sua prépria poténcia, enquanto o corpo,
paralelamente, produz movimentos que ndo devem mais nada as causas externas:
“comportamentos técnicos esbogados ou efetivos que o libertam de seu meio, o instalam numa
atitude de controle e possessio do mundo e de si mesmo”3, E nesse momento que a nossa
poténcia de agir se manifesta em seu mais alto grau, ja que somos causa completa dessa acéo
que produzimos “fora de no6s”. E a razdo, mesmo que seu exercicio seja pontual, que nos
permite conhecer o0 que nGs somos e 0 que S80 as coisas exteriores. Apenas quando a mente
conhece as suas propriedades e do seu corpo, e também aquelas dos corpos externos, o
individuo pode desejar e realizar aquilo que ¢ mais 1til a sua propria natureza: “Desejo que,
como a alegria correspondente, deve ser tanto mais forte quanto mais 0 nosso saber é mais
vasto™3°, Consequentemente, quando a mente forma as ideias adequadas, necessariamente ela
tem as ideias adequadas dessas ideias, logo ela conhece a sua poténcia de agir de maneira
adequada e produz afetos ativos. A alegria é produzida pela mente ao conhecer adequadamente
as afeccdes do corpo, pois a esséncia da Razdo é a mente enquanto conhece pelo segundo ou
terceiro género de conhecimento. Portanto, dessas ideias adequadas decorrem outras ideias
adequadas, pois a mente enquanto Razéo é o esforco de perseverar em seu ser enquanto produz
ideias adequadas, isto €, o desejo racional ou ativo ¢ definido pelo esforgo de compreender pelo

segundo ou terceiro género de conhecimento.&

De fato, a razdo (segundo género) ndo conhece as esséncias singulares, mas apenas as
propriedades do nosso corpo e da mente e aquelas que o individuo tem em comum com 0s
corpos e mentes dos homens e das coisas com que entramos em relagdo. A razdo é o que permite
gue possamos alcancar, a partir das no¢cdes comuns e ideias adequadas dessas propriedades
universais, normas e condutas que possamos aplicar ao exterior atraves de acdes que concordem
com as suas exigéncias. Como vimos, a imaginacdo produz a ordem comum da natureza, no

entanto, esta ordem é produzida pela ordem necessaria, por isso é a razao a partir das nogoes

384 MATHERON, A. Op. cit., p. 223.

385 |dem, ibidem, p. 224.

386 £ fundamental entender que a razdo, em qualquer homem que seja, ndo é uma faculdade, mas uma
determinagdo do préprio desejo, isto é, da esséncia de cada individuo. Pelas P38 e 39 da Parte Il, a partir da razdo
poderemos obter um conhecimento clara e distinto: “Assim, a cupiditas que produz tais afecgbes e que se
exprime por meio delas se chama razdo; ela esta presente de maneira estrutural em todos os homens, ja que os
corpos humanos tém alguma coisa em comum. Disso decorre que a razdo é em si uma forma e uma expressao
da cupiditas”. (MIGNINI, F. « Impuissance humaine et puissance de la raison ». In Spinoza: puissance et
impuissance de la raison. Coordenné par Christian Lazzeri. Paris : PUF, 1999, p. 46-7)
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comuns que pode perceber a necessidade na contingéncia da ordem comum produzida pela
imaginacdo. Sendo assim, a ordem necessaria comeca a ser percebida a partir do exame racional
da ordem comum. E a partir da compreensdo da ordem necessaria que ¢ engendrado “em nés”
0 desejo de conhecer as esséncias singulares através da intuicdo ou terceiro género de
conhecimento (Razd0).38 Por outro lado, conforme a analise de Matheron do Prefacio da Parte

IV, o desejo racional toma entdo, paradoxalmente, um aspecto teleoldgico:

Enquanto somos ativos, nds nos esforcamos em realizar tudo o que segue de nosso
conceito ainda abstrato de “natureza humana”, em certificar que ele esteja em
conformidade com nosso corpo e mente; mas por quanto tempo confundimos nosso
eu individual com o que Ihe vem de fora, esse esfor¢o ndo pode nos aparecer senao
como aspiracdo a um modelo: a Razdo, nos parece, nos prescreve uma norma
transcendente, um dever ser se opondo ao ser, um ideal situado além de nossa natureza
empirica e ao qual nés devemos tender como que a um fim. (MATHERON, A. Op.
cit., p. 225)

Sabemos que Espinosa conferiu, na defini¢do 6 da Parte Il, um sentido absoluto para as
ideias de realidade e perfeicdo, pois elas sdo uma sé e a mesma coisa e ndo possuem qualquer
sentido moral. J& no Prefacio da Parte IV, Espinosa afirma que nenhuma coisa é perfeita ou
imperfeita nela mesma, mas apenas em relagéo a um fim que atribuimos a ela. No entanto, neste
mesmo prefacio Espinosa insiste sobre a necessidade de conservar um sentido relativo para as
ideias de perfeicdo e imperfeicdo. Assim, podemos conceber a ideia de um modelo de homem
mais perfeito, pois é necessario ter uma referéncia entre aquilo que o homem ¢é e aquilo que o
homem pode ser, isto €, entre o tornar-se cada vez mais passivo ou a possibilidade de tornar-se
ativo, ou seja, mais racional: “Ademais, diremos que 0S homens sdo mais perfeitos ou mais
imperfeitos enquanto aproximam-se mais ou menos desse modelo”. Esse modelo permite que
possamos hierarquizar as nossas ideias e a¢cdes segundo a poténcia pela qual elas sdo exercidas.
N&o um universal abstrato, ou seja, uma “ideia geral de homem”, mas uma “nogo comum”.388
Conforme observa Israél, o modelo de natureza humana é que torna manifesto o que eu posso

fazer e pensar em funcédo das leis essenciais dessa natureza, ele € um possivel préatico inscrito

387 Cf. P28 da Parte V: “O esforco ou Desejo de conhecer as coisas pelo terceiro género de conhecimento ndo
pode originar-se do primeiro, mas certamente do segundo género de conhecimento”.

388 A primeira interpretagdo que identifica o0 modelo de natureza humana como uma no¢3o comum foi realizada
por Marilena Chaui: “E uma nog¢do comum, ideia adequada das propriedades comuns que seguem
necessariamente das esséncias das partes humanas da Natureza e que existem em cada uma delas e igualmente
em todas elas, pelo que elas concordam e se comunicam. Assim como a fisica oferece as leis universais do
movimento e do repouso que constituem a natureza de todos os corpos e das quais sdo deduzidas as
propriedades necessdrias de todos eles, também a ética oferece as leis universais da paixdo e da a¢do que
constituem o conatus humano do qual sdo deduzidas as propriedades gerais que permitem a constru¢cdo do
modelo de natureza humana como nog¢do comum. O modelo é o ponto de chegada concreto de uma dedugéo e
ndo o ponto de partida abstrato”. (CHAUI, M. A Nervura do real Il. Op. cit., p. 400)
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em nossa natureza racional: “O exemplar é uma nogdo comum que deve aparecer CoOmo um
possivel apenas para o uso da vida”3®. Assim, num primeiro momento, imaginar o modelo de
natureza humana torna-se apenas um procedimento operatdrio, um possivel imaginativo, mas
que € necessario para sair do estado de passividade e iniciar o processo do tornar-se ativo.
Vimos que, a partir do conhecimento objetivo dos afetos passivos realizado na Parte 111,
podemos avaliar racionalmente aquilo que é Util ou nocivo para a realizacdo da nossa melhor
poténcia. Tal como observa Jaquet: “A fortitudo é essa virtude que conduz da serviddo a
beatitude gracas a determinacdo das causas da impoténcia humana e do poder da razéo sobre 0s
afetos”%. E a partir do exame da nossa afetividade passional que podemos iniciar o projeto
ético de libertacdo da dependéncia da ordem comum da natureza, ou da fortuna, e delimitar
aquilo que ha de bom e de mau nos afetos pelos quais somos constantemente afetados. E
importante ressaltarmos que a concepcao desse modelo, seja mais imaginativa ou racional, é
um procedimento operatério para todos os homens. De fato, qualquer homem concebe uma
natureza mais forte e € incitado a procurar os meios para atingi-la: “Todo homem concebe um
tal modelo e ndo somente o filosofo espinosista” !, Portanto, 0 modelo de natureza humana

mais perfeita podera ser concebido pelos trés géneros de conhecimento.

Como bem observa Matheron, “essa normatividade introduz em nds a tristeza’%?, pois
tudo aquilo que obsta a aquisicdo de um bem nos entristece. De fato, a ideia de um modelo, o
qual se entrona como o fim pelo qual orientamos nossos pensamentos e ac¢6es, produz o afeto
de esperanca que, apesar de ser predominantemente um afeto de alegria, € sempre misturado
com a tristeza. No entanto, a divida quanto a aquisi¢cdo dessa natureza superior que pode
proporcionar inicialmente o conflito do animo, tende a se dissipar ou ao menos a se atenuar

conforme experimentamos a sua possibilidade.3*® Assim, do ponto de vista da existéncia finita

389 Cf. Israél: “O julgamento ético sucedido de um ato de comparacdo com um modelo que estd fundamentado,
como ultimo recurso, sobre passagens reais no elemento da perfeicdo, as quais afirmam mais ou menos
realidade”. (ISRAEL, N. Op. cit., p. 131)

3% JAQUET, C. Op. cit., p. 25.

391 | AZZERI, C. Op. cit., p. 25.

392 MATHERON, A. Op. cit., p. 225.

393 0 drama causado pelo conflito do 4nimo a possibilidade de decisdo e ades3o a esse modelo é descrito pelo
filésofo no TIE: [§7] “Contudo, por uma assidua meditacdo cheguei assim a ver que, entdo, desde que pudesse
deliberar profundamente, eu deixaria males certos por um bem certo. Via-me, pois, as voltas com um sumo
perigo e coagido a buscar um remédio, ainda que incerto, com maximas forgas, tal qual um doente sofrendo de
doenca letal, que, quando prevé morte certa caso ndo seja administrado um remédio, é coagido a busca-lo, ainda
que incerto, com maximas forgas, ja que nele situa-se toda sua esperancga. Todas as coisas, porém, que o vulgo
segue ndo somente ndo conferem remédio algum para a conservacdo de nosso ser, mas também a impedem e
frequentemente sdo causa da morte daqueles que as possuem e, <por assim dizer>, sempre causa da morte
daqueles que por elas sdo possuidos”. (ESPINOSA, TIE, Op. cit., p. 31)
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de cada homem, esse modelo é uma possibilidade que se realizaria necessariamente se
pudéssemos nos libertar da ordem comum da natureza e formar apenas ideias adequadas.
Conforme observa Israél: “Ele aparece entdo como um possivel ndo objetivo, mas pratico, util
ao uso da vida; ele depende de causas (exclusivamente as ideias adequadas) das quais nédo
sabemos ainda se nés chegaremos a forma-las em um numero suficiente”®%. De fato, a
existéncia desse modelo ndo é contingente, ja que as causas pelas quais ele pode ser realizado

sdo clara e distintamente identificadas.

A perspectiva ética pela qual agimos para atingir esse modelo permanece tao subjetiva
quanto a ideia de contingéncia, pois o possivel também se refere a nossa ignorancia quanto ao
conhecimento das causas. Entretanto, quando sabemos que estamos imaginando, a0 mesmo
tempo em que sabemos pela razdo que tudo é necessario e sob algum aspecto de eternidade,
ainda assim, ndo podemos eliminar a nocao do possivel: "Chamo possiveis as mesmas coisas
singulares, enquanto, ao prestarmos atencdo as causas a partir das quais devem ser produzidas,
n&do sabemos se estas sdo determinadas a produzi-las™**°. As noges de contingéncia e possivel
sdo proximas, e Espinosa ndo se deu o trabalho de separa-las na Parte | porque elas repousam
uma sobre a outra atraves da ignorancia das causas que fazem que tal ou tal coisa exista
necessariamente. Conforme observa Macherey, para as realidades modais, e mais precisamente

para coisas singulares, ndo podemos deduzir as causas diretamente de sua esséncia:

Assim, mesmo quando sabemos qual € a causa que determina a existéncia ou a nao
existéncia de uma coisa, o que exclui falar a seu prop6sito de contingéncia no sentido
que acaba de ser definido, a verdade é que, ndo sendo capazes de dominar a totalidade
das condicfes que fazem essa causa produzir efetivamente os efeitos que dela podem
ser produzidos, nés estamos em direito de considerar que a necessidade dessa coisa é
tornada, sendo incerta, a0 menos potencial: e é esse carater potencial, no sentido de
uma poténcia em espera das condi¢des de sua atualizacdo, que exprime precisamente
a nocéo de possivel. (MACHEREY, P. Op. cit., p. 38)

De fato, a ignorancia em relacdo as causas que devem ser produzidas para a realizagdo
dos possiveis impossibilita uma afirmacéo clara, logo, que a ocorréncia de um ou outro seja
negada. Mas é uma ignorancia diferente daquela da contingéncia, pois enquanto esta refere-se
a ocasionalidade, a possibilidade refere-se ao que é constitutivo da nossa finitude, pois nédo

podemos conhecer o nexo infinito de causas finitas.>*® Assim, o contingente é o indeterminado,

394 |SRAEL, N. Op. cit., p. 154.

395 ESPINOSA, EIV, def. 4.

3% Cf, Macherey: “A ignorancia que nos faz ver as coisas como contingentes é ocasional: ela consiste no fato de
gue nds ndo ‘encontramos’ a causa que faz que uma coisa da qual nés consideramos a esséncia exista ou ndo, o
qgue nos mergulha provisoriamente, enquanto essa causa nos permanece desconhecida, na incerteza quanto a
necessidade ou impossibilidade dessa existéncia. Mas a ignordncia que nos faz ver as coisas como possiveis &,
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ou seja, aquilo do qual ndo vemos de todo a razdo de ser ou de existir, mas apenas causas
acidentais que produzem a duvida em relacdo a sua existéncia. Ao passo que, no possivel,
podemos perceber claramente a razdo de ser e de existir, mas nao temos uma certeza definitiva
quanto a sua realizacdo. Dai a necessidade de diferenciar o tempo presente do futuro e
considerar a necessidade dessa coisa condicionalmente, pois ainda estdo faltando causas que
determinem necessariamente a sua realizagdo. Conforme acrescenta Macherey: “é possivel 0
que, ndo sendo ainda completamente determinado, se projeta por sua dindmica interna no
sentido dessa determinacdo, prefigurando-a através das representacdes de condicdes
necessarias, mesmo se estas ainda ndo sdo suficientes™3%’. A (inica maneira de eliminar a nogéo
de possivel seria contemplar, isto €, perceber as esséncias singulares pelo 3° género de
conhecimento e eliminar qualquer relagdo com a temporalidade e contemplar, ndo mais sob
algum (quadam) aspecto da eternidade, mas sob o aspecto da eternidade (sub specie

aeternitatis).

Enquanto ndo formamos o terceiro género de conhecimento, ndo atingimos plenamente
anossa melhor poténcia. Apesar da ideia de modelo de natureza humana ser objeto de discussédo
no corpus da obra de Espinosa, acreditamos que é no TIE que podemos encontrar a defini¢éo
que sera formada ao fim da leitura da Etica. Ao iniciar o prélogo do TIE, Espinosa questiona
se seria possivel chegar a um novo instituto (novum institutum), o qual poderia lhe trazer uma
“continua ¢ suma alegria”. Ndo ha davidas de que este instituto ou estado é o modelo de
natureza humana pelo qual tudo aquilo que for meio para conduzir a ele e aproximar-se dele
seja classificado como “verdadeiro bem”, e realiza-lo conjuntamente com outros homens como
o “sumo bem”. Ora, apenas 0 exercicio da Razdo podera garantir a aquisicdo desse bem que é

sem davida “o conhecimento da uniio que a mente tem com a Natureza inteira”.3%® E 0 mal sera

podemos dizer, constitutiva, pois é de toda maneira excluido que nds possamos dominar em totalidade o
encadeamento indefinido das causas que se determinam umas as outras para produzir os efeitos que elas podem
produzir e, portanto, se determinam a fazer vir necessariamente certas coisas ou certos eventos a existéncia: e
isto tem por consequéncia que é sempre sobre o fundo do possivel, inevitavelmente, que, em situagdo, nds
temos acesso, na pratica, sendo em teoria, as relages causais de necessidade”. (MACHEREY, P. Op. cit., p. 38-9)
397 |dem, ibidem, p. 41.

3%8 Cf. os §§ 12 e 13 do TIE: “[§12] Aqui apenas direi brevemente o que entendo por verdadeiro bem e,
simultaneamente, o que seja o sumo bem. Para que isso seja retamente inteligido, e de notar que ‘bom’ e ‘mau’
ndo se dizem sendo relativamente, a ponto de uma sé e mesma coisa poder ser dita boa e ma segundo diversas
relagGes, e do mesmo modo ‘perfeito’ e ‘imperfeito’. Nada, pois, considerado em sua prépria natureza serd dito
perfeito ou imperfeito, principalmente depois de sabermos que tudo o que é feito se faz segundo uma ordem
eterna e segundo leis certas da Natureza. [§13] Como, porém, a debilidade humana nao alcanga com seu
pensamento aquela ordem, mas, nesse interim, o homem concebe uma natureza humana muito mais firme que
a sua e, simultaneamente, vé que nada obsta a que adquira tal natureza, é incitado, pois, a buscar meios que o
conduzam a tal perfeicdo; e tudo aquilo que pode ser meio para ai chegar chama-se verdadeiro bem; o sumo
bem, contudo, é ai chegar de modo a que ele [i. e. o homem] frua tal natureza com outros individuos, se possivel.
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uma nocao que classificara tudo aquilo que nos distancia ou impede a reproducdo desse modelo.
De fato, a possibilidade de realizacdo desse modelo permanece subjetiva, isto é, ndo ha
nenhuma garantia de que ele sera realizado, pois dependera da nossa poténcia e das causas pelas
quais seremos afetados, mas a sua possibilidade ja é capaz de torna-lo desejavel. E esse desejo
de tornar-se ativo que podera se fortalecer e concorrer com 0s demais desejos que constituem e
entram em relagdo determinada com a nossa esséncia. Afirmar a impossibilidade desse modelo
é acreditar que tudo esta determinado fatalmente pela natureza e que o modo finito ndo pode
contribuir com a sua poténcia para a producdo de ideias adequadas. Ora, pensar na
impossibilidade é excluir o desejo que podera ser engendrado pela afirmacéo da possibilidade
de exercermos a nossa poténcia, isto é, é se imaginar impotente.3*® Como bem acrescenta Isragl:
“Em ultima analise € a incerteza do futuro que me deixa esperar que, favorecido pelas
circunstancias imprevistas, eu poderei adquirir certas ideias adequadas aptas a me icar até esse

modelo”*%,

4.2. A relatividade adequada e inadequada do bem e do mal

Sendo assim, todos 0s meios que nos levam a exercer a Razao e que nos aproximam
dessa natureza superior tornam-se para nos causa de alegria, pois 0S amaremos € 0S
consideraremos como bens: “Por bem entenderei isso que sabemos certamente nos ser util”%2,
Ao contrério, todos os obstaculos que impedem que exercamos a Razdo e que nos distanciam
dessa natureza mais potente tornam-se para nds causa de tristeza, pois 0s odiaremos e 0s
consideraremos como maus: “Por mal, porém, isso que sabemos certamente impedir que
sejamos possuidores de um bem qualquer”*2, Vemos que Espinosa identifica o bem ao
conhecimento certo daquilo que nos é Util (quod certo scimus), mas 0 mal ndo é identificado ao

conhecimento daquilo que nos € prejudicial, mas ao que impede a posse de um bem. De fato,

Qual seja, porém, aquela natureza, mostraremos, em seu devido lugar, que sem duvida é o conhecimento da
unido que a mente tem com a Natureza inteira”. (grifos nossos)

399 Espinosa enfatiza que a natureza humana em si considerada empenha-se o quanto pode em evitar estimar-
se aquém da medida: “Pois ninguém, por ddio a si, estima-se aquém da medida; mais ainda, ninguém se estima
aquém da medida enquanto imagina ndo poder isto ou aquilo. Pois, o que quer que um homem imagine ndo
poder, ele necessariamente o imagina e por esta imaginagdo é disposto de tal maneira que efetivamente nao
pode fazer o que imagina poder. Com efeito, por quanto tempo imagina ndo poder isto ou aquilo, por tanto
tempo ndo é determinado a agir e, consequentemente, por tanto tempo é-lhe impossivel fazé-lo [agir]”.
(ESPINQSA, Elll, def. dos afetos 28 expl.)

400 |SRAEL, N. Op. cit., p. 154.

401 ESPINOSA, EIV def. 1. (grifos nossos)

402 ESPINOSA, EIV def. 2. (grifos nossos)



170

nada poderia ser realmente mal em si na filosofia de Espinosa, ja que tudo é necessario.**®
Assim, o conceito de mal ganha significacdo a partir de sua relagéo ao bem e se reduz ao que
impede a sua aquisi¢do. Desse modo, a no¢do de bem implica um conhecimento “certo” do que
nos favorece ou desfavorece. Conforme observa Jaquet, a ética se define como a ciéncia ou o
conhecimento dos meios necessarios para atingir uma natureza humana mais potente: “O bem
é o Util verdadeiro ou o verdadeiramente (til”*%*. Espinosa redefine os conceitos de bem e de
mal com vistas ao projeto ético de tornar-se ativo, ou seja, na aproximacado do modelo de um
homem livre: “Assim, paradoxalmente a libertagdo da servidao ndo passa pela supressdo, mas

pela manutengio das nogdes morais™%,

Espinosa afirma na Proposi¢do 8 da Parte IV de uma maneira universal que: “O
conhecimento do bem e do mal nada outro é que o afeto de Alegria ou de Tristeza, enquanto
dele somos conscios”. Estas no¢des descrevem a maneira pela qual o individuo, em sua busca
do que lhe é util para perseverar em seu ser, é afetado tanto pelas causas exteriores quanto pela
sua propria esséncia e as classifica em julgamentos de valor de objetos, atos ou de pessoas.
Assim, a consciéncia daquilo que aumenta ou diminui, favorece ou coibe nossa poténcia de
agir, ou seja, aquilo que sabemos gue nos alegra ou entristece é percebido como um bem ou um
mal. Logo, ha uma identificacdo entre bem e Util e entre mal e prejudicial. Espinosa identifica
aqui conhecimento e afetividade através da consciéncia dos afetos, isto é, da ideia da ideia dos
afetos que todos os individuos experimentam ao conhecer as coisas e ideias que proporcionam
a variacdo da afetividade. A diferenca entre as definicdes que se referem a Razéo e o contelido
geral da P8, que engloba a percepc¢do causada pelas paixdes, € que a Razdo sabe aquilo que
“certamente” é “mais Util” para a conservagdo do nosso ser. O conhecimento do bem e do mal
é sempre a ideia da alegria ou da tristeza, mas o afeto pode ser o resultado de um julgamento
certo, isto €, verdadeiro a partir da raz&o, ou um julgamento inadequado “quando o julgamento
de valor é uma consequéncia do afeto”®, isto ¢, produzido em conjunto com as causas
exteriores. A ética de Espinosa desloca a ideia de bem, tanto para os individuos quanto para as

sociedades, na identificacdo entre poténcia e acdo através da razdo, enquanto o mal na

403 ESPINOSA, EIV P64: “O conhecimento do mal é um conhecimento inadequado”.

404 JAQUET, C. Les expressions de la puissance d’agir chez Spinoza. Paris : Publications de la Sorbonne, 2005, p.
87.

405 Cf. Chantal Jaquet: “E alids assim que Espinosa o entende, ja que ele apresenta o bem como o que nos é
certamente Util. O pronome pessoal ‘nos’ implica a existéncia de uma comunidade de natureza que s6 a razéo é
capaz de fazer perceber de maneira adequada. A ética ndo imagina o que é Util a cada um, mas concebe
racionalmente o que é util a todos. Ela visa o util comum e ndo o que o comum cré util”. (Idem, ibidem, p. 78)
406 | AZZERI, C. Op. cit., p. 23.
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identificagdo entre a impoténcia e passividade, isto €, na imaginac&o.?” Nesse sentido, vemos
que de uma maneira geral, a partir da moral comum, Espinosa liga o bem e o mal com o Util e
o prejudicial. Conforme conclui Jaquet: “Desse ponto de vista, a diferenga entre a moral comum
e a ética espinosista ndo reside na passagem de prescri¢des relativas a normas absolutas, mas

na substituicdo de um relativismo inadequado por um relativismo adequado™%,

E importante observarmos que, apesar do esvaziamento ontoldgico das nogdes abstratas
no Prefacio e do seu caréater relativo e imaginativo, as no¢oes de bem e de mal, perfeicédo e
imperfeicdo sdo Uteis para a construcdo de regras racionais e do desenvolvimento do projeto
ético: “elas indicam uma possivel transigdo para um estado melhor que corresponde a nossos
desejos mais profundos e satisfaz a necessidade que esta espontaneamente em nos de viver nas
melhores condigdes, no maximo de nossa poténcia*®. As nocdes de bem e de mal produzidas
pela maneira como somos afetados pelas coisas exteriores, pelos afetos passivos, dependem da
idiossincrasia de cada individuo.*!° Sendo assim, ndo s&o as coisas que possuem a qualidade de
serem boas ou mas, mas sim o individuo que se alegra ou se entristece, é favorecido ou se
conserva, dependendo da maneira como ele esta constituido. No Prefécio o filosofo as classifica
como modos de pensar ou no¢des que ndo indicam nada de positivo nas coisas consideradas em
sl mesmas, mas apenas possuem um carater relativo: “Pois uma e a mesma coisa pode a0 mesmo
tempo ser boa e ma e também indiferente. Por exemplo, a Musica é boa para o Melancélico,
ma para o lastimoso, no entanto, nem boa nem ma para o surdo”. De fato, se 0s homens fossem
guiados apenas pela razdo, eles saberiam que nada é bom ou mau em si, pois tudo é necessario,
assim eles entenderiam as coisas como elas sdo e ndo o quanto elas valem aos seus principios

de utilidade.*!* De fato, a0 mesmo tempo que somos afetados pelas causas externas, percebemos

407 Como bem observa Mignini, a impoténcia n3o existe na natureza, ela também é relativa: “Esse conceito de
impoténcia ndo exprime alguma coisa de real e de positivo, mas um puro ser de razdo, uma nogdo relativa que
indica somente a poténcia menor de um ser comparada com a poténcia maior de um outro ser que é contrario
ao primeiro e capaz de destrui-lo. Se o primeiro cede ao segundo, nds dizemos que ele é impotente, designando
por essa palavra ndo algo de real que possa ser dito impotente, mas somente uma certa poténcia, a qual,
comparada com uma poténcia maior contraria, ndo é suficiente para conservar esse ser na existéncia”. (MIGNINI,
F. Impuissance humaine et puissance de la raison, Op. cit., p. 43)

408 JAQUET, C. Op. cit., p. 88.

409 MACHEREY, P. Op. cit., vol. IV, p. 23.

410 Cf, esc. da Elll, P39: “Por bem entendo aqui todo género de Alegria e, além disso, o que quer que conduza a
ela, sobretudo o que satisfaz a caréncia, seja ela qual for. Por mal entendo todo género de Tristeza, sobretudo o
que frustra a caréncia. Com efeito, acima mostramos que nao desejamos nada porque o julgamos bom, mas, ao
contrario, chamamos bom ao que desejamos; e, consequentemente, denominamos mau aquilo a que temos
aversdo; portanto cada um, por seu afeto, julga, ou seja, estima o que é bom, mau, melhor, pior e, por fim, o que
é 6timo e o que é péssimo”.

411 ESPINOSA, EIV, P68: “Se os homens nascessem livres, ndo formariam nenhum conceito de bem e mal,
enquanto fossem livres”.
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também a ideia desse afeto através de uma avaliacdo das variacGes de nossa poténcia entre
aquilo que a aumenta (bem) ou que a diminui (mal). No entanto, a partir da razdo essas no¢oes
ganham um estatuto de certeza racional, isto é, refletida, sobre a utilidade das coisas, distante
do carater imediato pelo qual fomos afetados pela exterioridade e, ilusoriamente, entronados
como fins através dos preconceitos denunciados na Parte | da Etica. Quando conhecemos
“certamente” que uma coisa ¢ boa ou ma, o julgamento ndo ¢ mais imediato através do objeto
de alegria ou tristeza, mas ele considera também a relacdo com outros afetos. Assim, a
valorizagdo ndo € mais imediata, absoluta, mas sim mediata, isto é, relativa a outros afetos tendo
em vista o projeto ético. Consequentemente, atraves da relatividade adequada das definicfes 1
e 2, bem e mal deixam de ser considerados como simples julgamentos de valor de objetos e
ganham uma dimensdo propriamente ética. Essa dimensdo é necessariamente ligada ao
verdadeiro Util, isto é, ao aumento de nossa poténcia de agir e de um projeto de perfeicdo
humana. Conforme observa Danino: “A acep¢do axioldgica, noutras palavras, ndo se da mais
aqui em relacdo a uma comparacdo estatica de objetos, mas em relagdo a um projeto humano,
a um tornar-se orientado em vista de um modelo de existéncia”*'?. E por esse motivo que a
razdo pode realizar uma avaliacdo dos afetos e, consequentemente, de suas forcas e os efeitos
pelos quais eles poderdo nos determinar a nos tornarmos cada vez mais ativos ou passivos em

relagdo as coisas exteriores.

4.3. A reavaliacado dos afetos

A Parte 1V da Etica tem como objetivo deduzir as causas da serviddo humana, isto é, da
forca dos afetos pelos quais a razao normativa ainda ndo consegue libertar o homem dos efeitos
nocivos da ordem comum da natureza, isto €, da imaginacdo. Assim, o filésofo define a forca
dos afetos ndo apenas pela poténcia do individuo, mas também pela poténcia das causas
externas, ja que o que define uma paixao é a parcialidade causal e a inadequagdo que produz
esse afeto.*’® E a poténcia de uma causa exterior que confere ao afeto passivo uma forga
determinada, isto é, a sua perseveranga em existir. No entanto, essa for¢a determinada pela

poténcia da causa exterior ndo pode se confundir com ela, pois depende da poténcia da causa

412 DANINO, Philippe. « Signification, usage et enjeux des définitions | et Il de I’Ethique IV ». In Fortitude et
Servitude : lectures de I'Ethique IV de Spinoza. Sous la direction de Chantal Jaquet, Pascal Sévérac, Ariel Suhamy.
Paris : Editions Kimé, 2003, p. 33.

413 ESPINOSA, EIV, P5: “A forca e o crescimento de uma paix3o qualquer e sua perseveranca no existir ndo s3o
definidos pela poténcia pela qual nos esforcamos para perseverar no existir, mas pela poténcia da causa externa
comparada a nossa”.
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exterior comparada com a nossa: “A for¢a de uma paixao ou afeto pode superar as demais agdes
ou a poténcia do homem, de tal maneira que o afeto adira pertinazmente ao homem”.***
Conforme observa Isriel: “E na comparagéo, na colisdo de duas poténcias que jorra a forca do
afeto passivo”'®. Assim, os afetos passivos sdo sempre produzidos pela forca das impressoes
ou tracos e vestigios impressos no corpo afetado pela poténcia de um corpo exterior. O afeto
passivo é tanto mais intenso quanto mais o objeto afetante nos aparece como exclusivo, pois
neste caso as variagdes alegres ou tristes que nos determinam a conservar ou destruir o objeto
amado ou odiado serdo mais intensas. Enquanto referido a mente, um afeto é uma ideia pela
qual a mente afirma de seu corpo uma forca de existir maior ou menor que o estado anterior a
afeccdo. Por isso, quando a mente percebe um afeto, simultaneamente o corpo é afetado por
uma afeccéo pela qual sua poténcia de agir € aumentada ou diminuida. Portanto, conforme a P7
da Parte IV, a mente contemplaré essa afec¢do durante o tempo em que o corpo néo for afetado
por uma afecgdo mais forte do que ela: “Um afeto ndo pode ser coibido nem suprimido a ndo
ser por um afeto contrario e mais forte que o afeto a ser coibido”. Ja que um afeto é produzido
e prolongado pela forca de sua causa, ele subsiste em nds enquanto continua a nos afetar da
mesma maneira. A acao do afeto, variagdo mental e corporal, é prolongada sobre nés enquanto
ele ndo for contrariado ou suprimido por uma outra causa que provoque em nés um afeto ao
mesmo tempo oposto e mais forte que o anterior. Essa Proposi¢cdo pode ser considerada o
primeiro movimento do processo de libertagdo dos afetos que culminara na Parte V da Etica:
ndo ha um afeto que seja que possa perdurar indefinidamente, sempre havera afetos mais
potentes para o bem ou para o mal. De modo geral, podemos dizer que raramente existe uma
representacdo do corpo, ou uma ideia, que ndo seja imediatamente afeto. Espinosa anuncia
nessa Proposicdo que apenas um projeto sério, um desejo ativo crescente de tornar-se ativo,
podera vencer a forca das paixdes. O conhecimento do segundo género enquanto pontual,
reduzido a um pequeno namero de ideias abstratas, ndo pode inspirar o individuo a vencer a

forca da ordem comum da natureza.

A forca de uma paixao ou afeto que adere pertinazmente ao homem pode ser considerada
0 seu maior mal, pois o impede de raciocinar e consequentemente de se aproximar ao modelo
estabelecido. Um afeto € classificado como um mal quando supera a poténcia de pensar ou de

agir do homem enquanto ele persevera na existéncia, isto é, enquanto deveria buscar aquilo que

414 ESPINOSA, EIV, P6 dem.: “A forca e o crescimento de uma paix3o qualquer e sua perseveranca no existir s3o
definidos pela poténcia da causa externa comparada a nossa; e por isso pode superar a poténcia do homem”.
415 |SRAEL, N. Op. cit., p. 156.
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é “certamente” (til: a conservagdo do seu ser. Isso quer dizer que o esforco do individuo,
submetido a uma paixao tenaz alegre ou triste, € investido na conservagdo ou destrui¢do dessa
paixdo: “sua atividade é uma atividade inteiramente absorvida pela passividade que constitui o
afeto que adere tenazmente a ele”*!%. Com efeito, um afeto adere pertinazmente quando ele
impede que se exerca a aptiddo em afetar e ser afetado do corpo e de pensar da mente. Tanto as
acOes mentais quanto corporais sdo absorvidas por uma imaginagcdo e uma imagem. Pascal
Sévérac identifica o afeto tenaz a estrutura mesma da admiracdo: “Lembremo-nos que a
admiracdo, considerada nela mesma, ndo é um afeto: entretanto, ela aumenta a passividade na
medida em que ela é uma imaginacdo, em que a mente permanece fixa porque ela ndo pode
conectar uma tal ideia com outras”.*!” A admiracdo é uma imaginacéo, definida por Espinosa
como uma distracdo da mente, ela é uma ideia que ocupa a mente de tal maneira que ela ndo
pode pensar em outra coisa, mas apenas na sua singularidade: “A admira¢do, na verdade, se ela
ndo é em si um afeto, é apesar disso bastante compativel com a afetividade: ela é o que a
refor¢a”*'8, E nesse sentido que a mente ndo pode ser conduzida pela razdo, isto é, por suas
préprias acles, mas € levada pelo afeto, ja que a sua atividade é absorvida pela passividade.
Entretanto, Sévérac reconhece que nao é necessario pensar na ligacdo entre afeto e admiracéao
para pensar um afeto que adere tenazmente. Espinosa define o afeto tenaz através da poténcia
da causa exterior comparada com a poténcia do homem, sem necessidade de admiracdo. O que
Sévérac destaca € que estas causas exteriores terdo ainda mais poténcia sobre o homem
enguanto a mente contempla as coisas de maneira admirativa. Esta imaginacdao nos impede de
considerar as coisas percebidas como comuns a nossa natureza, ou seja, ela dificulta a liberacédo

da nossa atividade:

[...] a admiracéo constitui a figura por exceléncia da passividade, porque, bem longe
de nos fazer pensar todas as coisas como propriedades comuns da Natureza,
consequentemente, bem longe de nos conduzir a compreender, ela nos determina a
compreender algumas como singularidades extraordinarias, escapando da ordem
natural, necessaria e eterna (SEVERAC, P. Op. c it., p. 332).

416 SEVERAC, P. Op. cit., p. 329.

417 |dem, ibidem, p. 330.

418 Conforme observa Sévérac: “Para explicar o reforco do afeto de amor pela admirac3o, Espinosa convoca ent3o
o conatus da mente, ou seja, a necessidade de sua natureza, ou de sua atividade essencial. A mente tomada por
um afeto tenaz permanece fixada na contemplagdo de uma certa coisa, e essa ocupagdao mental é admiragao.
Mas ela ndo percebe menos a imagem corporal da coisa contemplada como favoravel a poténcia de agir de seu
corpo: a mente se esforga entdo ainda mais em imaginar a coisa que deleita seu corpo enquanto ele é ocupado
pela imaginagdo dessa coisa. O que confirma que o amor transformado em devocdo pela admira¢do da coisa
amada aumenta a passividade ainda maior quando ela é alimentada pelo esforco da mente presa de uma tal
paixdo: um tal amor pode ser reconhecido legitimamente como um afeto que adere tenazmente, ou seja, como
uma paixdo que supera as acdes da mente”. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 331)
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Tanto as coisas que sdo determinadas pela ordem comum como soberanos bens quanto
as coisas que imaginamos dotadas de virtudes e que devem ser buscadas por elas mesmas nos
impedem de buscar 0 nosso verdadeiro util. Esses bens que admiramos e que nos afetam de
maneira tenaz podem ser classificados em trés categorias de afetos, tal como o fildsofo
classificou no TIE: a avareza (através do dinheiro), a libido (através do sexo) e a ambicao
(através das honras). Além desses afetos nos impedirem de pensar o verdadeiro bem, isto &, de
raciocinar, eles distraem a mente impossibilitando-a de realizar a reavaliacdo dos afetos através

da ideia de modelo de natureza humana.

Em principio, a perseveranga de existir de um afeto depende da natureza da coisa que
Ihe confere a sua forca. Além disso, Espinosa realiza um estudo da forca dos afetos através da
forma como representamos a sua causa, 0 que consequentemente incide sobre a permanéncia e
adesdo do afeto. A representacdo da causa surge a partir da perspectiva temporal (passado,
presente e futuro) ou da modalidade da existéncia (causa livre, contingente, possivel ou
necessaria).*!® Espinosa ira considerar a forca afetiva da presenca ou do tempo presente a mais
intensa pela qual somos afetados pelas coisas externas: “Um afeto cuja causa imaginamos estar
agora presente é mais forte do que se imagindssemos a mesma nao estar’*?°. Vimos que a
imaginacdo é uma ideia pela qual a mente contempla uma coisa como presente,
independentemente do tempo a ela associado. Assim, o afeto € mais intenso durante o tempo
em que ndo imaginamos nada que exclua a existéncia presente da coisa externa. Por isso, 0
afeto cuja causa esta presente sera mais intenso ou mais forte do que se imaginassemos nédo
estar. Espinosa faz uma ressalva no escolio da P9: a intensidade afetiva em relacdo ao tempo
associado ao afeto foi considerada a mesma anteriormente porque ele havia advertido que isso
é verdadeiro quando prestamos atencdo apenas a imagem da prépria coisa. O filésofo ndo nega
gue essa imagem se torna mais fraca quando contemplamos outras coisas presentes que excluem
a existéncia presente da coisa futura. Sendo assim, quando ndo consideramos a natureza da
coisa, mas apenas a posi¢cdo temporal dela, o presente, ou seja, a presenca do presente é a mais

forte e mais intensa.*

419 Cf. observa Israél: “Essa forca poderia ent3o se medir a partir de certos aspectos das propriedades comuns
dos afetos. “Sendo iguais as outras condicdes”, ou seja, sem ter em conta o conteldo da representacdo, da
natureza da coisa, a forga de um afeto varia em fungdo da localizagdo temporal e da modalidade da existéncia
de sua causa”. (ISRAEL, N. Op. cit., p. 157)

420 ESPINOSA, EIV P9.

421 ESPINOSA, EIV, P9 cor.: “A imagem de uma coisa futura ou passada, isto é, de uma coisa que contemplamos
com relacdo ao tempo futuro ou passado, excluido o presente, é mais fraca (sendo iguais as outras condi¢cGes)
qgue a imagem de uma coisa presente; e, consequentemente, o afeto para com uma coisa futura ou passada é
mais brando (sendo iguais as outras condi¢des) do que um afeto para com uma coisa presente”.
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Por conseguinte, percebemos que a afirmagdo da presenca da causa pela ideia
imaginativa ¢ o fator que gera a forca ou intensidade do afeto. E por esse motivo que Espinosa
vai medir a intensidade dos afetos também a partir dos graus de presenca dessa causa, podendo
ser mais intensos conforme o distanciamento temporal de sua ocorréncia.*?? Assim, quanto mais
a causa do afeto ocupa a mente, entdo mais intensamente a causa é imaginada e mais intenso e
forte é o afeto. Consequentemente, os afetos mais fortes e intensos concorrem com aqueles
outros mais fracos e brandos atraves dos graus de presenca das coisas imaginadas que ocupam

a mente.

Todavia, a intensidade produzida pela imagem do afeto também vai variar conforme a
maneira pela qual imaginamos a modalidade de sua existéncia. Assim, a intensidade da
presenca pela qual avaliamos a forca afetiva ira variar conforme concebemos a causa dessa
presenga como necessaria, possivel ou contingente. Conforme a P11: “O afeto para com uma
coisa que imaginamos como necessaria € mais intenso (sendo iguais as outras condicdes) do
que para com uma coisa possivel ou contingente, ou seja, ndo necessaria”. Na demonstracéo
Espinosa afirma que enquanto imaginamos uma coisa ser necessaria, nesta medida afirmamos
sua existéncia, e ao contrario, negamos a existéncia da coisa enquanto a imaginamos nao ser
necessaria. 1sso quer dizer que imaginar uma causa como ndo necessaria é afirmar a
possibilidade de ndo ser o que é (contingéncia) ou poder ser diferente do que é (possivel). Ora,
a necessidade de uma coisa finita é a afirmacdo de sua existéncia por uma determinada causa
eficiente. No entanto, essa necessidade ndo é restrita aquelas coisas que estdo atualmente
presentes. Tanto uma coisa passada quanto futura podera ser imaginada como necessaria, desde
que possamos afirmar que a sua existéncia ndo podia ser diferente do que foi ou de que néo
podera deixar de se produzir. Conforme observa Israél: “Como a imaginagdo da necessidade de
uma coisa coloca a sua existéncia, ela confere ao que estd ausente a forca da presenca™?,
Imaginar uma causa como necessaria € afirmar a sua presenca, independentemente do tempo, e

por esse motivo, o seu afeto é mais intenso.

E importante destacarmos que imaginar uma coisa como contingente ou possivel é negar
a existéncia de sua causa. Isso ocorre, como vimos, ndo porgque ndo € dada nenhuma causa

eficiente que necessariamente produza a coisa, mas em razao da ignorancia da ordem necessaria

422 ESPINOSA, EIV, P10: “Para uma coisa futura que imaginamos que depressa acontecerd, somos afetados mais
intensamente do que se imagindssemos que seu tempo de existir dista mais do presente; e também somos
afetados mais intensamente pela memdéria de uma coisa que imaginamos ndo ter passado ha muito tempo do
gue se imagindssemos que a mesma passou ha muito”.

423 |SRAEL, N. Op. cit., p. 159.
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da natureza. Quando negamos a causa de uma existéncia, isso ocorre ndo porque afirmamos a
sua impossibilidade, mas porque instala-se o estado de flutuacédo da imaginagéo e do animo.
Visto que a flutuacdo esta ligada a ignorancia da ordem necessaria, a imagem da coisa percebida
como contingente ou possivel desencadeara outras causas acidentais que serdo imaginadas a
partir da afirmag&o da existéncia duvidosa da coisa. Conforme acrescenta Israél: “Imaginar que
uma coisa ndo é necessaria, mas possivel ou contingente, isso equivale a projetar causas que
perturbam ou ocultam a visdo dessa coisa, a negar a afirmacgdo de sua existéncia”*?4, Assim,
podemos dizer que, da mesma maneira que ha graus na afirmacao da existéncia, ha também na
sua negacao. A negacdo da existéncia imaginativa ndo é absoluta, fundada através da ordem
necessaria, mas relativa a limitacao ou parcialidade da afirmacéo de existéncia que envolve toda

ideia imaginativa, seja ela contingente ou possivel.

Assim entendido, Espinosa realizard uma distin¢cdo que nos parece fundamental para o
projeto de tornar-se ativo. A avaliacdo afetiva sera realizada agora na P12 a partir daquelas
coisas que ndo existem no tempo presente: “O afeto para com uma coisa que sabemos nédo
existir no presente e que imaginamos como possivel é mais intenso (sendo iguais as mesmas
condi¢des) do que para com uma coisa contingente”. Espinosa reafirma na demonstracéo que
enguanto imaginamos uma coisa como contingente, ndo somos afetados pela imagem de
nenhuma outra que ponha a existéncia dela. Pelo contrario, imaginamos algumas que excluem
a sua existéncia presente. Em contrapartida, a imagem de uma coisa possivel é associada a
imagem de causas que afirmam a sua existéncia, e n0s apenas ignoramos se essas causas
poderdo ser produzidas. E justamente essa ignorancia das causas que produz a ilusdo da escolha
indeterminada ou livre que sera duramente criticada ao longo de toda a Etica. Qual poténcia é
acrescida nesse momento de producdo do possivel entre aquele que ignora a sua natureza e
esséncia - e a0 mesmo tempo as causas que serdo produzidas — e aquele que ignora apenas estas
ultimas? Ora, 0 sabio ignora estas Ultimas, mas isto ndo impede que ele exerca a sua poténcia
racional; pelo contrério, conceber o modelo de natureza humana fomenta a producéo racional
através da ideia de sua possibilidade. E importante observarmos que Espinosa esta se referindo
as coisas possiveis ou contingentes que ndo existem no presente, isto é, quando imaginamos

certas coisas que excluem a existéncia presente.*?®

424 |dem, ibidem, p. 160.

425 |sraél faz uma observac3o importante sobre a diferenca de intensidade entre o afeto contingente ausente e
aquele que esta presente: “Sem a premissa relativa a auséncia da coisa, a proposicdo 12 ndo poderia se
demonstrar, pois uma coisa presente e contingente suscita um afeto mais intenso que uma coisa presente e
possivel, ou mesmo necessaria. Uma coisa presente e contingente é percebida por ela mesma sem se reportar a
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Em sintese, quando imaginamos uma coisa ausente como contingente, a imagem ndo é
conectada com nenhuma outra imagem de coisas que poderiam colocar a sua existéncia. Em
contrapartida, quando imaginamos uma coisa ausente como possivel no futuro, a imagem é
conectada as causas que podem colocar a sua existéncia. De fato, essas causas que a imaginagédo
conecta a imagem da coisa ausente, ainda que a sua ocorréncia seja duvidosa, produzem 0s
afetos de esperanca e de medo. Com efeito, quando imaginamos que uma causa Sera
determinada no futuro a produzir tal coisa ou evento, afirmamos a existéncia dessa coisa ou
evento: “o que lhe confere um certo grau de presenca*?®. O afeto originado do possivel é mais
intenso porque as imagens das causas que colocam a existéncia da coisa preenchem o vazio que
a sua representacdo causa ao percebermos a sua auséncia no presente. Sob o mesmo ponto de
vista, afirma a P13: “O afeto para uma coisa contingente que sabemos nao existir no presente ¢
mais brando (sendo iguais as mesmas condigdes) do que o afeto para uma coisa passada”. De
fato, a imagem de uma coisa passada dispde de um grau de presen¢a muito maior do que aquela

de uma coisa contingente, e por isso, sera objeto de um afeto muito mais intenso.

Como resultado, vemos a importancia de imaginar o modelo de natureza humana como
um possivel. A partir da sua concepg¢do somos incitados a formar as no¢des comuns e ideias
adequadas, pois sabemos “certamente” que € através delas que podemos nos aproximar mais e
mais desse modelo. A percepc¢éo das nogdes comuns e a formacao das ideias adequadas sdo o
nosso “verdadeiro bem”, elas sdo 0 exercicio da Razdo. Sendo assim, conceber a reproducéo
desse modelo como contingente ou mesmo como necessaria (no sentido de que independe do
individuo) é pensar na impossibilidade de concebé-lo. A impossibilidade de conceber o modelo
de natureza humana mais perfeito € um mal, pois impede a producdo dos meios que nos

aproximam desse modelo.

Entretanto, o conhecimento de que as no¢des comuns e as ideias adequadas sao 0 N0OSSO
verdadeiro bem ndo garante que possamos vencer os afetos produzidos pela ordem comum da
natureza. Se fosse assim, bastaria uma leitura atenta da Etica para tornarmo-nos ativos ou

adquirir a consciéncia de que a vida racional é mais util para a conservacao de nosso ser do que

outras coisas, ela se aparenta assim a uma coisa livre, a qual engendrara um afeto tanto mais forte quanto ela
surgird como a Unica causa. Uma coisa presente e possivel dara assim nascimento a um afeto menos intenso
porque sua imagem é conectada as imagens de outras coisas, mesmo se nés ignoramos como elas puderam
produzi-las. Uma coisa contingente e presente aparece livre, no sentido de que a liberdade é ilusoriamente
concebida como uma ac¢do indeterminada, confundida com a contingéncia. Quando na proposi¢do 5 da quinta
parte da Etica, Espinosa opde a coisa livre que nds ‘imaginamos simplesmente’ uma outra que é contingente,
essa coisa contingente é concebida como ndo existindo no presente”. (ISRAEL, N. Op. cit., p. 162-3)

426 |SRAEL, N. Op. cit., p. 163.
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a vida passional. No entanto, nosso projeto ético, enquanto processo de tornar-se ativo, exige
que saiamos da insuficiéncia causada pelas prescri¢es da razdo. O adagio ovidiano realmente
é uma formula que descreve a impoténcia da razédo: “Vejo o melhor e o aprovo, sigo o pior”. A
razao sempre protesta contra a vida passional, seja em menor ou maior grau, através da
consciéncia daquilo que ¢ melhor ou pior para a conservagdo do nosso ser.*?’ Conforme observa
Macherey: “uma representagao formal do bem e do mal, a qual pretende se bastar a ela mesma,
4 maneira de uma lei moral tirando sua dimensdo imperativa da s6 determinagdo racional”.4?8
Sendo assim, através da consciéncia dos afetos ativos (ideia da ideia), percebemos certas regras
da razéo que sdo o nosso verdadeiro bem ou mal, formadas a partir de ideias adequadas das

propriedades das coisas.

4.4. A impoténcia relativa da razao

No entanto, mesmo aqueles que iniciaram o projeto ético espinosano, conscientes do
continuo processo de formacdo das ideias adequadas, aqueles individuos que reconhecem a
certeza da ideia verdadeira e, consequentemente, aquilo que é “certamente” um bem ou mal,
também experimentam a impoténcia relativa da razdo, conforme a P14: “O conhecimento
verdadeiro do bem e do mal, enquanto verdadeiro, ndo pode coibir nenhum afeto, mas apenas
enquanto é considerado como afeto”. Espinosa afirmou que o conhecimento do bem ou do mal
é a consciéncia da alegria ou da tristeza que segue necessariamente do afeto a respeito do que
serve ou obsta a conservacao de nosso ser. Ora, 0 conhecimento verdadeiro do bem e do mal,
enquanto verdadeiro, isto €, apenas tedrico ou entendido como uma regra da razdo; nesta
medida, ele ndo pode coibir nenhum afeto. E necesséario o “exercicio” da razdo, ou seja, a
percepcdo do aumento de poténcia a partir da formacao das no¢des comuns e ideias adequadas
para que o afeto, isto é, a alegria originada da razdo, concorra com a poténcia do afeto a coibir:

“Mas enquanto ¢ afeto, se for mais forte do que o afeto a coibir, apenas nesta medida podera

427 Conforme observa Lazzeri: “Quando estamos numa situac3o em que desejamos uma coisa que ndo julgamos
boa, nds possuimos, na verdade, duas concepgdes concorrentes de bem. A primeira, a lei moral ou prescricdo da
razdo, nos faz desejar e julgar uma coisa boa e é esse desejo e esse julgamento que nos faz condenar um outro
desejo e um outro julgamento positivo sobre uma coisa oposta, por exemplo, fazer o que se opde
manifestamente a essa lei. Nesse caso, é necessario compreender que é sobre a base desse primeiro julgamento
que nés podemos dizer que nds desejamos uma coisa ndo boa, pois do ponto de vista do segundo julgamento
nos a desejamos e, portanto, nds a achamos boa porque nds a desejamos. Dito de outro modo, ver o melhor e
escolher o pior equivale, nesse momento em que fazemos o pior, a julgar que o pior é, de certo modo, melhor
gue o melhor mesmo condenando-o como mau”. (LAZZERI, C., Op. cit., p. 16)

428 \MJACHEREY, P. Op. cit., p. 98.
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coibi-10"4%°. Espinosa esta afirmando que é necessario que o conhecimento racional do bem
seja experimentado de maneira alegre, de fato, como nosso maior bem, isto €, como aquilo que
é “certamente” um bem para a conservacéo de nosso ser. E através da consciéncia de que agimos
da melhor maneira possivel para a conservacao do nosso ser que o conhecimento do bem e do
mal podera competir com os afetos passivos, isto é, através das no¢des de bem e de mal
imediatamente percebidas através das afec¢des corporais.

Por conseguinte, tanto a partir do afeto da razdo quanto dos afetos passivos a serem
coibidos origina-se necessariamente um desejo que é tanto maior quanto maior € o afeto do qual
se origina. Precisamente por isso, o desejo ativo pode ser coibido ou mesmo extinto pelos afetos
passivos: “O Desejo que se origina do conhecimento verdadeiro do bem e do mal pode ser
extinto ou coibido por muitos outros Desejos que se originam de afetos com que nos
defrontamos”*°. De fato, 0 desejo originado do conhecimento verdadeiro do bem e do mal,
enquanto afeto, produz um desejo ativo e este serd tanto maior quanto maior é o afeto. Este
conhecimento verdadeiro é produzido porque inteligimos algo verdadeiramente a partir de
ideias adequadas, ou seja, apenas pela nossa esséncia enguanto somos causa adequada.
Enquanto a forca e o crescimento dos desejos ativos sdo definidos apenas pela nossa poténcia,
0s desejos passivos também sdo definidos a partir dos afetos que confrontamos originados da
poténcia das causas externas. Quando consideramos dois desejos, um ativo e outro passivo
(determinacédo oriunda de um aumento de poténcia interna e outro da externa), a sua forca e o
seu crescimento dependerdo da variacdo de cada afeto. Caso o afeto passivo seja maior, o fato
é que a poténcia da presenca dessa causa supera a poténcia do conatus enquanto determinado a
inteligir. O desejo ativo pode permanecer coibido, e neste caso é o desejo passivo que se realiza,

isto €, produz uma operacao ou mantém a mente na contemplacdo do objeto amado ou odiado.

Consequentemente, da mesma maneira que um afeto que imaginamos no futuro € mais
brando do que o afeto para uma coisa presente, assim também o desejo que se origina do
conhecimento do bem e do mal - ou seja, daquilo que nos é util ou nocivo, daquilo que aumenta
ou diminui a nossa poténcia — enquanto se refere ao futuro sera mais brando.**! Se o desejo
ativo que se refere sempre as coisas presentes cede aos desejos passivos enquanto eles versam
sobre as coisas presentes, tanto mais brando ele sera caso verse sobre as coisas futuras. Espinosa

estd afirmando que quanto mais cedemos aos desejos passivos presentes, tanto mais o desejo

429 ESPINOSA, EIV P14 dem.
430 ESPINOSA, EIV P15
431 ESPINOSA, EIV, P16
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de atividade é coibido e tanto mais pode ser extinto, isto é, quanto mais procrastinado é o desejo
ativo, mais fraco ele se torna. Logo, percebemos a importéncia de conceber o modelo de
natureza humana como um possivel que nos incita a produzir as no¢ées comuns e concatenar

as ideias adequadas que sempre se reportardo para as coisas que Sao presentes.

A Proposi¢do 17 deduz a tltima consideragdo em relagdo & modalidade da causa, a mais
desfavoravel de todas, onde o conhecimento verdadeiro do bem e do mal se reporta as coisas
contingentes. Nesse caso 0 desejo ativo € desencadeado por uma coisa contingente,
independentemente do tempo associado, entdo ele sera ainda mais fraco que aquele do possivel
(pois ndo h& afirmacdo de presenca, mas de auséncia da coisa), diante disto, o desejo passivo
referido a uma coisa presente e agradavel serd ainda mais forte e intenso.**? Ora, vimos que 0
desejo ativo € oriundo de ideias adequadas e produz afetos ativos porque se refere sempre as
coisas que percebemos presentes, clara e distintamente. Podemos considerar que o regime de
maior atividade € ser predominantemente ativo, ao passo que o regime de menor atividade é ser
predominantemente passivo. No entanto, esse regime de menor atividade pode produzir afetos
ativos, ainda que ndo consiga se livrar dos efeitos imaginativos produzidos pela ordem comum
da natureza, os quais introduzem a ideia de contingéncia mesmo em regime de atividade.*3
Sendo assim, ainda que a ordem comum impere sobre o individuo e o submeta ao estado de
serviddo, a ordem necessaria comeca a ser percebida através das noges comuns e algumas
ideias adequadas pontuais, mesmo permanecendo oculta. Neste caso a imaginacao ou fortuna

impera sobre a razdo que poderia compreender a ordem necessaria da natureza.

Em suma, Espinosa expde no percurso da P14 a P17 a frustracdo experimentada por
todos os homens que possuem o conhecimento verdadeiro daquilo que é bom ou mau para a
sua conduta através da razdo, mas que séo determinados a realizar aquilo que foi ditado pelo

encontro com as paix6es na ordem comum da natureza. Assim, entre 0 que sabemos

432 Cf. ESPINOSA, EIV, P17. Nicolas Israél traz uma solugdo sobre a producdo do conhecimento racional que age
sobre a presenga, mas que pode ser pensado também através da auséncia de coisas contingentes: “Como uma
ideia adequada que assegura o conhecimento das coisas tais como elas sdao nelas mesmas, na sua necessidade,
pode dar nascimento a um desejo ativo versando sobre coisas possiveis e contingentes? O conhecimento
adequado da natureza da coisa, a certeza de que ela me é util (E, IV, def. 1), ndo implica o conhecimento
adequado de seu resultado, o qual permanece totalmente incerto. O conhecimento verdadeiro do bom esta, por
conseguinte, em condi¢des de se ligar a imaginac¢do do resultado de uma coisa futura” (ISRAEL, N. Op. cit., p.
167).

433 Como observa Matheron, aqui Espinosa toma a razdo nela mesma, n3o levando em conta as condi¢des
concretas de seu exercicio: “Contudo, de um objeto dado a razdo ndo conhece sendo certas propriedades
universais das quais ela deduz algumas consequéncias, em maior ou menor nimero, segundo o nivel que ela
alcancou; essas sdo entdo as suas propriedades e que somente nos faz considerar como necessarias e como
presentes; para o resto nés podemos muito bem imaginar o objeto em questdo como futuro, e como possivel ou
contingente” (MATHERON, A. Op. cit., p. 236-7).
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“certamente” dever fazer e aquilo que fazemos em realidade, j& que somos impulsionados a
fazé-lo, existe um grande abismo. O adagio ovidiano é retomado no escolio da P17 para
reafirmar que os homens sdo comovidos mais pela opinido — os desejos passionais — do que
pela verdadeira razdo — os desejos ativos. O fildsofo ainda acrescenta a formula retirada dos
Eclesiastes com o intuito de abranger ndo apenas a filosofia pagd, mas também a tradi¢do
judaico-crista: “Quem aumenta o conhecimento, aumenta a dor”. Assim, o filésofo quer
salientar que o conhecimento verdadeiro do bem e do mal, enquanto ele permanece na ordem
do conhecimento tedrico, ndo impede a ocorréncia de efeitos contrarios aqueles que ele pretende
exercer. Desse modo, quando os homens experimentam a impoténcia da razdo em relacéo as
forcas dos afetos passivos, eles tendem a se entregar & serviddo dos afetos. E necessario que o
conhecimento verdadeiro do bem e do mal seja experimentado como afeto, isto €, como um
conhecimento capaz de nos proporcionar a moderacdo e a possibilidade (possivel pratico) de
atingir aquele modelo de natureza humana mais potente. E através do conhecimento daquilo
que nos é “certamente” (til, do exercicio da razdo, que poderemos nos aproximar daquele

modelo e o que define a ética racional de Espinosa.

A ultima Proposi¢do a ser analisada em relagdo a forga dos afetos ¢ a P18: “O Desejo
que se origina da Alegria é mais forte (sendo iguais as outras condi¢@es) do que o Desejo que
se origina da Tristeza”. Ja que a razdo é aquilo que produz regras pelas quais podemos avaliar
0 que “certamente” ha de bom e mau nos afetos, é importante saber que 0s desejos que se
originam da alegria, mesmo sendo paixdes, favorecem a nossa poténcia de agir. O desejo alegre
é favorecido pelo afeto produzido em relacdo a causa exterior, enquanto que o desejo triste é

uma poténcia isolada que conduz o individuo a combater a causa externa.*3*

4.5. A poténcia da razao

O escolio da P18 traz os ganhos obtidos pelo filosofo desde o inicio da Parte IV: “Com
estas poucas palavras, expliquei as causas da impoténcia e da inconstancia humana e por que

os homens néo observam os preceitos da razdo”. E pelo fato de que os homens ndo observam

434 Cf. Chaui: “A primeira vista, a demonstracdo da proposicdo 18 é desconcertante, pois suporfamos exatamente
o contrario, isto é, que o desejo alegre dependeria apenas de nossa poténcia, enquanto o triste dependeria da
causa externa. No entanto, Espinosa estd examinando a forca de um desejo passivo e, sob esta perspectiva, um
desejo alegre compde nossa poténcia com a da causa externa, pois esta o favorece (como ocorre, por exemplo,
no amor), enquanto o triste € uma poténcia solitaria que precisa excluir a causa externa, opondo-se a ela (como
no caso do &dio); ou seja, no caso da tristeza, o desejo encontra-se cindido entre a poténcia interna de auto
conservagdo e a externa, que a impede. Tanto imaginariamente quanto realmente, hd uma soma de poténcias
no caso do desejo alegre e uma subtra¢do no do desejo triste” (CHAUI, M. Op. cit., p. 420-1).
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as regras ou normas da razdo que eles sdo arrastados pela forca dos afetos, isto é, pela ordem
comum da natureza. Como resultado, podemos perceber que o conhecimento racional, ou
verdadeiro, ndo pode de forma alguma produzir regras contrarias a nossa natureza. O filésofo,
entdo, resume os ditames da razéo (rationis dictamina) para que fique claro que a razéo € o

nosso “verdadeiro bem”, aquilo que ¢ “certamente” util para a conservagdo do nosso ser:

Como a razdo nada postula contra a natureza, ela postula portanto que cada um ame a
si mesmo, que busque o seu til, o que deveras € (til, que apeteca tudo que deveras
conduz o homem a uma maior perfeicéo e, falando absolutamente, que cada um, o
quanto esta em suas forgas, se esforce por conservar o seu ser. (ESPINOSA, EIV, P18
esc.) (grifos nossos)

Sendo assim, consequentemente, todos os afetos, isto &, desejos, sdo bons quando sdo
produzidos pela razdo, se acordam com ela e contribuem para que os homens vivam sob sua
conduta. Porém maus quando impedem que 0 homem possa exercer a sua natureza racional ou
que sejam impotentes de estar de acordo com as suas exigéncias: “As nossas acoes, isto é, 0s
Desejos que sdo definidos pela poténcia do homem ou razéo sdo sempre bons, mas 0s outros
podem ser tanto bons quanto maus”**®. Mesmo o homem ignorante, aquele que ndo possui o
projeto ético de tornar-se ativo, percebe as exigéncias da razdo, porém essas regras constituem
uma pequena parte da sua mente. Similarmente, os movimentos correspondentes constituem
apenas uma pequena parte de seu corpo, isto €, um corpo pobre em propriedades comuns. O
homem comum experimenta o exercicio da razéo e de suas exigéncias como se impondo a ele
do exterior, tal como uma norma transcendente. Desta forma, as prescrigdes da razao surgem
como possiveis entre outros possiveis imaginativos sem privilégio particular. Entretanto, ndo
importa qual é a origem da formacéao das no¢des de bem e de mal; seja pela imaginacdo ou pela
razao, elas possuem o mesmo fundamento, isto €, o conatus. Tanto para o ignorante quanto para
0 sabio, o esfor¢o de se conservar a si mesmo € o primeiro e Unico fundamento da virtude.
Conforme observa Jaquet: “O conatus € o primeiro e 0 Unico fundamento porque ele é a
condi¢do de possibilidade de toda virtude**®. Assim, ndo ha nenhuma virtude possivel anterior
Ou sem o0 conatus, pois para viver bem € necessario antes viver. O conatus, desejo de perseverar
em seu ser, constitui o bem minimo para todo e qualquer individuo. Espinosa retoma, em outros
termos na Proposicdo 19, aquilo que j& € ponto comum desde a Parte 111 ao identificar apetite e

desejo, seja passional ou racional: “Cada um, pelas leis de sua natureza, necessariamente

435 ESPINOSA, EIV Apéndice, cap. 3.
436 JAQUET, C. Op. cit. La positivité des notions de bien et de mal, p. 88.
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apetece ou tem aversdo ao que julga ser bom ou mau”**’. Conforme observa Matheron, na raiz
de tudo estdo “as leis de nossa natureza”, isto é, 0 determinismo interno de nossa esséncia
individual que, enquanto ela existe em ato, tende sempre a atualizar suas consequéncias. Todos
0s nossos desejos particulares sdo as diferentes direcbes nas quais se desdobram os efeitos
devido as diversas circunstancias, sejam elas favoraveis ou desfavoraveis: “as causas exteriores
podem intervir num nivel mais superficial para dificultar ou perturbar seu curso, mas nés
mesmos somos a tnica fonte”*3, De fato, as avaliagdes daquilo € bom ou mau, tanto passionais
quanto racionais, ndo dependem da perfeicdo intrinseca do seu objeto, mas da excitacao

agradavel ou desagradavel daquilo que julgamos Util ou prejudicial & nossa natureza.

Por consequéncia, se a Razdo deve formular apreciacGes éticas, tal como observa
Matheron, ela ndo pode se inspirar sendo em uma sO norma, que € inultrapassavel: “nossa
natureza individual, nada mais que nossa natureza individual, toda nossa natureza
individual”**®. Quer saibamos ou no, todas as voligdes e acdes derivam desse desejo essencial
que € 0 nosso conatus. Tal como o intelecto e a vontade, a Razdo € um modo de pensar e nao
uma faculdade da mente. A Razdo € a poténcia da mente enquanto forma ideias adequadas,
poténcia que se identifica ao intelecto quando compreende a ordem necessaria da natureza e
atinge a ideia de Deus, conhecendo-se como parte do intelecto infinito.*° E por esse motivo
que a virtude ndo é definida como algo que ultrapassa ou transcende a nossa esséncia, mas como
a poténcia que temos de fazer o que se deduz somente das leis de nossa natureza.**! De fato, 0
desejo, isto é, o esforco de se conservar, € a prépria virtude. Assim, qualquer pulsdo ética ou
moral é apenas expressao do conatus individual, ndo havendo qualquer norma superior que o
determine a agir. O esforco de se conservar ndo resulta de nenhuma aspiracdo e nao é
subordinado a nenhum fim que o ultrapasse. E verdade que a nossa conduta néo decorre apenas
das leis de nossa natureza, mas da conjuncdo destas com as leis da ordem comum da natureza,
isto é, com 0 acaso dos encontros. No entanto, quando podemos ao mesmo tempo ser
determinados a agir produzindo ideias adequadas, produzimos nossa autonomia

compreendendo a ordem necessaria: “nds compreendemos o que nds fazemos e nos o fazemos

437 ESPINOSA, IV P19.

438 MATHERON, A. Op. cit., p. 244.

439 |dem, ibidem, p. 245.

440 A identificacdo entre razdo e intelecto é rara na Etica. Ela ocorre no capitulo 4 do Apéndice da Parte IV e no
Prefacio da Parte V.

441 ESPINOSA, EIV def. 8: “Por virtude e poténcia entendo o mesmo; isto é (pela prop. 7 da parte Ill), a virtude,
enquanto referida ao homem, é a prdpria esséncia ou natureza do homem, enquanto tem poder de fazer
algumas coisas que so pelas leis de sua natureza podem ser inteligidas”.



185

porque o compreendemos™*42. E a partir da Razéo que se manifesta plenamente a nossa virtude
e nossa poténcia, pois somos a causa Unica dos nossos pensamentos e agdes. A esséncia da
razao nada outro € que a nossa mente enquanto entende clara e distintamente, e Espinosa coloca
o esforgo de entender como o primeiro e o Gnico fundamento da virtude.**® A razo concebe
aquilo que é bom, ou seja, apenas o que conduz 0 homem a entender, e este é o Unico fim pelo
qual a razdo age. Conforme observa Matheron, agir pela conduta da razéo é agir apenas pela

necessidade das leis de nossa prdpria natureza, é ser causa Unica de nossos proprios atos:

[...] nosso conatus torna-se a fonte, ndo somente do dinamismo que o anima, mas
também das afeccdes que orientam esse mesmo dinamismo; ndo é mais o acaso dos
encontros, mas o conhecimento verdadeiro de nosso interesse que nos faz desejar tal
ou tal coisa particular; nossa conduta se deduz entdo apenas das leis de nossa natureza,
sem intervencdo exterior. Por isso nés cessamos de depender de nosso ambiente
imediato: se as circunstancias vém a mudar, vamos levar isso em conta, mas sem
modificar a diretriz agora claramente concebida. (MATHERON, A. Op. cit., p. 249)

Encadear as ideias adequadas segundo a ordem do intelecto, eis a compreensdo da ordem
necessaria da natureza. Valendo-nos do discurso do TIE, a partir de uma ideia verdadeira dada
podemos progredir sem fim na investigagcdo da Natureza, adquirindo novas ideias verdadeiras
segundo a ordem devida. Quando pensamos através da ideia verdadeira, sabemos através da
reflexdo estar no verdadeiro e podemos deduzir outras ideias verdadeiras, distinguindo-as das
ideias falsas, ficticias ou duvidosas: eis 0 méetodo reflexivo apresentado pelo filésofo no TIE.
Conforme bem observa Pascal Sévérac, ha a hipdtese de uma mente que - sem conhecer 0
método ou a obra de Espinosa - seja levada ao método pela necessidade de operar a distin¢éo
entre as ideias verdadeiras e as ideias ndo verdadeiras. Considerando tal hipdtese, a mente se
encontraria ocupada na sua totalidade pelo pensamento de uma ideia verdadeira conduzindo-se
e avancando intelectualmente segundo a norma da ideia verdadeira ou adequada: “Entretanto,

uma tal distin¢do ndo poderia ser feita por ‘propdsito premeditado’ (proemeditato consilio), mas

442 MJATHERON, A. Op. cit., p. 249.

443 0 conjunto de Proposicdes dedicado a virtude racional inicia-se na P20: “Quanto mais cada um se esforca para
buscar o seu Util, isto é, para conservar o seu ser, e pode (fazé-lo), tanto mais é dotado de virtude e, ao contrario,
enquanto negligencia o seu util, isto é, a conservacdo de seu ser, nesta medida é impotente”, P21: “Ninguém
pode desejar ser feliz (beatum), agir bem e viver bem se, simultaneamente, ndo deseja ser, agir e viver, isto é,
existir em ato”, P22: “Ndo pode ser concebida nenhuma virtude anterior a esta (a saber, o esforgo para se
conservar)”, P23: “O homem nao pode absolutamente ser dito agir por virtude enquanto é determinado a fazer
(agir) algo por ter ideias inadequadas, mas apenas enquanto é determinado por inteligir”, P24: “Agir
absolutamente por virtude nada outro é em nds que agir, viver e conservar o seu ser (os trés significam o mesmo)
sob a conducdo da razdo, e isso pelo fundamento de buscar o préprio Gtil”, P25: “Ninguém se esforca para
conservar o seu ser por causa de outra coisa”.
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por destino (fato)**4. Destino aqui é entendido como o conjunto de determinacdes através da
ordem comum da natureza, que conduz o individuo a realizar uma intuicdo. De fato, Espinosa
reconhece a raridade dessa hipotese, porém ela ndo pode ser descartada. Apesar do filosofo
considerar a ideia de destino ligada a necessidade que envolve a relagdo da mente e do corpo
com as coisas exteriores na ordem comum da natureza, had uma necessidade interna que envolve
a producdo das ideias adequadas. Assim, pensar a ideia de destino ligada ao processo de tornar-
se ativo também & possivel, ja que a atividade mental ndo pode ser pensada como uma libertagédo
pura e simples face as causas exteriores. 1sso quer dizer que mesmo adequadamente a mente
sempre esta em comércio com as coisas exteriores. No entanto, como observa Sévérac, esse
destino de atividade se distingue do tornar-se ativo porque este ltimo ndo é produzido por uma

necessidade exterior, mas estd sempre consciente da norma da ideia verdadeira:

O tornar-se ativo ndo é, propriamente falando, um fatum no sentido do TIE. Ha,
porém, isso de comum com o destino de atividade de obedecer ainda & ldogica da
determinacdo ab alio, ou seja, a l6gica de uma certa forma de coercdo. O tornar-se
ativo ndo é entdo um distanciamento por alguma poténcia indeterminada da
necessidade exterior: ele se produz enquanto esta sendo produzido por ela, ou melhor:
nela. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 225)

Assim, ja que ndo podemos contar com a raridade do destino de atividade, a ajuda de
Espinosa seré de grande valia em produzir o desejo de atividade através do modelo de natureza
humana, de modo que sera necessario premeditar, isto €, produzir o projeto de atividade. As
no¢Bes comuns e ideias adequadas sdo 0 OSSO Meio para nos aproximarmos daquele modelo,
isto €, 0 nosso projeto, que como vimos é o conhecimento da unido da mente com a Natureza
inteira. Para Espinosa, ser potente ou virtuoso é permanecer nesse projeto de atividade,
conforme afirma a P26: “Tudo aquilo por que nos esforcamos pela razdo nada outro é que
entender, e a Mente, enquanto usa a razao, nada outro julga ser-lhe Util sendo o que conduz a
entender”. Assim, a partir da producdo de ideias adequadas deduzimos outras ideias adequadas
que nos proporcionam cada vez mais um conhecimento mais claro e amplo da realidade.

Conforme observa Matheron: “E porque viver é para si mesmo o seu proprio fim que o

444 SEVERAC, P. Op. cit., p. 224. Sévérac cita o §44 do TIE para corroborar a sua afirmacdo: “[§44] Mas a isto
respondo que se alguém por algum acaso, prosseguisse da seguinte maneira ao investigar a Natureza, a saber,
adquirindo, conforme a norma de uma ideia verdadeira dada, outras ideias na devida ordem, ele nunca duvidaria
de sua verdade — ja que a verdade, como mostramos, a si mesma manifesta — e tudo também Ihe afluiria
espontaneamente. Mas, porque isso nunca ou raramente acontece, fui destarte coagido a por as coisas assim,
para que aquilo que ndo podemos por acaso, adquiramos, porém, por um plano premeditado, e
simultaneamente para que aparecesse que, para provar a verdade e o bom raciocinio, ndo nos é exigido
instrumento algum sendo a prépria verdade e o bom raciocinio. Pois o bom raciocinio eu comprovei bem
raciocinando, que é como ainda agora me esforgo em provar”.
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conhecimento, vida da Raz&o, € no homem racional fim em si e ndo mais meio. O utilitarismo
racional, sob pena de ser ilusdo precaria, deve tornar-se intelectualismo™**°. De fato, como
vimos, a razdo é que nos proporciona a aproximacg&o ao modelo de natureza humana. E por esse
motivo que Espinosa afirma na P27: “Nada sabemos ao certo ser bom ou mau sendo o que
deveras conduz a entender ou o que pode impedir que entendamos” e, finalmente, a P28: “O
sumo bem da Mente € o conhecimento de Deus ¢ a suma virtude da Mente é conhecer Deus”.
Temos aqui um conjunto de proposicdes que estabelecem a fusdo entre o racional e o afetivo,

do desejo e da ideia verdadeira.

4.6. A aptiddo do corpo em afetar e ser afetado

Entretanto, ponto capital do espinosismo, podemos perceber que o0 modelo de natureza
humana nédo exclui a necessidade de se pensar a atividade do corpo humano, pois o individuo é
constituido de modos determinados da extensdo e do pensamento. O corpo humano se define
por uma certa proporgao de movimento e repouso que se mantém através de um fluxo constante
com as coisas exteriores que proporcionam um aumento de sua capacidade de afetar e ser
afetado. De fato, a incapacidade de ser afetado de maltiplas maneiras distintas ao mesmo tempo
é o resultado da passividade tanto da mente quanto do corpo. Assim, é necessario que 0 Corpo
seja afetado através do que ha em comum e préprio com um corpo exterior para que a mente
inicie o processo do tornar-se ativo, pois assim possuira um conhecimento adequado de seu

corpo e dos corpos externos. Conforme observa Sévérac:

Que nossa mente tenha um conhecimento adequado disso em que convém todas as
coisas, isso € necessario, € € “dado” em verdade a toda mente humana: qualquer tipo
de afeccdo corporal é suficiente para que o espirito forme uma nogdo comum dita
universal. Em contrapartida, as ideias das propriedades comuns, diferentemente das
no¢des comuns, ndo sdo dadas imediatamente aos homens, pois um certo tipo de
afecgbes corporais € necessario para que a mente conhega claramente essas
propriedades comuns. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 129)

Assim, vemos que a mente precisa ultrapassar o conhecimento do que € comum a todos
0s corpos para chegar a um conhecimento adequado mais preciso das propriedades comuns de
seu préprio corpo com outros corpos e, para isso, ela depende da aptiddo em ser afetado desse

corpo. A questdo, ainda posta por Sévérac, é entdo de saber se 0 corpo ndo teria uma poténcia

45 MATHERON, A. Op. cit., p. 252.
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se efetuando através de diversas propriedades que a mente deve pouco a pouco compreender

adequadamente para tornar-se ela mesma ativa:

Se a riqueza das communia do corpo ndo é uma condicao suficiente da atividade da
mente, o problema se coloca entdo em saber se o tornar-se ativo ndo deve ser pensado
como a atividade de uma poténcia que se apropria de uma poténcia certamente dada,
mas ndo ainda verdadeiramente agente: assim, sem um cOrpo rico em communia,
nenhum salvacdo é possivel; mas com um corpo rico em communia, ainda seria
necessario toda uma atividade de percepcdo dessas propriedades para comecar a
desfrutar verdadeiramente da salvacio. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 135)

As communia sdo as propriedades que singularizam determinados corpos, que 0S
distinguem de outros corpos que nao possuem tais propriedades. Assim, quanto mais uma mente
conhece as propriedades comuns a seu corpo € a certos corpos externos, mais ela pode perceber
a singularidade e a riqueza de seu objeto. No entanto, essas propriedades permanecem comuns,
isto é, ndo constituem a esséncia de nenhuma coisa singular. Conforme acrescenta Sévérac, €
possivel considerar as communia préprias ao corpo humano e aos outros corpos como os efeitos
comuns produzidos por esses corpos: “Contudo, na medida em que esses efeitos sdo
propriedades da esséncia respectiva de cada um desses corpos (mesmo se eles sdo conheciveis
independentemente dela): e assim através desses efeitos se define a atividade propriamente
corporal#4, De fato, quanto mais rico em communia é um corpo, mais apto ele se torna a agir
e a produzir efeitos. Logo, quanto mais um corpo possui um grande nimero de propriedades
comuns com outros corpos, mais ele € apto a produzir um grande nimero de efeitos pelos quais
ele pode ser dito ativo. Tal como afirma o filésofo: “Porque os corpos humanos sdo aptos a
muitissimas coisas, ndo ha davida de que podem ser de uma tal natureza, que se referem a
Mentes que tém um grande conhecimento de si e de Deus, e cuja maior ou principal parte é
eterna, e assim dificilmente temem a morte”**’. Nesta medida, concordamos com Sévérac, pois
0S COrpos que possuem numerosas propriedades comuns com outros corpos, isto €, uma aptiddo
a produzir numerosos efeitos, isso torna possivel relacionar-se com uma mente ativa. No
entanto, se ha uma grande aptiddo corporal também h& uma grande capacidade — “mas somente

potencial” — para a atividade mental ou conhecimento adequado:

Mais uma vez se coloca entdo o problema da distingdo das mentes e notadamente das
mentes humanas entre elas: 0s homens tém corpos aptos a muitissimas coisas, 0 que
torna possivel mentes mais ativas. Ainda seria necessario que essa atividade mental,
de possivel, torne-se — ao menos para alguns — efetiva. (SEVERAC, P. Op. cit., p.
138)

446 SEVERAC, P. OP. cit., p. 137.
447 ESPINOSA, EV P39 esc.
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Assim, Séverac considera importante formular duas questdes: o que se passa no corpo
qguando a mente forma ideias adequadas?, Pode haver uma atividade do corpo (apto a
muitissimas coisas) que jamais se acompanharia de uma atividade da mente (permanecendo por
assim dizer inconsciente de si, das coisas e de Deus)?. Sévérac propde duas solucdes que
manteriam a univocidade do conceito de aptiddo no discurso da Etica: “1 — Ou o conceito de
‘aptiddo’ introduz, tanto no plano do corpo quanto da mente, a ideia de uma poténcia em
poténcia”*® e 2 — Ou entdo seria necessario assimilar o conceito de aptiddo aquele de
poténcia.**® Sévérac opta por essa segunda solugdo, segundo ele, para manter a coeréncia do
discurso das Parte | e Il da Etica: “toda poténcia, mesmo aquela das aptiddes corporais e
mentais, é atualmente atuante™**°. No entanto, Sévérac reconhece que ha um inconveniente em
adotar essa segunda opcéo, pois ela conduz a eliminar a ideia de progresso e de distingdo que
ela implica, ao que parece, no inicio do escolio de E V, P39. De fato, o escolio afirma que todos
0s corpos humanos sao aptos a muitissimas coisas, entdo é necessario apenas agir ou se esforcar

para agir através dessas aptiddes, isto €, tomar consciéncia dessas aptiddes.

Entretanto, Sévérac afirma que, para um individuo possuir propriedades, ndo é
necessario pensar em uma simples aptiddo em poténcia de agir, mas uma aptiddo efetiva de

agir: “uma aptiddo que age”*®. Assim, a aptiddo corporal é poténcia agente e ndo poderia ser

448 sévérac afirma que essa aptid3o se explicaria pela dupla condi¢cdo da percepcio pela mente de uma
propriedade comum. Assim, seria necessario que essa propriedade fosse efetivamente possuida pelo corpo
(primeira hipdtese); e seria necessario que esse corpo fosse afetado por um outro corpo através dessa
propriedade que lhe é comum para que a mente forme o conceito adequado de uma tal propriedade (segunda
hipotese): “uma poténcia ndo atuante, mas somente capaz de agir. Assim, o fato de um corpo possuir muitissimas
propriedades comuns tornaria efetivamente esse corpo apto a um grande nimero de efeitos. Mas essa aptidao
a agir de uma multiplicidade de maneiras ndo significaria uma atividade em ato, real, mas uma atividade somente
em poténcia, potencial. Tal seria, fundamentalmente, o sentido da ideia de aptiddo a qual Espinosa teria usado
para introduzir — numa ontologia da poténcia totalmente atuante — uma lacuna entre poténcia e ato, entre um
em si e um para si da poténcia mesma. Numa tal perspectiva, um corpo possuindo uma multiplicidade de
propriedades seria realmente um corpo apto a uma multiplicidade de coisas e se relacionaria realmente a uma
mente apta a compreender essas coisas. Mas esse ndo seria um corpo efetivamente ativo, se relacionando a uma
mente efetivamente ativa, sendo na condi¢cdo —suplementar — que ele aja efetivamente através das propriedades
que ele tem em comum com outros. Assim, para um corpo, possuir uma propriedade comum com um outro
corpo nao significaria agir atualmente através dessa propriedade. Ainda seria necessaria uma apropriacdo para
o corpo dessas propriedades, ou dessas aptiddes; e a atividade, tanto corporal quanto mental, ndo poderia se
compreender seno sob o horizonte de uma atualizacdo da poténcia das aptiddes”. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 138-
9)

449 sévérac adota essa segunda perspectiva: “Assim, ser apto a um grande nimero de coisas significaria, para o
corpo humano, agir efetivamente através da multiplicidade dessas propriedades; e ser apto a perceber
adequadamente um grande nimero de coisas significaria, para a mente humana, agir efetivamente através da
multiplicidade das ideias adequadas dessas propriedades”. (Idem, ibidem, p. 139-40)

450 SEVERAC, P. Op. cit., p. 140.

41 |dem, ibidem, p. 144.
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lida, do ponto de vista da mente, como uma simples possibilidade de agir. O inicio do escdlio

de E V, P39 poderia ser lido, segundo Sévérac, apenas com um sentido de “aptidao” e “poder”:

Espinosa mostra que tornar-se ativo, e mesmo aceder a ciéncia intuitiva, ndo é
impossivel; a modalidade do “possivel” ergue-se da imagina¢do — alegre — de nossa
poténcia, que é necessaria para aquele que se esforca em tornar-se ativo. “Nos
podemos fazé-lo”: imaginar essa possibilidade ja ¢ tirar em nds o obsticulo do
pensamento de uma impossibilidade da salvacio nessa vida. (SEVERAC, P. Op. cit.,
p. 145)

No entanto, Séverac, ao falar de imaginar o possivel, ndo entende que o processo de se
tornar ativo consista numa poténcia ndo ainda agente. Para o comentador, o fim do escdlio de
E V, P39 aboliria toda possibilidade de uma lacuna entre a aptiddo corporal de um individuo e
asua inteligéncia.*®? Assim, ndo é necessario fornecer nenhum esforco a mais aquele que possui
um corpo apto a muitas coisas ao processo de tornar-se ativo: “o esfor¢o humano é aquele
mesmo pelo qual um corpo apto a poucas coisas se esfor¢ca em mudar em um outro que seja
apto a muitissimas coisas”*3, Sévérac reconhece a dificuldade, caso a sua interpretacio seja
correta, em entender o fato de que a maioria dos homens ndo sejam sabios, ja que 0S corpos

humanos sdo aptos a muitissimas coisas:

Assim, o problema do tornar-se ativo ndo é tanto o de pensar, numa filosofia
determinista, a passagem da passividade a atividade, mas a dificuldade de pensar a
presenca mesmo dessa passividade, uma vez que naturalmente nds somos
determinados a atividade. A filosofia determinista de Espinosa é ao mesmo tempo
uma filosofia da plena e inteira atividade: ndo €, portanto, de certo modo, mais
impressionante pensar que 0 homem possa se arrancar de sua passividade, do que
pensar que ele ainda ndo fez e ja fez. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 146)

Pascal Sévérac utiliza um tom bastante otimista para pensar a atividade do corpo
humano. Porém, a Parte IV da Etica trata justamente da serviddo humana e da forca dos afetos,
demonstrando, assim, a dificuldade que existe em servir-se da razao em detrimento das paixdes.
Além disso, Espinosa encerra a Etica, num percurso que poderiamos descrever como o

verdadeiro processo de tornar-se livre, afirmando justamente a dificuldade de tornar-se livre.*>

452 «I ] Mas para que isso seja mais claramente inteligido, cumpre aqui advertir que nés vivemos em continua
variacao, e conforme mudamos para melhor ou pior, tanto mais somos ditos felizes ou infelizes. Quem, pois,
passa de bebé ou menino para cadaver, é dito infeliz, e, ao contrério, considera-se felicidade termos podido
percorrer todo o espago de uma vida com uma Mente sd num Corpo sdo. E, em verdade, quem tem um Corpo
como o do bebé ou do menino, apto a pouquissimas coisas e maximamente dependente de causas externas, tem
uma Mente que, em si s6 considerada, quase ndo é conscia de si, nem de Deus, nem das coisas”. (ESPINOSA, E,
V, P39 esc.)

453 SEVERAC, P. Op. cit., p. 145.

454 ESPINOSA, EV, P42 esc.: “Se agora parece arduo o caminho que eu mostrei conduzir a isso, contudo ele pode
ser descoberto. E evidentemente deve ser arduo aquilo que tdo raramente é encontrado. Com efeito, se a
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Sévérac vai ainda mais longe quando analisa as trés etapas em que Espinosa coloca em relacéo
a aptidédo corporal com a aptidao mental. Segundo ele, esse conjunto de ProposicOes estabelece
a progressao que é aquela mesma dos trés géneros de conhecimento. A P14 da Parte 11 (refere-
se ao género imaginativo), a P39 da Parte Il (refere-se ao género racional), e enfim a P39 da

Parte V (refere-se ao género intuitivo):

Assim apresentada, a passagem para a mente de um género de conhecimento a um
outro parece depender estreitamente da aptiddo do corpo ao qual ela esta unida. A
passagem da passividade da Imaginacédo a atividade da Razéo, e o desenvolvimento
da atividade da Razdo em atividade da Ciéncia Intuitiva, poderiam se compreender
sempre a partir das disposicOes proprias ao corpo ao qual a mente estd unida.
(SEVERAC, P. Op. cit., p. 147)

Quanto ao primeiro género, ndo ha duvidas de que a poténcia da imaginagdo depende
de um corpo que pode ser “disposto de muitas maneiras”. No entanto, isso decorre do fato de
que a imaginacao esta ligada ao corpo, isto €, a percepcdo, a memdria e a linguagem. Em relacéo
ao segundo, a poténcia da razdo depende de “quanto mais seu corpo tem muitas coisas em
comum com outros corpos”. Porém, a nossa interpretacdo € que a ideia do que é comum e
préprio ao corpo humano e a alguns corpos externos (communia) pode ser concatenada através
das nogOes comuns apenas por uma determinacdo interna da mente a produzir mais e mais
no¢Oes comuns universais e ideias adequadas. Finalmente, a poténcia da intuicdo depende de
“quem tem um corpo apto a muitas coisas”. Porém, apenas uma afirmacdo intelectual pode
partir da esséncia formal dos atributos para o conhecimento adequado da esséncia das coisas,
e, para isso, ndo ha qualquer acréscimo que um corpo mais rico em propriedades poderia
proporcionar ao seu desenvolvimento. Podemos perceber que qualquer individuo com um corpo
sadio ¢ apto a perceber pelos trés géneros de conhecimentos. Pascal Sévérac reconhece gque ndo
ha em nenhum lugar da Etica qualquer preocupacio do filésofo com um processo de tornar-se
ativo do corpo humano.*®® Entretanto, Sévérac coloca a problematica para entender o que se
passa no corpo enquanto a mente compreende, isto €, como reconhecer um corpo ativo e, mais
precisamente, como representar o corpo de um sabio. Entretanto, para o nosso trabalho, nao

acreditamos ser necessario acrescentar qualquer conhecimento que ndo tenha sido

salvagdo estivesse a disposicdo e pudesse ser encontrada sem grande labor, como explicar que seja negligenciada
por quase todos? Mas tudo o que é notdvel é tao dificil quanto raro”.

455 “A questdo da passividade e da atividade propriamente corporais, e mais precisamente aquela do tornar-se
ativo do corpo humano, n3o s3o jamais verdadeiramente problematizadas por elas mesmas na Etica: as
proposicdes e os escélios que concernem o corpo e sua poténcia de agir aparecem como etapas, certamente
necessarias, mas ndo suficientes na compreensdo da beatitude humana, que é e permanece beatitude da
mente”. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 148)
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disponibilizado pelo filésofo para o processo de tornar-se ativo, que nada mais é do que a
deducdo geométrica realizada por sua obra.

4.7. Equilibrio orgéanico e saude integral

Ora, Espinosa afirma, de uma maneira geral, que o bem ou mal € aquilo que é causa de
alegria ou tristeza, isto é, o que aumenta ou diminui, favorece ou coibe nossa poténcia de agir.
Logo, uma coisa que ¢ inteiramente diversa de nos ndo pode ser nem boa nem ma.**® Sendo
assim, apenas a existéncia de certas propriedades comuns abre a possibilidade de toda agéo

reciproca, seja ela boa ou mé, entre os individuos ou coisas distintas.**” Assim, conforme a P30:

456 ESPINOSA, EIV P29: “Uma coisa singular qualquer cuja natureza seja inteiramente diversa da nossa ndo pode
favorecer nem coibir nossa poténcia de agir e, absolutamente, nenhuma coisa pode ser-nos boa ou ma a ndo ser
que tenha algo em comum conosco”.

47 A, Matheron faz uma andlise profunda e muito interessante a respeito da argumentacéo eliptica de Espinosa
sobre a relagdo entre as propriedades comuns que os individuos estabelecem através da interagdo entre os seus
conatus: “Sejam dois seres X e Y, X possuindo duas caracteristicas A e B, e Y possuindo a mesma caracteristica A
e uma outra caracteristica C. Trata-se de saber em qual medida X pode ser mau para Y; ou seja, na medida que
o conatus de X, produzindo suas prdprias consequéncias, pode contrariar o conatus de Y e, no limite, o destruir.
A propriedade A de X pode colocar em perigo a propriedade A de Y? Nao, pois isso significaria que um ser de
natureza A produz, enquanto ele é A, consequéncias que resultardo na negacdo dessa natureza A: esta, nesse
caso, seria contraditéria e nem X nem Y teriam podido existir. Mas a propriedade A de X ndo pode fazer obstaculo
a propriedade C de Y? Também ndo, pois, se as consequéncias de A resultam na negacdo de C, haveria no interior
de Y incompatibilidade entre essas duas propriedades; Y, nessas condi¢Ges, seria logicamente e ontologicamente
impossivel. Entdo é a propriedade B de X que pode contrariar a propriedade A de Y? Também ndo, e pela mesma
razdo: é X, dessa vez, que se destruiria por causa da contradi¢do interna. Nenhuma das trés combinag¢des onde
intervém A responde a questdo. Assim como ndo é jamais pelo viés de nossa comum natureza que uma coisa
pode nos ser nociva: pensar de outra forma (e é isso somente que nos diz aqui Espinosa) implicaria a admitir a
existéncia de um conatus de autodestruicdo. Resta, entdo, a quarta combinagdo. Se o conatus de X se opde
aquele de Y, isso ndo pode acontecer sendo da a¢do de B sobre C: disso de que um ser de natureza B, enquanto
ele é B, tende a produzir consequéncias incompativeis com aquelas que um ser de natureza C se esforca em
atualizar. Mas somente pode ser assim se as naturezas de B e C forem logicamente incompativeis: ndo
simplesmente diferentes, mas contrarias; o que significa que uma coisa A pode ser seja B, seja C, mas jamais as
duas ao mesmo tempo e que ela ndo pode receber uma dessas determinagdes sem perder a outra. Entdo,
efetivamente, X causa danos a Y: de seu conatus resultam eventos que colocando em questdo a existéncia de C
enquanto deixa subsistir A impedirdo Y de realizar a integralidade de sua esséncia e poderdao mesmo, em caso
de éxito total, o destruir por dissociagao de seus dois elementos constituintes. Se, consequentemente, uma coisa
é ma para nos, é somente na medida em que, sobre esse ponto, sua natureza nos é contraria. Mas entao, qual
influéncia o carater A de X exerce sobre Y? N3do seria nenhuma? Seria para ele simplesmente indiferente? Nao
pode ser; porque isso significaria que X, enquanto ele é A, produz efeitos que ndo contribuem em nada para a
conservagdo de Y, nem consequentemente para aquele de A, nem para a sua prépria: o que constituiria uma
excec¢do absurda a lei geral do conatus. X, enquanto ele é A é, portanto, necessariamente bom para Y: as
consequéncias que ele tende a atualizar em virtude de sua natureza A resultam em permanéncia a reproducdo
dessa mesma natureza, e Y, que é também A, ndo pode se beneficiar por sua vez. Mas X ndo poderia servir Y por
outras propriedades ainda? Ndo, sem duvida. Através de B, nds vimos, ele o prejudica. Mas supomos mesmo que
B, ao invés de ser contrario a C, é simplesmente diferente: ou seja, que B e C possam, ambos, coexistir ou ndo
coexistir num mesmo sujeito de natureza A. Nesse caso, B ndo ameacara certamente C. Mas ele ndo |he sera de
nenhuma ajuda; que B esteja presente ou que ele esteja ausente, que ele chegue ou ndo a atualizar suas
consequéncias, Y, enquanto ele é C, ndo sera de forma alguma afetado; nada do que resultara de B fara Y mais
ou menos C. B e C, considerados isolados, abstracao feita de A, serdo um em relagdo ao outro na situacao que
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“Nenhuma coisa pode ser ma pelo que tem em comum com nossa natureza, mas, enquanto nos
¢ ma, nesta medida nos ¢é contraria”. Assim, quando somos afetados por uma afeccdo ma ela
diminui a nossa poténcia, ela produz um afeto triste, pois esse corpo ndo nos convém e nao
contribui para que formemos uma ideia do que € comum a este corpo e ao nosso. Porém, ocorre
o0 contrario quando somos afetados por uma afeccao boa, pois ela aumenta a nossa poténcia, ela
produz um afeto alegre, cf. a P31: “Enquanto uma coisa convém com nossa natureza, nesta
medida € necessariamente boa”. Aquilo que convém conosco, que nos afeta de alegria, nos

induz a formar uma no¢do comum correspondente:

As primeiras nogdes comuns que nés formamos sdo, portanto, as menos universais,
ou seja, aquelas que se aplicam a nosso corpo e a um outro corpo, que conveém
diretamente com o nosso e que o afeta de alegria. Se considerarmos a ordem de
formacdo das nogdes comuns, devemos partir das nogdes menos universais; pois as
mais universais se aplicam aos corpos que sdo contrarios ao nosso, ndo encontram
nenhum principio indutor nas afeccdes que experimentamos. (DELEUZE, G., Op.
cit., p. 261)

Assim, quando ocasionalmente somos afetados por um corpo que convém com 0 nosso,
é produzida em nés uma afeccdo passiva alegre, entdo necessariamente formamos a ideia
daquilo que é comum a este corpo e ao nosso. Conforme afirma o corolario, vemos que o
proveito que podemos tirar dos seres e das coisas com que entramos em relacdo se mede pela
proporcéo de propriedades que eles dividem conosco: “Dai segue que quanto mais uma coisa
convém com nossa natureza, tanto mais nos € Util ou boa e, inversamente, quanto mais uma
coisa nos ¢ util, nesta medida tanto mais convém com nossa natureza”. Para Espinosa enquanto
uma coisa ndo convém com nossa natureza, ela sera necessariamente diversa ou contréria a ela.
No entanto, o filésofo insiste sobre a necessidade de cultivar a Razdo, pois qualquer coisa pode
sempre nos convir e servir, na medida em que ndo existe nada na Natureza, seja concebido pelo
atributo extensdo ou pensamento, que nos seja estranho. Tanto 0s corpos possuem alguma coisa
em comum pelo atributo extensdo (movimento e repouso), quanto as mentes pelo atributo
pensamento (ideias).**® As coisas que existem na Natureza sdo ditas convir quando os seus
conatus entram numa relacdo em que as suas poténcias aumentam, isto &, enquanto somam

esforcos.

descrevia a proposicdo 29: a simples diferenca ndo pode engendrar sen3o a indiferenca mutua. E, portanto, por
isso que somente pelo canal de seu carater comum A que X pode ser util a Y”. (MATHERON, A. OP. cit., p. 261-
263)

438 Sobre a formac3o das no¢des comuns da mente indicamos a leitura de LAZZERI, Christian. Peut-on se former
des notions communes de I'esprit ? Philosophique, 1. 1998, p. 37-52.
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Por outro lado, o fildsofo atribui as paixdes a causa da discordancia entre as coisas da
Natureza: “Enquanto os homens estdo submetidos as paixdes, ndo podem ser ditos convir em
natureza”**°. Ora, enquanto somos afetados pelas paixdes, submetidos & ordem comum da
natureza, ndo ha constancia afetiva e a variacdo desmedida de nossa poténcia impede que
concebamos adequadamente a nGs mesmos e as nossas agdes, 0s homens e as coisas com que
entramos em relagdo. Espinosa afirmou na P51 da Parte |1l que cada homem, a partir de seu
afeto, julga o que é bom ou mau, melhor ou pior, e por isso, 0s homens variam tanto pelo juizo
quanto pelo afeto: “Homens diferentes podem ser afetados de diferentes maneiras por um sé e
0 mesmo objeto, e um sé e 0 mesmo homem pode ser afetado de diferentes maneiras por um sé
¢ 0 mesmo objeto em tempos diferentes”. Assim, como vimos, pelo fato de os afetos passivos
poderem ser explicados pela colisdo do corpo que envolve a natureza das causas externas, a
variacdo de nossa poténcia é inconstante por natureza devido a infinidade de coisas pelas quais
somos afetados. O resultado é que ha tantas espécies de cada afeto quantas sdo as espécies de
objetos pelos quais somos afetados.*®° Essa inconstancia e variabilidade afetiva somente podem
ser estabilizadas, inicialmente, a partir das communia e pela aptiddo do corpo em afetar e ser
afetado. Portanto, somente a poténcia da razao em formar as no¢es comuns e ideias adequadas
a partir das communia € que podera reduzir os efeitos nocivos das paixdes produzidas pela
ordem comum da natureza e iniciar o processo de compreensdo da ordem necessaria da

natureza.

O objetivo de Espinosa é nos induzir a cultivar a Razdo para que ela possa assegurar o
nosso equilibrio organico através do conhecimento e proporcionar cada vez mais a interacdo do
corpo com 0 seu meio atraves daquilo que ¢ “mais util” para a sua conservacao. De fato, como
vimos, o conatus é o fundamento primeiro de qualquer virtude, mas podemos viver segundo 0s
preceitos da verdadeira virtude: “Com a Razao ou sem ela, ndo é jamais por causa de outra
coisa que nos nos esforcamos em conservar 0 nosso ser; sem ela nds s6 temos a ilusao, com ela
ailusdo se dissipa”*®. A Razio, que sabe o “mais util” - 0 que conduz a mente a entender cada

vez mais - também sabe a importancia de um corpo sadio:

E dtil ao homem o que dispde 0 Corpo humano tal que possa ser afetado de multiplas
maneiras ou o que o torna apto a afetar os Corpos externos de multiplas maneiras; e
tanto mais Gtil quanto torna o Corpo mais apto a ser afetado e afetar os outros corpos

459 ESPINOSA, EIV P32.

460 ESPINOSA, Elll, P56: “D3o-se tantas espécies de Alegria, Tristeza e Desejo e, consequentemente, de cada afeto
que se comp&em deles, como a flutua¢do do animo, ou que deles se deriva, como o Amor, o Odio, a Esperanca,
o Medo, etc., quantas sdo as espécies de objetos pelos quais somos afetados”.

461 MATHERON, A. Op. cit., p. 250.
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de mdaltiplas maneiras; e inversamente, é nocivo o que torna o Corpo menos apto a
isso. (ESPINOSA, EIV, P38)

De fato, quando mais apto torna-se o corpo a afetar e ser afetado, mais apta torna-se a
mente a perceber, por isso Espinosa afirma que tudo o que dispde o corpo desta maneira e 0
torna apto a isto € necessariamente bom e atil. Porém, um ponto fundamental é que a
demonstracdo evoca justamente as Proposigdes 26 e 27, que afirmaram que o julgamento
“certo” daquilo que ¢ util, bom ou mau ¢ proporcionado pela razao. Como resultado, Espinosa
estd afirmando que a razdo tem a capacidade ou aptiddo de proporcionar o conhecimento
daquilo que é “mais util” para que o corpo possa ser afetado de multiplas maneiras. E por esse
motivo que o filésofo afirma na mesma demonstracdo que a P14 da Parte Il, nesse momento da

deducdo da P38 da Parte 1V, deve ser inteligida de maneira inversa:

A Mente humana é apta a perceber muitissimas coisas, e € tdo mais apta
quanto mais pode ser disposto o seu corpo de multiplas maneiras. (ESPINOSA, Ell,
P14)

O Corpo humano ¢ apto a ser disposto de multiplas maneiras, e é tdo mais
apto quanto mais apta é a mente a perceber muitissimas coisas. (ESPINOSA, Ell, P14
— invertida -)

Ora, a filosofia de Espinosa ndo € um ascetismo, pois ndo ha necessidade de um
refreamento das experiéncias empiricas e dos prazeres do corpo para alcancar a sua purificacdo
e, consequentemente, o desenvolvimento da mente. Pelo contréario, o desenvolvimento da razdo
requer condicdes empiricas.*®? Por isso, a ampliacdo da capacidade de afetar e ser afetado, tanto
do corpo quanto da mente, esta ligada a ampliacdo das relacbes que estabelecemos entre 0s
seres e as coisas pelos quais somos constantemente afetados. O poder ou capacidade - aptiddo
em afetar e ser afetado - se estabelece a partir dos encadeamentos entre as afeccdes e afetos que

constituem as redes de vestigios e tracos que compdem a memaria corporal.*®® Por isso, ao ver

462 ESPINOSA, EIV P45 esc.: “E, assim, é do homem s&bio usar as coisas e, o quanto possivel, deleitar-se com elas
(decerto ndo ad nauseam, pois isto ndo é deleitar-se). E do homem sabio, insisto, refazer-se e gozar
moderadamente de comida e bebida agradaveis, assim como cada um pode usar, sem qualquer dano a outrem,
dos perfumes, da amenidade dos bosques, do ornamento, da musica, dos jogos esportivos, do teatro e de outras
coisas deste tipo. Pois o Corpo humano é composto de muitissimas partes de natureza diversa, que
continuamente precisam de novo e variado alimento para que o Corpo inteiro seja igualmente apto a todas as
coisas que podem seguir de sua natureza e, por conseguinte, para que a Mente também seja igualmente apta a
inteligir muitas coisas em simultaneo”.

463 Cf. L. Vinciguerra: “Espinosa nos convida a pensar uma rela¢3o forte entre a forma do corpo e sua memdria.
O corpo é assim compreendido como constituido pelo conjunto de suas praticas de vida: ele é uma trama viva,
uma histdria vivente de figuras e de tragos, e é nisso que ele aprende a se conhecer e que o podemos reconhecer.
O corpo é morto se ele ndo é mais vivido na e pela memaria que vestia sua forma animando e religando entre
elas os tracos e figuras de sua vida. O corpo é vivo pela sua meméria. O corpo é memdria. (VINCIGUERRA, L. Op.
cit., p. 156)
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as pegadas de um cavalo na areia, posso imaginar a guerra ou o arado e também as inimeras
possibilidades que levaram o cavalo a passar por ali conforme a experiéncia constata essa
possibilidade. Quanto maior o numero de vestigios e tracos, maior 0 nimero de possiveis que
a imaginacéo, isto €, o conatus corporal, pode mobilizar para fomentar as nossas acdes e

reacoes.

De fato, o corpo se modifica continuamente na medida em que ele é constantemente
afetado pelo encontro com os corpos exteriores. No escélio da P39 da Parte IV o filosofo afirma
que, apesar do corpo humano ser definido por uma determinada propor¢do de movimento e
repouso, ele podera sofrer mutacfes tais que a propria natureza do corpo e aquela propor¢do
sejam outras. Um corpo cessa de existir quando ele ndo pode mais manter entre as suas partes
componentes a relacdo que o define como um individuo e que o torna apto a afetar e ser afetado
pelas coisas exteriores. Assim, o corpo cessa de existir quando ele ndo é mais apto a poder ser
afetado de multiplas maneiras. Tal como afirma Deleuze, uma relacdo ndo e separavel de um
poder de ser afetado: “A estrutura de um corpo € a composi¢ao de sua relagdo. O que pode um
COrpo € a natureza e os limites de seu poder de ser afetado”*®*. Espinosa afirma que a morte do
corpo ndo ocorre apenas quando ele é transformado em cadaver, mas ha diferentes formas de
se pensar a morte corporal ao longo da vida do individuo. O corpo sofre grandes mutacdes ao
longo da vida e, apesar da transformagao que essa propor¢do de movimento e repouso sofre,
acreditamos tratar-se do mesmo corpo. Espinosa traz um exemplo paradigmaético, aquele do
poeta espanhol que foi tomado por uma doenca, e, embora tenha sido curado, ndo se lembrava
mais da sua vida passada e nem das obras que o definiam como um poeta. As mutacdes que
sofremos ao longo da vida, j& que estamos em constante relacdo com as coisas exteriores,
alteram a proporcéo de movimento e repouso do corpo. De fato, 0 idoso ndo tem 0 mesmo corpo
que tinha quando era um homem mais jovem, nem o0 seu corpo de adolescente era 0 mesmo
guando ele era uma crianca. Entretanto, no caso do poeta, ele ainda conserva na memdria a sua
lingua materna, o que impede o fildsofo de considera-lo um bebé adulto. Ora, 0 poeta esta
saudavel e ainda conserva o seu idioma, fato que ainda o torna apto a afetar e ser afetado de

muitissimas maneiras.

E interessante observarmos que Espinosa considera a primeira infancia como um estado
miseravel, apesar de natural e comum a todos os homens, no qual o corpo dos bebés e das

criancas € “apto a pouquissimas coisas € maximamente dependente das causas externas, tem

464 DELEUZE, G. Op. cit., p. 198.
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uma mente que, em si sO considerada, quase ndo é conscia de si, nem de Deus, nem das
coisas”™®®. Isso quer dizer que um corpo minimamente apto a afetar e ser afetado, cuja
capacidade fisica, memdria e linguagem ainda ndo estdo definidas, € minimamente apto a
produzir as communia, as no¢bes comuns e ideias adequadas. Espinosa enfatiza que o poeta
espanhol ndo tem consciéncia de quem ele foi um dia porque foi tomado pela amnésia, mas que
poderia ser comparado a um bebé adulto se também ele tivesse esquecido a lingua vernacula.
A nova constituicdo ou propor¢do de movimento e repouso do corpo do poeta reduziu a sua
aptiddo em afetar e ser afetado drasticamente, ja que nessa situacdo ele tornou-se dependente
de outras pessoas para ter consciéncia daquilo que ele era. No entanto, enquanto o poeta se
expressa pela sua lingua materna e possui um corpo sadio, ele ainda possui uma memdria rica
em communia e, por isso, nada impede que ele seja apto a afetar e ser afetado de maultiplas

maneiras e apto a perceber o multiplo simultaneo.

Apenas quando a mente é absorvida pela imaginacdo de um ou poucos objetos ela é
impedida de pensar nas propriedades comuns das coisas. Como resultado, ela permanece
impedida de pensar e produzir as nogdes comuns (proprias ou universais) e ideias adequadas,
pois Ihe faltam as condi¢cdes necessarias para pensar o multiplo simultaneo e perceber as
conveniéncias, diferencas e oposigdes entre as coisas. Assim, como observa Matheron, para que
as ideias claras e distintas possam desenvolver-se sem obstaculos: “é necessario entdo que n0sso
campo perceptivo seja equilibrado e rico, ou seja, que nosso corpo mantenha 0 maior numero
possivel de relagdes com o mundo™*®. Entretanto, a inversdo da P14 da Parte 1l na
demonstracdo da P38 da Parte IV tem como objetivo explicitar que esse conhecimento do que
¢ “mais util” ao corpo humano ¢ proporcionado pela razao. A razdo sabe ‘“‘certamente” o que
pode tornar 0 seu corpo mais apto a afetar a ser afetado e sabe certamente que essa aptidao do
corpo a torna mais apta a perceber distintamente. E, para isso, basta que a razdo saiba
“certamente” os beneficios daquilo que proporciona a conservacao de movimento e repouso
das partes do seu corpo.*®” O conhecimento “certo” que possui a razdo ndo se limita a sua

atividade, mas se estende para a atividade do corpo que consequentemente aumenta a

465 ESPINOSA, EV P39 esc. e também EV, 6 esc.: “Assim também vemos que ninguém se comisera do bebé por
este ndo saber falar, andar, raciocinar e, enfim, por viver tantos anos quase inconsciente de si. Ora se a maioria
dos homens nascessem adultos e um ou outro nascesse bebé, entdo se comiserariam de cada bebé, porque
considerariam a infancia ndo como coisa natural e necessaria, mas como um vicio ou pecado da natureza; e
poderiamos observar muitos casos assim”.

466 MJATHERON, A. Op. cit., p. 253.

467 ESPINOSA, EIV P39: “As coisas que fazem com que se conserve a proporcio de movimento e repouso que as
partes do Corpo humano tém entre si, sdo boas; e mds, ao contrério, as que fazem com que as partes do Corpo
humano tenham entre si outra proporg¢do de movimento e repouso”.
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possibilidade de percepcdo da mente, isto é, do tornar-se ativo através da contemplacdo do
multiplo simultaneo e da formacdo de no¢des comuns e ideias adequadas (2° e 3° género de

conhecimento).

Ora, vemos que quanto mais propriedades comuns proprias 0S COrpos possuem em
relages aos corpos exteriores, mais apta torna-se a mente a produzir as no¢ées comuns. Assim,
quando mais no¢des comuns a mente tem capacidade ou é apta a perceber, mais aptos nos
tornamos para perceber pelo 2° género de conhecimento e tornar o corpo mais apto a afetar e
ser afetado. Os afetos maus, aqueles que impedem a mente de pensar, sdo os afetos que sao
contrarios a nossa natureza, isto é, aqueles em que ndo percebemos o que ha de comum, mas
apenas aquilo que é contrario a nossa natureza, visto que diminui a nossa poténcia. Quanto mais
no¢Oes comuns e ideias adequadas a mente € apta a formar, mais aptiddes em afetar e ser afetado
possuird o corpo, porque ele ndo se deparara com afetos que sao contrarios, isto €, que diminuem
a sua poténcia de agir. Apenas quando a mente é apta a formar as ideias adequadas € que
podemos dizer que somos ativos, pois a nossa poténcia de agir exprime de forma positiva e
afirmativa nosso poder de ser afetado.*®® Por conseguinte, podemos formular duas perspectivas
em relacdo ao poder de ser afetado: a perspectiva do ignorante e do sabio. Sob a primeira, 0
poder de ser afetado permanece inconstante para um mesmo conatus, quer ele seja preenchido
por afeccOes ativas ou passivas, pois o individuo € tdo perfeito quanto ele pode ser. Sob a
segunda, quando a poténcia da razdo é exercida, isto €, quando temos em vista 0 modelo e
perseguimos 0 nosso projeto ético, o poder de ser afetado é constante apenas quando podemos
reavaliar aquilo que ha de bom ou mau nos afetos. Assim, enquanto o conatus € afetado por
afetos passivos, a nossa poténcia estd reduzida ao seu minimo, entdo somos considerados
imperfeitos e impotentes, pois estamos separados da nossa verdadeira esséncia e poténcia, ou
seja, daquilo que sabemos “certamente” poder realizar. De fato, seja na atividade ou na

passividade, 0 modo é sempre tdo perfeito quanto ele pode ser. No entanto, ha uma diferenca

468 Cf. Deleuze: “N6s n3o sabemos ainda como chegaremos a produzir afecgdes ativas; nds ndo sabemos qual é
nossa poténcia de agir. E, apesar disso, nds podemos dizer isso: a poténcia de agir é a Unica forma real, positiva
e afirmativa de um poder de ser afetado. Enquanto nosso poder de ser afetado se encontra preenchido por
afecgGes passivas, ele esta reduzido a seu minimo e manifesta somente nossa finitude ou nossa limitagdo. Tudo
se passa como se, na existéncia do modo finito, se produzisse uma disjungdo: o negativo cai ao lado das afec¢oes
passivas, as afecgbes ativas exprimem todo o positivo do modo finito. De fato, as afec¢des ativas sdo as Unicas a
preencher realmente e positivamente o poder de ser afetado. A poténcia de agir, por si s, é idéntica ao poder
de ser afetado inteiro; a poténcia de agir, por si so, exprime a esséncia; e as afec¢des ativas, somente, afirmam
a esséncia. No modo existente a esséncia é o mesmo que a poténcia de agir, a poténcia de agir € o mesmo que
o poder de ser afetado”. (DELEUZE, G. Op. cit., p. 204-5)
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essencial, pois isso é verdade em funcédo das afec¢des que pertencem atualmente a sua esséncia.

Tal como afirma Deleuze:

E verdade que as afeccdes passivas que nds sofremos preenchem nosso poder de ser
afetado; mas elas o reduziram, inicialmente, ao seu minimo, elas nos mantém,
inicialmente separados daquilo que nds podemos (poténcia de agir). As variacdes
expressivas do modo finito ndo consistem entdo somente em variagdes mecanicas das
afeccles sofridas, elas consistem ainda em variacdes dindmicas do poder de ser
afetado e em variagdes “metafisicas” da esséncia mesma: enquanto o modo existe, sua
esséncia mesma é suscetivel de variar de acordo com as afecgBes que lhe pertencem
a tal momento. (DELEUZE, G. Op. cit., p. 205)

De fato, somos sempre determinados pelas afec¢des finitas (extensas ou pensantes) a
pensar e a agir conforme a determinacdo anterior a afeccdo. No entanto, a determinacédo pode
ser o resultado de uma causa parcial ou inadequada ou pode ser daquela de uma causa completa
ou adequada. A apreensdao da multiplicidade simultdnea através da ideia adequada é uma
determinacdo que produz um efeito diverso daquele da inadequada, pois compreendemos a
causa da afeccdo enquanto compreendemos a nés mesmos. Esse efeito que segue da nossa
esséncia ou conatus, isto €, da nossa poténcia de agir enquanto compreendemos néo é resultado
de uma determinacdo pontual ocasionada pelas coisas exteriores, mas uma determinacéo
completa a partir da nossa esséncia. O sabio também é determinado necessariamente pelas
afeccdes, no entanto o efeito que ele produz a partir de uma determinacdo é determinante (ele
é um modo que dura) porque a poténcia da razdo pode moderar os efeitos das afeccdes através
da sua contemplacdo. Como resultado, podemos perceber a importancia da questdo ética
elaborada por Espinosa quando ele afirma que ndo sabemos: “o que pode 0 corpo e o que pode
ser deduzido da s6 contemplacdo de sua natureza”. E através de um projeto ético de tornar-se
ativo que poderemos avaliar aquilo que é mais Gtil para nossa conservacao através da nossa

verdadeira poténcia ou razéo.

4.8. A passagem da passividade para a atividade racional

Entretanto, como vimos, a razdo dita nossa conduta, isto &, nos aconselha, mas
experimentar essas exigéncias € uma coisa e colocar em pratica é outra totalmente diferente,
pois as paixdes de modo geral nos conduzem em direcdo oposta. Assim, além do desejo racional
ser experimentado como afeto, deveremos realizar uma reavaliacdo daquilo que o corpo
experimenta como bom ou mau. Os ditames da razdo em relagdo ao corpo, que agora tém o
objetivo de assegurar o seu equilibrio organico, ttm como objetivo evitar que as paixdes sejam

experimentadas de modo excessivo. E por esse motivo que o filésofo afirma que “por si”, “A
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Alegria ndo é diretamente m4, mas boa; a Tristeza, ao contrario, ¢ diretamente ma”*%. Todavia,
a razdo, ao conceber o modelo de natureza humana, percebe a necessidade de cuidar da saude
integral do corpo e devera assegurar o seu equilibrio através da Hilaridade (Hilaritas) e afastar
a tristeza que pode dar origem a Melancolia (Melancholia).*’® A Hilaridade ¢ a alegria que
predominantemente se refere ao corpo, e consiste em que todas as suas partes sejam igualmente
afetadas, isto é, enquanto o corpo mantém a mesma propor¢do de movimento e repouso, a sua
poténcia de agir é favorecida e por isso ela ndo pode ter excesso. Por conseguinte, com o intuito
de buscar o equilibrio organico, a razdo devera se atentar, além de identificar as paixdes tristes,
também as paixdes originadas da alegria que tem como origem ndo o ser integral, mas apenas
uma ou algumas de suas partes, tal como afirma a P43: “A Caricia pode ter excesso e ser ma; a
Dor, por sua vez, pode ser boa enquanto a Caricia ou Alegria ¢ ma”. Espinosa afirma que o
afeto de caricia, que originalmente é um afeto alegre, pode ser mau e superar as a¢6es do corpo,
aderindo de forma pertinaz e, por isso, impedir que 0 corpo seja apto a afetar e ser afetado de
maltiplas maneiras. Como resultado, a razdo percebe que o afeto da dor, que originalmente é
um afeto triste, pode ser bom e coibir a caricia para que ela ndo tenha excesso. Com efeito,
percebemos que os afetos alegres nem sempre coincidem com o bom e o (til, e similarmente,
os afetos tristes ndo coincidem com o0 mau ou o prejudicial. De fato, através do conatus corporal
o individuo é capaz de moderagdo e medida (ratio), no entanto, essa proporcao ou equilibrio
corporal é recuperada somente apds superado o excesso afetivo. Entretanto, ndo é necessario
gue o corpo experimente a dor para que o excesso de alegria da caricia seja evitado, pois
sabemos “certamente” que ela pode ser excessiva. A propor¢do (ratio) através da razdo pode
realizar a reavaliacdo e medir a forca dos afetos, através da moderacdo. O conhecimento
racional mobiliza os tempos a partir da imaginagdo sem que o individuo sofra uma variacdo
excessiva de poténcia: “ele se caracteriza, ento, pela mais perfeita prudéncia™’t. Ao perceber
o prejudicial no afeto de caricia e o conceber adequadamente, a razdo impede que 0 homem
seja afetado de maneira excessiva e se torne escravo do seu prazer. Com efeito, a razéo sabe
que estes afetos sdo nocivos, ja que tendem a ser excessivos. Assim, conforme a P44, 0 excesso
também pode ser relacionado as causas externas: “O Amor e o Desejo podem ter excesso”. A

caricia conjuntamente a ideia de causa externa é amor, e o desejo € tanto maior quanto maior é

469 ESPINOSA, EIV P41.

470 ESPINOSA, EIV P42: “A Hilaridade n3o pode ter excesso, sendo sempre boa, e a Melancolia, ao contrario, é
sempre ma” e “Ja a Melancolia é a Tristeza que, enquanto se refere ao Corpo, consiste em que a poténcia de agir
do Corpo é absolutamente diminuida ou coagida; e por isso é sempre ma”. (EIV, P41 esc.)

471 MATHERON, A. Op. cit., p. 523.
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0 afeto, por isso estes desejos podem superar as outras acdes do homem, mantendo-o na
contemplacdo desses prazeres excessivos. Por sua vez, quanto a hilaridade, Espinosa nos alerta
que ela é mais facil de conceber do que de observar, ja que a maioria dos afetos com que nos
defrontamos na ordem comum da natureza se referem a caricia e sdo frequentemente

EXCessiVvos.

Como resultado, a razdo nos proporciona a atencdo (vigilantia), principalmente para
aqueles afetos que aderem pertinazmente, pois a mente 0os mantém “diante dos olhos” mesmo
que ndo estejam presentes. Espinosa nos alerta para a forca dos afetos de avareza, ambicao e
lascivia, j& que eles constantemente submetem os homens a perseguir 0s seus objetos por si sos,
dai que o fildsofo os classifique como espécies de delirio.*”? De fato, submetidos ao jugo desses
afetos, os homens dependem cada vez mais do auxilio da fortuna ou ordem comum da natureza,
fomentando cada vez mais a esperanca e 0 medo. Conforme a P47: “QOs afetos de Esperanca e
Medo ndo podem ser bons por si”, ja que eles ndo se ddo sem tristeza. Porém, como veremos,
ndo podemos nos livrar definitivamente da esperanca e do medo, visto terem uma funcao
moderadora através da imaginacdo, e também porque a esperanca fomenta a concepg¢édo do
modelo de natureza humana que nos auxilia a produzir as no¢des comuns e ideias adequadas e

viver sob a conducéo da razéo:

E assim, quanto mais nos esforcamos para viver sob a conducéo da razdo, tanto mais
nos esforcamos para depender menos da Esperanca, para nos libertar do Medo, para
comandar (imperare), o quanto pudermos, a fortuna, e para dirigir nossas a¢des pelo
conselho certo da razdo. (ESPINOSA, EIV, P47 esc.)

Comandar ou imperar a fortuna, isto é, a ordem comum da natureza, para que possamos
dirigir nossas acdes pelo conselho certo da razdo, isto é, através da ordem necessaria da
natureza. Ora, Espinosa afirma na P59 que as nossas a¢des podem ser determinadas tanto por
aquela quanto por esta: “A todas as ag¢des as quais somos determinados a partir de um afeto que
¢ uma paixao, podemos, sem ele, ser determinados pela razao”. Agir pela razdo é fazer algo que
segue da nossa natureza em si s6 considerada, isto €, enquanto nos concebemos como causa
proxima e adequada de nossas agdes. A diferenca entre a acdo e a paixdo ndo se refere ao

conteddo afetivo experimentado, mas sim sobre a causa da acdo que realizamos. E através da

472 ESPINOSA, EIV, P44 esc.: “Com efeito, vemos as vezes homens serem afetados por um objeto de tal maneira
que, embora ndo esteja presente, contudo creem té-lo diante dos olhos; e, quando isto acontece a um homem
gue ndo esta dormindo, dizemos que delira ou endoidece; e aqueles que ardem de Amor e sonham dia e noite
com a mesma amante ou meretriz, ndo é porque costumam causar-nos riso que deixamos de considera-los
doidos. E quando o avaro ndo pensa em outra coisa além de lucro ou dinheiro, e 0 ambicioso em gléria, etc., ndo
se cré que deliram, ja que costumam ser molestos e estimados dignos de Odio”.
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razdo que podemos conceber uma ideia adequada e verdadeira, e simultaneamente, sabemos
que essa ideia é verdadeira, sabemos que somos capazes de formar esta ideia.
Consequentemente, contemplamos a nossa virtude ou poténcia de pensar, e é dessa

contemplacio de si mesmo*”®

que se origina um aumento de poténcia, isto €, um afeto ativo de
alegria. Espinosa afirmou que 0s nossos desejos sdo bons ou maus enquanto se originam de
afetos bons ou maus. Sendo assim, enquanto os desejos sdo engendrados “em nds” por afetos
que sdo paixdes, o filosofo afirma que eles sdo “cegos”. 1SS0 ocorre, como vimos, porque 0s
desejos que se originam de afetos que se referem, em sua maioria, a uma parte do corpo que é
mais afetada do que outras podem ser excessivos. Da mesma maneira que um afeto excessivo
impede 0 homem de agir, mantendo-o0 na s6 contemplacdo de um ou alguns objetos, assim
também o desejo que € engendrado a partir desses afetos excessivos supera 0s outros desejos,
determinando o homem a agir de maneira excessiva na conservacdo ou destruicdo da coisa
amada ou odiada. A passagem da passividade para a atividade, isto €, 0 momento de tornar-se
ativo, ocorre nessa proposicdo, pois quem possui um projeto de atividade, aqueles que
conhecem a ordem necessaria da natureza, sabem “certamente” que os afetos tristes diminuem
a nossa poténcia e os alegres, mesmo sendo paixdes, a aumentam. Espinosa afirma na
demonstracdo dessa Proposicao que o afeto passivo alegre é sempre bom porgque convém com
a razdo, isto €, a nossa poténcia de agir ¢ aumentada ou favorecida. E também que a alegria
“ndo € uma paixdo sendo enquanto a poténcia de agir do homem nao ¢ aumentada a ponto de
que ele conceba a si e a suas a¢oes adequadamente”. De fato, enquanto a razdo e a vigilancia
estdo presentes, jamais pode ser ma a alegria que é moderada pela verdadeira regra da nossa
utilidade. Espinosa acrescenta: “Por isso, se 0 homem afetado de Alegria fosse conduzido a tal
perfeicdo que concebesse a si e as suas acdes adequadamente, ele seria apto, e até mais apto, a
essas mesmas acgoes as quais ele agora ¢ determinado a partir de afetos que sdo paixdes”. De
uma maneira geral, os afetos passivos alegres ndo excessivos sdo bons porque eles podem
favorecer a atividade racional a produzir afetos ativos, visto que o corpo, quando a sua poténcia
de agir € aumentada ou favorecida, torna-se mais apto a afetar e ser afetado pelos corpos

exteriores.

A passagem da passividade para a atividade € dificil de se compreender porque o
preconceito do livre arbitrio ou livre vontade que move o corpo determinando-o a esta ou aquela

acao é dificil de ser eliminado. Uma vez que o decreto da mente e o0 apetite e a determinacgéo

473 ESPINOSA, IV P52: “O Contentamento consigo mesmo pode originar-se da raz3o, e sé o contentamento que
se origina da razdo é o mais elevado que pode dar-se”.
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do corpo sdo simultaneos, entdo a atividade do corpo deve ser concebida simultaneamente com
a atividade da mente. Além disso, o filésofo afirmou que as coisas ndo sdo desejadas porque
elas sdo julgadas boas, pelo contrario, elas sdo julgadas boas porque elas sdo desejadas. E por
esse motivo que Espinosa vai apresentar a demonstracdo da P59 “doutra maneira”, para que
fique claro que uma agdo somente pode ser considerada boa ou ma a partir do afeto que a

determinou:

Uma acdo qualquer é dita méa apenas enquanto se origina de sermos afetados de Odio
ou de algum afeto mau (ver corol. 1 da prop. 45 desta parte). Ora, nenhuma acédo, em
si s6 considerada, é boa ou ma (como mostramos no Prefacio desta parte), mas uma e
a mesma acdo ora é boa, ora ma; logo, a mesma acdo que agora € ma, ou seja, que se
origina de algum afeto mau, podemos ser conduzidos pela razéo (pela prop. 19 desta
parte). C.Q.D. (ESPINOSA, EIV, P59 dem.)

Espinosa havia afirmado na P45 que “O 6dio nunca pode ser bom” porque neste caso
nos esforgamos por algo que é mau, isto €, imaginar alguém como causa de tristeza. No entanto,
uma ac¢do ndo pode ser considerada boa ou méa nela mesma, porque é sempre uma determinacao
necessaria de um desejo, seja oriundo de um afeto alegre ou triste. Assim, qualquer acdo
considerada fisicamente € uma virtude que é concebida a partir da estrutura do corpo humano
(fabrica corporis)*. Na filosofia de Espinosa ndo ha a necessidade de se pensar a agdo da
mente sobre o corpo para conceber as agdes que esse corpo realiza: chorar, dormir, comer,
despertar, andar, falar, correr etc. A acéo fisica de bater, por exemplo, pode unir-se a qualquer
afeto, passivo ou ativo, pois ela permanece sempre do ponto de vista fisico uma ac8o. E através
da ligacdo entre a acdo fisica e a interpretacdo moral ou ética que podemos dar a essa acao o
seu valor, o que define propriamente a atividade ou passividade. Assim, o afeto que determina
0 corpo a uma agao pode ser ativo (por exemplo, a firmeza) ou passivo (o 6dio). Espinosa esta
afirmando que, ao identificarmos uma acdo ma que decorre de um afeto de tristeza ou alegre
decorrente de uma alegria excessiva, a razao necessariamente os considerard como maus e dessa
avaliacdo decorrerd uma alegria, isto é, um desejo racional. A ideia adequada do afeto de tristeza
ou alegria excessiva produz uma alegria derivada desse conhecimento e consequentemente um

desejo que determina a nossa conduta através da constituicdo das leis de nossa natureza.

474 ESPINOSA, EIV, P59 esc.: “Explica-se isto mais claramente por um exemplo: a ac3o de bater, enquanto é
considerada fisicamente e s6 prestarmos ateng¢do a que um homem levanta o brago, fecha a mdo e move com
forga todo o brago de cima para baixo, é uma virtude que é concebida pela estrutura do Corpo humano. Se entdo
um homem, movido pela Ira ou Odio, é determinado a fechar a m3o ou mover o braco, isso, como mostramos
na Segunda Parte, ocorre porque uma e a mesma agao pode unir-se a quaisquer imagens de coisas; e, assim,
tanto a partir daquelas imagens das coisas que concebemos confusamente quanto daquelas que concebemos
clara e distintamente, podemos ser determinados a uma e mesma agdo”.
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Retomando a P19: “Cada um, pelas leis de sua natureza, necessariamente apetece ou tem
aversdo ao que julga ser bom ou mau”. Isso quer dizer que somos determinados de duas
maneiras: a acdo pode se juntar a algumas imagens que concebemos confusamente ou numa
multiplicidade que concebemos clara e distintamente. Nos dois casos somos determinados pelo
nosso desejo e esse desejo é ele mesmo modificado simultaneamente atraves daquilo que
julgamos bom ou mau nesse momento em que somos afetados. Como resultado, a nossa conduta
também se reflete a partir da maneira como a razéo auxilia o corpo a perceber, ndo mais apenas
através de algumas imagens corporais, mas pela multiplicidade simultanea. O desejo que nasce
da razdo se origina a partir da contemplacéo e compreensdo da relacdo existente entre nos e as
coisas exteriores, ao passo que o desejo passional, isto €, cego, nasce da contemplagdo da
discordancia entre nds e as coisas exteriores ou apenas a uma ou algumas partes do corpo. Sendo
assim, as nossas acdes ndo podem ser compreendidas isoladamente, mas devem ser relacionadas
ao desejo que as fez surgir e através do qual podemos classifica-las de boas ou més, conforme
a P60: “O Desejo que se origina de uma Alegria ou Tristeza que se refere a uma ou algumas,
mas ndo a todas as partes do Corpo, ndo leva em conta a utilidade do homem todo”. O desejo
que se origina de um afeto passivo alegre ou triste ndo leva em conta a utilidade do corpo todo,
porque induz o corpo, e consequentemente a mente, a permanecer naquele estado, isto é, em
desequilibrio, ou melhor, num equilibrio desequilibrado. Conforme observa Matheron, o
homem pode estar equilibrado por desejos passionais: “mas esse equilibrio ¢ muito fragil e nada
garante que as causas exteriores o manterao permanentemente”475. A raz&o néo causa nenhum
efeito no corpo, mas ela proporciona para ele uma outra perspectiva do que sdo, de fato, as

coisas exteriores.

As alegrias passivas ndo excessivas, caso ndo colaborem para que a mente perceba a si
e as coisas externas adequadamente, ndo levam em conta a nossa salde integral porque esses
desejos mantém a mente distraida na contemplacéo de bens que levam em conta apenas o tempo
presente. 1sso quer dizer que a imagem desses bens mantém a mente distraida e contemplativa
em qualquer dimensao temporal (passado, presente e futuro), mas todas elas tomam a dimenséo
da presenga. Isso quer dizer que, enquanto a mente e o corpo permanecem distraidos pelos bens
presentes, nao levam em conta o futuro em vista de um projeto de atividade, isto é, de sua saude
integral. Em outras palavras, 0s desejos excessivos impedem que 0 corpo seja apto a afetar e
ser afetado e, consequentemente, que a mente seja apta a contemplar o maltiplo simultaneo. A

razao € 0 nosso maior bem porque os desejos que sdo engendrados a partir dela ndo excedem

475 MATHERON, A. Op. cit., p. 522.
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naquilo que podemos realizar para a melhor conservagdo do nosso ser, conforme a P61: “O
Desejo que se origina da razao ndo pode ter excesso”. Assim, se 0 desejo € a nossa propria
esséncia enquanto determinada a realizar algo, o desejo racional nos determina enquanto
percebemos adequadamente a partir da nossa prépria esséncia, isto é, ha uma
proporcionalidade, tanto do corpo quanto da mente, em que a aptiddo em afetar e ser afetado

depende cada vez menos das causas externas.

Apenas a Razdo, o nosso maior bem, permite que possamos satisfazer as nossas
necessidades da melhor maneira e nos relacionar, ou mesmo nos apropriar, das coisas exteriores
em vista da nossa verdadeira utilidade. Quando percebemos a ordem necessaria da natureza a
partir da producéo das ideias adequadas, nesse momento, a fortuna deixa de ser a causa das
paix0es e, através de nossas acdes, podemos imperar sobre ela da melhor maneira possivel.
Conforme a P61, ao percebermos a ordem necessaria, a ordem comum cessa de nos conduzir
de maneira imediata e, a partir da razdo, podemos calcular e moderar as paixdes em vista de
nosso projeto: “Enquanto a Mente concebe as coisas pelo ditame da razdo, € afetada igualmente,
seja pela ideia de uma coisa futura ou passada, seja pela ideia de uma coisa presente”. A razdo
nos proporciona o equilibrio afetivo: ndo deixaremos de experimentar as variacdes afetivas
ligadas as ideias imaginativas, mas elas serdo vivenciadas de maneira equilibrada através da
sua compreensdo. Conforme observa Chaui: “A poténcia que define a virtude, isto €, o poder
de fazer algumas coisas que seguem apenas das leis da natureza de alguém, é o poder para estar

sui juris e ser 0 auctor que modera a forga dos afetos”*’®,

Espinosa afirma na demonstracdo que, enquanto a mente é conduzida pela razéo, ela
concebe todas as coisas sob 0 mesmo aspecto da eternidade ou necessidade e é afetada pela
mesma certeza. N&o importa qual o tempo associado as ideias (passado, presente ou futuro), a
razao ira conceber as coisas a elas associadas com a mesma necessidade ou eternidade porque
ela sempre percebe as relacGes necessarias entre essas coisas. A razdo dissipa a ilusdo da
contingéncia e do acaso dos encontros da ordem comum da natureza, independentemente de
sua posicao temporal, através do conhecimento da ordem necessaria da natureza. No entanto,
“fora de nds” sdao dadas muitas coisas que nos sdo Uteis, tanto para a manutengdo do corpo
guanto para a vida em sociedade, e o individuo necessariamente interage com o seu meio
também através da imaginagdo. A ordem comum nédo desaparece quando compreendemos a

ordem necessaria, pois ndo podemos ter um conhecimento adequado da duragédo das coisas e 0s

476 CHAUI, M. Op. cit., p. 406.
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tempos de existéncia delas. Como resultado, apenas podemos determinar os tempos de
existéncia das coisas pela imaginacdo, e por esse motivo, mesmo sob o comando da razdo
experimentaremos as variacOes afetivas em relacfes as coisas que imaginamos e que afetam
diretamente o0 nosso corpo. Apenas a imaginacdo pode conceber os possiveis bens ou males
ligados as coisas presentes e futuras que desejamos conservar ou evitar. Isso ndo impede que
formulemos hipoteses, previsdes ou acontecimentos possiveis, e também a nossa finalidade
ultima, inteligir cada vez mais a esséncia de Deus. Ora, o importante € que saibamos que
estamos imaginando, pois é através da poténcia da imaginacdo que podemos realizar as acoes
que integrem e nos conduzam cada vez mais a conhecer e viver uma vida racional. Sendo assim,
de posse da ordem necessaria da natureza, podemos colocar o presente e o futuro sobre 0 mesmo
plano. Enquanto a perspectiva é apenas imaginativa, o futuro é imaginado confusamente e essa
espera € marcada pela oscilacdo entre a esperanca e o medo. Consequentemente, os desejos
engendrados a partir dessas alegrias e tristezas futuras sdo tdo mais fracos quanto maior a
distancia entre presente e futuro. E por esse motivo que somos arrastados através dessas
variacOes afetivas ligadas a esses bens e males porque a imaginacdo, isto é, o corpo ndo €
afetado igualmente pela imagem da coisa presente e da futura. Conforme o filésofo afirma no
escolio: “[...] o conhecimento verdadeiro que temos do bem e do mal ndo € sendo abstrato, ou
seja, universal, e 0 juizo que fazemos da ordem das coisas e do nexo das causas, para podermos
determinar o que no presente ¢ bom ou mau para nds, ¢ antes imaginario que real”. Espinosa
havia afirmado que o desejo que se origina do conhecimento do bem e do mal, enquanto este
visa o futuro, pode ser facilmente coibido pelo desejo das coisas agradaveis no presente. Como
resultado, percebemos que ninguém pode pensar num projeto de atividade, caso ndo seja
afetado de alegria, isto €, enquanto é afetado de tristeza. De fato, 0 corpo necessita de constantes
alimentos para se regenerar, manter a sua propor¢do de movimento e repouso e tornar-se apto
a afetar e ser afetado, de modo que a necessidade de se alimentar minimamente constitui um
bem presente. No entanto, caso estejamos tomados por afetos tristes ou alegres excessivos,
apenas a razao pode perceber a necessidade de que expulsar a tristeza ou 0 excesso € um bem
maior do que satisfazer essa necessidade presente. De fato, expulsar a tristeza e buscar os bons
encontros para sermos afetado de alegria é fundamental, e por isso gozar moderadamente de
comida e bebida, mas a alimentagdo ainda € uma necessidade basica para aumentar a poténcia
do corpo e possibilitar os afetos alegres. Cumpre depender cada vez menos da fortuna, mas de
certa maneira, sempre dependeremos, ja que “fora de nds” sdo dadas muitas coisas que nos sdo

Uteis e que sdo a apetecer. Entretanto, a razdo e a vigilancia devem estar presentes e identificar
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aqueles desejos engendrados pela imaginacdo que se conectam as coisas imediatamente
presentes. A consideracdo desses bens absorve a atencdo da mente a ponto de que ela ndo leve
em consideracgdo as consequéncias futuras, permanecendo alienada aos bens presentes, de modo

que as suas ac¢hes sdo sempre imediatistas.

Portanto, vemos que as regras das relagdes entre bens e males com os quais Espinosa se
preocupa sdo certas regras gerais, mas elas devem ser incluidas na relagdo com as exigéncias
do modelo superior de natureza humana, tanto pensante quanto corporeo. Assim, engquanto a
mente percebe a ordem necessaria da natureza atraves do ditame da razao, ela pode fazer uma
melhor avaliacdo daquilo € bom ou mau nos afetos: “Em outras palavras, o mal ndo é um valor
moral abstrato, mas o conjunto das atitudes vividas como alienadas e alienantes que tiram sua
origem nas formas imaginativas do desejo”*’’. Quando usufruimos de nossa razdo e
compreendemos a ordem necessaria da natureza, podemos dar continuidade ao nosso projeto
de atividade, isto €, o nosso fim ético, que ¢ a realizacio do modelo de natureza humana. E
através da comparacdo entre maior e menor intensidade que a razdo realiza um calculo cuja
medida (ratio) esta ligada ao aumento e diminuicdo da poténcia singular. Sendo assim, seguindo
a razdo desejaremos apenas 0 bem maior e 0 mal menor.#”® Como resultado, poderemos
distribuir racionalmente as categorias de bem e de mal para que possamos nos orientar através
da ordem comum da natureza: 1/ um bem menor que impede um bem maior € um mal; 2/ um
mal menor que impede um mal maior € um bem; 3/ um mal menor que produz um bem maior
é um bem; 4/ um bem menor que produz um mal maior € um mal.*’® O homem livre conhece
claramente as consequéncias futuras das coisas presentes, e, porque elas sdo percebidas como
necessarias, a variacdo afetiva é moderada; em outras palavras, através da certeza do
desencadeamento necessario das causas e efeitos ele pode, tanto quanto esta em seu poder,
minimizar as variacdes afetivas da esperanca e do medo. Portanto, 0 homem conduzido pela
razao ndo obedece a normas exteriores e nem se comporta a maneira de nenhum outro, mas faz
somente aquilo que ele sabe ser primordial na vida, isto €, viver sob a conduta da razdo e

compreender a ordem necessaria da natureza, isto &, aperfeicoar o intelecto ou razao:

477 DANINO, F. Op. cit., p. 44.

478 Conforme Chaui: “O célculo racional opera, portanto, em dois niveis: num deles, mantendo a relatividade do
bom e do mau, os interpreta comparativamente; no outro, estabelece uma medida proporcional entre ambos,
determinando a conduta racional”. (CHAUI, M. Op. cit., p. 474)

479 ESPINOSA, EIV, P65 e P66: “Sob a condugdo da raz3o, seguiremos, de dois bens, o maior, e de dois males, o
menor” e “Sob a conducdo da razdo, apeteceremos um bem maior futuro frente a um bem menor presente, e
um mal menor presente frente a um mal maior futuro”.
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Assim, na vida é (til acima de tudo aperfeicoar o intelecto ou razdo o quanto
pudermos, e somente nisso consiste a suma felicidade do homem ou beatitude; com
efeito, a beatitude ndo é nada outro que o contentamento do animo que se origina do
conhecimento intuitivo de Deus. Mas aperfeicoar o intelecto nada outro é que entender
Deus, os atributos de Deus e as agdes que seguem da necessidade de sua natureza. Por
isso, o fim Gltimo do homem que é conduzido pela razéo, isto ¢, o sumo Desejo pelo
qual se empenha em moderar todos os outros é aquele que o conduz a conceber
adequadamente a si e a todas as coisas que podem cair sob sua inteligéncia.
(ESPINOSA, EIV Apéndice, cap. 4)

De fato, a exigéncia fundamental da razdo € a de conhecer adequadamente a maior
quantidade possivel de coisas, e ndo ha outro fim que aquele de raciocinar. O modelo de
natureza humana que visamos como o0 nosso fim é concebido justamente para que
permanecamos na atividade racional. No entanto, o fim Gltimo do homem que € conduzido pela
razao € uma consequéncia do proprio conhecimento racional, isto é, entender Deus, 0s atributos
e as acOes que seguem da necessidade de sua natureza, isto é, a unido da mente com a natureza
inteira. Sendo assim, através da imaginacdo concebemos o modelo como possivel, através da
razao nos aproximamos desse modelo a partir das ideias adequadas, e através da intui¢do
incorporamos esse modelo. O tornar-se ativo € um processo ciclico que retomamos sempre que
percebemos a passividade que se manifesta em nds através das ideias inadequadas, processo
que sempre pode ser retomado a partir da percepcéo adequada das noc¢des de bem e de mal. O
projeto de atividade é a continua busca pela finalidade de raciocinar: “ndo ha prazo ou
conclusdo, o modo de ser ético consistindo precisamente em estar ‘em processo’ (en
devenir)*8, Portanto, por um lado, enquanto no conatus imaginativo a imagem do apetite
produz a consciéncia (iluséo) de que somos determinados pela causa final, a finalidade, que
nada mais é do que a causa eficiente, aparece entdo como a causa primeira porque
desconhecemos as causas deste apetite particular. Por outro lado, enquanto no conatus racional

a imagem do apetite produz a consciéncia adequada de que somos determinados pela

480 HENRY, J. Op. cit., p. 488. E importante destacarmos, tal como Henry, que o tornar-se ativo é sempre um
processo singular: “Nds estabelecemos que hd como uma constante renovagdo da poténcia de agir que se
regenera na medida em que ela se encontra favorecida e aumentada; nés propusemos sobre essa base conceber
o tornar-se ético ndo como o que conduz a um certo estado, mas como o que da ao individuo movimento para
constantemente reordenar suas afecgdes segundo a ordem que convenha mais e mais com sua natureza prépria.
No entanto, nés poderiamos também dizer da aquisicdo de aptidGes que pode ser concebida como dinamica em
movimento. Portanto, ndo é o complexo de aptiddes que formamos a um certo momento de nossa existéncia
que constitui um desafio ético, mas o movimento pelo qual nés adquiriremos novas aptiddes — tal como Espinosa
afirmava que a alegria ndo consiste ‘na perfeicdo mesma’, mas na ‘passagem do homem de uma menor perfeicdo
a uma maior’. E nesse sentido que o conceito de aptiddes pode ao mesmo tempo designar um traco
antropoldgico comum e um desafio ético singular”. (HENRY, J., Op. cit., p. 349)
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causalidade eficiente e sabemos que ela € produzida por outras causas e que tem em si mesma
0 seu proprio fim.*8!

481 Conforme observa Chaui: “Em outras palavras, quando o apetite é imaginado como causa primeira da ac¢3o,
essa imagem o supGe, do ponto de vista da causalidade eficiente, como incausado (um impulso espontaneo), e
causado pela causalidade final (no exemplo de Espinosa: a habitacdo como causa final de sua construcgdo); ao
contrario, quando é concebido verdadeiramente, compreende-se que é uma causa eficiente causada ou
determinada por uma outra (as afec¢des sobre as comodidades da habita¢do) e que sua efetivacdo é seu préprio
fim, pois este é apenas a exteriorizacdo do apetite do agente”. (CHAUI, M. Op. cit., Nervura do real Il, p. 391)
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5. O império da Razéo: liberdade ou felicidade

5.1. O império da Razéo

A Parte V da Etica é dedicada a explicitar a via que conduz a liberdade, isto €, a
felicidade. Espinosa, ainda de méos dadas com o leitor, nos leva ao conhecimento da poténcia
da razdo, isto é, quanto e qual império (imperium) ela tem sobre os afetos para coibi-los e
modera-los. O fildsofo faz uma importante ressalva, haja vista o estudo das for¢as dos afetos
na Parte 1V, de que a razdo ndo tem um império absoluto (imperium absolutum) sobre eles. A
Parte V é propriamente a parte em que colocaremos em acdo a finalidade ética, 0 nosso projeto
de uma natureza humana superior ou mais potente. Apesar de Espinosa reconhecer que
Descartes inaugurou a via de pensar um controle racional sobre a vida afetiva, ele rejeita a
solugdo cartesiana do controle da alma sobre as suas paixdes através da glandula pineal. Além
da interacéo causal entre mente e corpo, Espinosa rejeita a afirmacao, tanto de Descartes quanto
dos estoicos, de que a alma ou vontade possa ser bem dirigida e conquistar um poder absoluto
sobre as suas paixdes. E através das vinte primeiras Proposi¢des que tomamos conhecimento

do verdadeiro processo de liberacdo em face das paixdes, isto &, de tornar-se ativo.

Em primeiro lugar, Espinosa nos coloca no ponto de insercéo, isto €, na conjuncdo que
0 modo finito humano encontra entre a ordem necessaria da natureza e a sua ordem comum
produzida pela imagina¢do. A Proposi¢ao 1 afirma: “Conforme os pensamentos e as ideias das
coisas sao ordenados e concatenados na Mente, assim também, a risca, as afec¢fes do corpo ou
imagens das coisas sdo ordenadas e concatenadas no Corpo”. No entanto, essa Proposicao é
reversivel, pois, como vimos na P7 da Parte Il, a ordem e a conexdo das coisas é a mesma que
a ordem e conexdo das ideias. Espinosa esta afirmando que a ordem e a conexdo que 0 corpo
realiza através da ordem comum da natureza, que define o conhecimento imaginativo, induz a
mente a concatenar a ordem e conex&o das ideias através do espelhamento com o corpo. Porém,
a ordem e a conexdo das afec¢des do corpo podem seguir a atividade da mente, isto &, as
afeccdes do corpo poderdo ser ordenadas e concatenadas conforme os pensamentos e as ideias
delas sdo ordenados e concatenadas na mente. Em outras palavras, da mesma maneira que as
ideias imaginativas se encadeiam segundo a ordem e a conexdo das afec¢bes do corpo, as
afeccdes do corpo podem se encadear segundo a ordem e a conexdo das ideias adequadas.
Poderiamos dizer, ja que a concatenacdo ocorre tanto no corpo quanto na mente, que a

concatenacéo do corpo espelha a concatenagdo da mente a partir do conhecimento adequado.
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Pelo fato de haver essa reversibilidade entre a ordem das ideias e das afec¢des do corpo,
podemos dar inicio ao processo libertador que transforma a passividade do conhecimento
imaginativo em atividade. Para isso, o filésofo afirma que devemos perceber os afetos que
produzem comogcdo do animo, isto €, aqueles que impedem a mente de raciocinar e produzem
a flutuacdo do animo: “Se afastarmos uma comogdo do animo, ou afeto, do pensamento da
causa externa e unirmos a outros pensamentos, entdo o Amor ou Odio & causa externa, assim
como as flutuagdes do animo que destes se originam, serdo destruidos”*®2. O que define a forma
dos afetos de amor e de ddio, e consequentemente de todos os derivados, é o fato de atribuirmos
essa comocgdo do animo a uma determinada ideia da causa externa. Como resultado, quando
suprimimos a ideia que esta ligada a causa externa, os afetos de amor e de 6dio a causa externa
e todos os derivados sdo destruidos. Tal como observa Dricux: “A ideia adequada do afeto
conduz entdo a eliminar a ideia confusa da coisa exterior e a se recentrar sobre o proprio
pensamento (cogitatio)**®, E nesse momento que a mente se percebe a si mesma como
internamente disposta através da ideia da ideia adequada e apta a produzir as suas ideias sem a
concorréncia das causas exteriores. Espinosa havia afirmado na Defini¢do geral dos afetos que
a paixao do animo ou afeto ¢ uma ideia confusa “pela qual a mente afirma de seu corpo ou de
uma de suas partes uma for¢a de existir maior ou menor do que antes”. Isso quer dizer que todas
as ideias que temos dos corpos indicam mais a constituicdo atual do nosso corpo do que a
natureza do corpo externo. Por esse motivo: “O afeto que € uma paixado deixa de ser paixao tao
logo formemos uma ideia clara e distinta dele”*®*. A demonstracdo dessa Proposicio evoca a
P21 da Parte Il para afirmar que a ideia da ideia ou a consciéncia que a mente tem de suas
ideias, isto é, das ideias adequadas, produz a certeza daquilo que ela conhece. Por isso, o afeto
deixa de ser paixao tdo logo a mente conheca adequadamente esse afeto. Logo, o conhecimento
claro e distinto do afeto transforma o afeto passivo num afeto ativo: “néo a dissipagdo de uma
miragem, mas 0 acabamento do que, até o presente, permanecia fragmentério e incompleto”*®°,
Assim, afirma o escolio: “Portanto, um afeto esta tanto mais em nosso poder, e a Mente tanto
menos padece, quanto mais ele nos ¢ conhecido”. Como vimos anteriormente, é através da
producdo das no¢Ges comuns universais, tanto da extensdo quanto do pensamento, que a mente
podera formar um conhecimento adequado das afec¢Bes do corpo, o que permite Espinosa dizer:

“Nao hd nenhuma afeccdo do Corpo de que ndo possamos formar um conceito claro e

482 ESPINOSA, EV P2.

483 DRIEUX, P. Op. cit., p. 279.

484 ESPINOSA, EV P3.

485 MATHERON, A. Op. cit., p. 549.
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distinto™*®. Por conseguinte, enquanto temos o poder de formar as nogdes comuns e ideias
adequadas de n6s mesmos e de nossos afetos, isto é, enquanto conhecemos a ordem necessaria
da natureza, podemos diminuir o impacto afetivo causado pela ordem comum. Em outras
palavras, o conhecimento adequado dos afetos nos conduz a compreender a relacdo necessaria

entre as coisas e elimina a modalidade do contingente que atribuimos as coisas externas.

Ora, Espinosa nos apresenta nestas quatro primeiras proposi¢cdes 0 “remédio” mais
excelente para a moderacao e supressao dos afetos passionais que consiste no poder da mente
em formar ideias adequadas. Assim, enquanto conhecemos clara e distintamente as variacdes
do animo produzidas pelas afeccGes do corpo, e as separamos das causas externas, estas ideias
adequadas podem ser concatenadas com outras ideias adequadas que compreendem a ordem
necessaria da natureza. De fato, ndo apenas os afetos de amor e de 6dio, mas também os apetites
ou desejos que sdo desencadeados a partir deles e de suas derivagbes. Conforme observa
Deleuze, Espinosa ndo quer dizer que toda paixao desaparece: “o que desaparece ndo ¢ a alegria
passiva em si, mas todas as paixdes, todos os desejos que se encadeiam com ela, ligados a ideia
da coisa exterior”*®’. De fato, 0 amor e o 6dio nascem de uma proje¢do imaginaria de uma causa
capaz de dar conta da alegria e da tristeza. Apenas o0 conhecimento adequado do afeto faz
perceber que aquela causa ndo se distingue completamente do nosso corpo, ja que as coisas
exteriores ndo sdo capazes de fazer nascer nem o amor nem o 6dio por elas mesmas. Ainda no
escdlio o filésofo insiste sobre o engendramento do apetite ou desejo que é desencadeado a
partir da producdo de uma ideia adequada ou inadequada: “Pois antes de tudo cumpre notar que
¢ por um e 0 mesmo apetite que o homem ¢ dito tanto agir quanto padecer”. Espinosa reafirma
que todos os apetites ou desejos sdo paixOes apenas enquanto se originam de ideias
inadequadas; ao passo que 0s mesmos sao associados a virtude quando excitados ou gerados

por ideias adequadas:

Por exemplo: mostramos ter sido disposto pela natureza humana que cada um apetece
que os outros vivam conforme o seu engenho; este apetite, no homem néo conduzido
pela razdo, decerto & uma paixdo que se chama Ambicéo e ndo discrepa muito da
Soberba, e, ao contréario, no homem que vive pelo ditame da razdo, é uma acdo ou
virtude denominada Piedade. (ESPINOSA, EV P4 esc.)

Essa disposicdo de apetecer que os outros vivam conforme nosso engenho (ingenio),
que caracteriza a imitacdo afetiva, € um comportamento natural e necessario da natureza

humana. No entanto, do ponto de vista racional que compreende a sua necessidade, a0 mesmo

486 ESPINOSA, EV P4.
487 DELEUZE, G. Op. cit., Spinoza et le probléme de I'expression, p. 263.
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tempo que elimina o seu carater passional e alienante, transforma-a numa prética racional de se
viver em sociedade. Espinosa havia definido a piedade como o desejo de fazer bem que é
engendrado por vivermos sob a conducio da raz4o.*®® O homem racional deseja que todos 0s
homens vivam de maneira racional porque o bem que ele possui pode ser partilhado por todos.
Sendo assim, € por um s6 e mesmo apetite ou desejo que certos homens imp&em 0s seus gostos
particulares através dos afetos passivos, ao passo que 0 homem racional se esforca em partilhar
0 seu conhecimento racional ou verdadeiro: “O fato de suprir o bem do outro é uma prescrigao
racional”*®®. Para Espinosa ndo ha nenhum remédio, que dependa de nosso poder, mais
excelente que este que consiste no conhecimento verdadeiro, isto é, em formar ideias
adequadas. A mente que forma uma ideia adequada é causa adequada das ideias que decorrem

dela e, por isso, ao fazé-lo, dizemos que somos ativos.

Como vimos, o conhecimento racional proporciona uma medida que evita que os afetos
tomem um carater excessivo, e com isso, proporciona um efeito de alivio, curativo e calmante
em face dos afetos vividos ordinariamente.*®® A razdo conta com a percepcédo da modalidade
da existéncia das causas para identificar o estado de passividade maximo da mente em face dos
afetos (diante da suposta causa livre) e de maxima atividade ou atividade ideal (diante da causa
conhecida como necessaria). A Proposic¢do 5 afirma que imaginar uma causa como livre produz
0 mais potente dos afetos: “O afeto para com uma coisa que imaginamos simplesmente, e ndo
como necessaria, nem como possivel, nem como contingente, é (sendo iguais as outras
condicBes) o maior de todos”. O filésofo afirma que imaginar uma coisa como livre ndo é nada
outro que imaginar a coisa simplesmente, pois ignoramos as causas pelas quais ela foi

determinada a agir. Ora, desde a Parte | da Etica Espinosa nos faz entender que é impossivel

488 ESPINOSA, Elll P37 esc. 1.

48 Tanto o desejo racional de procurar o Util comum quanto o desejo de ambic3o s30 um sé e 0 mesmo apetite
que se distingue apenas pela forma e pela poténcia dessa mesma ac¢do: “O esfor¢o para se conciliar outros
individuos cujo bem coincide com o nosso pode entdo ser considerado como uma disposi¢do natural do desejo
do homem enquanto ser social. O esforco humano ndo consiste somente na sobrevivéncia individual, mas na
produgdo das condigbes — notadamente sociais — de uma realizagdo do homem livre no seio da natureza. O
‘conservare’ humano é originariamente aberto e indeterminado e seu sucesso repousa sobre o concurso dos
outros homens”. (DRIEUX, P. Op. cit., p. 280)

4% Macherey descreve esse processo terapéutico proporcionado pela razdo: “Transferindo o projeto liberatério
sobre o terreno do possivel, Espinosa faz ao mesmo tempo compreender que a afetividade, que é uma dimensao
perfeitamente natural e mesmo a mais natural de todas de nosso funcionamento psiquico, ndo tem nada em si
que deva nos inquietar no fundo: ela é nociva somente pelo excesso incontrolado; e é ai precisamente que
intervém o conhecimento racional, introduzindo um elemento de medida que faz ‘que eles ndo possam ter
excesso’. No entanto, essa revelagdo possui um efeito curativo porque ela é calmante, tranquilizadora:
recuperando o controle desses afetos, de cada um desses afetos, e detalhando o maximo possivel o
conhecimento de maneira a encontrar nestes aqui, se podemos dizer, matéria para pensar ‘ela encontra um
pleno apaziguamento’ (plane acquiescit)”. (MACHEREY, P. Op. cit., p. 65)
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existir uma causa livre entendida como um efeito sem causa, ja que tudo é determinado pela
natureza divina a existir e operar de maneira certa e determinada. Pelo fato de imaginarmos a
coisa como livre ela é percebida por si sem as outras. Consequentemente, ao atribuirmos a causa
de alegria ou tristeza a essa coisa nds a amaremos ou odiaremos com 0 SUmMo amor ou Sumo
6dio que pode originar-se desse afeto.*° Assim, retomando a critica central da Etica, os homens
equivocam-se ao se reputarem livres — e as pessoas e coisas com que entram em relacéo -, pois
sdo conscientes de suas agdes, mas ignorantes das causas pelas quais sdo determinados: “logo,

sua ideia de liberdade é esta: ndo conhecem nenhuma causa de suas a¢des”*%.

Como resultado, conforme a P6, o filésofo insiste sobre a importancia de compreender
a ordem necessaria da natureza: “Enquanto a Mente intelige todas as coisas como necessarias,
nesta medida tem maior poténcia sobre os afetos, ou os padece menos”. Ora, vimos que a ordem
comum da natureza ndo desaparece enquanto formamos a ordem necessaria, pois esta pode ser
apreendida tendo-se a imaginacdo como ponto de partida. No entanto, a ordem comum perde 0
seu carater contingente e comegamos a compreendé-la a partir da necessidade de sua producéo.
E a partir da compreensdo da necessidade de vivenciarmos a ordem comum que a mente, ou
seja, a razdo, padece menos e com menor intensidade os afetos que se originam daquela ordem.
Entretanto, o conhecimento da ordem necesséaria que é engendrado em nos a partir das nogdes
comuns e ideias adequadas das propriedades das coisas - que contemplamos como presentes -
podera também ser imaginado e utilizado para diminuir o impacto afetivo originado a partir das
imaginacOes das coisas (bens) ausentes que absorvem a atengdo da mente: “Quanto mais esse
conhecimento de que as coisas sdo necessarias se aplica as coisas singulares que imaginamos
mais distinta e vividamente, tanto maior é esta poténcia da Mente sobre os afetos, o que a
propria experiéncia também atesta™*%%. Quando imaginamos a ordem necessaria, os afetos que
experimentamos também sdo ligados as causas que desencadearam esses efeitos, e por isso, as
variacOes afetivas sdo percebidas de uma maneira mais amena. De fato, quando
compreendemos a ordem necessaria, sabemos que nada poderia ser produzido de modo
diferente do que foi produzido, pois ha sempre uma razéo certa e determinada para que as coisas
acontecam. Consequentemente, ao sermos afetado intensamente por um afeto passado ou

futuro, mas conscientes da ordem necessaria, esse conhecimento é aplicado a essas coisas € 0

491 Cf. ESPINOSA, Elll P49 dem.
492 CF. ESPINOSA, Ell P35 esc.
493 ESPINOSA, EV P6 esc.
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impacto afetivo tende a ser atenuado ou menos intenso.*** Espinosa ilustra a importancia de se
pensar a necessidade da ocorréncia das coisas na ordem comum atraves de dois exemplos. A
tristeza que envolve a perda de um bem que ndo poderiamos evitar e aquele das criancas que
ndo desenvolveram ainda as suas aptiddes e dependem maximamente de nosso auxilio para
tornarem-se independentes ou menos dependentes em relagdo as coisas externas. A consciéncia
que tomamos ao compreender a ordem comum, isto é, a imaginagdo, nos garante um maior
controle sobre os afetos, nds 0s padecemos menos e ja ndo os consideramos causados por coisas
livres, e sim necessarias. Portanto, na medida em que a razéo nos conduz a perceber as coisas
como necessarias, podemos conceber as coisas com que entramos em relacéo através da cadeia
infinita de causas e efeitos e, por esse conhecimento, somos ativos e padecemos menos as

variacdes afetivas.

A poténcia da razdo, isto € a forca dos afetos produzidos pela razdo, podera evitar que a
atencdo da mente seja absorvida pelos afetos das coisas que imaginamos como ausentes,
conforme afirma a P7: “Os afetos que sdo originados ou excitados a partir da razdo sdo mais
potentes, se se tem em conta o tempo, do que aqueles referidos as coisas singulares que
contemplamos como ausentes”. Espinosa afirma, a partir da P17 da Parte 1, que a contemplacgéo
de uma coisa como ausente ndo ocorre porque hd uma escolha da mente em vista de algo que a
afeta de alegria ou tristeza, mas sim porque o corpo é afetado por um outro afeto que exclui a
existéncia da coisa amada ou odiada. Visto que um afeto passivo é uma imaginacdo enquanto
indica a constituicdo do corpo, entdo ele € mais intenso durante o tempo em que néo
contemplamos nada que exclua a existéncia presente da coisa externa. Por esse motivo um afeto
referido a uma coisa ausente € menos intenso do que um afeto referido as coisas que
imaginamos como presentes, assim ele pode ser mais facilmente coibido. Como resultado, o0s
afetos produzidos pela razao serdo mais potentes, ndo imediatamente, mas enquanto engendram
o desejo de raciocinar, pois o afeto racional refere-se necessariamente as propriedades comuns
das coisas — que contemplamos sempre como presentes. Espinosa afirma que nao pode ser dado
nada que exclua a existéncia presente dessas propriedades comuns, e por esse motivo, sempre
as imaginamos (através das afeccbes do corpo) da mesma maneira. Para o filésofo o afeto

racional, ligado ao conhecimento adequado, permanece sempre 0 mesmo porque ele é uma acdo

494 ESPINOSA, EV P6 esc.: “Com efeito, vemos que a Tristeza de um bem perdido é mitigada t30 logo o homem
que o perdeu considera que de maneira nenhuma teria podido conservar aquele bem. Assim também vemos
gue ninguém se comisera do bebé por este ndo saber falar, andar, raciocinar e, enfim, por viver tantos anos
quase inconsciente de si. Ora, se a maioria dos homens nascessem adultos e um ou outro nascesse bebé, entdo
se comiserariam de cada bebé, porque considerariam a infancia ndo como coisa natural e necessaria, mas como
um vicio ou pecado da natureza; e poderiamos observar muitos casos assim”.
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da mente, isto é, um ato de razdo que contempla as coisas de maneira necessaria. Espinosa havia
definido na Parte 1V, definigdo 5: “Por afetos contrarios entenderei na sequéncia, os que
arrastam os homens em sentidos diversos, ainda que sejam do mesmo género, como a gula e a
avareza, que sao espécies de amor; e eles ndo sao contrarios por natureza, mas por acidente”.
Esta definicdo surge “na sequéncia” porque o filosofo havia definido os afetos contrarios a
partir da flutuacdo do &nimo no escoélio da P17 da Parte I1l. Vemos que, a partir da Parte 1V,
Espinosa entende por afetos contrarios aqueles que nos determinam a fazer algo diferente
daquilo que a imaginacdo ou a razdo nos prescreveu como o melhor a seguir. De fato, se
levarmos em conta o tempo, ndo havera nenhum afeto, por mais forte que seja, que a razdo ndo

podera superar.

Ora, enquanto somos ativos, somos a causa completa e adequada de nossos afetos
racionais e temos o poder sobre os afetos que sdo contrarios a eles, mas somente sobre aqueles
que ndo sdo fomentados pelas respectivas causas externas, isto €, aqueles que séo considerados
como ausentes. Com efeito, “se em um mesmo sujeito forem excitadas duas a¢bes contrarias,
devera necessariamente ocorrer uma mudanca, ou em ambas ou em uma so, até que deixem de
ser contrarias™®®. Vemos que, enquanto imaginamos, a acdo contraria que exclui a
contemplacdo de um afeto é uma afeccdo do corpo contréria e mais forte (a mudanca da acéo
ocorre apenas no corpo); ja enquanto raciocinamos, a acao contraria que exclui a contemplagéo
de um afeto é uma afeccdo da mente que compreende a afec¢cdo do corpo e as no¢fes comuns
ligadas a ele (a mudanca da acdo ocorre em ambas as partes — mente e corpo). O afeto racional
é mais potente, e tende a prevalecer no decorrer do tempo, porque contempla as afeccbes do

COrpo sempre como presentes.

Entretanto, um afeto passivo excessivo presente, ainda que seja atenuado pelas suas
consideracBes modais e temporais, pode muito bem, apesar de todo o esfor¢o racional em
produzir um afeto ativo, permanecer mais forte que o afeto originado da razdo. Conforme
observa Matheron: “tudo depende de sua vivacidade original”*®®. Tal como Espinosa afirmou
na P5 da Parte IV, a forca e o crescimento de uma paixao séo proporcionais a poténcia da causa
externa comparada com a nossa. Sendo assim, quando pensamos no objeto amado ou odiado,
quanto maior é o afeto, mais associagdes serdo realizadas pela memoria através de signos que
nos remetem a essas paixdes. Por consequéncia, 0s sentimentos ou varia¢Oes afetivas ndo séo

ligados apenas a coisa amada ou odiada, isto €, a uma causa apenas, mas as varias causas que

495 ESPINOSA, EV ax. 1.
4% MATHERON, A. Op. cit., p. 556.
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reforcam cada vez mais a poténcia da causa externa, conforme diz a P8: “Quanto mais um afeto
¢ excitado por muitas causas simultaneamente concorrentes, tanto maior ele ¢”. Espinosa evoca
no escolio dessa Proposigdo o axioma 2: “A poténcia de um efeito é definida pela poténcia de
sua causa enquanto sua esséncia ¢ explicada ou definida pela esséncia de sua causa”. Conforme
observa Macherey, o significado desse axioma € que existe apenas poténcia causal, ou seja,
determinada pela natureza ou esséncia de sua causa que se transmite aos seus efeitos pelos quais
ela determina completamente a natureza ou a esséncia: “a poténcia de um efeito se mede por
aquela de sua causa que, a0 mesmo tempo que ela o determina, Ihe serve de principio de
avaliacdo”®’. Assim, ndo podemos compreender a poténcia de uma coisa ou de uma agéo
independentemente dessa relagdo causal que tem o seu principio naquilo que define a natureza
ou esséncia. De fato, a P8 afirma ndo somente a dimensdo qualitativa do afeto, mas também
guantitativa, pela qual podemos avaliar a poténcia de sua causa. Todavia, a mesma logica que
reforca o afeto passional, quando excluimos a possibilidade de imaginar a causa como livre ou
contingente, pode ser utilizada para a producdo dos afetos racionais, conforme afirma a P9:
“Um afeto referido a muitas e diversas causas, que a Mente contempla simultaneamente com o
préprio afeto, € menos nocivo, nds o padecemos menos e somos menos afetados em relacdo a
cada causa, do que um outro afeto igualmente grande referido a uma s6 ou a menos causas”.
Enquanto na P8 o afeto € referido as diversas causas simultaneas que absorve a mente na sua
s6 contemplacdo, definindo assim o estado de passividade, na P9 o afeto é referido a
multiplicidade simultanea (plura simul) de causas que produzem esse afeto, definindo assim o
estado de atividade: percebemos, entdo, que o desejo se esgota na imagem da paixdo, ao passo
que, na acdo, na multiplicidade de imagens percebemos o seu prolongamento. Espinosa
relembra na demonstracdo que “um afeto ¢ mau ou nocivo apenas enquanto a mente € por ele
impedida de poder pensar”. Quanto mais um afeto nos determina a pensar, num Gnico ou em
poucos objetos, mais nocivo ele é, porque impede a mente de raciocinar. Quanto mais um afeto
nos determina a pensar muito objetos, menos nocivo ele é porque promove a mente a pensar ou

raciocinar.

A atividade da mente humana, isto é, a Razdo, é um processo continuo no qual
compreendemos a ordem necessaria da natureza. Todavia, Espinosa ja afirmou que ndo temos
um império absoluto sobre as nossas paixfes. Sendo assim, 0 processo de tornar-se ativo
depende da vigilancia e atencéo sobre os afetos que sdo nocivos para que possamos cada vez

mais viver sob a conduta da razdo: “Enquanto ndo nos defrontamos com afetos que sao

47 MACHEREY, P. Op. cit., p. 47.
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contrérios a nossa natureza, temos o poder de ordenar e concatenar as afecgdes do Corpo
segundo a ordem do intelecto™*%®. Espinosa afirmou que os afetos que sd0 maus ou contrarios
a nossa natureza sdo aqueles que nos impedem de compreender, isto é, aqueles que nos
impedem de formar as no¢des comuns e ideias adequadas (0 que nos é “mais Util”). Por esse
motivo, o conhecimento dos afetos € fundamental para o processo de tornar-se ativo, ja que
enquanto os conhecemos adequadamente estamos concatenando as afec¢fes do corpo segundo
a ordem do intelecto. Ora, enguanto concatenamos as afecc¢Ges do corpo segundo a ordem do
intelecto n6s somos ativos, isto €, produzimos afetos e desejos ativos. Por esse motivo, a
poténcia das causas externas dificilmente poderd coibir o nosso processo de atividade e
exerceremos 0 império da razdo. Por outro lado, enquanto nossa atividade se resume a
compreendermos apenas nog¢bes comuns e algumas ideias adequadas transitoriamente, a
poténcia das causas externas exerce maior poder sobre nés. Espinosa nos traz uma solugédo
enquanto ndo temos o poder de ordenar e concatenar as afec¢des do corpo, isto é, enquanto ndo
compreendemos a ordem necessaria da natureza de modo assiduo, ou seja, enquanto nao temos

0 império da razéo:

Portanto, o melhor que podemos fazer enquanto ndo temos o conhecimento perfeito
de nossos afetos é conceber uma reta regra de viver ou certos dogmas de vida, confia-
los & memoria e aplica-los continuamente as coisas particulares que frequentemente
se apresentam na vida, para que assim nossa imaginacdo seja largamente afetada por
eles e eles nos estejam sempre a médo. (ESPINOSA, EV P10 esc.)

Ora, Espinosa afirmou na P57 da Parte III que: “Qualquer afeto de cada individuo
discrepa do afeto de outro tanto quanto a esséncia de um difere da esséncia do outro”. Além
disso, na P33 da Parte IV ele afirmou: “Enquanto se defrontam com afetos que sao paixdes, 0S
homens podem discrepar em natureza e, nesta medida, também um s6 e mesmo homem é
variavel e inconstante”. Por esse motivo percebemos que o conhecimento perfeito dos afetos,
apesar de originar-se de no¢des comuns, é variavel e inconstante quando tentamos compreender
nossa relagdo singular com as coisas externas. De fato, as variagdes da poténcia corporal, isto
é, os afetos do corpo (memoria afetiva) estdo associados as imagens que originaram a variagdo
afetiva, pois, além dos tragos deixados pelos corpos exteriores, ha também as variacOes
causadas por suas poténcias correspondentes. A memoria afetiva é desencadeada conforme a
concatenagdo foi produzida pela ordem comum, conforme afirmou a P14 da Parte III: “Se a
Mente foi uma vez afetada simultaneamente por dois afetos, quando depois for afetada por um

deles o sera também pelo outro”. Espinosa afirma que as imagina¢des da mente indicam mais

498 ESPINOSA, EV P10.
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os afetos do nosso corpo do que a natureza dos corpos externos. Dai a importancia de
conhecermos também a variacdo afetiva ligada a cada imagem dos afetos que imaginamos mais
vivida e distintamente. Ao sofrermos uma ofensa, a imagem do ofensor esta ligada ao afeto de
0dio que experimentamos a ele, este 6dio necessariamente desencadeia o desejo de vinganca
em destruir ou afastar a coisa odiada. Conforme observa Israél: “A revitalizacdo do desejo de
destruir 0 que nos entristece provocara a associagdo na memoria do 6dio com o desejo de
vinganga™#%. Assim, para evitarmos essa reagdo, serd necessario ressignificar a memoria
afetiva, isto é, a concatenacdo do corpo, através da ligacéo entre a imagem da ofensa e o afeto
corporal. Quando temos o conhecimento do nosso afeto podemos mais facilmente afasta-lo do
pensamento da causa externa. No entanto, tal como uma moral provisoria, Espinosa traz alguns
exemplos de dogmas de vida, isto é, como devemos proceder da melhor forma através dos

preceitos da razdo enquanto ainda ndo temos um conhecimento perfeito dos nossos afetos.

Entre os dogmas de vida, o primeiro exemplo utilizado por Espinosa é aquele
apresentado na P46 da parte IV em que devemos vencer o 6dio com amor ou generosidade, e
ndo compensa-lo com édio reciproco: “Quem vive sob a condu¢ao da razio esforga-se 0 quanto
pode para compensar com Amor, ou seja, com Generosidade, o Odio, a Ira, 0 Desprezo, etc. do
outro para consigo”. O fildésofo afirma que essa prescri¢do da razdo podera estar sempre a mao
quando for preciso, caso pensemos e meditemos frequentemente nas injurias comuns dos
homens, mas também como o afeto de generosidade pode facilmente repeli-las. Para isso
devemos buscar na memaria todos os casos em que sofremos ou presenciamos a injuria (ofensa)
e unir ou concatenar esta imagem a imaginacdo da generosidade, isto é, as acdes que nos
esforcamos para favorecer os homens e uni-los a si por amizade. Conforme observa Matheron:
“A Razdo, por seu exercicio mesmo, antecipa sobre a experiéncia criando uma rede protetora
que lhe permite evitar toda eventualidade”®. Consequentemente, as imagens das injdrias
estardo conectadas aquelas de generosidade. Enquanto ainda ndo temos o império da razéo
sobre as paixdes, é possivel utilizarmos as suas prescricbes e concatena-las através da
imaginacdo para podermos determinar o apetite, isto €, o desejo, e fazer com que nossas agoes

ocorram espontaneamente de forma racional:

De fato, se também tivermos a mao a regra do que nos € verdadeiramente Util, bem
como do bem que segue da amizade mutua e da sociedade comum, e, além disso,
levarmos em conta que da reta regra de viver se origina 0 sumo contentamento do
animo (pela prop. 52 da parte 1V), e que os homens, como o resto, agem pela
necessidade da natureza: entdo a injdria, ou seja, o Odio que dela costuma originar-

499 |SRAEL, N. Op. cit., p. 181.
500 MATHERON, A. Op. cit., p. 561.
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se, ocupara uma parte minima da imaginacdo e sera facilmente superada; e se a Ira,
que costuma originar-se das maiores injdrias, ndo for facilmente superada, contudo,
ainda que com flutuacdo do animo, ela sera superada em um espago de tempo muito
menor do que se ndo tivéssemos meditado previamente sobre estas coisas, como é
patente pelas prop. 6, 7 e 8 desta parte. (ESPINOSA, EV P10 esc.)

Vemos que o fildsofo conta com a certeza produzida pela razdo sobre aquilo que nos é
“certamente til” para ressignificar a avaliagdo da imaginacdo para aquilo que nos é
verdadeiramente (til: 12 regra (agir pela razdo), 22 regra (nada é mais util ao homem do que o
homem), 32 regra (0 contentamento racional ¢ o mais elevado), 42 regra (nada é dado de
contingente). De fato, caso o afeto seja muito intenso e imediato, tal como o afeto de ira, néo
basta confrontar um afeto passional apenas pelo seu conhecimento, pois ele vai superar o afeto
ativo oriundo do conhecimento da ira. Sendo assim, precisamos mobilizar o conhecimento da
ordem necessaria da natureza, isto €, a razdo (P6), ainda que ndo seja um império absoluto, pois
é necessario tempo (P7) e, no mais das vezes, quanto mais utilizarmos os ditames da raz&o,

mais forte sera o afeto racional para coibir ou moderar os afetos passionais (P8).

O segundo exemplo utilizado por Espinosa entre os dogmas de vida refere-se a Firmeza
para eliminar o medo, ja que ele havia afirmado que devemos cada vez mais nos esforcar para
depender menos da esperanga e nos libertarmos do medo para comandar (imperare) o quanto

pudermos a fortuna:

Do mesmo modo, cumpre pensar na Firmeza para que se derrube o Medo; a saber,
cumpre enumerar e imaginar frequentemente 0s perigos comuns da vida e a maneira
como podem ser otimamente evitados e superados pela presenga de espirito e pela
fortaleza. E de notar, porém, que ao ordenar nossos pensamentos e imagens, cumpre-
nos sempre prestar atencdo (pelo corol. da prop. 63 da parte IV e prop. 59 da parte I11)
aquilo que é bom em cada coisa, para que assim sejamos determinados a agir sempre
pelo afeto de Alegria”. (ESPINOSA, EV P10 esc.)

De fato, 0 medo ¢€ a tristeza inconstante originada da imagem de uma coisa duvidosa.
Sendo assim, apenas a firmeza e suas espécies (temperanca ou moderacdo; sobriedade ou
equilibrio; presenca de espirito ou atencdo para as situacfes repentinas e espontaneas) podem
desencadear o desejo de nos esforcarmos para conservar nosso ser pelo s6 ditame da razéo. A
presenca de espirito ou atencéo € um desejo ativo, engendrado em nos enquanto concatenamos
as afeccdes do corpo conforme a ordem do intelecto. Espinosa havia afirmado na P63 da Parte
IV que: “Quem ¢ conduzido pelo medo, e faz o bem para evitar o mal, ndo ¢ conduzido pela
razao”. Visto que os afetos que sao referidos a razao sdo afetos de alegria e desejo, aquele que
teme ndo é conduzido pela raz&o. Sendo assim, 0s desejos racionais séo originados pela alegria

que ndo pode ter excesso, isto €, 0 homem racional pensa apenas naquilo que é “certamente”
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bom em cada coisa, por isso: “Pelo Desejo que se origina da razdo, seguimos diretamente o
bem e fugimos indiretamente do mal”*®?, O homem sabio ndo se esforca para pensar o que ha
de mal nos afetos, mas apenas naquilo que ha de bom para que ele possa ser conduzido apenas
pelo afeto de alegria.>®? Em outras palavras, ndo ha como opor um apetite a outro apetite, haja
vista a identidade entre ideia e volicdo, entdo devemos compreender 0 nosso apetite, e a partir
desse impulso, aproveita-lo em nosso favor para viver uma vida racional. O fil6sofo reafirma a
necessidade de conhecer adequadamente os afetos humanos, mas com o intuito de agirmos
pelos afetos que sdo acdes e ndo para criticar os homens que sdo conduzidos apenas pelas
paixoes:

Portanto, quem se aplica em moderar seus afetos e apetites s6 pelo amor da Liberdade
empenha-se, 0 quanto pode, em conhecer as virtudes e suas verdadeiras causas, e em
encher o animo do gozo que se origina do verdadeiro conhecimento delas; mas de
jeito nenhum em contemplar os vicios humanos, difamar os homens e regozijar-se
com uma falsa espécie de liberdade. E aquele que diligentemente observar estas coisas
(e, de fato, ndo séo dificeis) e exercita-las, em breve espaco de tempo poderd dirigir
suas a¢Bes, no mais das vezes, pelo império da razdo. (ESPINOSA, EV P10 esc.)

Vemos que o fil6sofo utiliza o conhecimento dos afetos ativos através da imaginagdo
para superar a forca dos afetos passivos. Assim, através da memoria a imaginacao percebe as
possiveis experiéncias que poderdo ser novamente vivenciadas no futuro. Através da
imaginacdo dos possiveis tentamos antecipar acontecimentos que poderemos reagir
concatenando 0s preceitos racionais. Com o intuito alcancar o império da razdo, isto é, para
vencer a insuficiéncia da razéo (Vejo o melhor e o aprovo, sigo o pior), Espinosa nos conduz a
ordenar e concatenar 0s nossos afetos para que as ideias adequadas ocupem a maior parte da

mente.

501 ESPINOSA, EIV P63 esc.

502 |dem, ibidem: “P. ex. se alguém vé que persegue excessivamente a gldria, que ele pense em seu uso correto,
no fim em vista do qual cabe persegui-la e nos meios para poder adquiri-la, mas ndo em seu abuso, vanidade, na
inconstancia dos homens ou em outras coisas deste tipo, sobre as quais ninguém pensa sendo por perturbacéo
do animo; com efeito, tais pensamentos afligem ao maximo os maximamente ambiciosos quando estes
desesperam de alcancar a honra que ambicionam; e, ao vomitar Ira, querem parecer sabios. Por isso é certo
serem ao maximo desejosos de gldria aqueles que ao maximo clamam contra o seu abuso e a vanidade do
mundo. E por isto ndo é préprio somente aos ambiciosos, mas é comum a todos aos quais a fortuna é adversa e
que sdo impotentes de animo. Pois, sendo pobre, também o avaro ndo cessa de falar do abuso do dinheiro e dos
vicios dos ricos, e ndo faz outra coisa sendo afligir-se e mostrar aos outros que suporta com dificuldade ndo
apenas sua pobreza, mas igualmente as riquezas alheias. Assim também aqueles que sdo mal recebidos pela
amante ndo pensam em nada além da inconstancia das mulheres, de seu animo falaz e de seus outros decantados
vicios, os quais eles rapidamente devolvem ao esquecimento tdo logo voltem a ser acolhidos pela amante”.
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5.2. Liberdade ou felicidade

Por consequéncia, Espinosa explicita a ordem pela qual os afetos ativos deverdo ser
encadeados, pela qual a mente podera mobilizar a sua poténcia que consiste no império da razéao
frente aos afetos: “Quanto mais uma imagem ¢ referida a muitas coisas, tanto mais ela ¢é
frequente ou mais frequentemente se aviva, e tanto mais ocupa a mente”°%, Espinosa retoma o
contetido da P8 para iniciarmos a etapa da concatenagdo que constitui em identificar aqueles
afetos passivos excessivos e que absorvem a mente na sua sé contemplacgéo. A diferenca é que
agora ndo se trata de focarmos no afeto, mas na imagem do afeto. De fato, a imagem do objeto
amado ou odiado torna-se mais viva quanto mais associa¢fes sdo realizadas pela memoria
através de signos que nos remetem a esta imagem, associaches pelas quais ela e,
consequentemente, o proprio afeto, podem ser excitados e fomentados. No entanto, esse mesma
concatenagdo ou associacdo que a mente realiza ao conectar a imagem do objeto amado ou
odiado aos signos que a fomentam, e nos fazem considera-la como uma coisa livre ou uma
substancia dotada de liberdade de escolha, também podemos obté-la através das nocdes
comuns: “As imagens das coisas sdo unidas mais facilmente as imagens que se referem as coisas
que inteligimos clara e distintamente, do que as outras”*%. As propriedades comuns das coisas
pelas quais as inteligimos clara e distintamente e que nos permitem perceber as regras
necessarias pelas quais as coisas sdo produzidas podem ainda mais facilmente ser excitadas em
nds. Por esse motivo, as nogdes comuns sdo conectadas mais facilmente entre elas, promovendo
assim o conhecimento adequado, do que aquelas imagens das paixdes que conectamos com 0s
signos que nos permitem revivé-las. Conforme afirma a P13: “Quanto mais uma imagem ¢
unida a muitas outras, tanto mais frequentemente ela se aviva”. Com efeito, quanto mais
percebemos as nogdes comuns as imagens que absorvem a mente na sua s6 contemplacao dessas
paixdes, tanto mais a mente percebe estas imagens como necessarias: “As nogdes comuns se
servem das leis da imaginagéo para nos liberar da propria imaginagio”®. De fato, quanto mais
ideias adequadas sdo produzidas, tanto mais as imagens corporais se encadeiam logicamente
umas as outras e, por isso, cada vez mais inteligimos o atributo extensao:
“epistemologicamente, como o ponto de partida de todas as definicdes genéticas que nos
formamos; ontologicamente, como a causa imanente de todos os corpos que conhecemos”>®.

Consequentemente, iniciamos o0 conhecimento da ordem necessaria da natureza e, para que

503 ESPINOSA, EV P11.

504 ESPINOSA, EV P12.

505 DELEUZE, G. Op. cit., p. 275.
506 MATHERON, A. Op. cit., p. 566.
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possamos vencer estas paixdes pelo império da razdo, basta que conectemos essa imagem a
fonte e causa de todas as coisas: “A Mente pode fazer com que todas as afec¢des do Corpo ou
imagens das coisas sejam referidas a ideia de Deus®"’. A ideia adequada, no sentido forte do
termo, conforme a P34 da Parte II, é aquela que “em nds é absoluta, ou seja, adequada e
perfeita”. E aquela produzida “em nds” que conhece a afeccio através das nogdes comuns, isto
é, das ideias das ideias adequadas e pode compreender que Deus produz, ndo somente a natureza
dos corpos e de nossa mente, mas também a nossa esséncia. Pois, conforme a P40 da Parte II,
“Quaisquer ideias na Mente que seguem de ideias que nela sdo adequadas sdo também
adequadas”.®%® Enquanto compreendemos a necessidade que envolve as imagens, nogoes
comuns e ideias adequadas, podemos a0 mesmo tempo e simultaneamente explicar a esséncia
eterna e infinita de Deus (os seus atributos), conforme a P46 da Parte II: “O conhecimento da
esséncia eterna e infinita de Deus que cada ideia envolve é adequado e perfeito”. No entanto, €
importante ressaltarmos, Espinosa afirma que as no¢des comuns nos conduzem a ideia de Deus,
porém a ideia de Deus se opde as no¢Ges comuns porque elas se aplicam sempre as propriedades

de coisas que podem ser imaginadas, ao passo que a ideia de Deus somente pode ser inteligida.

Ora, vemos que 0 império da razao constitui a continua passagem que a mente pode
realizar entre o 2° e 3° género de conhecimento: “Quem intelige clara e distintamente a si e a
seus afetos ama a Deus, e tanto mais quanto mais intelige a si e a seus afetos”%. Assim, desse
conhecimento que a mente produz, enquanto se conhece a si mesma e conhece clara e
distintamente os seus afetos e a Deus como causa de todas as coisas, origina-se um afeto que é
0 mais constante de todos porque é relacionado a um ser que € eterno e ndo perecivel. Tal como
afirmou a 6* defini¢do dos afetos: “O Amor ¢ a Alegria conjuntamente a ideia de causa externa”.
Esse amor a Deus (amor erga Deum) é o aumento de poténcia que a mente sente ao conhecer-
se a si mesma adequadamente, ainda que a mente somente conheca a si mesma através das
afeccdes do corpo. Pensar o Ser como causa de nossa alegria é amé-lo. E um amor que
proporciona uma continua alegria que experimentamos tanto mais quanto mais compreendemos
anads e 0s nossos afetos. Vemos que possuir o império da razao é estar no controle daquilo que

experimentamos ativamente, isto €, compreender o processo do tornar-se ativo. Assim,

507 ESPINOSA, EV P14.

508 Cf. a demonstracdo da P40 da Parte II: “E patente. Pois, quando dizemos que na Mente uma ideia segue de
ideias que nela sdo adequadas, nada outro dizemos (pelo corol. da prop. 11 desta parte) sendo que no préprio
intelecto Divino é dada uma ideia da qual Deus é causa, ndo enquanto é infinito, nem enquanto é afetado pelas
ideias de muitissimas coisas singulares, mas apenas enquanto constitui a esséncia da Mente humana”. (grifos
Nossos)

509 ESPINOSA, EV P15.



224

percebemos a transformacdo da passividade em atividade, ou seja, 0 ignorante torna-se sabio a
partir do momento em que o0 amor a Deus ocupa ao maximo a mente.>*° Em outras palavras, o
império da razd@o € a compreensdo da ordem necessaria da natureza, fazendo que ela ocupe ao
maximo a mente ao passo que a ordem comum a ocupa cada vez menos. O império da razao é

a via que nos conduz a liberdade, isto &, a felicidade.

Ora, a critica que Espinosa realiza em relacdo ao Deus pessoal e transcendente é
reafirmada clara e distintamente pelo proprio conhecimento adequado da natureza divina. A
razao sempre nos conduz a descobrir a causa primeira da natureza, mas, enquanto é ainda
sobrepujada pela imaginacdo, a mente € impossibilitada de possuir um conhecimento adequado
da natureza divina. Apenas quando a razdo elimina a possibilidade de imaginar os dirigentes
antropomorficos da natureza, as divindades quiméricas, o demiurgo da metafisica finalista, um
primeiro motor imovel e um Deus-homem sentimental, € que conquistamos o império da razéo.
Apenas a ideia adequada e verdadeira de Deus ou da Natureza pode eliminar a sua imagem mais
comumente fomentada, construida pela tradicdo judaico-cristd, de uma natureza passional:
“Deus ¢ isento de paixdes e nio é afetado por nenhum afeto de Alegria ou Tristeza**!. Vimos
que todas as ideias enquanto referidas a Deus sao verdadeiras, isto €, adequadas, e por isso Deus
é isento de paixBes. Mas ndo s isso, pois Deus ndo pode experimentar variacdes afetivas, haja
vista a identidade entre realidade e perfeicdo absolutas constitutivas da natureza divina. Deus
ndo pode amar nem odiar ninguém, e por esse motivo nao deveriamos imaginad-lo como um
Individuo inconstante e temivel, ciumento ou vingativo, o que efetivamente ndo fazemos
enguanto inteligimos. Sendo assim, se Deus nao age em vista de um fim nem em vista do Bem,
ndo ha um projeto preconcebido pelo qual os individuos devem se adequar para agrada-lo ou
satisfazer qualquer falta para concluir os seus planos. Consequentemente, “Ninguém pode odiar
Deus”®2, Se devemos amar o Deus antropomorfico da tradigdo para que Ele também nos ame,
é porgue tentamos evitamos que o destino nos seja desfavoravel, e para que Ele ndo nos culpe
ou nos castigue pela nossa desobediéncia. Sendo assim, caso o destino nos seja doloroso, sé
ndo o odiaremos (mesmo querendo odia-lo) por termos em vista uma recompensa futura, ou
seja, um destino ou um mundo melhor.>*® Por outro lado, a partir do império da razao,

contemplamos a ideia de Deus “em no0s”, a qual ¢ adequada e perfeita, ¢ neste medida agimos

510 ESPINOSA, EV P16.

511 ESPINOSA, EV P17.

512 ESPINOSA, EV P18.

513 “De resto, o afeto pelo qual o homem é disposto de maneira a n3o querer o que quer ou a querer o que n3o
quer chama-se Temor, que por isso é nada outro que o medo enquanto por ele o homem é disposto a evitar, por
meio de um mal menor, um mal que julga vindouro”. (ESPINOSA, Elll, P39 esc.)
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e, consequentemente, ndo associamos nenhuma diminuicdo de poténcia, isto é, nenhuma
tristeza a ideia do ser perfeito: “o amor a Deus ndo pode ser convertido em 6dio®*. Sendo
assim, qualquer afeto de tristeza, ao invés de o atribuirmos a Deus atraves da infinita cadeia de
causas e efeitos finitos, ele sera atribuido a nossa propria “razio preguigosa’, ndo no sentido do
fatum mahometanum, mas da preguica em compreender a ordem necesséria. De fato, ao
compreendermos as causas da tristeza, ela deixa de ser paixao ja que inteligir Deus como causa
- mesmo que remota - da paixdo é produzir um afeto ativo de alegria pela prépria compreensao
da tristeza. De maneira similar, quem ama a substancia infinita e causa de todas as coisas ndo
pode esperar qualquer tipo de recompensa, j& que a liberdade ou felicidade é a prépria
contemplagdo dessa natureza: “Quem ama Deus ndo pode esforgar-se para que Deus também o
ame”°?. Espinosa afirma que, ao nos esforgarmos para que Deus nos ame em retribuigdo pelo
fato de o amarmos, nos esforcariamos para que ele ndo fosse mais Deus. Ora, a natureza desse
esforgo &, por consequéncia, esforcar-se em entristecer-se, ja que seria imagina-lo diferente do
que €: uma substancia absolutamente infinita, causa imanente e necessaria de todas as coisas.
Como resultado, vemos que o amor a Deus € o mais constante de todos os afetos que podemos
experimentar, pois ndo é variavel e inconstante, podendo, pelo contrario, ser cada vez mais
fomentado: “Este Amor a Deus nao pode ser manchado nem pelo afeto de inveja, nem pelo de
cilime, mas é tanto mais fomentado quanto mais imaginamos mais homens unidos a Deus pelo
mesmo vinculo de Amor’°®, Conforme observa Drieux: “A estrutura do amor erga deum exclui
a priori todos os desvios do amor ordinario ligados a imitacdo™!’. De fato, o amor a Deus
convém a todos 0s homens ja que ele corresponde a satisfacdo racional de si por um soberano
bem que é comum a todos e pelo qual somos tanto mais beneficiados quanto mais ele pode ser
compartilhado.

E importante ressaltarmos que o amor a Deus ndo é ainda o amor intelectual de Deus
que sera tratado nas Proposicdes subsequentes e produzido apenas pelo terceiro género de
conhecimento. O amor a Deus é produzido tanto mais quanto mais compreendemos
racionalmente (ainda que n&o intuitivamente) a ordem necessaria da natureza, isto é, tanto mais
guanto mais exercermos o império da razdo. Por consequéncia, ao amarmos Deus, nos
aproximamaos cada vez mais do modelo de natureza humana. O processo de tornar-se ativo nos

conduz ao amor a Deus e nos prepara para incorporar o modelo que serd alcancado quando

514 ESPINOSA, EV P18 corol.
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517 DRIEUX, P. Op. cit., p. 284.
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produzirmos cada vez mais o amor intelectual de Deus através da intui¢cdo. Enquanto o primeiro
esta ligado a compreensdo das afeccbes corporais, 0 segundo esta ligado a intui¢do da unido da
mente a Deus e a relacdo com a esséncia de seu corpo sub specie aeternitatis. Entretanto, a
consideracdo da dimensdo intuitiva da liberdade ou felicidade realizada ao final da Etica

ultrapassa as dimensdes de nosso trabalho.
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Conclusao

Sem duvida, a passividade e a ilusdo da liberdade condicionada pela contingéncia estao
ligadas a ignoréncia em relacdo as causas das coisas e da consciéncia que temos dos nossos
apetites que aparecem como a finalidade de nossas acdes. Essa logica finalista do conatus
imaginativo humano, em seu esfor¢co de perseverar na existéncia, & transposta para o
conhecimento da natureza e de Deus. Por outro lado, a arquitetbnica do more geometrico € o
primeiro momento em que tomamos consciéncia da natureza de Deus, das coisas, de nds
mesmaos e iniciamos 0 processo de atividade a partir da compreenséo da causa primeira de todas
as coisas. No entanto, ao expulsarmos a ideia de finalidade na natureza e em Deus, surge a
necessidade de compreendermos a finalidade de nossas acdes a partir da logica do conatus.
Assim, ao compreendermos 0s nossos afetos e acdes, a légica do conatus racional nos impde a
necessidade de permanecer na atividade, surgindo entdo o desejo de raciocinar que concorre
com outros desejos imaginativos. A diferenca € que, agora, conscientes do processo do tornar-
se ativo, ja ndo somos mais ignorantes em relacdo as causas das coisas e dos nossos apetites. E,
quanto mais essa finalidade de raciocinar se sobrepde as finalidades despertas pelos nossos
apetites imaginativos, tanto mais livres e felizes nos tornarmos. O tornar-se ativo é o processo
de permanecer em constante formacdo das ideias adequadas. E possuirmos a consciéncia do
poder que temos ao compreendermos a nossa poténcia e ao privilegiar o seu aumento e
conservacio. E possuirmos a consciéncia de que, submetidos & ordem comum da natureza, essa
poténcia sempre vai diminuir a ponto de impedir que raciocinemos. No entanto, o tornar-se
ativo é também possuir a consciéncia de que temos o império da razdo para retomar

indefinidamente essa atividade.

De fato, se a razdo sempre cede aos afetos mais fortes oriundos do encontro com as
causas externas na ordem comum da natureza, no mais das vezes ela pode exercer o seu império.
N&o € um império sobre o0 corpo, mas um império em concatenar as afec¢des do corpo segundo
a ordem do intelecto. 1sso ndo quer dizer que o corpo é subordinado a mente, pois ndo ha
interacdo causal, mas quer dizer que a ordem do conhecimento pertence a mente. Se no
conhecimento imaginativo estamos submetidos a ordem comum da natureza, neste caso as
concatenagOes que o corpo realiza sdo fragmentadas e concatenadas apenas por causas
imaginadas parcialmente. A partir do conhecimento adequado, do mdultiplo simultaneo, livres

dos afetos que absorvem a mente, as concatenacdes das afec¢es ocorrem através de multiplas
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redes de conexdes. A concatenacdo que o corpo realiza a partir da multiplicidade simulténea,
proporcionada pelo conhecimento adequado, diminui o impacto afetivo da fortuna e

proporciona o aumento de sua capacidade de afetar e ser afetado.

Esse viés intelectualista € duramente criticado por Pascal Sévérac, pois ele entende que
é impossivel pensar o tornar-se ativo como uma afirmacdo da poténcia intelectual sobre a
poténcia corporal sem pensar numa interacdo entre mente e corpo. Ele entende que o corpo ndo
é menos apto do que a mente a determinacdo interna, ou seja, a producdo de uma ordem de
afeccdes que se explica adequadamente por sua so poténcia.'® No entanto, a mesma critica que
utilizamos em relacéo ao conceito de Habitude de Bove, através de Drieux, a saber, a critica de
que nao ha um “dispositivo causal de comando e execucdo” no corpo, pode ser utilizada para
impossibilitar a ideia de um tornar-se ativo do corpo por si mesmo. Sévérac entende que a
aptidao do corpo em afetar e ser afetado ocorre pela atividade corporal isoladamente. Vimos
que quanto mais um corpo possui um grande numero de propriedades comuns com outros
corpos, mais ele € apto a produzir um grande nimero de efeitos pelos quais ele pode ser dito
ativo. Entretanto, essa atividade do corpo, através das propriedades comuns apenas, ndo
caracteriza a atividade do modo humano que é conquistada pelo conhecimento racional, ou seja,
pela apreensdo da ordem necessaria da natureza. Sévérac submete o tornar-se ativo do corpo ao

acaso dos encontros, isto é, a ordem comum da natureza.

Podemos perceber que Sévérac, apesar de afirmar que o tornar-se ativo é simultaneo na
mente e no corpo, atribui uma subordinacdo da mente em relacdo ao corpo. Isso ocorre
principalmente quando afirma que a passagem para a mente de um género de conhecimento a
outro depende da aptiddo do corpo ao qual ela estd unida. Certamente, como vimos, a
imaginacdo é tanto mais potente quanto mais um corpo pode ser “disposto de muitas maneiras”.
No entanto, isso decorre do fato de que a imaginacao esta ligada ao corpo, isto €, a percepcao,
a memoria e a linguagem. Quanto a razdo, é verdade que a sua formacdo é favorecida pelas
propriedades que 0 corpo possui em comum com outros corpos. No entanto, a ideia do que é
comum e proprio ao corpo humano e a alguns corpos externos (communia) pode ser
concatenada através das nogGes comuns apenas por uma determinacdo interna da mente a

produzir mais e mais no¢bes comuns universais e ideias adequadas. Quanto a intuicdo, é

518 S¢vérac entende que o tornar-se ativo ocorre independentemente nos dois modos: “O tornar-se ativo do
corpo é um tornar-se ativo do corpo afetivo, no sentido de, concretamente, se liberar dos afetos que sdo paixdes
para viver afetos que sdo acdes. Consequentemente, compreender precisamente o que significa uma ordem de
imagens produzida adequadamente pelo corpo é compreender de maneira privilegiada a afetividade do corpo
enquanto ela constitui a sua prépria liberdade”. (SEVERAC, P. Op. cit., p. 185)
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verdade que ela depende de “quem tem um corpo apto a muitas coisas”. No entanto, é através
das nocBes comuns e ideias adequadas e da consequente concatenagao corporal a partir delas
que o corpo se torna cada vez mais apto a afetar e ser afetado de maultiplas maneiras. Além
disso, somente uma afirmacéo intelectual pode partir da esséncia formal dos atributos para o
conhecimento adequado da esséncia das coisas, e, para isso, ndo ha qualquer acréscimo que um

corpo mais rico em propriedades poderia proporcionar ao seu desenvolvimento.

Por outro lado, a solucdo de Sévérac em relacdo a autodeterminacdo do processo de
tornar-se ativa da mente humana também é problematica. Vimos que, ao analisar a P28 da Parte
| sobre a regressdo infinita da cadeia de causas finitas, Sévérac afirma que esta Proposi¢do ndo
coloca o acento sobre a existéncia de uma outra causa que determine toda coisa finita a existir
e operar, mas sobre a existéncia de um certo tipo de alteridade dessa causa. Para o comentador,
a causa pela qual o modo opera pode ser ao mesmo tempo outra que ele, e exterior a ele, isto €,
ndo seria uma causalidade imanente, mas transitiva.>'® Assim, para que um modo finito seja
ativo é necessario que a acdo pela qual ele age e a acdo pela qual ele é coagido sejam a mesma.
Porém, ao distinguir exterioridade e alteridade, a causalidade ocorre sempre através de um outro
modo que possibilita a producéo do efeito, mesmo no caso da adequacdo. Sévérac entende que
a solucdo ontoldgica do problema do tornar-se ativo reside, entdo, em pensar uma comunidade
atributiva.®®® Entretanto, pensar a determinagdo como dependente de um outro modo que a
prépria mente humana, apesar de todo o esforco desta para tornar-se ativa, a faz dependente de
uma outra causa para tornar-se causa adequada de suas a¢des. Portanto, vemos que Sévérac
ainda cai no mesmo problema do paralelismo elaborado por Gueroult, pois para ambos a
formacdo de ideias adequadas depende de uma causalidade exterior a propria mente humana
(ou pelo menos outra que ela). Assim a atividade da mente dependeria de outra atividade, e essa

alteridade ou exterioridade anularia o escélio da P3 da Parte Ill, em que sera deduzida

519 Sévérac ndo encontra problemas em associar os modos finitos aos modos infinitos imediatos ou mediatos,
pois estes operam, ou melhor, agem e sdo ativos mesmo sendo constrangidos por outra causa que eles. Assim,
Sévérac pode pensar a atividade através da ideia de alteridade: “Por outro lado, a causa pela qual um modo finito
opera pode ser ao mesmo tempo outra que ele, e exterior a ele: é esse tipo de alteridade — ndo imanente, mas
transitiva — que nos da a pensar E, I, 28”. Assim como Gueroult, Pascal Sévérac afirma que o determinismo entre
a substancia e os modos liga um efeito a uma causa outra que ele. Para eles o determinismo entre os modos
finitos liga um efeito a uma causa que pode ser ao mesmo tempo outra que ele e exterior a ele. (SEVERAC, P. OP.
cit., p. 87)

520 Sévérac recorre a Proposicdo 3 da parte | para defender a sua tese: “De coisas que nada tém em comum entre
si, uma ndo pode ser causa da outra”. Essa alguma coisa em comum entre as coisas finitas que se
interdeterminam ¢é identificada com o atributo que elas envolvem. Assim, para Sévérac: “A alteridade da causa
em relagdo a um efeito finito se define, portanto, como exterioridade em relagéo a esse efeito, sem se reduzir a
uma diferenca pura, ou seja, o que podemos chamar uma estranheza”. (Idem, ibidem, p. 88)
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justamente a operacéo ou causalidade adequada da mente. Nesta Proposigdo, Espinosa afirma
que uma mente somente forma ideias adequadas quando pode ser considerada ativa, isto &,
somente produz ideias adequadas enquanto é uma parte da natureza que pode conceber-se por

Si mesma, “‘sem as outras”.

Ora, o tornar-se ativo é a consciéncia da possibilidade que a mente adquire de pensar
independentemente de causas externas a ela, ou seja, somente a partir de sua prépria poténcia
de pensar. Por esse motivo, nossa tese defendeu um segundo sentido para a Proposi¢cdo P9 da
Parte 1l (as ideias que a mente produz): enquanto a mente causa as suas proprias ideias, ndo
depende de nenhuma relacéo de causalidade exterior a ela. Como vimos, a mente produz ideias
e pode, pela sua prdpria poténcia de pensar, produzir uma ideia da ideia (a esséncia formal
percebe a esséncia objetiva que pode perceber-se a si mesma formando outra esséncia objetiva
e assim ao infinito). A ideia da ideia (afeccdo) ndo € aquela do primeiro sentido da P9 (a ideia
que a mente €), que é a ideia causada por Deus enquanto Ele é afetado por outra ideia de coisa
singular existente em ato, isto é, enquanto é simultaneamente afetado pelas infinitas coisas
singulares existentes em ato (mentes finitas). Mas, outrossim, é a ideia causada por Deus
enquanto ¢ afetado pela propria ideia da ideia da coisa singular (mente) enquanto percebe as
ideias das afec¢Oes do corpo. A partir da consciéncia da producdo de nossas ideias podemos
concatenar as nogdes comuns e ideias adequadas para a compreensao da ordem necessaria da
natureza. Sendo assim, existir e operar de maneira certa e determinada para a mente humana é
produzir ideias pelo fato dela ser uma parte do intelecto infinito de Deus. Portanto, somos
sempre determinados a pensar adequadamente pelo fato de sermos parte da poténcia infinita de
Deus, ainda que a for¢a da imaginagdo, isto €, da ordem comum da natureza, no mais das vezes

obscurega nossa propensao natural para a adequacao.
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Afecgbes vindas dos outros

corpos (0s outros e nos)

Afecgdes vindas do nosso corpo

(nds e os outros)

Afeccdes internas ao proprio

corpo e a mente (a relacdo

€OoNosco)

1. Um mesmo corpo externo
pode afetar de uma Unica

maneira 0 nosso.

Nosso corpo pode afetar de uma
Gnica maneira um mesmo corpo

externo.

Memodria
Articulacdo entre varias paixdes
Separacao entre varias paixdes

Contrariedade entre paixdes

2. Um mesmo corpo externo
pode afetar de diferentes
maneiras uma Unica parte

do nosso.

Nosso corpo pode afetar de
diferentes maneiras uma parte de

um mesmo corpo externo.

3. Um mesmo corpo externo
pode afetar de diferentes
maneiras diferentes partes

do nosso.

Nosso corpo pode afetar de

diferentes maneiras diferentes

corpos externos.

4. Vaérios corpos externos
diferentes podem afetar
da mesma maneira o

Nosso corpo.

Nosso corpo pode afetar da mesma

maneira diferentes corpos

externos.

5. Vaérios corpos externos
podem afetar de maneiras

diferentes 0 nosso corpo.

Nosso corpo pode afetar de

diferentes maneiras diferentes

corpos externos.

6. Varios corpos externos
diferentes podem afetar
da mesma  maneira

diferentes partes do nosso

corpo.

Nosso corpo pode afetar da mesma

maneira diferentes partes dos

corpos externos.

7. Varios corpos externos
diferentes podem afetar
de diferentes maneiras as
mesmas partes do nosso

corpo.

Nosso corpo pode afetar de
diferentes maneiras as mesmas
diferentes

partes de corpos

externos.
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