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SPINOZA
Machadq de Assis

Gosto de ver-te, grave e solitario,
Sob o fundo de esqualida candeia,
Nas maos a ferramenta de operario,
Na cabega a coruscante idéia.

E enquanto o pensamento delineia
Uma filosofia, o pao diario

A tua mao a labutar granjeia -

E achas na independéncia o teu salario.
Soem ca fora agitagées e lutas,
Sibila o bafo aspérrimo do inverno,
Tu trabalhas, tu pensas, tu executas
Sébrio, tranqilo, desvelado e terno,
A lei comum, e morres e transmutas
O suado labor em prémio eterno.

SPINOZA
Borges

Las traslicidas manos del judio
Labran en la penumbra los cristales

Y la tarde que muere es miedo y frio
(Las tardes a las tardes son iguales).
Las manos y el espacio de jacinto
Que palidece en el confin del ghetto
En si no existen para el hombre quieto
Que esta sohando un claro laberinto.
Ni lo turba la gloria, ese reflejo .

De espejo en el sueiio de otro espejo,
Ni el tenebroso amor de las doncellas.
Libre de la metafora y del mito,

Labra un arduo cristal: el infinito

Mapa de Aquel que es todas sus estrellas.
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B Introducio

A SINAGOGA E O TEMPLO

No dia 27 de julho de 1656,
a Assembléia de ancidos da co-
munidade judaica de Amsterda
promulga a excomunh&o (herem,
em hebraico) do jovem Baruch
da Espinosa, com as seguintes
palavras*:

“Os SSres. do Mahamad
fazem saber a V{ossas] M[erce]s
como ha diaz q[ue] tendo noticias
das mas opinioins e obras de Ba-
ruch de Espinoza procurarad plor]
differentes caminhos e promesas
retiral-o de seus maos caminhos
o néio podendo remedial-o, anttes
pelo contrario, tendo cada dia
mayores noticias das horrendas
heregias que practicava e ensina-
va e ynormes obras q[ue] obrava,
tendo disto muintas testemunhas
fidedignas que depugerad e tes-

temunharad tudo em prezensa do
dito Espinoza, do g[ue] ficou con-
vensido; o qual tudo examinarad
em prezensa dos SSrs. Hahamin,
deliberarad com seu pareger que
ditto Espinoza seja enhermado e
apartado da nagam de Ysrael
como actualmente o poin em he-
rem, com o herem seguinte: Con
sentensa dos Anjos, com ditto
dos Santos, nos emhermamos,
apartamos e maldisoamos e pra-
guejamos a Baruch de Espinoza,
com o consentimento del Dio
Benditto e consentimento de todo
este K[ahal] K[ados], diante dos
Santos Sepharin, estes con 0s
seis centos e treze preceitos que
estan escrittos nelles, con o he-
rem que emheremou Jehosuah a
Yericho, con a maldissad que
maldisse Elisah aos Mossos e
con todas as maldisoins que es-

* O texto do herem esta redigido numa mescla arcaica de portugués e espa-
nhol que iria tornar-se o idioma falado pelos judeus sefaradis da Peninsula
Ibérica, o ladino (hoje falado pelas comunidades sefaradis da Grécia, Turquia,
Norta da Africa e Israel). No século XVIi, época de redagéo do herem de Espi-
nosa, o ladino ainda n&o esta padronizado, motivo pelo qual variam a grafia e
acentuagio de uma mesma palavra. E assim que, por exemplo, a palavra “mal-
digBes” aparece grafada “maldisoins/maldissoins”, a palavra “nagdo” vem es-
crita “nagan/nagam” etc. O proprio nome de Espinosa € grafado de maneiras
divorsas nos varios documentos oficiais da comunidade, durante o século XVII,
aparecendo ora como “de Espinoza”, ora como “de Espinosa”, “Spinosa”, “Es-
plnosa”. Em suas obras, escritas em latim, o filésofo assinava “Benedictus de
Splnoza” e é dessa maneira que seu nome aparece nos sonetos de Machado
do Assls e Borges. A convengdo atual, para a lingua portuguesa, € “Espinosa”,

0 aora adotada por nds neste livro.

)

tad escrittas na Ley. Malditto seja
de dia e malditto seja de noute,
malditto seja seu levantar e mal-
ditto seja seu deytar, malditto elle
em seu sayr e malditto elle en seu
entrar. Nao querera A[donai] per-
doar a elle que entonces fumeara
o furor de A[donai] e seu zello
nesse homen e yazera nelle to-
das as maldisoins as escrittas no
libro de esta Ley e arremetara
Adonai a seu nome debaxo dos
ceos e apartaloa Adonai para mal
de todas as tribos de Ysrael con
todas as maldissoins do firma-
mento as escrittas no libro da Ley
esta. E vés os apegados com
A[donai] voso D[eus], vivos todos
vos oje. Advitindo que ningem lhe
pode fallar bocalmente, nem p[or]

£ o S R e 2O
As questdes religiosas e teologicas
perpassam as discussoes filosdlicas e
politicas do século XVII.

escritto, nen darlhe nenhun favor,
nen debaixo de tecto com elle,
nen junto de cuatro covados, nen
leer papel feito ou escritto por
elle”. Notta do Herem que Se Pu-
blicou da Theba en 6 de Ab con-
tra Baruch de Espinoza, LIBRO
DOS ACCORDOS DA NACAN,
anno 5398-5440." |

Baruch de Espinosa tinha,
na época dessa promulgacgéo,
24 anos.

Em 1670, aos 37 anos, Es-
pinosa publica o Tratado teolégi-
co-politico, impresso sem o
nome do autor, e em cuja aber-
tura lemos:

“Se, em todas as circuns-
tancias, os homens pudessem
decidir com seguranga, ou se a
sorte lhes fosse sempre favora-
vel, jamais seriam vitimas da su-
persticdo. Mas como se encon-
tram freqiientemente perante tais
dificuldades que ndo sabem.que
decis@o hdo-de tomar, e como 0s
incertos beneficios da sorte que
desenfreadamente cobicam os
fazem oscilar, a maioria das ve-
zes, entre a esperanga e o medo,
estdo sempre prontos a acreditar
seja no que for (...) A que ponto o
medo ensandece os homens! O
medo é a causa que origina, con-
serva e alimenta a superstigédo
(...) Nao ha nada mais eficaz do
que a ‘supersticdo para governar

7



as multidées. Por isso é que es-
tas sdo levadas, sob a capa de
religido, ora a adorar os gover-
nantes como se fossem deuses,
ora a execra-los e a detesta-los
como se fossem uma peste para
todo o género humano. Foi, de
resto, para prevenir este perigo

"que houve sempre o cuidado de

rodear a religido, fosse ela verda-
deira ou falsa, de culto e aparato,
de modo a que se revestisse da
maior gravidade e fosse escrupu-
losamente obedecida por todos”.

Se, em 1656, 0s rabinos
expulsaram Espinosa da Sinago-
ga, em 1674 os pastores protes-
tantes exigiram que ele fosse
condenado pelos cristdos. E as-
sim que, a 19 de julho de 1674,
trazendo o brasio e as armas de
Guilherme de Orange lil, os Es-
tados Gerais da Holanda, sob
orientagéo e exigéncia do Sinodo
calvinista, promulgam um édito
proibindo a impresséo e divulga-
¢do do Tratado teoldgico-politico,
ja condenado na Alemanha:

“Para prevenir contra
oste veneno pernicioso e impedir,
na medida do possivel, que al-
guém possa ser por ele induzido
0o orro, julgamos nosso dever
doclarar esse livro de acordo com
o0 quo foi descrito e reputa-lo blas-
fomatdrio e pernicioso para a
ulima, cheio de teses infundadas

L]

e perigosas e de abominagbes
em detrimento da verdadeira reli-
gido. Como conseqiéncia, por
este ordenamento, interditamos a
todos e a cada um imprimir, divul-
gar ou vender tal livro e outros
que Ihe sejam semelhantes, sob
pena de castigos previstos pelos
éditos do pais”.

Em 1678, um ano apds a
morte de Espinosa, um novo édi-
to do governo da Holanda proibe
a divulgagio de sua obra postu-
ma, publicada por seus amigos
Jarig Jelles e Luiz Meijer.

UM DIVISOR DE AGUAS

Afinal, o que dissera o jo-
vem Espinosa — em 1656 —, 0
que escrevera o filésofo — em
1670 — e o que deixara escrito —
em 1678 — para que fosse expul-
so da comunidade judaica e con-
denado pelas autoridades cris-
tds? Que se passa no século
XVII para que seu pensamento
seja considerado como veneno,
blasfémia e abominagao? Por
que alguns leitores, seus con-
temporaneos, afirmam estar
diante de “nova encarnagio de
Satd” e que seu nome, Benedic-
tus, em latim, deveria ser muda-
do para Maledictus? Sobretudo,
porque, diferentemente de ou-
tros contemporaneos seus —
como Galileu, Descartes e Hob-

bes —, cujas obras também foram
condenadas como perigosas
para a ordem estabelecida, Es-
pinosa n&o foi execrado apenas
por autoridades politicas e ecle-
siasticas, e sim também pelos
préprios fildsofos e cientistas de
seu tempo?

Poucos pensadores foram
tdo odiados quanto ele. No entan-
to, poucos também tém sido tao
admirados e amados quanto ele.
Que ha em seu pensamento para
gue ninguém se sinta indiferente
ao lé-lo? Por 'que, ao ser lida a
obra, o homem Espinosa se faz
tao presente e suscita sentimen-
tos e idéias tao contrarios?

Durante os séculos XVIi,
XVl e XIX, Espinosa foi aquele
de quem nao se devia falar ou
aquele que devia ser atacado,
mesmo e sobretudo sem que sua
obra fosse lida. “Espinosismo” e
“espinosista” tornaram-se pala-
vras acusatdrias. No entanto, ao
mesmo tempo, sua obra nao ces-
sou de exercer uma atragéo insu-
peravel, como se por ela passas-
se a decisdo fundamental da filo-
sofia moderna. Atragao de tal
modo forte que, a um jovem dis-
cipulo que comegara a ler a Etica
e fora tomado de duvidas, seu
mestre, o tedlogo Padre Male-
branche (1638-1715), recomen-
dava que ndo a lesse porque “é
maquina infernal” e aquele que
nela penetra é sequestrado por

A concepcéo da imanéncia entre Deus e
a Natureza leva a uma nova idéia da
felicidade e da liberdade, inédita no
pensamento moderno.

suas engrenagens, ndo podendo
nunca mais libertar-se dela. Atra-
¢ao tao poderosa que, no século
XIX, o filésofo Hegel dird que a -
modernidade filoséfica comega
com Espinosa e que sem ele ne-
nhuma filosofia é possivel.

A inovagdo espinosana
aparece num conjunto de teses
que serdo minuciosamente de-
monstradas pelo filésofo. Que
demonstra ele?

1. Que Deus e a Natureza
sao uma s6é e mesma coisa —
Deus sive Natura (“Deus, ou seja,
a Natureza”).

2. E, portanto, que Deus
ndo é-um super-homem dotado

9



de entendimento onisclente nem
do vonlado onipotonte, ndo age
tendo om vista fins misteriosos e
nlo é, como cré a imaginagao su-
persticlosa, uma Pessoa Trans-
cendente, Monarca do Universo e
Julz do homem.

3. Que o homem & livre
nélo porque seria dotado de livre-
arbltrlo para escolher entre alter-
nativas igualmente possiveis,
mas por ser uma parte da Natu-
reza divina, dotado de forga in-
lorna para pensar e agir por si
masmo.

4. Que a religido é um im-
pulso natural para dar sentido ao
mundo e a vida humana, servin-
do de consolagdo para a alma
dos devotos e reduzindo-se a
dols preceitos universais muito
simples: crer na existéncia de um
Deus bom e justo; amar a Deus e
a0 proximo. Por esse motivo, a
verdadeira religido é uma relacdo

espiritual entre a consciéncia in-

dividual e a divindade, dispensan-
do o aparato de igrejas, cerimé-
nias e teologias.

5. Que o poder politico ndo
nasce de um contrato social das
vontades individuais, mas da for-
¢a coletiva da massa reunida num
s6 ato de decisdo pelo qual insti-
tui a si mesma como sujeito politi-
co detentor do poder; que esse
poder é civil, ndo devendo jamais
subordinar-se ao poderio religio-

so-teoldgico, sob pena de trans-

10

formar-se em tirania sobre os cor-
pos e 0s espiritos.

6. Que, portanto, a teologia
difere da politica e difere também
da filosofia. Esta tltima é um sa-
ber liviemente buscado pela razdo
humana, enquanto aquela forja
mistérios revelados por Deus que
nao poderiam ser conhecidos por
nosso entendimento. Em outras
palavras, a teologia é uma ausén-
cia de saber verdadeiro que pre-
tende conseguir a obediéncia e
submissao das consciéncias a
dogmas indemonstraveis, sendo
por isso mesmo um poder tiranico
€'ndo um conhecimento.

Com essas teses, a filoso-
fia de Espinosa se apresenta
como um divisor de aguas entre a
liberdade (de pensamento, de ex-
pressédo e de agdo) e a serviddo
(ética, politica e teoldgica). Nisso
reside seu enorme perigo para as
idéias vigentes e os poderes es-
tabelecidos.

Por abalar poderes e pen-
samentos instituidos, a obra espi-
nosana foi lida, no correr dos trés
Gltimos séculos, de uma maneira
que a fez parecer contraditdria
em si mesma, quando, na realida-
de, contradiz o estabelecido. Por
essa razao, tem sido interpretada
de formas t&o variadas que pare-
ce impossivel capta-la como filo-
sofia coerente ou dotada de algu-
ma identidade.

...

No século XVII, lida como
a mais perniciosa forma de ateis-
mo por afirmar a identidade entre
Deus e Natureza, foi considerada
fatalista porque demonstra que a
realidade é regida por leis univer-
sais, necessadrias, imutdveis e
eternas, as quais os seres huma-
nos também se encontram sub-
metidos, pois a nogdo de livre-ar-
bitrio é iluséria, sinal de nossa ig-
norancia quanto as causas ne-
cessarias que determinam nos-
sas agoes, idéias e desejos. Hor-
rorizados, os leitores cristios de-
clararam que a obra espinosana
retira a liberdade de Deus (pois
Este se confundiria com as leis
necessarias da Natureza) e a res-
ponsabilidade do homem (pois
este simplesmente seguiria o cur-
S0 necessario das leis naturais).
No primeiro caso, teriam desapa-
recido as idéias de Providéncia
divina e de milagre; no segundo,
as de recompensa e castigo
numa vida futura.

No século XVIII, porém, a
afirmagéo de Espinosa “Deus ou
Natureza” leva a interpretar e a
valorizar sua obra como primeira
doutrina sistemédtica do deismo,
ou religido natural, defendida pelo
racionalismo da llustragdo. Para
os deistas, Deus ¢ a forga racio-
nal e necessaria que rege a reali-
dade segundo leis inteligiveis, co-
nhecidas pela filosofia e pela
ciéncia, dispensando os mistérios

teoldgicos e religiosos. Sob esse
ponto de vista, Espinosa surgia
como precursor da verdadeira ra-
cionalidade moderna.

~ Apartir do Romantismo, no
entanto, o século XIX considerou
Espinosa, nas palavras do poeta
Novalis, “o homem embriagado
de Deus” e sua obra, a forma
mais profunda do misticismo pan-
teista, porque, identificando Deus
e Natureza, prometeria a felicida-
de do sébio como fusdo de nossa
alma no seio do absoiuto divino.
Espinosa néo seria um naturalis-
ta, como pretendera a llustragéo,
mas um espiritualista, e o maior
de todos. Simultaneamente, po-
rém, a filosofia do Idealismo ale-
ma&o conservou a interpretagédo
da obra tal como fora feita no sé-
culo XVII: o espinosismo seria um
ateismo fatalista que torna impos-
sivel tanto a liberdade e onipotén-
cia misericordiosa de Deus quan-
to o livre-arbitrio do homem. Es-
pinosa seria um naturalista e sua
obra, um “frio materialismo”.

Eis por que, em nosso sé-
culo, a obra espinosana, interpre-
tada de inimeras maneiras, foi, na
maioria das vezes, considerada
incoerente e contraditéria, carre-
gando em seu interior restos de fi-
losofias opostas, isto &, restos de
espiritualismo mistico e de natura-
lismo materialista. Fundamental-
mente, tem sido considerada in-
consistente porque pretenderia

11



conciliar duas perspectivas incon-
cilidveis: a de uma filosofia da Na-
tureza, na qual esta é entendida
como sistema da necessidade ab-
soluta, e como filosofia ética base-
ada na plena liberdade humana,
reunindo, assim, duas idéias que
se excluiriam reciprocamente, a
de necessidade (das leis da Natu-
reza) e a de liberdade (como es-
colha entre vérias alternativas pos-
sfveis). Por que inconcilidveis?
Porque, dizem os intérpretes, se
tudo segue leis necessarias, nada
ha& no mundo que possa ser tido
como meramente possivel, e sem
a idéia de possibilidade ndo pode
haver a liberdade.

Todavia, se nos acercar-
mos da filosofia espinosana sem
idéias pré-concebidas, descobri-
remos por que, afinal, Espinosa
foi excluido da comunidade judai-

COMPRA_
Data W\_L)...(85..
Prepor 2 \0, DY

ca, da sociedade crista e da re-
ptblica dos sabios “coerentes”.

Sua obra faz desabar os
pilares que sustentam a supersti-
¢éo religiosa, a tirania politica e a
serviddo ética. Ao fazé-lo, pGe em
questdo as imagens tradicionais
de Deus, da Natureza, do homem
e da politica que serviam de fun-
damento a religido, a teologia, a
metafisica e aos valores ético-po-
liticos da cultura judaico-crist3,
isto &, da cultura ocidental.

E o radicalismo da razéo i-
vre e da alegria de pensar sem
submissdo a qualquer poder
constituido — seja este religioso,
politico, moral ou teérico — e a
decisdo de afastar tudo quanto
nos cause medo e tristeza que
torna Espinosa perigoso e odia-
do, para uns, mas também tado
amado, para outros.
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A COMUNIDADE JUDAICA
DE AMSTERDA

A formacdo de Espinosa

Em 1492, apds a tomada de
Granada pelos reis catdlicos Fer-
nando e Isabel, os judeus, que ha
séculos viviam na Espanha, s@o
obrigados a escolher entre a con-

versao forgada ao cristianismo e a:

expulsdo, com a maior parte de
seus bens confiscados para au-
mentar os recursos da Coroa espa-
nhola na corrida pelos mares €
descobertas maritimas. A familia
de Espinosa, como muitas outras,
foge para Portugal. Ali, porém, seis
anos depois, pelas mesmas razoes
que anteriormente as de Espanha,
os judeus séo obrigados a escolher
ontre a expulsio e a conversao for-
¢ada ao cristianismo.

Todavia, um fato ocorre em
Portugal, diverso do que se passa-
ra na Espanha: D. Manuel o Ventu-
roso faz com que todos os judeus
sojam batizados antes mesmo que
houvessem escolhido entre a ex-
pulsfio ou a conversdo. Numa s0
nolto, nas praias portuguesas,
ondo aguardavam barcos que 0S
lovarlam para longe, milhares de ju-
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Espinosa e seu tempo

deus foram “convertidos”. Torna-
ram-se cristdos-novos, na lingua
portuguesa, e marranos, na lingua
castelhana. Forgados a nova fé,
muitos, porém, guardaram em se-
gredo a antiga, sendo por isso per-
seguidos ininterruptamente em
toda a Peninsula Ibérica.

A familia de Espinosa, con-
vertida, permanece em Portugal,

- mas, no final do século XV1, ao se

iniciarem novas perseguicoes,
quando a Coroa portuguesa preci-
sa de recursos para manter o im-
pério colonial e usa a priséo e a
morte dos judeus para confiscar
suas fortunas, o pai de Espinosa,
Miguel, nascido nas cercanias de
Beja, decide emigrar. Dirige-se pri-
meiro para a cidade francesa de
Nantes e, finalmente, para Ams-
terdd, numa das inimeras levas
que procuravam a Holanda, tanto
porque ali reinava maior tolerancia
religiosa quanto porque nela se
iniciava um novo poderio econdmi-
co que iria suplantar o de Portugal
e Espanha, através da Companhia
das Indias Orientais e da Compa-
nhia das Indias Ocidentais.

No dia 24 de novembro de
1632, em Amsterda, nasce Baruch
de Espinosa (Bento, em portugués;

Retrato de um jovem judeu, de
Rembrandt. No século XVII holandés os
judeus tinham intensa participagao na
vida cientifica e filosofica da comunidade.

Benedictus, em latim), filho de Mi-
guel e de sua segunda esposa,
Débora. Tem dois irmos, do pri-
meiro casamento do pai.

Pouco sabemos da inféncia
de Espinosa. Sua familia pertencia
ao grupo abastado da comunidade
judaica e seu pai o teria iniciado
tanto no comércio quanto no apren-
dizado de uma arte manual (polir
lentes), de acordo com o costume
judaico. Pelo menos até os 14 anos
freqlientou uma das escolas da co-
munidade, a Academia Arvore da
Vida, e, a seguir, os seminarios li-
vres da Academia da Coroa da Lei,
onde eram estudados os textos

sagrados. Possivelmente, durante
tais seminarios entrou em contato
com as obras dos mais importantes
pensadores hebraicos: Abrahao
Ibn Ezra, com quem passou a
duvidar de que o Pentateuco* pu-
desse ter sido escrito pelo préprio
Moisés; Maiménides, no qual des-
cobriu a primeira grande sistemati-
zacao racionalista e escolastica da
religido e teologia hebraicas, sob a
influéncia do Aristoteles arabizado;
Ledo Hebreu, o grande neoplatoni-
co da Renascenga, que propunha
uma concepg¢do do mundo funda-
da no amor como forga cosmica;
Chasdai Crescas, Delmedigo, Ger-
sonides, com os quais aprendeu as
questdes relativas a onipoténcia,
onisciéncia e justica de Deus e a
relacdo entre 0 homem e a divinda-
de. Também data dessa época seu
contato com os dois grandes rabi-
nos da comunidade de Amsterda,
Saul Levi Morteira e Menasseh ben

Israel, este ultimo, provavelmente,

responsavel pela leitura dos caba-
listas feita por Espinosa.

Esses poucos dados nos
permitem saber que Espinosa fala-
va portugués, aprendera o hebrai-
co e estava destinado a ser um co-
merciante culto e cultivado, e ndo
um rabino, como durante muito
tempo se pensou.

* Pentateuco: literalmente, “cinco volumes”. Designa a colegao dos primeiros
cinco livros do Antigo Testamento, atribuidos a Moisés. Essa parte da Biblia
passou a ser conhecida pelos judeus como Torah (ver Glossario).
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Conflitos na comunidade

A comunidade judaica de
Amsterda estava internamente di-
vidida, sob muitos aspectos. Eco-
ndmica e politicamente, estava
constitulda por dois grupos anta-
gonistas: os favoraveis as rela-
¢Bes comerciais da Holanda com
Portugal (onde muitos possuiam
familia e negocios) e os favora-
vals as relagdes com a Espanha.

Era uma comunidade diri-
gida pelos sefaradis*, aristocratas
quo a organizaram sob a forma
do uma oligarquia baseada no
sangue, no parentesco e na ri-
queza. Por isso, dividia-se entre
ricos @ pobres. Enquanto os ricos
diriglam toda a vida da comunida-
da, ocupando os postos adminis-

trativos e se encarregando das
decisdes econdmicas, politicas e
religiosas, os pobres eram tao-
somente seus empregados.
Dividia-se, por fim, religiosa
e teologicamente, entre funda-
mentalistas tradicionalistas e deis-
tas racionalistas, e entre talmudis-
tas e cabalistas misticos. A divisao
religiosa recobria e dominava as
divergéncias sociais e politicas,
dadas as peculiaridades de uma
comunidade que ndo possuia au-
tonomia politica, ndo constituia
propriamente um Estado e cujos
costumes eram regulados pela re-

ligido e por uma tradigdo teocrati-

ca. Assim, os conflitos sociais,
econdmicos e politicos da comu-
nidade sempre surgiram sobrede-
terminados, isto &, sempre apare-

A cormunidado judaica de Amsterda estava internamente dividida por divergéncias
rullglosas, politicas e sociais.

* Hd vérias outras grafias para essa palavra: “sefardins”, “sefaradins”, “se-

fnrditas”. (N.E.)

16

ceram sob a forma de conflitos re-
ligiosos e teologicos.

Desses conflitos, dois fo-
ram dominantes durante a vida de
Espinosa e explicam muito do
que lhe iria acontecer. O primeiro
deles ocorreu entre marranos e
ndo-marranos; o segundo, entre
talmudistas e cabalistas.

Marrano, palavra derivada
do arabe mahram (“o que é proibi-
do”, “o que é ilicito”), era o termo
pejorativo, usado na Peninsula Ibé-
rica, para referir-se a judeus e ara-
bes conversos suspeitos de man-
ter a fé original. Embora aparente-
mente cristdos, eles continuariam
seguindo os preceitos e proibigoes
estabelecidos por suas antigas re-
ligibes. Como uma das proibigoes
validas para judeus e arabes con-
cernia ao interdito de comer carne
de porco, “marrano” indicava aque-
le que ndo a comia e, gradualmen-
te, passou a significar “porco”.

Um marrano, pelas condi-
¢Oes em que fora obrigado a vi-
ver na Peninsula lbérica, possuia
dois tragos principais: de um lado,
fundira cristianismo e judaismo e,
mesmo quando pensava estar
sendo fiel ao segundo, introduzia

nele crengas cristds como as do.

paraiso, do inferno e do servigo
de Deus através do martirio; de
outro lado, e contraditoriamente,
por nao ter contato pleno com os
ensinamentos judaicos, acabava
defendendo-se do cristianismo

elaborando uma visao racionalis-
ta do judaismo, de sorte que este
lhe aparecia como desprovido de
todas as crendices e superstigoes
que reconhecia na religido crista.
Um marrano era, assim, ou um ju-
deu cristianizado ou um deista ra-
cionalista contra o cristianismo.

Um nao-marrano, isto &, um
judeu que nao fora convertido ao
cristianismo, ndo via o marrano
com bons olhos, tomando-o por al-
guém que, para salvar a vida, trai-
ra sua fé e sua nagao, introduzira
no judaismo elementos do cristia-
nismo e se tornara incapaz de pra-
ticar leal e inteiramente os precei-
tos da Lei, a Torah. Em suma, 0s
que jamais se haviam convertido
tendiam a considerar os conversos
como impuros e indignos de con-
fianga, enquanto muitos ex-marra-
nos, para provar sua fidelidade,
tendiam a mostrar-se severos e
duros com os conversos, tornando-
se mais ortodoxos do que os outros
e muito mais intolerantes.

Uma questdo teoldgico-politica

Um dos temas mais can-
dentes para a comunidade, du-
rante os séculos XVI e XVIi, refe-
ria-se ao direito dos marranos a
ressurreigéo, prometida por Jeo-
va aos que permanecessem fiéis
4 sua Lei. Teriam os marranos
esse direito? Se tivessem, como
justificar os que haviam sido tor-
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lurndos o morlos para defender
n 197 o nflo livessom, como ex-
pliear n profocia doe Isalas sobre
n anlvaghio do “resto de Israel”,
que licurn submelido aos pode-
rea nfio-Judaicos? Nao haveria
graus nos laltas, podendo algu-
mas sor perdoadas, como, por
oxemplo, a dos que foram forga-
dos & conversdo, ndo podendo
sor punidos por algo que néo fi-
zaram voluntariamente? Essa
discusséo pouco a pouco trouxe
& baila uma outra que se encon-
trava implicita: a da imortalidade
da alma, suas recompensas e
castigos numa outra vida.

Ora, muitos conversos ha-
viam-se mantido fiéis ao judais-
mo, sob a aparéncia de professar
o cristianismo, justamente por
ndo aceitarem, entre outras coi-

A Lei Mosaica funda o Estado hebraico
sob a forma de teocracia.
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sas, a idéia crista da imortalidade
da alma e as nogdes de céu e in-
ferno eternos. Em sua opinido, a
Lei Escrita ou a Lei de Moisés ja-
mais afirmara a imortalidade da
alma e os suplicios eternos.

Essa opinido nao era nova.

Na Antiglidade, no final do Reino
de Juda, antes que os judeus fos-
sem dispersados pelos poderes
de Roma, uma divisdo se estabe-
lecera na sociedade judaica entre
a classe dominante — os sadu-
ceus — e os intelectuais populares
- 0s fariseus.

Os primeiros, racionalistas
e materialistas, recusavam o es-
piritualismo farisaico, declarando
que a unica Lei sagrada para o
povo era a Lei Escrita, redigida
por Moisés no Sinai, ndo caben-
do sacralidade alguma a Lei Oral,
ensinada pelos fariseus.

Os fariseus, porém, afirma-
vam que a Lei Oral fora dada por
Moisés aos seus descendentes ao
voltar do Sinai, sendo tdo sagrada
quanto a Escrita. A Lei Oral tor-
nou-se justamente aquela que,
durante séculos, os rabinos de-
senvolveriam através do Talmud,
criando o judaismo propriamente
dito e dando-lhe contetidos espiri-
tualistas, entre os quais a crenca
na imortalidade da alma e numa
vida futura com recompensa para
os bons e castigos para os maus.
Para os talmudistas, a Lei Oral era
o complemento sagrado da Lei

Escrita, formando toda a jurispru-
déncia que, em conformidade com
as circunstancias vividas pelo
povo judaico, regulava a religido,
os costumes, as relagdes sociais
e as formulagdes tedricas.

Os ex-marranos talmudis-
tas, assim como os ndo-marranos
também talmudistas de Amsterda,
criticando o racionalismo dos no-
vos “saduceus” (isto &, dos marra-
nos deistas que recusavam a vali-
dade da Lei Oral), ensinavam a
imortalidade da alma, penas e re-
compensas futuras e a ressurrei-
¢do dos mortos no Tempo do Fim.

Espalha-se, entdo, pela co-
munidade judaica uma discussao
teologica sobre a imortalidade da
alma que, na verdade, & também
uma discussdo politica. De fato,
questionar o valor dos ensinamen-
tos da Lei Oral significa por em
questdo o poder dos rabinos so-
bre os membros da nagéo. Essa
discussao, que comegara tratando
da imortalidade da alma e da vida
futura, desloca-se, pouco a pou-
co, desses temas para o da vali-
dade da propria Lei Oral e, com
isso, para a validade do Talmud,
da Mishnah, de tudo, enfim, quan-
to fora ensinado, escrito e dito du-
rante séculos, desde o inicio da Di-
aspora. A disputa pde em questao
a autoridade dos rabinos. Ortodo-
xos (talmudistas) e heterodoxos
(deistas racionalistas) enfrentam-
se na comunidade.

Essa oposi¢éo entre racio-
nalistas heterodoxos e fundamen-
talistas ortodoxos leva a aconteci-
mentos que iriam marcar profun-
damente a vida da comunidade de
Amsterda: o caso de Uriel da Cos-
ta, que se desenrola entre 1623 e
1647, e 0s casos de Juan de Pra-
do, Daniel Ribera e Espinosa, en-
tre 1654 e 1656.

Uriel da Costa, um marrano
que estudara direito e filosofia em
Coimbra e fugira de Portugal,
abandonou o cristianismo para re-
tornar ao judaismo. No entanto, foi
submetido ao herem por afirmar
que somente a Lei Escrita possuia
valor sagrado e que, nesta, nao
eram ensinados a imortalidade da
alma nem os suplicios eternos;
que Deus néo era um super-ho-
mem colérico e voluntarioso, mas
a forga racional e amorosa que
cria, governa e harmoniza a Natu-
reza; e que os preceitos divinos
ndo eram sendo as leis da Nature-
za, distorcidos pelos fariseus e ra-
binos com a Lei Oral. '

QO herem, em casos graves
como o de Uriel, significava a so-
liddo, pois o enhermado era ex-
pulso do convivio com a comuni-
dade,, e essa expulsdo atingia
suas atividades econémicas. Isso
significava, para o excomungado,
perder os meios de sobrevivén-
cia, pois ndo poderia manter seus
lagos comerciais, que dependiam
de uma forte e intrincada rede de
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relagbes familiares, comerciais e
bancarias montada pelas diferen-
tes comunidades judaicas por
toda a Europa e o Oriente. Para
sobreviver, Uriel precisava, por-
tanto, suspender o herem. Para
suspendé-lo, num caso que dura-
ria anos, Uriel foi obrigado a re-
tratar-se perante a comunidade
reunida na Sinagoga, submeter-
se a flagelagdo (quarenta vergas-
tadas) e a humilhagdo publica
(seminu, o corpo coberto de cin-
zas, deitado a porta da Sinagoga
para ser pisoteado por todos,
conforme exigia o ritual). Deses-
perado com o acontecido, Uriel se
suicida algum tempo depois, dei-
xando uma obra autobiografica, o
Exemplo de uma vida humana, na
qual expde e defende suas idéias.
Espinosa, desde os 8 anos,
acompanha esse longo e tragico
episédio.Tem 15 anos quando
Uriel comete suicidio.

O episédio aumenta o zelo
dos rabinos. O estudo da filosofia —
l6gica, fisica e metafisica — é consi-
derado idolatria e blasfémia, instru-
mento que obscurece a verdadeira
Lei e a autoridade sagrada dos que
ensinam a Lei Oral. A filosofia, ele-
vando a razao contra a revelacao e
a Natureza contra Deus, é contra-
ria a fé e aos seus fundamentos.

Em 1654, o médico Juan
de Prado e o poeta Daniel Ribe-
ra, ambos ex-marranos espa-
nhdis, iniciam seminarios filosofi-
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cos em Amsterda. Espinosa fre-
glenta o grupo de estudiosos. O
portugués Oroébio de Castro, ex-
marrano € médico, os acusa de
heresia, declarando que ensinam
uma religido natural ou racionalis-
ta, sem milagres nem revelagdo
ou profecias, hegam que 0 povo
judaico seja o eleito de Deus e
afirmam que Este nao € o Jeova
descrito pela Torah. Juan de Pra-
do e Daniel Ribera sdo submeti-
dos ao herem e forgados a retra-
tagdo publica, mas sem que seja
cumprido todo o ritual, pois teme-
se um episodio semelhante ao de
Uriel. Ambos se retratam, mas
sao feitas novas denuncias de
que prosseguem, as escondidas,
os seminarios filoséficos. Em
1656, sao submetidos a novo he-
rem e, dessa vez, nao se retra-
tam. E nesse mesmo ano que o
jovem Espinosa é enhermado.
Ele ndo se retrata e abandona a
comunidade judaica.

Talmudistas e cabalistas

A segunda querela, como
dissemos, estabelece-se entre
talmudistas e cabalistas, isto é,
entre duas maneiras diferentes
de interpretar a Torah, ou Palavra
de Deus. Os talmudistas interpre-
tam as Sagradas Escrituras numa
perspectiva juridica, legal e ritua-
listica, ou seja, como ordenamen-
tos e decretos divinos para o go-

verno do Povo Eleito. Os cabalis-
tas, ao contrario, interpretam as
Escrituras Santas como um con-
junto de segredos e mistérios es-
peculativos sobre Deus, 0 univer-
so e o homem, que, quando deci-
frados, fardo com que 0 mundo se
acabe e tudo regresse ao seio da
divindade absoluta.

A Cabala espiritual ou mis-
tica distingue a letra e o espirito
dos textos sagrados, que escon-
dem segredos e mistérios profun-
dos sobre a Criagdo domundo e o
Reino Espiritual de Deus. Afirma
que o Reino de Deus sera restau-
rado no fim dos tempos pelo Mes-
sias, cuja vinda, como mestre e re-
generador espiritual, suspendera
a Lei de Moisés e a Lei Oral, da-
das aos homens apenas durante
o periodo de espera messianica.
Em outras palavras, a Cabala re-
cusa aquilo que os talmudistas
ensinam: a validade eterna das
leis hebraicas. Por conseguinte,
um cabalista tende a minimizar o
poder e a autoridade dos rabinos,
presos a letra dos textos sagrados
e incapazes de alcangar seu espi-
rito profundo e secreto. A essa Ca-
bala mistica corresponde uma ou-
tra, a Cabala pratica, que, manten-
do as idéias da primeira, acredita,
porém, num Messias que instituira
o Reino de Deus na Terra, Israel.

Dois lideres da comunidade
de Amsterdd enfrentam-se nessa
disputa: Menasseh ben Israel, um

dos mestres de Espinosa, perten-
ce ao grupo cabalista messiénico,
e Saul Levi Morteira, dirigente da
Academia Arvore da Vida, perten-
ce ao grupo talmudista. Morteira
escreve um Tratado sobre a ver-
dade da Lei de Moisés, defenden-
do a posigéo juridica, legalista e ri-
tualistica dos rabinos. Menasseh,
por seu turno, escreve uma obra
messianica e profética, Esta é a
esperanga de Israel, numa inter-
pretagdo salvifica das profecias de
Daniel e Isaias.

Esperangas milenaristas

Era, na verdade, um tempo
de profetas, profecias, esperas
messianicas e esperangas mile-
naristas. O judaismo € essencial-
mente profético e messiénico. Por
sua vez, o protestantismo, em
sua formulagdo popular, também
sempre teve um cunho profético:
ao desfazer a necessidade da
mediagao dos padres para a rela-
céo do fiel com Deus, os protes-
tantes afirmaram que cada um re-
cebia o Espirito Santo em seu
préprio coragdo, e os plebeus ra-
dicais, em busca de uma socieda-
de igualitaria e justa, sentiam-se
espiritualmente iluminados pelo
espirito profético. Qual o tema
profético por exceléncia? A vinda
do Messias, para os judeus, e a
Segunda Vinda de Cristo, para 0s
cristdos. Em ambos os casos, as
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profecias se referiam ao fim da
serviddo e dainjustica e ao come-
¢o da felicidade.

Durante o século XVII, na
Inglaterra, a Revolugdo Inglesa,
em seu lado popular radical, era
movida pelo milenarismo profético
dos Niveladores e dos Quakers,
inspirado nos profetas Daniel e
Isalas, com a promessa do Reino
de Deus na Terra, que duraria mil
anos de felicidade e de abundéan-
cia, precedendo a Segunda Vinda
"de Cristo para a luta final contra o
Anti-Cristo e o Juizo Final.

No Brasil, inspirando-se
também nos profetas Daniel e
Isajas, o Padre Vieira (1608-
1697), que almejava Portugal li-
vre do jugo espanhol, escrevia a
Histéria do futuro ou do Quinto
Império de Portugal, esperando a
volta de EI-Rei D. Sebastiao
como o Imperador dos Ultimos
Dias que restauraria a gldria de
Portugal, e fundaria o Reino de
Mil Anos, preparando a Segunda
Vinda triunfal de Cristo.

Em 1656, vindo das Améri-
cas, chegava a Amsterda o viajan-
te judeu Montezinos, afirmando
haver encontrado, entre 0 Peru e
a Venezuela, as dez tribos perdi-
das de Israel. Esse encontro era
tido, segundo a interpretagéo ju-
daica das profecias de lsaias,
como o primeiro sinal da préxima
vinda do Messias e do retorno dos
judeus a Israel.
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Enquanto isso, no Oriente,
na cidade de Smirna, surgem o
profeta Nathan e o messias Sabba-
tai Sevi, chamando para o retorno
do povo judaico a Terra Prometida.

Os Quakers ingleses bus-
cam contato com Menasseh ben
Israel em Amsterd3, pois, do lado
cristéo, as profecias do Reino de
Deus s6 podem realizar-se apés a
conversdo dos judeus ao cris-
tianismo. Pelo mesmo motivo,
Vieira dirige-se a Amsterda para
encontrar-se com Menasseh (en-
contro que vale ao primeiro um
processo pela Inquisi¢éo e, ao se-
.gundo, a desconfianga de toda a
comunidade judaica). Por seu tur-
no, Menasseh dirige-se a Inglater-
ra para suplicar ao rei a reintegra-
¢ao dos judeus e, na Holanda, in-
siste para que os membros da co-
munidade financiem viagens ao
Brasil (as possessoes holandesas,
em Permnambuco), duas atitudes
que garantirdo o cumprimento das
profecias de Isaias, pois o retorno
a Israel sé se fara depois que os
judeus estiverem “"espathados na
dire¢ao dos quatro ventos”.

Enquanto isso, milhares de
judeus de toda a Europa e, entre
eles, centenas de Amsterda, ven-
dem todos os bens e se dirigem a
Smirna para reunir-se ao messias,
recebendo, no meio da jornada, a
noticia de que Sabbatai Sevi rene-
gara o judaismo e se convertera
ao islamismo.

Em 1656, ao ser expulso
de sua comunidade, Espinosa
entra em contato com os cristaos.
O primeiro grupo cristdo com o
qual teria mantido relagbes € o
dos Quakers ingleses, amigos de
Menasseh ben lsrael. O segundo
grupo, que viria a ser seu circulo
de amigos, é formado pelos “cris-
taos sem igreja”: alguns deles séo

protestantes racionalistas, que

conhecera nos seminarios de
Juan de Prado, e outros sao mis-

" ticos milenaristas, que conhecera

através de Menasseh ben Israel.
Milenaristas misticos, com lagos
que os ligavam aos milenaristas
ingleses, e racionalistas seguido-
res da nova filosofia de Descartes,
com lagos que os ligavam aos ra-
cionalistas ingleses da Royal So-
ciety (de Ciéncias), esses cristaos
holandeses heterodoxos torna-
ram-se conhecidos como os Cole-
giantes, porque formavam grupos
de estudo (os colégios) para a dis-
cussio das Sagradas Escrituras e
das novas idéias filosofico-cientifi-
cas. Embora diferentes em suas
convicgbes, milenaristas misticos
e racionalistas conviviam pacifica-
mente porque possuiam um trago
em comum: a defesa da liberdade
de pensamento e da tolerancia re-
ligiosa e politica. Afirmavam o va-
lor da consciéncia individual ou /uz
interior, da liberdade de crenga e
de opinido, da igualdade entre ho-
mens e mulheres, da justica entre

os seres humanos, combatendo a
tirania politica, a desigualdade
econdmica e o fanatismo religioso.

Expulso da comunidade
judaica como herege, o jovem
Espinosa penetra no mundo cris-
tdo pela porta da heterodoxia
crista e, a sua volta, formar-se-a
um novo grupo colegiante, o Cir-
culo de Espinosa.

0 SECULO DE OURO
HOLANDES

O apogeu das Sete Provincias
do Norte

Em 1579, com a Unido de
Utrecht, nascem as Sete Provin-
cias do Norte, que depois de
longa guerra contra o catolicismo
espanhol libertaram-se do jugo
da Espanha. Oligarquia republi-
cana dirigida pelos Regentes (a
nova burguesia comercial e fi-
nanceira que domina a econo-
mia, as magistraturas e as corpo-
races) e por uma fragéo da an-
tiga nobreza feudal (a Casa de
Orange-Nassau, cujo chefe mili-
tar, Guilherme o Taciturno, foi
responsavel pelas vitdrias milita-
res contra 0s espanhdis), as
Sete Provincias do Norte consti-
tuem uma federagéo de cidades
e regides, organizadas em parla-
mentos provinciais — os Estados
— dirigidos por um membro eleito
entre os pares, o Pensionario; os
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Estados encontram-se ajustados
a um parlamento central - os Es-
tados Gerais —, onde tém assen-
to os representantes de todas as
provincias, cujos trabalhos séo
presididos por um membro elei-
to, o Grande Pensionario.

Partindo da identificagao
entre catolicismo espanhol e tira-
nia monarquica, as Sete Provin-
cias protestantes recusam a
Casa de Orange-Nassau o direi-
to & monarquia, oferecendo-ihe,
como compensacgdo, a chefia
dos exércitos e o titulo de co-
mandante geral.

Durante o século XVII, as
Sete Provincias conhecem o apo-
geu, ou o seu Século de Ouro. A
burguesia mercantil se desenvol-
ve de maneira extraordinaria, fun-
dando, em 1602, a Companhia
das indias Orientais e, em 1621,
a das indias Ocidentais, iniciando
um império ultramarino: os holan-
deses instalam-se na América do
Norte (onde fundam Nova Ams-
terda, que iria tornar-se Nova
York), nas Antilhas, na América
do Sul (tomam parte de Pernam-
buco, o Suriname e a Guiana Ho-

landesa), na Africa (Guiné e

Cabo) e na Asia (criando postos
comerciais no Japao e no Ceilao,
atual Sri-Lanka).

O maior banco europeu
encontra-se em Amsterdd, onde
também estd o maior centro
mundial de lapidagéo de diaman-

tes; Leiden, Haarlem e Utrecht
tornam-se poténcias da fabrica-
¢do téxtil; Delft domina a manu-
fatura da porcelana. Leiden e
Utrecht possuem importantes
universidades, renomadas em
toda a Europa. Haia, além do po-
derio bancario e comercial, é
uma poténcia militar temida por
toda a Europa.

E o século da grande pin-
tura holandesa, com Rembrandt
e Vermeer, entre outros; da pre-
senga marcante das universida-
des de Leiden e Utrecht; das
descobertas cientificas dos ir-
maos Huygens na mecénica e na
optica; da invengao do microscé-
pio por Leuweenhoek; das obras
juridicas de Hugo Grotius e Pie-
ter van Hove; do desenvolvimen-
to e inovagdo das técnicas de na-
vegagdo e de guerra. E também
a época conhecida como a da to-
lerancia religiosa e da liberdade
de consciéncia, levando inume-
ros sabios, como Descartes e
outros perseguidos em seus pai-
ses, a buscar refugio na Holan-
da, de cujas editoras partem
para a Europa inteira livros e re-
vistas com discussdes das novas
idéias filosoficas e cientificas.

- Nao nos iludamos, porém.
Sob a opuléncia, a efervescéncia
cultural e a imagem da tolerancia,
a republica holandesa esta per-
passada por divisdes internas,
conflitos e lutas de toda ordem.
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Rivalidades e disputas

Embora afastado do poder
monarquico, o principe de Orange-
Nassau conserva o posto de co-
mandante geral, titulo militar que o
mantém a testa das forgas arma-
das. A presenga de um membro da
antiga nobreza num posto téo ele-
vado torna a Casa de Orange-Nas-
sau pretendente continua ao poder
politico e instigadora de revoltas
em favor da monarquia. Formam-
se dois partidos em conflito perma-
nente: o Partido Orangista (monéar-
quico) e o Partido dos Regentes
(republicano oligarquico).

ATt ——
g g LIFTILITOTY oy \
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An tiole 'rovincins do Norte sfio uma poténcia econdmica que domina mares e
linangan no saculo XVIl,

Pl

Os interesses econdmicos
divergentes das varias provincias e
0 grande desenvolvimento de uma
delas, a Holanda, instauram rivali-
dades e disputas no interior do Par-
tido dos Regentes, tanto no conti-
nente quanto no além-mar. A divi-
sdo interna ndo atinge apenas o
Partido dos Regentes: interesses
militares e dindsticos ensejam lutas
no interior do Partido Orangista.

Em virtude da tolerancia re-
ligiosa, pululam seitas e tendén-
cias protestantes de todo tipo: ana-
batistas e quakers libertarios mile-
naristas, cristdos libertinos (isto &,
racionalistas), socianianos (contra-

rios aos dogmas da Santissima
Trindade, da divindade de Jesus e
da sacralidade da Biblia), arminia-
nos (calvinistas tolerantes que afir-

* mam a liberdade de consciéncia re-

ligiosa e a separagao entre o poder
civil e a autoridade religiosa), go-
maristas (calvinistas intransigentes
e intolerantes, seguidores do dog-
ma da predestinagao e defensores
de um regime politico de tipc teo-
cratico em que o poder civil fica
submetido a autoridade teologica).

Essa multiplicidade de sei-
tas tende a tomar partido em poli-
tica: anabatistas, quakers e liberti-
nos recusam a validade de uma
igreja protestante, pois, em sua
opinido, toda igreja pretende con-
trolar a relagdo dos fiéis com
Deus, mas o cristianismo é a reli-
gido fundada na relagéo direta en-
tre o corag&o e a consciéncia dos
crentes com Deus; arminianos e
gomaristas formam o clero calvi-

nista propriamente dito, os primei-

ros colocando-se a favor dos Re-
gentes burgueses, 0s segundos,
da Casa de Orange-Nassau e
suas pretensdes monarquicas.
Para os arminianos, a uni-
dade politica é nacional, fundada
no comércio, nas finangas e, so-
bretudo, na origem comum dos
holandeses, que sdo os antigos
batavos descritos por Julio César
e Tacito. Em contrapartida, o cle-
ro gomarista apéia-se no Velho
Testamento para condenar a mo-

narquia hereditaria, mas néo a ele-
tiva, que permitia que os reis he-
braicos fossem escolhidos por
profetas e juizes. Sob essa inspi-
ragdo, defende a unidade basea-
da no poderio militar e apresenta-
se como versao moderna dos an-
tigos profetas e juizes de Israel,
pretendendo eleger reis para as
Sete Provincias, a partir de uma
concepgdo teocratica do poder
(todo poder pertence a Deus, que,
por meio de juizes e profetas, de-
signa os homens dignos de ocu-
pa-lo como Seus representantes).
A medida que os Regentes
constituem a nova classe dominan-
te econdmica e politicamente, a di-
visdo social das classes os coloca
diante dos camponeses pobres -
que enfrentam a decadéncia das
propriedades rurais da nobreza —,
da massa de artesé@os e operarios
pobres das cidades, dos contingen-
tes de marinheiros e soldados co-
mandados pelo chefe militar oran-
gista e da velha nobreza, com a
qual conseguiram aliangas parciais
por meio de casamentos e contra-
tos comerciais nas duas Compa-
nhias das Indias.
_Esses grupos heterogé-

" neos, com 0s quais a nova burgue-

sia estava obrigada a relacionar-se,
unificavam-se contra ela, sob o co-
mando do clero calvinista gomaris-
ta que, de um lado, usava a religiao
para identificar a burguesia com o
demdnio, responsavel pela pobre-
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za nos campos e cidades, e, de
oulro, usava a Interpretagéo do Ve-
lho Testamento para afirmar que
Deus era favoravel a monarquia e,
portanto, ao Partido Orangista.

Duas guerras civis marcam
0 Século de Quro holandés, am-
bas aguladas pelo clero gomaris-
ta. A primeira delas comeca em
1617, no Sinodo de Dort, a partir
do uma disputa teolégica sobre o
dogma da predestinagédo. O gru-
po gomarista, sustentando Mau-
riclo de Orange, consegue desti-
luir do governo os Regentes, de-
fondidos pelo clero arminiano:
condena a prisdo perpétua Hugo
Qrotius e o poeta Dirk Camphuy-
sen, @ & morte o Grande Pensio-
nérlo, Johan Oldenbarnevaldet,
decapitado, em 1619, sob a acu-
sacglo de alta traigao.

Sobe ao poder a Casa de -

Orange. O clero gomarista conde-
na o cartesianismo, censura
obras (como as de Hobbes}, quei-
ma livros e revistas, prende artis-
las e intelectuais, persegue as
soltas libertarias e libertinas, si-
lencla os arminianos.

Em 1648, deveria ser assi-
nado o Tratado de Westfalia, que
punha fim ao conflito europeu co-
nhacldo como Guerra dos Trinta
Anos. A burguesia precisava da
paz para desenvolver seus nego-
clos @ exigia a assinatura do trata-
do; os orangistas, porém, que con-
goguiam poder e prestigio justa-
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mente por meio de guerras, recusa-
vam-se a assina-lo, sendo a isso for-
cados pelo Partido dos Regentes.

Todavia, em 1650, Guilher-
me de Orange |l morre, deixando
um herdeiro infante. Os Regentes
destituem a Casa de Orange, afas-
tam o clero gomarista da diregdo
do Sinodo, transferem o posto de
comandante-chefe das forgas ar-
madas para o Grande Pensionario
e elegem os irmaos Cornelius e
Jan de Witt para Grandes Pensio-
narios, sob a hegemonia da provin-
cia da Holanda. O clero gomarista,
porém, valendo-se de reivindica-
¢cOes para que as gratificagbes e
salarios politicos ndo saissem dos
cofres da igreja calvinista, recupe-
ra o poder no Sinodo de Dort e pas-
sa a exercer pressao contra os
De Witt. Nos pulpitos, acusa-os de
ateismo e de pacto com o deménio
e exige a condenagéo de obras ci-
entificas, filosdficas e literarias que
n3o estejam de acordo com a orto-
doxia calvinista intolerante.

Nessa época, Espinosa
vera, pela segunda vez, alguém
ser morto por defender idéias con-
trarias aos poderes religiosos es-
tabelecidos. Se a comunidade ju-
daica levou Uriel da Costa ao sui-
cidio, o clero calvinista, em 1668,
excomunga e condena a torturas
e prisdo perpétua um dos mais in-
timos amigos de Espinosa, Adria-
an Koerbagh, que, depois de ter
seus livros queimados e de haver

passado por torturas, morre na pri-
sao, vitima das doengas ocasiona-
das pelos maus-tratos fisicos e so-
frimentos psiquicos.

Aproveitando-se de derrotas
holandesas na guerra contra a
Inglaterra, da alianga da Holanda
com a Franga catdlica (ou papista)
e da recusa de Jan de Witt em
atender a inimeros pedidos de
excomunhdo e de censura, assim
como a inumeras exigéncias
econdmicas e politicas dos go-
maristas, os pregadores calvinistas
aculam o povo contra os De Wit
enquanto o Partido Orangista da
um golpe de Estado contra o
Partido dos Regentes.

No dia 20 de agosto de
1672, os irmaos De Witt sdo mas-
sacrados pelo povo nas ruas de
Amsterda. Espinosa escreve num
cartaz: Ultimi barbarorum (“Ulti-
mos dos barbaros”), mas é impe-
dido por um amigo de cola-lo nos
muros da cidade. Termina a repu-
blica e tem inicio a monarquia
constitucional holandesa.

Compreendemos, assim,
por que, no dltimo capitulo do
Tratado teolégico-politico, Espi-
nosa coloca como subtitulo “On-
de se demonstra que num Estado
livre é licito a cada um pensar o
que quiser e dizer aquilo que pen-
sa”, abrindo-o com as seguintes
palavras:

“Se fosse tdo facil mandar
nos animos como é mandar nas

linguas, ndo haveria nenhum go-
verno que nao estivesse em segu-
ranga ou que recorresse & violén-
cia, uma vez que todos viveriam
de acordo com o designio dos go-
vernantes e sé em fungdo de suas
prescrigbes é que ajuizariam so-
bre o que € bom ou mau, verda-
deiro ou falso, justo ou iniquo. Mas
isso n&o & possivel. A vontade de
alguém néo pode estar completa-
mente sujeita & jurisdigao alheia,
porquanto ninguém pode transfe-
rir para outrem, nem a isso ser co-
agido, o seu direito natural ou a
sua faculdade de raciocinar livre-
mente e ajuizar sobre qualquer
coisa. Por conseguinte, todo poder
exercido sobre o foro intimo deve
ser tido como violento, da mesma
forma que se considera ultrajar e
usurpar o direito de seus suditos
um governante que pretenda pres-
crever a cada um o que deve ad-
mitir como verdadeiro ou rejeitar
como falso, e até as opinides em
que deve apoiar-se na sua devo-
¢ao para com Deus: porque tudo
isso pertence ao direito individual
e ninguém, mesmo que quisesse,
poderia a ele renunciar ”.

0 CIRCULO DE ESPINOSA

" E nessa Holanda complexa
e contraditoria que o jovem Ba-
ruch, polidor de lentes para teles-
cépios e microscopios, devera vi-
ver a partir de 1656. Muda-se de
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Espinosa vive modestamente, embora
colobrado polidor de lentes para
luluscépios e microscdpios procuradas
jor lodos os cientistas da época.

Amsterda para um vilarejo vizinho
a Leiden, Rijnsburg, de onde se
lransferira para outro, nas proxi-
midades de Haia, Voorsburg, e, fi-
nalmente, para a capital, Haia,
onde, aos 44 anos, vitima de tu-
berculose causada pela poeira
das lentes que polia, morre numa
manh de domingo, em 21 de fe-
voreiro de 1677. '

Serd entre os holandeses
0, mais precisamente, no circulo
do seu amigos Colegiantes, que
ontrard em contato com o ex-je-
sulta Franciscus van dem Endem,
com quem aprendera o latim, lera
08 classicos — Cicero, Séneca,
Virgflio, Ovidio, Catulo, Tacito — e,
sobretudo, descobrira as obras
do Descartes, Hobbes e Galiley,
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que irdo determinar todo o curso
de suas reflexdes e sua obra.

Né&o & verdadeira a imagem
de Espinosa como eremita ou so-
litario. Embora escolhesse cuida-
dosamente seu pequeno circulo
de amigos intimos, conviveu com
os irméos Huygens, no plano filo-
sofico-cientifico, € com os irmdos
De Witt, no plano politico. Mante-
ve correspondéncia com os princi-
pais nomes da vida cultural de sua
época, como Oldenburg, secreta-
rio-geral da Royal Society (a maior
academia cientifica do século
XVII), o quimico inglés Robert
Boyle, o filésofo Leibniz.

Interessou-se pelas ques-
tOes politicas, defendendo a liber-
dade de pensamento e de expres-
séo contra a tirania teoldgico-reli-
giosa e a idéia de que a “democra-
cia é o mais natural dos regimes
politicos” porque realiza nosso di-
reito natural pelo qual todos os ho-
mens “desejam governar e nio
serem governados”.

Ocupou-se com questdes
cientificas, escrevendo um Trata-
do sobre o céleulo algébrico do
arco-iris e um Cdlculo de proba-
bilidades. Um comentdrio sobre
a obra de Descartes, Principios
da filosofia cartesiana, Unica obra
publicada com seu préprio nome,
valeu-lhe um convite para ensinar
filosofia na Universidade de Hei-
delberg. Espinosa, entretanto, re-
cusou, por julgar que Ihe seria

[ —

exigido renunciar a liberdade de
pensamento, pois o convite esti-
pulava que todos os cuidados de-
veriam ser tomados para "nao
ofender os principios da religido
estabelecida”.

Seus amigos mais intimos
eram os médicos Luiz Meijer e
Johannes Hudde, os jovens es-
tudantes Simon de Vries e Jo-
hannes Bowmeester, os comer-
ciantes Jarig Jelles e Pieter
Balling, o jurista, médico e poeta
Adriaan Koerbagh e o editor Jan
Rieuwertz,

Para esse pequeno circu-
lo, expOs, durante os anos de
1660 e 1661, a primeira vers&o da
futura Etica, o Breve Tratado so-
bre Deus, 0 homem e sua felicida-
de, cujo manuscrito, em duas ver-
sbes (uma em holandés e outra
em latim), s6 foi encontrado no sé-
culo XIX. Foi também para esse
pequeno circulo de amigos que
iniciou, a pedido deles, um tratado
sobre o0 método que iria permane-
cer inacabado: o Tratado da cor-
regdo do intelecto. Foi em defesa
de Koerbagh que escreveu o Tra-
fado teoldgico-politico, cuja com-
posicdo o levou a escrever um

L5 22 MR o
Huygens(vizinho de Espinosa em
Rijnsburg, é um dos expoentes da
ciéncia moderna, sobretudo no campo
da Optica e dioptrica.

Compéndio de gramdtica hebraica
que servisse de guia aos que de-
sejavam ler e interpretar o Antigo
Testamento, escrito em hebraico.
Ao morrer, preparava uma obra
politica que permaneceria inaca-
bada, o Tratado politico.

Sua obra mestra é a Etica,
demonstrada a maneira dos ged-
metras, concluida em 1675, mas
publicada apenas em 1677, junta-
mente com outras que formaram
o volume das Obras péstumas.
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ANO VIDA MORADIA OBRA EVENTOS
1632 Nascimento. Amsterdi + Rembrandt, Licdo de Anatomia.
« Galileu, Didlogo sobre os dois maiores sistemas.
1637 Descartes, Discurso do método.
1639-55 Anos de estudos (Academia 1641 Descartes, Meditagées metafisicas.
Arvore da Vida; Academia Co- 1642 Hobbes, De Cive; morre Galileu, depois de passar dez anos
roa da Lei). sob a vigilancia do Santo Oficio; interdi¢do ao ensino do
Aprendizado de polimento de cartesianismo na Universidade de Utrecht.
lentes. 1645 Criagio da Royal Society de Londres; morre Grotius.
Trabalho com o pai (comércio). 1646 Nasce Leibniz.
Semindrios filosoficos de Juan 1647 Grotius, De Imperio S. Potestate; a obra de Descartes é
de Prado. criticada na Universidade de Leiden; suicidio de Uriel da
Costa. -
1648 Tratado de Westfilia.
1648 Lutas entre o Partido dos Regentes e o Orangista; Paz de
Munster.
1650 Descartes, Tratado das paixdes da alma; Descartes morre
na Suécia.
1651 Hobbes, Leviata; morte de Guilherme de Orange; convo-
cagdo dos Estados Gerais.
1653 Vitéria do Partido dos Regentes; os irmios De Witt como
Grandes Pensiondrios do Século de Ouro.
1653-55 Juan de Prado cria o semindrio filoséfico em Amsterda.
1654-68 Revolugio Inglesa.
1655 Morte de Gassendi.
1656 Herem. « Sabbatai Levi: 0 Messias surge em Smima.
e Herem de Juan de Prado e Daniel Ribera.
« Primeiros trabalhos de Christien Huygens.
1656-58 Contatos com quakers. 1658 Inicio da redac3o do
. Estudos cldssicos com Van dem Tratado da corre-
Endem. ¢do do intelecio.
Circulo de amigos Colegiantes.
ANO VIDA MORADIA OBRA EVENTOS
1660-63 | « Polidor de lentes. Rijnsburg 1660-61 Redagdo do Breve | 1660  Restauragdo da Monarquia Inglesa.
1661 Inicio da correspondéncia ratado. 1661 Robert Boyle, O quimico cético. .
com Oldenburg. 1662 Reformulagio da | 1661-63 Vieira visita Amsterda.
1663 Inicio do .contato com parte geoméicado | 1662 Pieter Balling, Luz do candelabro: Pieter van Hove, A
Huygens: aulas particulares BT. balanga politica; morre Pascal: Robert Boyle, Algumas
para Caesarius: exposig3o 1663 Publicagdo d2 Prin- consideragdes sobre a utilidade dos experimentos na Fi-
do Breve tratado para os cipios da filosofia losofia Natural.
amigos. cartesiana ¢ Pensa-
mentos merasicos.
1664-70 | « Possiveis contatos com De Witt. | Voorburg 1664 Publicagio Za ver- | 1666 Luiz Meijer, A filosofia intérprete da Sagrada Escritura;
sio holandesa dos Leibniz. Da arte combinatdria: Locke. Sobre a tolerdn-
PFC. cia; Newton comega 0s experimentos de decomposigao
1665 Inicio do Trarado da luz.
reolégico-plitico; | 1668 Koerbagh, Um jardim florido; morte de Koerbagh:
inicio de uma primei- Huygens, Da natureza da luz.
ra versio da Eiica. 1669  Morte de Rembrandt.
1670 Publicagdo do TTP. 1670 Pascal. Pensamentos.
1670-77 | 1672 Quer colar nos muros o car- | - Haia 1674 Proibigdo o TTP | 1671 Leibniz. Teoria do movimento concreto e abstraro.
taz Ultimi barbarorum. pelos Estados da | 1672 - Guerra Civil; assassinato dos De Witt: subida da Casa de
como protesto pelo assassi- : Holanda Orange ao poder; Puffendorf. Do. direito natural e das
nato dos De Wit 1675 Conclui a Erica. gentes. :
1673 Convite da Universidade de 1676 Inicio do Tratado | 1673 ~ .Jarig Jelles, Confissdo da fé cristd.
Heidelberg. politico. 1674 Malebranche, Investigacdo da verdade.
1675. Desiste da publicagio da 1677 Meijer e Jellzs pu~| 1675 Boyle. Algumas consideragdes sobre a compatibilidade. -
Etica. blicam a Opera pos- entre f¢ e razio. morre Vermeer.
1676 Recebe a visita de Leibniz. thuma. 1676 Leibniz inventa o cilculo diferencial.
1677 20.02, pela manhd, visita
médica de Meijer: 21.02,
manhi, morre.
1690 Opera posthuma co-

locada no Index Ca-
télico e condenada
pelo Santo Oficio.




Contra a superstic@o e a servidao

RACIONALISMO ABSOLUTO

A supersticao religiosa

A filosofia espinosana é um
racionalismo absoluto.

De fato, Espinosa afirma e
demonstra que a totalidade do real
4 inteligivel e pode ser inteiramen-
te conhecida por nosso intelecto,
ndo havendo no mundo lugar para
mistérios, milagres e coisas ocul-
tas. Por esse motivo, seu pensa-
mento & uma critica radical a to-
das as formas de irracionalismo e
supersti¢do, seja na religido, na
politica, seja na filosofia.

De onde nasce a supersti-
¢&o que leva ao irracionalismo?
Do medo de males futuros ou de
que bens ndo acontegam, mas
também da esperanga de bens
futuros ou de que males néao
acontegam. Tanto 0 medo quanto
a esperanga exprimem a maneira
confusa e inadequada com que

nossa imaginag@o* — conheci-
mento por meio de imagens que
representam confusamente as
coisas —, incapaz de compreen-
der as leis necessarias que re-
gem o universo e as agbes huma-
nas, é levada a forjar a imagem
de uma Natureza caprichosa e
contingente, em cujo interior so-
mos meros joguetes.

Néo podendo compreen-
der o que realmente se passa na
Natureza, a imaginagao nos
leva a forjar a imagem de um ser
supremo, onipotente e oniscien-
te, que tudo governaria segun-
do os caprichos de sua vontade
e segundo fins incompreensi-
veis para os humanos: Deus.
Para conseguir beneficios, afas-
tar maleficios, obter a boa von-
tade e aplacar a colera desse
ser supremo, a imaginacéo da
mais um passo, inventando are-
ligido como conjunto de cultos a
divindade.

* No século XVII, “imaginagdo” ndo significa fantasia criadora, mas sensagéo,
percepgéo e memoria. Em outras palavras, imaginagdo é o conhecimento sen-
sorlal que produz imagens das coisas em nossos sentidos e em nosso cérebro.
Com essas Imagens representamos as coisas externas e supomos conhecé-las,
mas, na realidade, estamos conhecendo apenas o efeito interno (as imagens)
das colsas exteriores. A imagem é o que Se passa em nos, é algo subjetivo e
nfio nos da a natureza verdadeira da propria coisa externa.
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Instaurada a religido, sob
essa forma, imediatamente insti-
tui-se uma casta de homens en-
carregados de realizar os cultos,
receber revelagbes ou profecias
do ser supremo e interpretar as
vontades secretas Dele. No en-
tanto, diz Espinosa, é da nature-
za humana a inconstancia dos
medos e esperangas, levando-
nos a mudar de deuses confor-
me mudem as circunstancias, as
coisas que tememos e as que
esperamos. Essa inconstancia
enfraquece o poder da religido
sobre nos.

Eis por que a casta religio-
sa, visando a manter o dominio
sobre a alma supersticiosa, preci-
sa estabilizar nossos medos e es-
perangas e impedir que mudem
ou flutuem. Ela o faz codificando
as revelagdes divinas, estabele-
cendo leis, regras e mandamen-
tos fixos que teriam sido ordena-
dos eternamente por Deus, pu-
nindo com a morte e a tortura 0s
transgressores e estabelecendo,
para a sustentagdo de seu pode-
rio, um aparato militar e politico
que opera por meio do terror,
amedrontando os transgressores
com ameagas de castigos e adu-
lando o servilismo dos obedientes
com promessas de recompensas.

Assim, a tirania religiosa e
a politica fundam-se no medo e
na esperanga irracionais, alimen-
tando-os com nossa ignorancia

sobre a verdade de Deus, da Na-
tureza e de nés mesmos.

Racionalismo absoluto sig-
nifica, portanto, libertar-se das
causas da ignorancia para com
isso libertar-se das causas do
medo e da esperanga e, ao fazé-
o, libertar-se de seus efeitos reli-
giosos e politicos. Racionalismo
absoluto é a confianga na capaci-
dade liberadora da raz&o.

Para alcanga-io, Espinosa
oferece duas vias complementa-
res: a interpretagao histérico-criti-
ca da Biblia (para afastar o pode-
rio supersticioso da religido e da
teologia) e a corregdo de nosso
intelecto (para que sua forga su-
plante a da imaginagao).

A interpretagido das Sagradas
Escrituras

Entre as varias religides
conhecidas, trés delas, o judais-
mo, o cristianismo e o islamismo,
tém a mesma origem: o Livro da
Génese. Dai possuirem um trago
comum: a afirmagéo de que as
verdades eternas s&o reveladas
por Deus a homens especiais e
depositadas, por escrito, num |i-
vro sagrado, a Torah (para 0s ju-
deus), a Biblia (para os cristdos),
o Alcordo (para os muguimanos).

_ Sobre o texto sacralizado
instala-se o poderio da teologia po-
litica, que subordina o poder politi-
co ao religioso, pois seu modelo
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inspirador ¢ o Estado teocratico
hebraico instituido por Moisés. Eis
por que o racionalismo espinosano
volta-se para a andlise critica das
Sagradas Escrituras, inaugurando,
no Ocidente, 0 modermo método de
interpretacéo dos textos sagrados.
Esse método baseia-se no conhe-
cimento da lingua em que os tex-
tos foram escritos (filologia, grama-
tica e retorica hebraicas), dos acon-
tecimentos que cercaram a produ-
¢ao e circulag&o dos textos (histo-
ria e paleografia), da personalida-
de dos autores e personagens (psi-
cologia dos escritores), bem como
das condigbes em que viviam
aqueles aos quais 0s escritos eram
destinados.

Duas sdo as principais teses
que norteiam o Tratado teologico-
politico. A primeira afirma que nao
ha segredos e mistérios na Biblia,

Escrevendo o Tratado teoldgico-politico,
Espinosa cria 0 método modermo de
interpretagao das Sagradas Escrituras.
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pois 0 que nhos parece misterioso e
incompreensivel decorre de um
problema histérico, o de nao con-
seguirmos compreender o signifi-
cado de palavras de uma lingua
arcaica, destruida juntamente com
a destruicdo do Estado hebraico. A
segunda diz que as Sagradas Es-
crituras foram dirigidas a imagina-
¢&o de um povo que saira do cati-
veiro do Egito e temia ser nova-
mente esmagado por outros povos
mais poderosos ou ser destruido
por lutas internas e que, por isso,
precisou crer num Deus que fosse
mais poderoso que os deuses de
seus inimigos, protegendo-o, e que
punisse severamente os judeus
que ndo cumprissem as leis dadas
por Moisés. Essas duas teses, uma
vez demonstradas, permitem con-
cluir, em primeiro lugar, que a Bi-
blia nao foi escrita para doutos filo-
sofos e tedlogos, mas para a alma
popular devota, €, em segundo lu-
gar, que ela ndo contem verdades
e leis universais e eternas, vélidas
para toda a humanidade, mas eum
texto sagrado apenas para 0S ju-
deus e os cristaos.

A interpretag&o histérico-cri-
tica das Sagradas Escrituras, em-
preendida pelo Tratado teoldgico-
politico, permite a Espinosa de-
monstrar que o Antigo Testamento
é um documento histérico de um
povo determinado: o povo hebrai-
co. Moisés, o fundador politico, ao
lhe dar as leis, julgou que elas se-

riam mais bem cumpridas e respei-
tadas se o povo acreditasse que
haviam sido dadas diretamente
pelo proprio Deus e que Ele vigia-
ria a obediéncia através de homens
de imaginagao muito viva e grande
retiddo moral, os profetas.

Documento historico-politi-
co de um povo determinado, a Bi-
blia ndo pretende ser, como dese-
jariam sacerdotes, pregadores,
pontifices e tedlogos, um tratado
de teologia acerca da verdadeira
esséncia de Deus e do homem,
nem um cédigo de leis universais
para todos os regimes politicos e
todos os governos. Nas Sagradas
Escrituras ndo ha, propriamente,
verdades eternas, mas preceitos
morais muito simples, dirigidos a
alma do crente, e ordenamentos
politicos destinados apenas ao
antigo Estado hebraico.

Em outras palavras, a Biblia
ndo tem como finalidade oferecer
uma teoria politica sobre o bom
governo nem uma teoria filoséfica
sobre a esséncia verdadeira de
Deus e do homem, mas apenas
oferecer & imaginagao dos devo-

tos um conjunto muito simples de

crengas religiosas e preceitos mo-
rais, necessarios aos que nao as-
piram ao conhecimento racional e
filosdfico da verdade. Dessa ma-
neira, usar a Biblia como tratado
filosofico ou como tratado politico
de origem divina é usé-la de ma-
neira fraudulenta, alimentando a

supersti¢do a servigo da ambigéo
e tirania dos reis e tedlogos.

A corregao do intelecto

A corregao do intelecto, de-
senvolvida por Espinosa no Trata-
do da corregdo do intelecto, con-
siste, antes de mais nada, em fa-
zer com que nosso intelecto se co-
nhega a si mesmo, diferenciando-
se da imaginagdo. Trata-se de um
caminho reflexivo, pois nele o in-
telecto realiza uma reflexéo, vol-
tando-se sobre si mesmo para co-
nhecer-se como capacidade inata
de conhecimento verdadeiro.

' Imaginar é conhecer as ima-
gens das coisas e, por meio delas,
conhecer uma imagem de nés
mesmos. A imagem é um efeito da
agdo de causas externas sobre
noés: coisas luminosas produzem
em nds imagens visuais; coisas
sonoras, imagens auditivas; a tex-
tura das coisas nos oferece ima-
gens tacteis; sabor e cheiro s&o
imagens de coisas em nosso pala-
dar e nosso olfato. Assim, a ima-
gem ndo nos oferece a propria coi-
sa tal como é em si mesma e sim o
que julgamos que ela seja pelo
efeito que produz em nds. A ima-
gem é um acontecimento subjetivo
causado pelo objeto externo que
afeta nossos 6rgéaos dos sentidos
e nosso cérebro. Por isso indica o
que se passa em nds e n&o a natu-
reza verdadeira da coisa externa.
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A idéia, ao contrario, € um ato de
nosso intelecto que apreende a na-
tureza intima ou esséncia de um
ser porque conhece sua causa e 0s
nexos que a ligam necessariamen-
te a outras idéias. A imagem de-
pende da agao externa das coisas
sobre nosso corpo. A idéia depen-
de exclusivamente da ag¢ao interna
de nosso proprio intelecto.

No Tratado da corregdo do
intelecto, Espinosa parte da expe-
riéncia individual e intersubjetiva
como experiéncia tragica: o senti-
mento de perder um bem desejado
cada vez que se imagina té-lo al-
cangado. Essa fuga interminavel
de bens que se consomem e nos
consomem divide os homens e 0s
aliena porque imaginam a felicida-
de depositada em coisas que pre-
cisam ser possuidas com exclusi-
vidade. Essa perda incessante tor-
na impossivel ndo s6 a realizagéo
do desejo de felicidade, mas tam-
bém a liberdade, langando os ho-
mens numa guerra sem freios pela
posse dos objetos nos quais inves-
tiram sua esperanga. Eis por que
Espinosa dird que a felicidade e a
Infelicidade dependem da qualida-
de do ser ao qual nos unimos por
amor, porque ha entre o desejar e
o desejado um vinculo intrinseco.
Amando coisas pereciveis e cuja
posse exclui os demais, a felicida-
do ser4 perecivel e ameagada pelo
desejo de outrem. A felicidade &
desejar um Bem imperecivel que,
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sendo capaz de “comunicar-se
igualmente a todos” e de ser por
todos compartithado, permite o
exercicio da liberdade. Espinosa
nao duvida da existéncia desse
Bem como ndo duvida de que pos-
samos alcanga-lo. O Tratado visa
a oferecer a inteligéncia os recur-
sos para chegar ao bem verdadei-
ro. Com isso, Espinosa articula in-
ternamente o desejo da felicidade,
da liberdade e da verdade.

Espinosa distingue trés gé-
neros de conhecimento: aimagina-
¢30, a razdo e aintuigdo intelectual.

Aimaginagao opera com as
idgias inadequadas, isto &, ima-
gens confusas e obscuras prove-
nientes de nossa experiéncia sen-
sorial e de nossa memodria. A idéia
inadequada ou imaginativa é uma
opinido em que depositamos nos-
sa confianga enquanto nenhuma
outra imagem a puser em davida.

A razdo conhece adeqgua-
damente as nogbes comuns, isto
é, as leis necessdrias ou as rela-
¢Bes necessarias entre um todo e
suas partes, bem como as rela-
¢bes necessarias entre as partes
de um mesmo todo (na linguagem
contemporanea, a Nogao comum
corresponde ao que chamamos
de estrutura).

A intuigdo intelectual alcan-
ca as idéias adequadas, isto é, as
idéias das coisas enquanto essén-
cias singulares, conhecendo sua
natureza intima por conhecer suas

causas e efeitos necessarios, as-
sim como suas relagdes internas
necessdrias com outras e com a
Natureza inteira. Ao contrario da
opinido, a idéia adequada € uma
certeza intelectual que nos faz sa-
ber que sabemos.

Nas idéias inadequadas ou
imaginativas, somos passivos: as
imagens se formam em nés em
decorréncia da agdo das coisas
exteriores sobre nés. Nossa ativi-
dade se reduz a associar imagens
gue nos parecem semelhantes e
a separar as que nos parecem di-
ferentes, para com elas formar-
mos idéias imaginativas gerais ou
universais sobre a realidade e so-
bre nos préprios. As idéias imagi-
nativas ou inadequadas ndo séo
falsas em si mesmas, pois corres-
pondem ao modo como realmente
as coisas exteriores nos afetam:
s8o parciais e confusas porque se
formam em nds sem que conhe-
gamos as causas verdadeiras que
as produziram.

Assim, o erro é simplesmen-
te ignorancia. E o falso, auséncia
do verdadeiro. E falso que o Sol
seja menor do que a Terra, mas €
verdade que é dessa maneira que
o percebemos, isto &, que o temos
em imagem. Quando o astrobnomo
ensinar-me a verdadeira dimensao
do Sol e da Terra, ndo deixarei de
continuar percebendo imagens que
dizem o contrario, mas, agora, sa-
berei que sdo simplesmente ima-

gens, nada me dizendo sobre a na-
tureza verdadeira do Sol e da Ter-
ra. A imagem exprime a maneira
como nosso corpo é afetado pelas
coisas externas e a maneira Como
as afeta. Como tal, a imagem é
sempre verdadeira. S6 seréd falsa
quando a tomarmos por uma idéia
de nosso intelecto, pois este nio
conhece segundo as afecges cor-
porais, mas segundo sua forga in-
terna para pensar. Em outras pala-
vras, a imagem ¢é verdadeira en-
quanto imagem e ¢é falsa enquanto
idéia. Donde a expressao espino-
sana, idéia inadequada.

Nas idéias adequadas ou
intelectuais, somos plenamente
ativos: nosso intelecto, por uma
forga que lhe é propria, conhece
por si mesmo as causas e efeitos
das idéias, a génese necessaria
delas, os nexos que formam com
outras em conexdes e ordens in-
ternas e necessarias. Na razéo, as
idéias adequadas nos oferecem
sistemas de relagdes (aquilo que
os cientistas chamam de leis da
realidade); na intuigéo intelectual,
oferecem-nos o conhecimento de
esséncias singulares, isto €, a na-
tureza e a realidade intimas e ver-
dadeiras de alguma coisa.

Para distinguir intelecto e
imaginagéo, Espinosa comega
afastando duas modalidades de
conhecimento imaginativo que for-
mam nossas opinides e crengas
costumeiras: o conhecimento por
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N,
i

ouvir dizer e por experiéncia vaga.
Por ouvir dizer, sei, por exemplo, o
dia de meu nascimento e quem s&o
meus pais; por experiéncia vaga,
sei que o fogo aquece, o vento es-
fria, a agua umedece, a luz ilumi-
na, mas desconhego a causa do
calor, do frio, da umidade ou da lu-
minosidade. Ora, conhecer é co-
nhecer pela causa, diz Espinosa.
No entanto, ha um conhe-
cimento pela causa que é inade-
quado. Trata-se daquele produzi-
do pela imaginacgdo, através da
experiéncia vaga. De fato, essa
experiéncia baseia-se na repeti-

¢do dos mesmos fatos (o fogo -

sempre aquece, a luz sempre ilu-
mina), levando-nos ao habito de
associar em relagdes de causa e
efeito coisas que se repetem.
Também temos o habito de esta-
belecer relagbes causais entre
coisas semelhantes, sucessivas
no tempo, contiguas no espago.
E dessa maneira, por exemplo,
que uma crianga, vendo todas as
manhas e tardes Pedro passar
em frente de sua casa e, logo de-
pols, Jodo, passa a supor que a
passagem de Pedro é a causa da
passagem de Jodo. E dessa ma-
nelra que operam astrélogos, ma-
gos o adivinhos. Em outras pala-
vrag, nossa imaginagao tende a
oslabelecer relagdes causais en-
tro as Imagens, supondo tratar-se
do rolagdes causais entre as pro-
prina colsas.
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Que é conhecer pela cau-
sa? E conhecer a origem neces-
saria de alguma coisa conhecen-
do a maneira como é produzida
por outra. E conhecer a génese
de uma coisa determinada. Esse
conhecimento nos é dado por
uma operag¢ao de nosso intelecto
que produz a definigdo real ou a
idéia verdadeira do objeto conhe-
cido, dando-nos a razé@o ou cau-
sa necessdria de sua esséncia e
de sua existéncia. Dizer, por
exemplo, que o circulo é a figura
geométrica na qual todos os pon-
tos sdo equidistantes do centro é
apresentar uma propriedade do
circulo, ndo é defini-lo realmente.
A defini¢do real ou idéia verdadei-
ra é aquela que nos mostra que o
circulo é a figura geométrica cau-
sada/produzida pela rotagdo de
um segmento de reta em torno de
um centro fixo ou de um ponto ex-
tremo central. Temos, agora, a
raz&ao ou a causa que faz o circu-
lo ser o que &, existir como existe
e ter as propriedades que tem.

A teoria espinosana da defi-
nicdo real ou da idéia verdadeira
como conhecimento da génese de
seu objeto afasta uma tradigao filo-
sofica que viera desde Arisiételes,
que consistia em definir alguma
coisa descrevendo suas proprieda-
des e, por meio destas, a inseria
numa espécie e num género. Defi-
nia-se o homem, por exemplo, di-
zendo-se que perience a espécie

racional, que pertence a espécie
animal, que pertence ao género
mortal. Ora, diz Espinosa, “racio-
nal”, “animal” e “mortal” sdo termos
universais abstratos que nao per-
mitem definir a esséncia de um ser
determinado: nao sé ndo sabemos
0 que seja a esséncia humana,
mas também nao sabemos, com
esses termos, qual a esséncia de
Sdcrates, Pedro ou Maria.

Ao contrério dessa tradigéo,
existe uma outra que, justamente,
se caracteriza por oferecer defini-
¢cOes reais e genéticas de seus
objetos: a da matematica. Eis por
que Espinosa a considera um
exemplo a ser seguido pela filoso-
fia, pois a matematica opera com
a construcdo intelectual de seus
objetos, apresentando a maneira
como s&o produzidos e deles de-
duzindo, por meio de demonstra-
¢Oes rigorosas, as propriedades e
as conexdes necessarias com ou-
tros. Assim, quando na Etica o fi-
lésofo afirma que tratara Deus, o
homem, suas paixdes e acdes
como se estivesse tratando de tri-
angulos e circulos, pretende dizer-
nos que deles oferece definicdes
reais, dando-nos a conhecer, ape-
nas pelo intelecto, suas causas e
efeitos necessarios, sua origem e
a maneira como suas esséncias e
existéncias sao produzidas.

Como passar das definicbes
imaginativas inadequadas a defini-
¢ao intelectual, real e verdadeira?

Desembaragando nosso intelecto
da teia da imaginagao. Como fazé-
10?7 Por meio do método.

Ora, para formular um mé-
todo, diz o filosofo, precisamos co-
nhecer sua causa. A busca dessa
causalidade revela, entdo, que a
origem do método é a prépria inte-
ligéncia reflexiva. Em outras pala-
vras, é no conhecimento do poder
ou da capacidade intelectual de
pensar que se encontra a causa
do método. A reflexao faz com que
o intelecto se perceba como inteli-
géncia, isto &, como ato de pensa-
mento que possui internamente a
poténcia para o verdadeiro, potén-
cia ndo devendo ser entendida em
termos aristotélicos, ou seja, como
virtualidade, mas em termos es-
pinosanos, ou seja, como forga
atual. Assim, curiosamente, o co-
nhecimento pela génese faz com
que, em lugar do trabalho intelec-
tual depender do método, este é
que dependera das operagbes da
inteligéncia. .

_ Para que o método seja
descoberto e utilizado ndo ha pre-
cedéncia das “regras” sobre os
atos de pensar que as aplicariam,
pois 0 método néo &, como supu-

sera Descartes, um conjunto de

“regras certas e faceis” para pen-
sar. O método nada mais é do
que o proprio trabalho intelectual,
a atividade ordenada da prépria
inteligéncia. Dai a metafora usa-
da por Espinosa para esclarecer
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a origem do método: para forjar o
ferro, diz ele, precisamos de um
martelo de ferro forjado e este su-
poe, portanto, a existéncia do fer-
ro forjado, de modo que regredi-
remos ao infinito nessa série con-
cluindo, contra os fatos, que nao
ha ferro forjado nem martelo de
ferro forjado. Mas os ha. Para for-
jar pela primeira vez 0 ferro, os
homens usaram 0S fecursos na-
turais de que dispunham, de sor-
te que dessa relagao imediata
com os instrumentos naturais irdo
nascer os instrumentos humanos
de trabalho. Assim também com
o método, cujo ponto de partida é
um instrumento natural: a forga
nativa do intelecto para pensar,
ou a inteligéncia. Para tanto, é
preciso que o primeiro ato de pen-
samento, de onde possa nascer
o método, seja a reflex@o ou 0 Co-
nhecimento que a inteligéncia ad-

quire de si mesma como sua pro-

pria causa.

A inteligéncia, demonstrara

a Etica, é a poténcia interna da

alma para pensar. Ora, cOmo ve-

remos adiante, Espinosa identifi-

ca esséncia (ser) e poténcia (agir
ou causalidade interna). Isto sig-
nifica que a esséncia da alma éa
poténcia interna para pensar. E
assim é porque a alma & um
modo finito, singular e ativo do

atributo infinito Pensamento que

constitui o ser da Substancia infi-

nitamente infinita. O conhecimen-
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to genético da alma nos conduz
ao de sua causa — o Pensamento
infinito, do qual nossa inteligéncia
¢ uma manifestagao singular fini-
ta — e essa causa, juntamente
com outras, tao infinitas quanto
ela, constitui a causa absoluta do
real. Essa causa absoluta € a
Substancia infinitamente infinita
e o Bem verdadeiro. Por essa ra-
730, conhecé-lo, deseja-lo e com-
partilha-lo com outros serd a feli-
cidade, a liberdade e a verdade.

Por que o intelecto, ou a ra-
z30, é capaz desse conhecimento?
Porque é uma forga interna espon-
tanea de conhecimento das causas
e esséncias de todas as coisas.
Por si mesmo, quando liberado das
imagens, € capaz de conhecimen-
to verdadeiro porque nao é senéo,
por sua propria esséncia, uma for-
ca inata de pensamento ou potén-
cia pensante. E nada demonstra
melhor essa poténcia pensante do
que a existéncia da matematica,
que conhece plenamente seus ob-
jetos porque 0s constréi intelectu-
almente de acordo com as causas
internas necessarias que os defi-
nem tais como S&o.

Ao demonstrar que o inte-
lecto ou razdo é uma poténcia
inata para pensar, conhecendo as
esséncias das coisas gragas ao
conhecimento de suas causas
necessdrias, Espinosa pode intro-
duzir uma nova e inovadora con-
cepgdo da verdade.

Na tradigéo filosdfica, a ver-
dade sempre fora tomada como a
correspondéncia entre uma idéia e
seu objeto, ou entre o contetido e
a coisa. Visto, porém, que uma
idéia é um ato mental, enquanto
uma coisa ¢ uma realidade exter-
na a nossa mente, a tradi¢ao filo-
sofica sempre foi obrigada a forne-
cer um conjunto de critérios pelos
quais poderiamos aferir se uma
idéia corresponderia ou ndo aqui-
lo de que é idéia. Dessa maneira,
o conhecimento verdadeiro en-
contrava-se subordinado a duas
exterioridades: aquela entre a
idéia e o ideado por ela; e aquela
entre a idéia e o critério de garan-
tia de sua verdade.

Ora, ao demonstrar que
uma idéia verdadeira é aquela
que apresenta a génese necessa-
ria de seu objeto, oferecendo as
causas necessadrias de sua es-
séncia, Espinosa ja ndo precisa
de critérios exteriores que garan-
tam a veracidade de uma idéia.
Por isso pode definir a verdade
como index sui ou indice de si
mesma: a idéia verdadeira é
aquela que mostra as operagdes
realizadas pelo intelecto para
concebé-la, construindo o objeto
(o ideado, ou contetido da idéia)
através de suas causas necessa-
rias. Em lugar de dizer, como a
tradigdo, que uma idéia é verda-
deira porque corresponde ao seu
ideado, Espinosa afirma que uma

idéia corresponde ao seu objeto
porque é verdadeira. A verdade &
intrinseca a idéia verdadeira que
ndo precisa de outro critério de
verdade sendo apresentar-se a si
mesma como conhecimento da
génese necessdria de seu objeto.

Gragas a separagao entre
filosofia, religido e teologia — feita
pelo Tratado teoldgico-politico —
e & distingdo entre imaginagéo e
intelecto — efetuada pelo Tratado
da corre¢do do intelecto —, Espi-
nosa pode oferecer-nos seu pen-
samento na Etica.

DA IMAGEM A IDEIA DE DEUS

Receando males e espe-
rando bens, a imaginagao busca
uma entidade suprema que aten-
da aos nossos desejos, favorega-
nos sempre, prejudique aqueles
que odiamos ou tememos, e cur-
ve a Natureza as nossas paixdes.
Sobre essa base imaginativa e su-
persticiosa, a imaginagdo constroi
o edificio teolégico e metafisico.

A tradigdo teologico-metafi-
sica, fundada numa imagem de
Deus, forjou teorias imaginativas
nas quais a Divindade, separada
do mundo e dos homens e antro-
pomdrfica, possui as caracteristi-
cas de uma Pessoa, com as se-
guintes propriedades:

« transcendente, isto ¢, aci-
ma e separada do mundo;
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* onipotente por sua vontade
livre e onisciente por seu intelecto;

« eterna porque sem come-
¢o e sem fim no tempo;

« infinita porque sem come-
¢o e sem fim no espago;

« onipresente porque, estan-
do em toda parte e em todo tempo,
tudo vé e tudo sabe, como se fora
um vigia universal;

« criadora de todas as coi-
sas a partir do nada, como se
fora um artesao;

« legisladora e monarca do
universo, governando como um
principe que segue apenas 0s ca-
prichos de sua prépria vontade e
que pode, a maneira de um rei
que promulga e suspende leis em
seu reino, suspender as leis da
Natureza com atos extraordina-
rios, isto &, os milagres;

* juiz que pune ou recom-
pensa o homem, criado por Ele &
Sua semelhanga, dotado de livre-
arbitrio e destinatario preferencial
de toda a obra divina da criagao.

Deus surge, assim, naima-
gem de um super-homem que
cria e governa todos os seres de
acordo com os designios ocultos
de Sua vontade, a qual opera se-
gundo fins incompreensiveis para
nosso intelecto finito. Antropo-
morfizado, Deus é adorado como
sumamente bom, justo, misericor-
dioso, amoroso, colérico e vinga-
tivo. Em suma, com paixdes hu-
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manas. Porque o imaginamos
como incompreensivel, também o
supomos ininteligivel e cremos
adivinha-lo por meio das coisas
da Natureza, imaginada como
belo e harmonioso artefato divino,
destinado a suprir todas as ne-
cessidades e caréncia humanas.

|dentificando liberdade e
escolha voluntaria e imaginando
os objetos da escolha como cor-
tingentes (isto &, como podendo
ser ou ndo ser, ser estes ou ou-
tros, ser como S&o ou ser de outra
maneira), a tradigéo teoldgico-me-
tafisica afirma que o mundo existe
simplesmente porque a liberdade
de Deus assim 0 quis ou porgque
Sua vontade assim decidiu e es-
colheu, e poderia ndo existir ou ser
diferente do que é, se Deus assim
houvesse escolhido.

Se o mundo é contingente,
porque fruto de uma escolha con-
tingente de Deus, entdo as leis da
Natureza e as verdades (como as
da matematica) sdo, em si mes-
mas, contingentes, s0 se tornan-
do necessarias por um decreto de
Deus que as conserva imutaveis.
Assim, a necessidade (isto é 0
que s6 pode ser exatamente tal
como &, sendo impossivel que
seja diferente do que é) identifica-
se com o ato divino de decretar
leis, ou seja, a necessidade nada
mais é sendo a autoridade de
Deus que decide arbitrariamente
que, enquanto assim o desejar, 2

e 2 serdo 4, a soma dos angulos
de um triangulo serd igual a dois
angulos retos, 0s COrpos pesados
cairdo, os astros girardo eliptica-
mente nos céus etc. Por Sua Pro-
vidéncia, Deus pode fazer com
que tais coisas sejam sempre da
mesma maneira — necessarias
para nés, mas contingentes em si
mesmas —, como também pode
manifestar a onipoténcia de Sua li-
berdade fazendo-as sofrer altera-
¢6es, como no caso dos milagres.
Compreende-se, entao,
por que tradicionaimente liberda-
de e necessidade foram conside-
radas opostas e contrarias, pois a
primeira é imaginada como esco-
lha contingente de alternativas
também contingentes e a segun-
da como decreto de uma autori-
dade absoluta. Donde o mito do
pecado original, quando o primei-
ro homem teria usado a liberdade
(o poder de escolha) para deso-
bedecer aos mandamenios ou
leis de Deus. Com esse mito, er-
gue-se a imagem da liberdade
humana como um poder para es-
colher o mal, porta aberta para
nossa perdi¢&o. A um Deus auto-
ritario corresponde um homem
decaido e desobediente, por cul-
pa da liberdade. Como, indaga
Espinosa, foi possivel tanta igno-
rancia e supersticdo para trans-
formar o que temos de mais pre-
cioso — a liberdade — em culpa,
perversidade e perigo?

N&o por acaso tedlogos e
metafisicos viram-se enredados
em dificuldades insoltveis: se
Deus ¢é onisciente, entdo sabe
eternamente que o homem peca-
r4 e ndo é possivel compreender
gue o puna por aquilo que, de an-
temao, sabe que ele fara. Se Deus
¢ onipotente e infinitamente bom,
como explicar a existéncia do mal,
isto ¢, como uma causa infinita-
mente boa pode dar origem & sua
negagao? Se Deus possui infinita
liberdade para escolher o melhor,
por que, entre todos 0s mundos
possiveis, escolheu este? Se
Deus ndo cessa de intervir sobre
o mundo (como atestam os mila-
gres), por que deixa que 0S bons
sofram e os maus sejam felizes?
Se Deus é plenitude infinita, que
necessidade teria de criar um
mundo finito e imperfeito? Se
Deus é puro espirito e se uma cau-
sa s6 pode produzir um efeito de
mesma natureza que ela, como
explicar a origem da matéria? A
tradigdo acostumou-se a conside-
rar que, quanto mais contraditoria
@ mais incompreensivel a imagem
de Deus, mais provas haveria da
majestade divina; acostumou-se
também a dar uma Unica resposta
atodas as perguntas: “Tal é a von-
tade de Deus”. Resposta que, es-
creve Espinosa, faz de Deus 0 asi-
lo de toda nossa ignorancia, de-
pois de havé-lo transformado num
abismo de irracionalidade.
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A ldéla adequada de Deus

“... el infinito,

Mapa de Aque! que es todas sus
estrellas.”

Borges

Essa imagem de Deus, de-
monstra Espinosa, ndo é senao a
proje¢do antropomérfica de uma
Imagem do homem, confundindo
propriedades humanas imagina-
rias com a esséncia divina. Porque
os homens se imaginam dotados
de vontade livre ou livre-arbitrio
(imaginando que ser livre é esco-
lher entre coisas ou situagdes
opostas e agir segundo fins esco-
Ihidos pela vontade); porque ima-
ginam que o poder € supremo
quando se separa dos que a ele
estdo submetidos, dominando-os
do alto e de fora; porque imaginam
a Natureza agindo segundo fins e
para servi-los; por todas essas ra-
z0es os homens imaginam Deus
como arquiteto que constréi o
mundo e como principe que o go-
verna do alto e de longe.

Se, portanto, quisermos al-
cangar o conhecimento verdadei-
ro da esséncia e da poténcia divi-
nas, precisamos ultrapassar esse
imaginario e chegar & ideia ade-
quada de Deus. Sera preciso de-
monstrar que Deus ndo é um in-
telecto nem uma vontade, que
néo age por finalidade e que Nele
liberdade e necessidade sdo uma
s6 e mesma coisa.
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A substancia

Espinosa parte de um con-
ceito muito preciso, o de substan-
cia, isto é, de um ser que existe em

si e por si mesmo, que pode ser ; ~

concebido em si e por si mesmo e
sem o qual nada existe nem pode

ser concebido. Toda substancia é- e
substancia por ser causa de si ‘-

mesma (causa de sua esséncia, de
sua existéncia e da inteligibilidade
de ambas) e, ao causar-se a si mes-
ma, causa a existéncia e a essén-
cia de todos os seres do universo.
A substancia é, pois, o absoluto.
Causa de si inteligivel em si
e por si mesma, a esséncia de
uma substancia absoluta é consti-
tuida por infinitos atributos infinitos
em seu género, isto &, por infinitas
qualidades infinitas, sendo por
isso uma esséncia infinitamente
complexa e internamente diferen-
ciada em infinitas qualidades infi-
nitas. Existente em si e por si, es-
séncia absolutamente complexa,
a substancia absoluta é poténcia
absoluta de autoprodugéo e de
producgdo de todas as coisas. A
existéncia e a esséncia da subs-
tancia sao idénticas a sua potén-
cia ou forga infinita para existir em
si e por si, para ser internamente
complexa e para fazer existir todas
as coisas. A identidade da existén-
cia, da esséncia e da poténcia
substanciais € o que chamamos
de eternidade: eterno, escreve Es-

pinosa, € o ser no qual a esséncia,
a existéncia e a poténcia sdo idén-
ticos. A etermdade portanto néo
éum tempo Sém comego e semv
flm mas auséncia de tempo.

“"""Ora, se uma substancia é
0 que existe por si e em si pela
forca de sua propria poténcia que
¢é idéntica a sua esséncia, e se
esta é a complexidade infinita de
infinitas qualidades infinitas, tor-
na-se evidente que s6 pode ha-
ver uma unica substancia no uni-
verso, caso contrario teriamos de
admitir um ser infinito limitado por
outro ser infinito, o que é absur-
do. H4, portanto, uma unica e
mesma substancia constituindo o
universo inteiro, e essa substan-_
cia é eterna porque, nela, existir,
ser e agir sdo uma s0 e mesma.
'sa Essa substanc:a é Deus

“"Ao causar-se a si mesmo,
fazendo existir sua propria essén-
cia, Deus faz existir todas as coi-
sas singulares que O exprimem
porque séo efeitos de Sua potén-
cia infinita. Se, pois, no mesmo ato
pelo qual Deus é causa de si e
causa de todas coisas, conclui-se
que ndo houve nem poderia haver
criagdo do mundo a partir do nada.
O mundo é eterno porque exprime
a causalidade eterna de Deus,
mesmo que nele as coisas exis-
tam temporalmente, surgindo e
desaparecendo sem cessar, ou
melhor, passando incessantemen-
te de uma forma a outra.

Modos da substincia

Ha, assim, duas maneiras
de ser e de existir: a da substancia
e seus atributos (existéncia em si
e por si) e a dos efeitos da subs-
tancia (existéncia em outro e por
outro). A essa segunda maneira
de existir, Espinosa da o nome de
modos da substancia. Os modos
ou modificagdes sao efeitos ne-
cessarios produzidos pela potén-
cia dos atributos divinos. A subs-
tancia e seus atributos, enquanto
atividade infinita que produz a to-
talidade do real, Espinosa da o
nome de Natureza Naturante. A
totalidade dos modos produzidos
pelos atributos, dd com o nome de
Natureza Naturada.

Deus, demonstra Espinosa,
ndo é causa eficiente transitiva de
todas as coisas ou de todos os
seus modos, isto é, ndo é uma
causa que se separa dos efeitos
apos havé-los produzido, mas é
caus'a eficiente imanente de seus
modos, ndo se separa deles, e sim
se exprime neles e eles O expri-
mem. A causa imanente faz com
gue a totalidade constituida pela
Natureza Naturante e pela Nature-
za Naturada seja a unidade eter-
na e infinita cujo nome & Deus.
Donde a célebre expressao espi-
nosana: Deus sive Natura, Deus
ou Natureza. Ou, nos versos de
Borges: “o infinito, mapa Daquele
que é todas as suas estrelas.”
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A Etica demole o edificio te-
olégico-metafisico que se alicerga-
va na transcendéncia de Deus ao
mundo, isto &, na imagem de um
ser supremo separado do mundo,
criando-o a partir do nada segundo
fins incompreensiveis para os hu-
manos. Deus, agora, é aforga ima-
nente ao mundo e este O exprime.

Dos infinitos atributos infini-
tos de Deus, conhecemos verda-
deira e adequadamente dois: 0
Pensamento e a Extensao. A ativi-
dade da poténcia do atributo Pen-
samento produz um modo infinito,

o Intelecto de Deus, e este produz

todas as modificagdes ou modos fi-
nitos do Pensamento, isto &, as
idéias ou mentes ou almas. A ativi-
dade da poténcia do atributo Exten-
sa0 produz um modo infinito, 0 Uni-
verso Material, isto é, proporgoes
de movimento e de repouso que
dio origem a todos os modos fini-
tos da Extens&o, 0s COrpos.

Idéias e corpos, ou almas e
corpos, sdo modos finitos imanen-
tes a substancia infinitamente infi-
nita, exprimindo-a de maneira de-
terminada segundo a ordem ne-
cesséria que rege todos 0s seres
do universo. Suas esséncias e po-
t8nclas sao efeitos dos atributos di-
vinos, através dos modos infinitos,
o suas existéncias sdo efeitos da
conexdo de causas necessarias
que constituem a ordem universal
da Natureza Naturada. Tudo o que
oxiste, portanto, possui causa de-
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terminada e necessaria para existir
e ser tal como &: é da esséncia dos
atributos causar necessariamente
as esséncias e poténcias de todos
os modos; é da esséncia dos mo-
dos infinitos encadear as séries
causais de idéias e de corpos que
ddo existéncia aos modos finitos.
Nzo ha contingéncia no universo.
Tudo o que existe, existe pela es-
séncia e poténcia necessarias dos
atributos e modos de Deus.

Os seres humanos, constitu-
idos pela unido de um corpo e uma
alma, ndo sdo substancias criadas,
mas modos finitos de Deus. Ou,
como demonstra Espinosa, sao
partes danatureza |nf|n|ta de Deus.

1) A oar o
A

Deus ou Na tureza

No Livro | da Etica, Espino-

sa constréi geometricamente a

génese da idéia adequada de

Deus, liberando-a da supersti¢ao

teoldgica e da imaginagao meta-
fisica ao demonstrar que:

1. Tudo o que existe, exis-
te em si e por si (€ substancia) ou
existe em outro e por outro (&
modo).

2. Tudo o que existe em si
e por si pode ser concebido por si
mesmo (€ inteligivel) e o que exis-
te em outro e por outro deve ser
concebido por outro (a inteligibili-
dade do mundo e dos seres huma-
nos depende da inteligibilidade de

‘J/w‘)i“i (\)\,1 \}\ "z:

A REALIDADE NA TRADICAO TEOLOGICO-METAFISICA

Ser pleno e infinito

O mundo
das 1
criaturas

L

N&o-ser

DEUS

|

« inteligéncias incorpdreas ou
espirituais (anjos)

« almas humanas incorpéreas
imortais

« mundo material ou Natureza
fisica material onde vivem os
seres humanos, compostos de
corpo e alma

NADA

=

4

Graus
hierarquicos
de
perfei¢io
ede
realidade

» Deus ¢ transcendente: infinito, existe separado, fora e acima de tudo que

foi por Ele criado.

fim no espago e no tempo.

DEUS

Homem: composto de corpo mortal e alma imortal.
Nada: vazio, treva distante infinitamente de Deus, que é luz pura.

ESPINOSA

NATUREZA

NATUREZA
NATURADA

NATURANTE

Deus & criador: por um ato soberano de sua vontade tira o mundo do nada.
Mundo: criado por Deus a partir do nada; finito porque possui comego e

Deus ¢é causa imanente a realidade; é a Natureza Naturante imanente a
Natureza Naturada.

Deus nao é criador.
O mundo € infinito e eterno porque exprime a esséncia e a poténcia de Deus.
O Homem é a unido de dois modos finitos de Deus, o corpo e a alma.

Nao ha hierarquia de perfei¢cdo dos seres.

O Nada nao existe;

Deus e tudo e o todo.

AL ,{’,/if& )
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Deus), de sorte que tudo o que
existe pode ser conhecido ade-
quadamente por nés porque Deus
pode ser conhecido perfeitamente
por nés e Deus é o fundamento da
racionalidade do universo inteiro.

3. E da natureza da subs-
tancia ser causa de si e de todas
as coisas, ser constituida por infi-
nitos atributos infinitos, ser tnica
e eterna.

4. Deus € a substancia uni-
ca, eterna, absolutamente com-
plexa ou absolutamente infinita.

5. Deus é causa livre, ne-
cessaria e imanente de todas as

coisas( Livre: porque age apenas -

segundo a necessidade interna de
sua esséncia}Necesséria: porque
sua poténcia é idéntica a sua es-
séncia. Imanente: porque nédo se
separa de seus efeitos, mas neles
se exptime e eles O exprimem.

6. Deus ndo age por vonta-
de e entendimento, nem orientado
por fins, pois vontade e entendi-
mento ndo sdo atributos de sua
esséncia, mas modos infinitos de
um de seus atributos (o Pensa-
mento), e a finalidade & uma pro-
je¢do imagindria da agdo humana
em Deus, projegao que, alias, nao
corresponde sequer & propria cau-
sa das agbes humanas, pois 0s
homens também ndo agem movi-
dos por fins. Deus ¢ uma causa
eficiente que age segundo a ne-
cessidade interna e esponténea
de sua esséncia, jamais uma cau-
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sa final e jamais movido por cau-
sas finais, pois isso levaria a su-
por a existéncia de algo fora Dele
que o incitaria a agir, mas nada

-existe fora de Deus (pois ha uma

gnica substancia infinita) e nada
pode incita-io ou coagi-lo a agir,
uma vez que Sua agao néo é se-
nao a manifestagio necessaria de
Sua esséncia.

7. Sendo o Pensamento
um atributo de Deus, tudo quanto
existe — Deus, seus atributos e
seus modos —, isto &, a Natureza
Naturante e a Natureza Naturada,
sio plenamente inteligiveis, nao
havendo no universo mistérios,
milagres, forgas ocultas, nem fins
incompreensiveis.

8. Sendo a Extensao um/

atributo de Deus, todos 0os cor-
pos, todas as proporgdes de mo-
vimento e de repouso que dao ori-
gem aos corpos e as suas agoes,
determinando-thes a foyma e as
relagdes reciprocas que mantém
uns com os outros, fazem parte
da natureza divina.

9. Tudo o que existe é du-
plamente determinado quanto a
existéncia e a esséncia, isto €, 0s
modos finitos sdo determinados a
existir e a ser pela atividade ne-
cessaria dos atributos divinos e
pela ordem e conexdo necessa-
rias de causas e efeitos na Natu-
reza Naturada, de sorte que tudo
o0 que existe é necessario e nao
ha contingéncia no universo.

A REALIDADE NA FILOSOFIA DE ESPINOSA

A poténcia de Deus é imanente
ao mundo

Modos Finitos

Modos Infinitos
Mediatos

Modos Infinitos
Imediatos

w cmoO

(Substancia Infiita).
Atributos Divinos

+ Deus causa a si mesmo, causan-
do seus atributos.

* Os atributos causam os modos in-
finitos imediatos.

» Os modos infinitos imediatos cau-
sam o0s modos infinitos mediatos.

« Os modos infinitos mediatos cau-

sam 0s modos finitos.

* Os modos finitos causam-se uns

aos outros.

A esséncia do mundo é imanente
a Deus

Substancia Infinita
Atributos Divinos -

Modos Infinitos
" Imediatos

/_ Modos Infinitos

mn acmQ

« Os modos finitos corporais (corpos)
séo individuos constituidos por re-
lagdes de movimento e repouso.
Os modos infinitos da Extensdo
sdo as leis fisicas de movimento e
repouso do universo. O modo infi-
nito mediato do atributo Extensao
é o universo fisico. A Extensdo é a
esséncia do mundo fisico.

+ Os modos finitos animicos ou psiqui-

cos (as almas) so individuos consti-

tuidos por encadeamentos e nexos
de idéias. O modo infinito mediato do

Pensamento é o conjunto de todas

as idéias existentes. O modo infinito

imediato do Pensamento é o Intelec-
to divino. O Pensamento é a essén-

cia da inteligibilidade.
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10. Necessidade e liberdade
n&o sédo idéias opostas, mas con-
cordantes e complementares, pois
a liberdade ndo é sendo a mani-
festagdo espontanea e necessaria
da forga ou poténcia interna da es-
séncia da substancia (no caso de
Deus) e da poténcia interna da es-
séncia dos modos finitos (no caso
dos humanos). Dizemos que um
ser é livre quando, pela necessi-
dade interna de sua esséncia e de
sua poténcia, nele se identificam
sua maneira de existir, de ser e de
agir. A liberdade n&o é, pois, es-
colha voluntaria nem auséncia de

causa (ou uma agio sem causa),

e a necessidade ndo é manda-
mento, lei ou decreto externos que
forgariam um ser a existir e agir de
maneira contraria a sua esséncia.

Nao temos, portanto, que
nos surpreender com a violéncia
da reagdo dos poderes teologicos
e politicos & obra espinosana.
Despersonalizando Deus, desfi-
nalizando a atividade divina, recu-
sando a transcendéncia divina,
demolindo a imagem da criagé@o
do mundo pela vontade divina,
identificando liberdade e necessi-
dade da esséncia-poténcia de
Deus, e demonstrando que nos-
so intelecto é capaz de conheci-
mento adequado ou verdadeiro
da natureza divina, Espinosa faz
desabar as construgdes imagina-
rias, nascidas do medo, da igno-
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rancia e da supersti¢do, e as tira-
nias que sobre elas repousavam.

LIBERDADE E FELICIDADE

“l...] que toda a nossa infelicidade e
toda a nossa felicidade

dependem da qualidade do ser ao
qual nos unimos por amor.”
Espinosa

A ética da alegria e da liberdade

A filosofia de Espinosa &
uma ética da alegria, da felicida-
de, do contentamento intelectual e
da liberdade individual e politica.
Na abertura do Tratado da corre-
¢do do intelecto, escreve: “Tendo
eu visto que todas as coisas de
que me arreceava ou temia néo
continham em si nada de bom
nem de mau senao enquanto o
animo se deixava abalar por elas,
resolvi, enfim, indagar se existia
algo que fosse um bem verdadei-
ro e capaz de comunicar-se a to-
dos e pelo qual unicamente, afas-
tado tudo o mais, o &nimo fosse
afetado; mais ainda, se existia
algo que, uma vez encontrado, me
desse para sempre a frui¢do de
uma alegria continua e suprema”.

- A filosofia espinosana ger-
mina nessa busca e a ela se de-
dica até seu florescimento no Li-
vro V da Etica, em cuja concluséo
lemos: “Se o caminho que mos-
trei conduzir a este estado [de
plenitude e contentamento] pare-

ce muito arduo, pode, todavia, ser
encontrado. E com certeza ha de
ser arduo aquilo que muito rara-
mente se encontra. Como seria
possivel, com efeito, se a salva-
cdo estivesse a mao e pudesse
encontrar-se sem muito trabalho,
que fosse negligenciada por qua-
se todos? Mas tudo que é precio-
so é tao dificil quanto raro”.

Essa ética é a verdadeira
entrada da filosofia na moderni-
dade, pois se oferece liberada do
peso de duas tradicdes: a da
transcendéncia teoldgico-religio-
sa ameagadora, fundada na idéia
de culpa originaria, e a da norma-
tividade repressiva da moral, fun-
dada na heteronomia do agente
submetido a fins e valores exter-
nos nao definidos por ele.

A primeira coloca a ética
sob a tutela da teologia do peca-
do, imaginando a liberdade como
livre-arbitrio e transgressdo -aos
mandamentos divinos. A segunda
submete a ética as idéias imagi-
nativas de bom e mau, isto é, a
modelos externos da conduta vir-
tuosa (conforme ao bem) e vicio-
sa (conforme ao mal), identifican-
do a liberdade com o poder para
escolher enire valores postos
como regras e normas para o
agente moral.

Ambas consideram o corpo
a causa das paixdes da alma e
julgam as paixdes vicios em que
caimos por nossa culpa, contra-

riando as leis da Natureza e a
vontade de Deus.

Uma inovadora concepgao
de corpo

A ética espinosana busca o
livre exercicio do corpo, daalma e
da razdo. Sua viga mestra é a
idéia de que o homem é parte ima-
nente da Natureza, néo sendo um
império num império — um poder
rival ao da Natureza — nem, por
suas paixdes e agdes, um agente
perturbador da ordem natural, mas
uma parte dela que possui a pe-
culiaridade de néo ser apenas par-
fe e sim capaz de tomar parte na
atividade do todo do universo.

O que é a Natureza? E a
expressao imanente de uma ativi-
dade infinitamente infinita cujo
nome é Substancia. A Substancia,
una e Unica, € uma unidade infini-
tamente complexa constituida por
infinitos atributos infinitos, isto &,
por infinitas qualidades infinitas, di-
ferenciadas, unificadas pela po-
téncia infinita de autoprodugéo e
de produgdo de todas as coisas.
Unidade internamente diferencia-
da e unificada pela maneira como
opera, a Substancia é o Ser e a
Causa: 0 Ser, porque plenitude da
identidade da esséncia e da exis-
téncia; a Causa, porque é causa
de si mesma e causa livre imanen-
te de todas as coisas, existe nelas
e exprime-se nelas.
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Na medida em que a Subs-
tancia é a unidade imanente e ati-
va de seus infinitos atributos infi-
nitos, isto é, de uma complexida-
de causal ou produtora, sua agao
se realiza diferenciadamente,
cada uma de suas qualidades
produzindo efeitos proprios ou
exprimindo de maneira propria a
agao comum do todo, pois os atri-
butos sdo poténcias infinitas de
produgéo do real.

Como vimos, a atividade do
atributo Extens@o da origem aos
corpos; a do atributo Pensamen-
to, as almas. Assim, a agao dos
atributos produz regides diferenci-
adas de realidade, campos dife-
renciados de entes, mas essas re-
gides ou campos exprimem sem-
pre o mesmo Ser. Em outras pala-
vras, a unidade e a relagéo entre
os entes produzidos pelos atribu-
tos s&o internas ao proprio Ser ou
A Substancia. O que um atributo

realiza numa esfera de realidade
é realizado de maneira diferente
noutra por um outro atributo, e as
atividades de ambos se exprimem
reciprocamente porque sao agoes
da mesma Substancia complexa.

O homem, portanto, con-
trariamente ao que imaginara
toda a tradigdo, ndo é uma subs-
tancia composta de duas outras,
mas é um modo singular finito da
Substancia, isto €, efeito imanen-
te da atividade dos atributos

substanciais. E uma maneira de
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ser singular constituida pela mes-
ma unidade complexa que a de
sua causa imanente, possuindo a
mesma natureza que ela: pelo
atributo Pensamento, é uma idéia
ou mente ou alma; pelo atributo
Extensdo, é um corpo.

O que é o corpo humano?
Um modo finito do atributo Exten-
sdo, isto é, um individuo extrema-
mente complexo constituido por
uma diversidade e pluralidade de
corpusculos duros, moles e fluidos
relacionados entre si pela harmo-
nia e equilibrio de suas proporgoes
de movimento e repouso. E uma
unidade estruturada: ndo ¢ um
agregado de partes, mas unidade
de conjunto e equilibrio de agbes
internas interligadas de érgaos,
portanto é um individuo. Sobretu-
do, é um individuo dinamico, pois 0
equilibrio interno é obtido por mu-
dangas internas continuas e por re-
lacdes externas continuas, forman-
do um sistema de agdes e reagoes
centripeto e centrifugo, de sorte
que, por esséncia, 0 corpo é rela-
cional: é constituido por relagdes
internas entre seus Orgaos, por re-
lagbes externas com outros COrpos
e por afecgbes, isto é, pela capaci-
dade de afetar outros corpos e ser
por eles afetado sem se destruir,
regenerando-se com eles e 0s re-
generando. O corpo, sistema com-
plexo de movimentos internos e ex-
ternos, pressupde e poe a intercor-
poreidade como originaria.

Se Espinosa revoluciona a
tradigdo negando que o homem
seja uma substancia e um com-
posto substancial, e afirmando
que o corpo é uma individualidade
dindmica e intercorpdrea, maior
ainda é a revolugéo operada quan-
to a alma.

A concepcao tradicional
da alma

A tradigéo recebeu dois le-
gados: o platdnico, que define a
alma como o piloto no navio, isto &,
como uma entidade alojada numa
outra para comanda-la, mantendo-
se a distancia dessa outra, que
simplesmente lhe serve de morada
temporaria; e o aristotélico, que de-
fine o corpo como drganon, isto é,
instrumento da alma, que dele se
vale para agir no mundo e relacio-
nar-se com as coisas. No caso de
Aristoteles, diferentemente do de
Platao, nédo ha exterioridade com-
pleta entre corpo e alma, porém, se
0 corpo é a via de acesso ao mun-
do para a alma, ele o é na qualida-
de de instrumento. A alma é vista
como principio da vida e do movi-
mento do corpo.

Esses dois legados, embora
diferentes, trazem um outro qué
lhes é comum: a idéia de que a
alma é uma substancia dotada de
faculdades, isto &, fun¢des especi-
ficas e autdnomas, existentes em
estado potencial, e que ela atualiza

se dispuser das condi¢des corpo-
rais adequadas para isso. Donde a
idéia platonico-aristotélica, herdada
da medicina grega, de localizagao
anatomico-fisioldgica das faculda-
des da alma: a vegetativa ou nutri-
tiva, no figado; a motriz, nos mem-
bros locomotores e preénseis; a
autodefensiva ou colérica, no cora-
¢ao; a racional, no cérebro. Donde
também a apropriagédo da teoria
médica (de Hipdcrates e Galeno)
dos temperamentos e dos caracte-
res, segundo a combinagdo dos
elementos (quente, frio, seco, Umi-
do) e dos humores (sangue, fleu-
ma, bilis amarela, bilis negra) nos
orgaos do corpo, determinando o
ethos (carater, indole) individual a
partir de uma tipologia geral: me-
lancdlicos-(predominio do frio e da
bilis negra), coléricos (predominio
do seco e da bilis amarela), sangui-
neos (predominio do quente e do
sangue), fleumaticos (predominio
do Umido e do fleuma) e suas va-
riantes ou combinagdes, E, enfim,
a idéia de que as paixdes e 0s vi-
cios decorrem de conflitos entre as
faculdades da alma, enquanto a
virtude provém da harmonia entre
elas, sob o comando da faculdade
racional.

Esses legados chegam ao
século XVII, quando serdo apro-
priados e transformados pela filo-
sofia cartesiana. Descartes intro-
duz uma separacdo radical entre
corpo e alma, definindo-os como
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substancias de esséncias diferen-
tes, cada qual seguindo suas leis
préprias, sem comunicagao.
Substancia extensa, o0 corpo ani-
mal e humano é, do ponto de vista
anatomico e fisioldgico, uma ma-
quina, descrita segundo o modelo
da mecanica classica, portanto do
principio de inércia e das leis do
movimento, pensadas por Descar-
tes como agdo por choque ou por
contato direto. A alma ou substan-
cia pensante é definida por um
conjunto de faculdades proprias e
autdbnomas que s&o modos de

pensar — imaginagdo, memoria,

sentimento, vontade e razao.

O homem é, agora, defini-
do como composto substancial e
unido da alma e do corpo. Des-
cartes traz duas inovagdes. A pri-
meira delas consiste em mostrar
que a alma nao é principio da vida
e do movimento do corpo, este
explicando-se inteiramente pelas
leis da mecéanica; e que 0 COrpo
ndo é causa dos pensamentos e
sentimentos na alma, estes de-
vendo ser explicados inteiramen-
te pela esséncia da substéncia
pensante. A segunda inovag&o
consiste em negar o que a tradi-
¢do afirmara, isto é, que as pai-
xoes nascem de conflitos no inte-
rior da alma, entre suas faculda-
des. Descartes mostrard que as
paixdes nascem de um conflito
externo: aquele que se estabele-
ce entre a alma e 0 corpo, ou me-
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Ihor, entre os pensamentos da
alma e os movimentos do corpo.
Todavia, o dualismo subs-
tancial criara todos os problemas
que Descartes ndo podera resol-
ver. De fato, o conceito cartesiano
de substancia exige que cada ente
substancial seja conhecido exclu-
sivamente pelas propriedades ca-
racteristicas de sua esséncia, in-
confundiveis com as de outros.
Ora, o0 homem é um enigma, pois
nao é uma substancia simples
(como deve ser toda substancia
cartesiana), mas um composto
substancial heterogéneo. Ndo so0
isso. Toda a filosofia cartesiana
ap6ia-se numa pilastra, qual seja
a de que o conhecimento verda-
deiro se faz por idéias claras e dis-
tintas; no entanto, o homem, por
ser um composto e uma uniao de
duas naturezas heterogéneas,
ndo & uma idéia clara e distinta,
mas confusa e obscura de duas
substancias incomunicaveis.
Assim, ap6s demonstrar
que a alma, sendo substéncia pen-
sante, ndo causa movimentos no
corpo, pois estes decorrem da na-
tureza mecanica da matéria, Des-
cartes afirma que a alma, por meio
da vontade, pode alterar a diregao
e a velocidade desses movimen-
tos, alterando suas proprias pai-
xoes; e depois de demonstrar que
o corpo, sendo uma substancia ex-
tensa, ndo causa pensamentos na
alma, afirma que o corpo pode im-

primir impressoes da alma, deter-
minando seus sentimentos.
Descartes é obrigado a es-
sas duas afirmagdes em conse-
quéncia de sua teoria fisica e me-
tafisica, que ndo admite agao e re-
acao a distancia, mas exige conta-
to entre o agente e o paciente, de
sorte que, de alguma maneira, a
alma precisa de contato direto com
o corpo e este com ela para que
possa haver paixdo e agdo. Em
outras palavras, as agdes do corpo
(seus movimentos) devem agir so-
bre a alma, causando-lhe paixdes,
enquanto os pensamentos e von-
tades da alma devem agir sobre o
corpo para que a alma possa ser
ativa e virtuosa, dominando seu
corpo. Donde a teoria cartesiana
da glandula pineal (uma pequenis-
sima glandula instalada na base de
nosso cérebro, servindo de sede
corporal para nossa alma), encar-
regada da tarefa impossivel de es-
tabelecer a comunicag&o entre a
alma e o corpo. ,
O dualismo cartesiano, dis-
se Merleau-Ponty (1908-1961), de-
termina que ha duas e apenas
duas formas de existéncia: ou se
existe como coisa (0 corpo meca-
nicamente explicado por relagdes
de causa e efeito) ou se existe
como consciéncia (a alma como
entendimento e vontade livre). Pos-
ta a disjungéo, o homem se torna
obscuro e incompreensivel, e mais
obscura ainda a causa das paixoes

e agdes do corpo e da alma, pois
n&o sabemos como o corpo pode-
ria agir sobre a alma — causando-
lhe paixdes — nem a alma sobre o
corpo —dominando-o pela vontade.
Justamente porque esse terreno é
o das idéias confusas, Descartes
nunca chegara a escrever uma éti-
ca, forcando-se a permanecer no
campo do que, otimistamente, de-
signara como moral provisoria, na
esperanca de que poderia elaborar
a definitiva.

Relagdo corpo-alma: a
inovacao espinosana

Em face da tradigdo e do
dualismo cartesiano, a inovagao
espinosana é sem precedentes.

Como ja observamos, Es-
pinosa nega que a alma, o corpo
e o homem sejam substancias
(portanto, seres em si e por si),
demonstrando que s&o modifica-
¢bes ou expressoes singulares da
atividade imanente de uma subs-

“tdncia unica e infinita. Assim, a

comunicag&o corpo e alma, de
um lado, e, de outro, a singulari-
dade do homem como unidade
de um corpo e de uma alma sdo
imediatas. Em outras palavras, a

-unido corpo e alma e a comunica-

¢ao entre eles decorrem direta e
imediatamente do fato de serem
expressoes finitas determinadas
de uma mesma e Unica substan-
cia, cujos atributos se exprimem
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diferenciadamente numa ativida-
de comum a ambos.

Espinosa pode, assim, criti-
car a idéia de unido substancial
cartesiana, como também. a idéia
platonica da alma piloto do corpo
@ a aristotélica do corpo 6rgéo da
alma, isto &, a alma como dirigen-
te do corpo e o corpo como instru-
mento da alma. Porque sao efei-
tos simultaneos da atividade de
dois atributos substanciais de igual
forga ou poténcia e de igual reali-
dade, corpo e alma n&o estdo
numa relagdo hierarquica de co-
mando, o corpo comandando a

alma na paixdo e no vicio, a alma -

assumindo o comando sobre o
corpo na agao e na virtude. Corpo
e alma s&o isondmicos, isto &, es-
tdo sob as mesmas leis e sob os
mesmos principios, expressos di-
ferenciadamente. Rompe-se, por-
tanto, a longa tradigdo hierarquica
que definira a alma como superior
ao corpo e devendo ter comando
sobre ele.

A essa ruptura vem acres-
centar-se outra, de igual enverga-
dura: a recusa espinosana da
idéia de faculdades da alma.

A alma — mens, na lingua-
gem de Espinosa — é uma forga
pensante. Pensar é conhecer algu-
ma coisa afirmando ou negando
sua idéia. Afirmar ou negar s&o
atos singulares de afirmagéao ou
negagao, de sorte que uma idéia
ou um pensamento é um ato de
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pensar. Ndo temos uma faculdade
racional ou intelectual, somos um
intelecto porque somos pensantes.

A alma pode afirmar ou ne-
gar idéias de maneira inadequada,
isto &, pode afirmar ou negar ima-
gens julgando que séo idéias, pois
o pensamento ndo é apenas afir-
magao ou negagdo de idéias ade-
quadas, mas também de idéias
imaginativas. Nao temos uma fa-
culdade de imaginar, somos imagi-
nantes porque somos pensantes.

O que é o querer, ou avon-
tade? E a afirmagéo ou negagio
de uma idéia ou de uma imagem,
segundo as determinagdes do de-
sejo. Nao temos uma faculdade
de querer ou uma vontade, mas
somos atos singulares de querer
ou ndo querer, somos atos singu-
lares de volicio que nada mais
sao do que atos de afirmar ou ne-
gar alguma idéia ou alguma ima-
gem. Em suma, querer e pensar
sd0 a mesma coisa.

A alma é, pois, atividade
pensante que se realiza como
imaginagéo, querer e reflexdo. Os
atos do entendimento e os atos da
vontade sdo indissociaveis porque
sua unidade lhes é dada pela aima
como atividade pensante.

A virtude é pensar
Ora, 0 que é pensar, em

suas varias formas? Pensar ¢
afirmar ou negar alguma coisa. E

ter consciéncia de alguma coisa
e ser consciéncia de alguma coi-
sa. Isso significa que a alma,
como poténcia pensante, esta na-
tural e essencialmente voltada
para os objetos que constituem
os conteudos ou as significagdes
de suas idéias ou imagens. E da
natureza da alma estar interna-
mente ligada a seu objeto porque
ela ndo é sendo atividade de pen-
sa-lo, poténcia para abrir-se ao
objeto e para acolhé-lo. Se assim
é, podemos avaliar a revolugéo
espinosana ao definir e demons-
trar que a alma é idéia do corpo.

Recordemos, brevemente,
o enunciado de algumas proposi-
¢Oes da demonstragdo geométri-
ca do Livro |l da Etica:

“A ordem e conexdo das
idéias é a mesma que a ordem e
conexao das coisas” (proposicao 7).

“A primeira coisa que cons-
titui o ser atual da alma humana
ndo é sendo a idéia de uma coisa
singular existente em ato” (propo-
sicdo 9).

“Tudo o que acontece no
objeto da idéia que constitui a
alma humana deve ser percebido
pela alma humana; em outras pa-
lavras, a idéia dessa coisa existi-
ra necessariamente na alma. Se
o objeto da idéia que constitui a
alma humana é um corpo, nada
podera acontecer com esse cor-
po que nao seja percebido pela
alma” (proposicao 12).

“O objeto da idéia que
constitui a alma humana é o cor-
po, ou seja, um modo determina-
do da extenséo, existente em ato,
e ndo outra coisa” (proposi¢ao 13).

“A alma humana é apta a
perceber um grande nimero de
coisas e é tanto mais apta quanto
mais seu corpo estiver disposto
de um grande ndimero de manei-
ras” (proposi¢do 14).

“A alma humana ndo conhe-
ce o proprio corpo humano nem
sabe que este existe sendo pelas
idéias das afecgbes de que o corpo
é afetado” (proposigao 19).

“A alma humana percebe
nao so as afecgdes do corpo, mas
também as idéias dessas afec-
¢oes” (proposigao 22).

“A alma néo se conhece a
si mesma a nao ser enquanto per-
cebe as idéias das afecgbes do
corpo” (proposi¢cao 23).

Esse conjunto de proposi-
¢bes, com suas demonstragbes,
corolarios e escdlios, marca a re-
volugdo espinosana na metafisi-
ca,na psvicologia, na antropologia
e na élica.

. Antes de mais nada, a pro-
posicdo 7 demonstra que a ordem
e a conex&o das idéias naalma é a
mesma que a ordem e a conexao
das causas no corpo, pois, sendo
ambas modos ou efeitos imanen-
tes dos atributos infinitos que cons-
tituem a unidade da Substancia, as
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Espinosa.

idéias e as causas possuem a
mesma origem e seguem as mes-
mas leis, mas de maneira qualitati-
vamente diferenciada porque refe-
ridas a esferas diferenciadas de re-
alidade. Ha, pois, correspondéncia
entre 0s acontecimentos corporais
e os psiquicos, manifestando a
causalidade unica da Substéncia.
Somos a unidade de um complexo
corporal (os milthares de corpos
gue constituem nosso corpo) e de
um complexo psiquico (as inume-
raveis idéias que constituem nossa
mente ou nossa alma).

A alma é, entdo, definida
como consciéncia das afeccoes
de seu corpo e das idéias dessas
afecgbes: é consciéncia do corpo
e consciéncia de si, ou, em lingua-
gem espinosana, idéia do corpo e
idéia da idéia do corpo. O corpo
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constitui o objeto atual da alma: -

Espinosa emprega um verbo for-
tissimo, constituir, indicando com
isso que é da natureza da alma
estar ligada internamente ao seu
corpo porque ela é atividade de
pensa-lo (seja por meio de idéias
imaginativas, seja por meio de no-
¢des comuns, seja por meio de
idéias reflexivas, seja por meio de
desejos) e ele é o objeto pensado
(imaginado, concebido, compre-

endido, desejado) por ela. A liga-

¢do entre a alma e o corpo nado é
algo que acontece a ambos, mas
é o que ambos sdo quando séo
corpo e alma humanos.

Todavia, Espinosa enfatiza
algo decisivo. De que a alma é
idéia? A alma nao ¢ idéia de uma
maquina corporal que ela observa-
ria de fora e sobre a qual formaria
representagdes. Espinosa de-
monstra com precisdo: ela é idéia
das afecgbes corporais. Em outras
palavras, é consciéncia dos movi-
mentos, das mudancas, das agdes
e reagbes de seu corpo na relagao
com outros corpos, das mudangas
no equilibrio interno de seu corpo
sob a agdo das causas externas. A
alma é consciéncia da vida de seu

' compo e consciéncia de ser consci-

ente disso. Deixa de existir, portan-
to, o problema metafisico da unido
entre a alma e o corpo: é da essén-
cia da alma, por ser atividade pen-
sante (ou, em nossa linguagem
contemporanea, atividade consci-

ente), estar ligada ao seu objeto de
pensamento, o corpo. Melhor, a
vida do seu objeto. Como demons-
tra a proposicdo 23, a alma s6 tem
consciéncia de si através da cons-
ciéncia das modifica¢bes, dos mo-
vimentos, da vida ou das afecgdes
de seu corpo.

A idéia imaginativa

No entanto, ndo nos preci-
pitemos. Dizer que a alma & idéia
das afecgdes de seu corpo e que
s ¢ idéia de si através delas nio
significa, de maneira alguma, que
por isso a alma setria e teria imedi-
atamente um conhecimento ver-
dadeiro de seu corpo e de si. Pelo
contrario. A alma comega e vive
num conhecimento confuso de
seu corpo e de si. Tem idéias ima-
ginativas e vive imaginariamente.

Imaginar ndo é uma ativi-
dade da alma, mas do corpo. Afe-
tando outros corpos e sendo por
eles afetado de inimeras manei-
ras, 0 corpo cria imagens de si a
partir do modo como é afetado
pelos demais corpos. Imaginar
exprime a primeira forma da inter-
corporeidade, aquela na qual a
imagem do corpo e de sua vida é
formada pela imagem que os de-
mais corpos oferecem do nosso.

A imagem, por nascer do
sistema das afecgGes corporais, é
instantdnea e momentéanea, vola-
til, fugaz e dispersa, ndo oferecen-

do a duragdo continua da vida do
préprio corpo, mas instantes frag-
mentados dela. Nascida de en-
contros corporais ha ordem co-
mum da Natureza, a imagem insti-
tui o campo da experiéncia vivida
como relagdo imediata e abstrata
com o mundo. Imediata, porque
contato direto de nosso corpo com
0s outros corpos. Abstrata, porque
fragmentada, parcial, mutilada.

A alma, consciente do cor-
po através dessas imagens, repre-
senta-o0 e aos outros corpos por
meio delas, tendo por isso dele e
deles um conhecimento inadequa-
do ou imaginativo, isto é, ndo o
conhece tal como é em si mesmo,
nem tal como é sua vida propria,
mas o pensa segundo imagens
externas que ele recebe ou forma
na relagao intercorporal.

A alma pensa seu corpo e a
si mesma segundo a agdo causal
externa exercida sobre nosso cor-
po pelos outros corpos e sobre eles
pelo nosso. Por esse mesmo moti-
Vo, na experiéncia imediata, ndo
possui uma idéia verdadeira dos
corpos exteriores, pois 0s conhece
segundo as imagens que seu cor-
po deles forma a partir das ima-
gens que eles formaram dele, de
sorte que ha espelhamento dele
neles e deles nele, e é isso o objeto
atual que constitui o ser da alma.
Ora, a marca da imagem é a abs-
tragéo, no sentido rigoroso do ter-
mo: a imagem é o que esta sepa-

61



— =

IR S kg

rado de sua causa real e verdadei-
ra e que, por esse motivo, leva a
\alma a fabricar causas imaginarias
bara 0 que se passa em seu Corpo,
nos demais corpos e nela mesma,
enredando-se num tecido de expli-
cagdes ilusdrias sobre s, sobre seu
corpo e sobre o mundo, porque ex-
plicagbes parciais, nascidas da ig-
norancia das verdadeiras causas.
A idéia imaginativa é o es-
forgo da alma para associar, dife-
renciar, generalizar e relacionar
abstragbes ou fragmentos, crian-
do conexdes entre imagens para
com elas orientar-se no mundo.
Essa operagao, alids, é fa-
vorecida pelo corpo, uma vez que
neste, como demonstra a fisica-fi-
siologia do Livro 1l da Etica, as re-
lagBes de movimento entre as par-
tes fluidas e moles, em seus con-
tatos com outros corpos, gravam
em nosso corpo todos os vesti-
gios dessas relagoes. Dessa for-
ma, o corpo, além de imaginante,
& memorioso, fazendo com que
nossa alma tome como presentes
imagens do que esta ausente e
com elas represente o tempo, isto
é, seqliéncias associativas e ge-
neralizadoras de imagens instan-
tAneas gravadas em nossa carne.
Como vimos anteriormente,
em si mesma, a imagem, presente
ou passada, néo é verdadeira nem
falsa: é uma vivéncia corporal. A
idéia imaginativa ndo e faisa em
sentido positivo, pois o falso nao é
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posi¢ao nem afirmagao de coisa
alguma, e sim privagdo do verda-
deiro. A imagem é uma forga do
corpo e, lembra Espinosa, seria
uma forca da alma se esta, ao ima-
ginar, soubesse que imagina. A

idéia imaginativa torna-se fraqueza

da alma quando tomada por uma
idéia reflexiva, pois a causa desta
dlitima é a propria forga pensante
da alma, enquanto a causa da pri-
meira é a consciéncia imediata que
a alma tem de seu corpo. A idéia
imaginativa € “uma conclusdo com
auséncia das premissas”, ou seja,
um conhecimento desprovido de
sua causa ou de sua raz&o.

Isso n&o significa, porém,
como sempre afirmou a tradi¢ao
intelectualista, que a aima esteja
impedida do conhecimento verda-
deiro de seu corpo, de si e do
mundo porque estaria essencial-
mente ligada a seu corpo como se
encarcerada numa prisdo. O blo-
queio a verdade ndo nasce da li-
gagdo corpo-alma, e sim do fato
de que aalma deixa a iniciativa do
conhecimento ao corpo e este so
é capaz de imaginar, pois nao é de
sua natureza pensar. O acesso ao
verdadeiro abre-se para a alma
quando esta assume sua nature-
za propria, sua poténcia propria,
isto &, o poder para pensar, e toma
a iniciativa do conhecimento.

Ora, é aqui que, mais uma

vez, Espinosa inova de maneira .

radical. Como a alma passa da

confusdo entre o poder imaginan-
te de seu corpo e seu proprio po-
der pensante a iniciativa do conhe-
cimento? Como poderd ter uma
forca para pensar equivalente a
forca de seu corpo para imaginar?

O conatus

L.onge de afirmar, como fa-
ria a tradigao intelectualista, que tal
iniciativa depende de um afas-
tamento da alma em face do cor-
po, Espinosa demonstrara que,
pelo contrario, sera aprofundando
essa relagdo que a alma podera
tomar iniciativa para pensar. Para
compreendermos de onde vem a
ruptura espinosana ante a tradicao,
precisamos acercar-nos do lugar e
do modo fundamental da relagdo
entre a alma e o corpo.

As afecgdes do corpo e as
idéias das afecgbes na alma néo
sdo representag¢des cognitivas
desinteressadas. Se fossem ape-
nas representagdes, seriam ape-
nas experiéncias dispersas e sem
sentido. Sdo modificagbes da
vida do corpo e significagdes psi-
quicas dessa vida corporal, fun-
dadas no interesse vital que, do
lado do corpo, o faz mover-se
(afetar e ser afetado por outros
corpos) e, do lado da alma, a faz
pensar. Qual é o interesse vital?
O interesse do corpo e da alma é

a existéncia e tudo quanto contri-
bua para manté-la.

Todos 0s seres possuem,
em decorréncia da atividade dos
atributos substanciais infinitos,
uma poténcia natural de autocon-
servagdo que Espinosa, seguindo
a terminologia do século XV, de-
nomina conatus. Os seres sio indi-
viduos ‘quando possuem conatus,
isto é, quando possuem uma forga
interna para permanecer na exis-
téncia conservando seu estado.

Os humanos, como os de-
mais seres, sdo dotados de cona-
tus, com a peculiaridade de que
somente os humanos sdo consci-
entes de possuir o esforgo de per-
severagao na existéncia. Na ver-
dade, os humanos nao possuem
conatus, sao conatus.

O conatus, demonstra Es-
pinosa no Livro 1Il da Etica, é a
esséncia atual do corpo e da
alma. Mais do que isso. Sendo
uma forga interna para existir e
conservar-se na existéncia, o co-
natus é uma forga interna positiva
ou afirmativa, intrinsecamente in-
destrutivel, pois nenhum ser bus-
ca a autodestrui¢éo. O conatus
possui, assim, uma duragao ilimi-

tada até que causas exteriores
mais fortes e mais poderosas o
destruam. Definindo corpo e alma
pelo conatus, Espinosa faz com
que sejam essencialmente vida,
de maneira que, na definigdo da
esséncia humana, nao entra a
morte. Esta é o que vem do exte-
rior, jamais do interior.
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No corpo, o conatus se cha-
ma apetite; na alma, desejo. Eis por
que Espinosa afirma que a essén-
cia do homem é desejo, conscién-
cia do que, no corpo, se chama
apetite. Assim, dizer que somos
apetite corporal e desejo psiquico
é dizer que as afecgbes do corpo
s&o afetos da alma. Em outras pa-
lavras, as afecgdes do corpo s&o
imagens que, na alma, se realizam
como idéias afetivas ou sentimen-
tos. Assim, a relagéo originaria da
alma com o corpo e de ambos com
o mundo ¢ a relagao afetiva.

Afecgbes e afetos, expri-
mindo nosso conatus, obedecem
a lei natural que rege o esforgo de
preservagéo na existéncia. Isso
significa, antes de mais nada, que
atuamos passivamente enquanto
somos causas eficientes parciais
(na paixao) do que se passa em
nds, e somos ativos ou atuamos
ativamente (na acdo) quando so-
mos a causa total do que se pas-
sa em nos. Somos causa inade-
quada de nossos afetos quando
sdo causados em nés pelo poder
de causas externas; somos cau-
sa adequada de nossos afetos
quando s&o causados em nos por
nossa prépria poténcia interna.
Ser causa inadequada é ser pas-
sivo e passional. Ser causa ade-
quada é ser ativo e livre.

Com a definicdo da paixao

o da agéo pelo conatus como
causa eficiente inadequada ou
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adequada, Espinosa afasta a su-
posigdo tradicional de que somos
movidos (seja na paixdo, seja na
agéo) por causas finais externas
e que somos livres quando nosso
apetite e nosso desejo séo leva-
dos por nossa vontade a escolher
os fins bons e virtuosos. Somos
causas eficientes, apenas. Em
outras palavras, assim como néo
ha finalismo para Deus, nao ha fi-
nalidades para nds. Os proposi-
tos e intengbes que realizamos,
passiva ou ativamente, ndo s@o
fins externos escolhidos por nos-
sa vontade, mas exprimem a cau-
salidade eficiente de nosso apeti-
te e de nosso desejo, isto é, de
nosso conatus.

A lei natural da autoconser-
vagao, no caso dos humanos,
ndo determina apenas a conser-
vacdo da existéncia como perse-
veranga no mesmo estado (como
ocorre com os demais seres da
Natureza), mas a determina como
perseveranga no ser, e, por esse
motivo, determina a variagédo de
intensidade do conatus.

Nosso ser & definido pela
intensidade maior ou menor da
forca para existir — no caso do cor-
po, da forga maior ou menor para
afetar outros corpos e ser afetado
por eles; no caso da alma, da for-
¢a maior ou menor para pensar. A
variagao da intensidade da potén-
cia para existir depende da quali-

dade de nossos apetites e dese-

jos e, portanto, da maneira como
nos relacionamos com as forgas
externas, sempre muito mais nu-
merosas e mais poderosas do que
anossa. A forga do desejo aumen-
ta ou diminui conforme a natureza
do desejado, e a intensidade do
desejo aumenta ou diminui confor-
me ele seja ou ndo conseguido,
havendo ou nao satisfagio.

O desejo realizado aumenta
nossa forga para existir e pensar.
Chama-se alegria, definida por Es-
pinosa como o sentimento que te-
mos de que nossa capacidade de
existir aumenta, chamando-se
amor quando atribuimos esse au-
mento a uma causa externa (o ob-
jeto do desejo). O desejo frustrado
diminui nossa forga para existir e
pensar. Chama-se tristeza, defini-
da por Espinosa como o sentimen-
to que temos de que nossa capaci-
dade para existir diminui, chaman-
do-se ddio, se considerarmos essa
diminuigdo existencial um efeito
proveniente de uma causa externa
(o objeto do desejo). Todos os de-
mais apetites e afetos sao deriva-
dos ou variantes dos trés origina-
rios: desejo, alegria e tristeza.

Na vida imaginaria, as afec-
¢bes corporais e os afetos sdo pai-
xdes. As paixdes, diz Espinosa,
n&o s&o vicios nem pecados, nem
desordem nem doenca, mas efei-
tos necessarios do fato de sermos
uma parte finita da Natureza cir-
cundada por um nimero ilimitado

de outras partes, que, mais pode-
rosas e mais numerosas do que
nds, exercem poder sobre néds.
Além disso, como vimos, a relagédo
originaria do corpo com o mundo
é a imagem, e a da alma com o
corpo e 0 mundo, a idéia imagina-
tiva. A passividade natural possui,
assim, trés causas: a necessida-
de natural do apetite e do desejo
de objetos para sua satisfagdo; a
forga das causas externas maior
do que a nossa; e a vida imagina-
ria, que nos dirige cegamente ao
mundo, esperando encontrar sa-
tisfagdo no consumo e apropria-
¢do das imagens das coisas, dos
outros e de nés mesmos.

Por isso, na paixao, diz Es-
pinosa, somos causa inadequada
de nossos apetites e de nossos
desejos, isto &, somos apenas par-
cialmente causa do que sentimos,
fazemos e desejamos, pois a cau-
sa mais forte e poderosa é a ima-
gem das coisas, dos outros e de
nds mesmos, portanto a exteriori-
dade é mais forte e mais podéro-
sa do que a interioridade causal
corporal e psiquica.

A Iigac}éo corpo-alma

A originalidade de Espino-
sa n&o estd em naturalizar a pai-
xd0 — sob este aspecto, é um car-
tesiano —, nem em fazer do apeti-
te e do desejo nossa esséncia —
nisto, pensa da mesma maneira
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que Hobbes. Sua originalidade
ancontra-ao noutro lugar.

A tradig8io e o século XVII
deflnem a paixfio e a agéo como
lermos reversivels e reciprocos: a
agfio ostd roferida ao termo de
onde algo parte; a paixao, ao ter-
mo onde algo Incide. Eis por que
#e lala na paixéo da alma como
#gfo do corpo sobre ela e na pas-
slvidade corporal como agéo da
vontade e da razéo sobre ele. A
um corpo ativo corresponderia
uma alma passiva. A uma alma
ativa, um corpo passivo.

Espinosa rompe radical-
mente com essa concepgido da
vida passional. Sendo a alma
Idéla de seu corpo e idéia de si a
partir da idéia de seu corpo, sen-
do ela desejo como expressédo
consciente do apetite, sera passi-

' va juntamente com seu corpo e

ativa juntamente com ele. Pela
primeira vez, em toda a histéria
da filosofia, corpo e alma séo ati-
VOS 0OU pPassivos juntos e por intei-
ro, em igualdade de condigbes e
sem relagdo hierarquica entre
eles. Nem o corpo comanda a
alma nem a alma comanda o cor-
po. A alma vale e pode o que vale
@ pode seu corpo. O corpo vale e
pode o que vale e pode sua alma.

Como seus contempora-
neos, Espinosa julga a paix&o na-
tural. Essa naturalidade ndo de-
corre, porém, da observagio em-
plrica que constata o fato bruto de
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que temos experiéncias passio-
nais e passivas. A naturalidade
decorre da demonstragédo de que
ha leis da Natureza que determi-
nam as causas, os efeitos e as
formas da passividade. A inova-
¢ao espinosana, ante seus con-
temporaneos, provém da manei-
ra como nosso filésofo determina
a ligagao profunda entre corpo e
alma, fazendo-os ativos ou passi-
vos por inteiro e conjuntamente.
Se reunirmos essa ligagdo
profunda entre corpo e alma a cri-
tica espinosana da teoria da von-
tade como faculdade da alma, en-
carregada de dirigir a razdo para
o dominio total sobre as paixdes,
compreenderemos a outra origi-

nalidade de Espinosa: no Livro IV -

da Etica, demonstrara que uma
idéia verdadeira ou a razio ja-
mais vencem uma paixao sim-
plesmente por serem uma idéia
verdadeira ou razio. Somente
uma paixao vence outra paixao,
se for mais forte e contraria a ela.

Estdo desfeitos tanto o vo-
luntarismo quanto o intelectualis-
mo que pretenderam, durante sé-
culos, outorgar & vontade e a ra-
z&0 um poder que nao possuem e
que, justamente para encobrir a
impoténcia de ambas, inventou a
moral ascética e a moral dos fins e
valores como paradigmas exter-
nos a serem obedecidos pelos hu-
manos. O moralismo, impondo fi-
nalidades externas ao apetite e ao

desejo humanos, impondo mode-
los de virtudes e vicios, é a forma
imaginaria de suprir o fracasso de
um outro imaginario: o da vontade
onipotente e da razdo onisciente
capazes de exercer o pleno impé-
rio da alma sobre o corpo.

Desfaz-se, assim, uma das
imagens do homem que, durante
séculos, servira de modelo para a
invengédo da imagem antropomor-
fica de Deus: uma divindade do-
tada de vontade onipotente e ra-
z&o onisciente agindo em vista de
fins externos, definidos como
bons e justos em si mesmos.

Dai decorre outra inovagéo
espinosana: bom e mau no sao
valores em si nem correspondem
a qualidades que existiriam nas
préprias coisas. Bom é tudo
quanto aumente a forga de nosso
conatus, mau, tudo quanto a di-
minua. Eis por que Espinosa afir-
ma que algo ndo é desejado por
nos por ser bom, mas é bom por-
gue o desejamos.

A servidio

A naturalidade da paixéo e
o fato de que bom e mau depen-
dam inteiramente da qualidade de
nosso proprio desejo ndo signifi-
cam, porém, que seus efeitos se-
jam necessariamente positivos.
Pelo contrario. Espinosa demons-
trard que a paixao aumenta ima-
ginariamente a intensidade do co-

natus e a diminui realmente. Esse
aumento imaginério da forga para
existir e sua diminuicéo real é a
serviddo humana.

A servidao nao resulta dos
afetos, mas das paixdes. Resulta
da forga de algumas delas sobre
outras. Passividade significa ser
determinado a existir, desejar,
pensar a partir das imagens exte-
riores que operam como causas
de nossos apetites e desejos. A
serviddo é o momento em que a
forca interna do conatus, tendo-
se tornado excessivamente enfra-
quecida sob a a¢éo das forgas ex-
ternas, submete-se a elas imagi-
nando submeté-las.

lluséo de forga na fraque-
za interior extrema, a serviddo &
deixar-se habitar pela exteriori-
dade, deixar-se governar por ela
e, mais do que isso, Espinosa a
define literalmente como aliena-
¢4o (o individuo passivo-passio-
nal é servo de causas exteriores,
esta sob o poder de um outro ou,
em linguagem espinosana, é al-
terius juris, esta alienus juris).
Alienados, néo sé nao reconhe-
cemos o poderio externo que nos
domina, mas o desejamos e nos
identificamos com ele. A marca

“da servidéo é levar o apetite-de-

sejo a forma limite: a caréncia in-
saciavel que busca interminavel-
mente a satisfagdo fora de si,
num outro que so existe imagina-
riamente.
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Entre seus varios efeitos, a
servidao produz dois de conse-
quéncias gigantescas: do lado do
individuo, coloca-o em contradi¢éo
consigo mesmo, levando-o a con-
fundir exterior e interior, perdendo
a referéncia de seu conatus e, jus-
tamente por isso, provocando sua
prépria destruicdo, como no caso
do ciime, da auto-abjegao e do sui-
cidio; do lado da vida intersubjeti-
va, torna cada um contrario a todos
os outros, em luta contra todos o0s
outros, temendo e odiando todos
os outros, cada qual imaginando
satisfazer seu desejo com a des-
truigdo do outro, percebido como
obstaculo aos apetites e desejos
de cada um e de todos os outros.

Lol 4

Ao suicidio individual corresponde,
no plano intersubjetivo, a luta mor-
tal das consciéncias e, no plano po-
litico, a guerra civil como luta entre
facgoes.

A ética

Ora, se somos passivos por
Natureza, se somos passivos de
corpo e alma, se a alma tem co-
nhecimento inadequado dos ape-
tites de seu corpo e de seus dese-
jos, se ndo ha uma vontade racio-
nal capaz de dominar as paixges,
como a ética ha de ser possivel?

A ética supde e exige se-
res autdbnomos, mas somos natu-
ralmente heterdbnomos; a ética

On hurguoses de Amsterda celebram sua riqueza e a liberdade republicana,
japianonindos pola fungéo gloriosa das milicias civis que velam pela republica.
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supbe e exige seres racionais,
mas somos naturalmente afetos e
desejos. Como sair do imaginario
sem sair dos afetos? Como sair

- da passividade sem separar cor-

po e alma? Em suma, como pas-
sar da paixao a agao? Ou, na lin-
guagem espinosana, como nos
tornarmos causa adequada, isto
é, causa total dos efeitos daquilo
que se passa em nos?

“Ninguém pode desejar ser
feliz, agir bem e bem viver que n&o
deseje ao mesmo tempo ser, agir e
viver, isto &, existir em ato”, lemos
na proposicdo 21 do Livro IV da Eti-
ca, imediatamente seguida, na pro-
posicao 22, pela demonstragéo de
que “ndo se pode conceber nenhu-
ma virtude anterior a esta, isto é, ao
esforgo para se conservar a si mes-
mo”. E, no corolario dessa proposi-
¢do, Espinosa escreve: “O esforgo
para se conservar é o primeiro e
Unico fundamento da virtude”.

A chave da ética encontra-
se nessa posigédo do conatus como
fundamento primeiro e tnico da vir-
tude, palavra que, como vemos, é
empregada por Espinosa ndo no
sentido moral de valor e modelo a
ser seguido, mas em seu sentido
etimoldgico de forga interna (em la-
tim, virtus deriva de vis, forga).

A virtude do corpo é poder
afetar de inimeras maneiras simul-
taneas outros corpos e ser por eles
afetado de inimeras maneiras si-
multaneas, pois, como vimos, o

corpo é um individuo que se define
tanto pelas relagbes internas de
equilibrio de seus 6rg@os quanto
pelas relagfes de harmonia com os
demais corpos, sendo por eles ali-
mentado, revitalizado e fazendo o
mesmo para eles. :

A virtude da alma, seu co-
natus proprio, € pensar, e sua for-
¢a interior dependera, portanto, de
sua capacidade para interpretar as
imagens de seu corpo e dos cor-
pos exteriores, passando dessas
imagens as idéias propriamente
ditas. Assim, ela é a (nica causa
possivel das idéias. Em suma,
passar da condi¢ao de causa ina-
dequada a de causa adequada
exige passarmos das idéias inade-
quadas as adequadas, de sorte
que, para nossa alma, conhecer é
agir, e agir € conhecer.

Em outros termos, um dese-
jo s6 se encontra em nossa alma
a0 mesmo tempo que a idéia da
coisa desejada. Na paixdo, a coisa
desejada surge na imagem de um
fim externo; na agdo, como idéia
posta internamente por nosso pro-
prio ato de desejar e, portanto,
como algo de que nos reconhece-
mos como causa, interpretando o
que se passa em nés e adquirindo
a idéia adequada de nés mesmos
e do desejado. E é no interior do
préprio desejo que esse desenvol-
vimento intelectual acontece.

Em outras palavras, a vir-
tude &, por um lado, um movimen-
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to e um processo de interioriza-
¢do da causalidade — ser causa
interna ou adequada dos apetites,
dos desejos e das idéias — e, por
outro lado, a instauragdo de nova
relagdo com a exterioridade,
guando esta deixa de ser sentida
como ameagadora ou como su-
pressdo de caréncias imagina-
rias. Mas isso significa que a pos-
sibilidade da ética encontra-se,
portanto, na possibilidade de for-
talecer o conatus para que se tor-
ne causa adequada dos apetites
e imagens do corpo e dos dese-
jos e idéias da alma.

A originalidade inovadora de
Espinosa estd em considerar que
essa possibilidade e esse proces-
s0 s&@o dados pelos préprios afetos
e ndo sem eles ou contra eles.

A alegria e todos os afetos
dela derivados, mesmo quando
passiva, é o sentimento do au-
mento da forga para existir. Por
isso, lemos na proposicédo 18 do
Livro IV da Etica: “O desejo que
nasce da alegria é mais forte do
que o desejo que nasce da triste-
za". Ora, vimos que uma paixdo
n#éo é vencida por uma idéia ver-
dadeira, mas por uma outra pai-
xflo contraria e mais forte. Espi-
nosa nos mostra que a alegriae o
doselo nascido da alegria (e, por-
tanto, o desejo nascido de todos
os nlolos de alegria, como o
amor, n amizade, a generosida-
da, 0 contontamento, a misericor-
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dia, a benevoléncia, a gratidao, a
gléria) sdo as paixdes mais fortes.

A vida ética comecga, as-
sim, no interior das paixdes, pelo
fortalecimento das mais fortes e
enfraquecimento das mais fracas,
isto é, de todas as formas da tris-
teza e dos desejos nascidos da
tristeza (6dio, medo, ambigao, or-
gulho, humildade, modéstia, ciu-
me, avareza, vinganga, remorso,
arrependimento, inveja). Uma
tristeza intensa é uma paixao fra-
ca; uma alegria intensa, uma pai-
xao forte, pois fraco e forte se re-
ferem a qualidade do conatus ou
da poténcia de ser e agir, enquan-
to a intensidade se refere ao grau
dessa poténcia. Passar dos dese-
jos tristes aos alegres é passar da
fraqueza & forga. Ora, forga se diz

_vis e virlus, literalmente, virtude,

Eis por que, no ultimo livro

" da Etica, Espinosa escreve:

“Como os pensamentos e
as idéias das coisas se ordenam e
se encadeiam na alma, exatamen-
te da mesma maneira as afecgdes
do corpo, ou seja, as imagens das
coisas, se encadeiam e se orde-
nam no corpo” (proposigao 1).

“Se, pelo pensamento, sepa-
rarmos uma emoc¢do da alma de
sua causa externa e a ligarmos a
outros pensamentos, entao o amor

ou o dio para com a causa externa -

seréo destruidos” (proposigao 2).
“Um afeto que é paixao
deixa de ser paixdo quando dele

formamos uma idéia clara e dis-
tinta” (proposicéo 3).

~ “Nao ha nenhuma afecgéo
do corpo de que ndo possamos
formar um conceito claro e distin-
to” (proposicao 4). '

O que torna possiveis es-
sas proposi¢des é o processo libe-
rador iniciado no interior das pai-
xdes. A medida que as paixdes
tristes vao sendo afastadas e as
alegres vao sendo aproximadas, a
forga do conatus aumenta, de sor-
te que a alegria e o desejo dela
nascido tendem, pouco a pouco, a
diminuir nossa passividade e pre-
parar-nos para a atividade.

O primeiro instante da ati-
vidade € sentido como um afeto
decisivo: quando, para nossa
alma, pensar e conhecer for sen-
tido como o mais forte dos afetos,
o mais forte desejo e a mais forte
alegria, um salto qualitativo tem
lugar, pois descobrimos a essén-
cia de nossa alma e sua virtude
no instante mesmo em que a pai-
X80 de pensar nos lanca para a
agdo de pensar. 3

E o momento em que des-
cobrimos a diferenga entre a po-
téncia imaginante-memoriosa do
corpo e a poténcia pensante da
alma. E, simultaneamente, como
afirma a proposicao 5, quando sa-
bemos que os pensamentos se
encadeiam na alma exatamente
como as imagens se encadeiam

no corpo, mas que uma idéia di-
fere de uma imagem porque € 0
conhecimento verdadeiro das
causas das imagens e das idéias,
conhecimento verdadeiro da es-
séncia do corpo e da alma, co-
nhecimento verdadeiro da rela-
¢do entre ambos e deles com o
{odo da Natureza. .

A partir desse momento,
as quatro primeiras proposigbes
do Livro V da Etica ganham sen-
tido: a ética ndo & sendo o movi-
mento de reflex&o, isto é, o movi-
mento de interioriza¢do no qual a
alma interpreta seus afetos e as
afecgdes de seu corpo, destruin-
do as causas externas imagina-
rias e descobrindo-se e a seu cor-
po como causas reais dos apeti-
tes e desejos. A possibilidade da
acao reflexiva da alma encontra-
se, portanto, na estrutura da pro-
pria afetividade: é o desejo de
alegria que a impulsiona rumo ao
conhecimento e & agdo. Pensa-
mos e agimos nao contra os afe-
tos, mas gracas a eles.

Pela primeira vez, depois
de séculos — isto é, desde Aristd-
teles e Epicuro — a filosofia deixa
de diabolizar e culpabilizar os afe-
tos, para toma-los como esséncia
do humano.

A esséncia da alma, escre-
ve Espinosa, é o conhecimento e,
quanto mais conhece, mais reali-
za sua esséncia ou sua virtude.
Por isso mesmo, quanto mais
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apto for seu corpo para o multiplo
simultaneo, mais ativa sera a
alma, que, finalmente, podera
compreender-se como idéia da
idéia de seu corpo, isto &, como
poder reflexivo que alcanga pelo
pensamento o sentido de si mes-
ma, de seu corpo, do mundo e da
Natureza inteira.

E isto a liberdade: reconhe-
cer-se como causa eficiente inter-
na dos apetites e imagens, dos
desejos e idéias, afastando a mi-
ragem ilusdria das causas finais
externas.

E isso a felicidade supre-
ma, pois reconhecemos agora
gue somos uma atividade plena
e, como tais, ndo somos meras
partes do todo da Natureza, mas
tomamos parte ou participamos
da atividade infinita.

E isso a eternidade, pois
descobrimos que somos o que fa-
zemos e sentimos, que nossa
existéncia, nossa esséncia e nos-
sa poténcia sdo idénticas, como
0 sdo na substancia divina (a
eternidade, ndo tempo sem co-
me¢o e sem fim, mas identidade
do existir, ser e agir).

E é isso o “amor intelectual
da alma por Deus”, pois esse
amor néo é sendo o amor infinito
dos homens uns pelos outros e
#eu amor por todos os seres da
Naluroza,

O amor é, para Espinosa,
o alato dn alogria como percep-

1

¢éo do aumento de nossa forga
para ser, agir e viver em ato. A
reflexdo como interiorizagédo e
como interpretagdo das causas
reais e do sentido verdadeiro da
vida afetiva é, assim, uma libera-
¢ao que nos faz chegar a liberda-
de. Somos, agora, livres de corpo
e alma, pois “quem tem um corpo
apto para um grande nimero de
coisas simultaneas tem uma alma
cuja maior parte é eterna”.

Na paixdo e na servidao,
0os humanos sdo contrarios a si
mesmos e contrarios uns aos ou-
tros, cada qual cobigando como o
maior de todos os bens a posse
de um outro humano - pois, es-
creve Espinosa no Livro IV da Eti-
ca, o desejo passivo-passional
mais intenso ndo é o da posse de
bens possuidos por outros, mas
0 desejo de apropriar-se do outro
e do desejo do outro. O bem su-
premo da vida servil exclui os de-
mais de sua fruigdo.

Em contrapartida, na agdo
e na liberdade, os humanos se
descobrem como concordantes e,
sobretudo, que sua forgca para
existir e agir aumenta quando
existem e agem em comum, de
sorte que 0 bem supremo da vida
afetiva e intelectual livre é justa-
mente o que buscava o jovem Es-
pinosa quando, na abertura do
Tratado da corregao do intelecto,
escreveu: “um bem verdadeiro
capaz de comunicar-se a todos”.

ol A politica

DIREITO NATURAL E ESTADO
DE NATUREZA

Observando a tradigdo da
filosofia politica, Espinosa decla-
ra que os fildsofos tém sido in-
competentes para tratar da politi-
ca, escrevendo tratados para ho-
mens que fossem anjos — puros e
bons — ou dembnios — impuros e
perversos —, e ndo para os seres
humanos tais como realmente
sao. Angelizando ou diabolizando
os seres humanos, os filésofos
apenas escreveram utopias e sa-
tiras, jamais uma politica aplica-
vel. Propuseram modelos de
bons governantes, virtuosos e
amados, confundindo as qualida-
des privadas dos individuos e as
qualidades publicas das institui-

¢des politicas. Ou execraram go-

vernantes como flagelos do géne-
ro humano, nao indagando que
tipo de institui¢do politica permite
a existéncia de tiranos.

- Como os humanos real-
mente sd0? S3o seres natural-
mente passionais, buscando seu
interesse préprio, mesmo com
prejuizo para os outros. Sdo na-
turalmente ambiciosos, invejo-
s0s, imprudentes, medrosos, im-

piedosos, mas também amoro-
S80S, compassivos, generosos.
Para escrever sobre a politica é
preciso, portanto, aceitar e com-
preender os seres humanos tais
como sdo e indagar como e por
que decidem instituir o Estado e
a vida social.

Vimos acima que a essén-
cia humana se define pelo cona-
lus, isto é, pela poténcia interna
de agir ou esfor¢o de autoperse-
veragdo na existéncia. Na politi-
ca, o conatus se chama direito
natural. :

Na tradigao filoséfica, o di-
reito natural era considerado a
forma espontanea pela qual os
seres humanos, criados por Deus
como seres racionais, possuiam
0 sentimento inato de justica, e o
respeitavam. Desse respeito nas-
cia a vida em sociedade e o Esta-
do como uma comunidade cujo
objetivo era o bem comum. Nes-
satradigdo, o Estado surgia como
deSighio ‘divin‘o, Deus encontran-
do meios para indicar o governan-
te como Seu representante entre
os homens.

_ Ora, o Livro | da Etica
desmontou o imaginario teoldgi-
co do Deus Monarca que gover-
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na o mundo segundo decretos
de Sua vontade e, com isso, de-
moliu o edificio da teologia poli-
tica no qual se alojava a figura
do bom governante desejado
por Deus a Sua imagem e seme-
lhanga. Nao ha fundamento teo-
l6gico para o Estado.

Além disso, desde Maquia-
vel, o pensamento politico euro-
peu ja ndo podia manter a antiga
idéia do direito natural, pois o es-
critor florentino mostrara que os
homens nédo vivem em comunida-
des justas e sim em sociedades
internamente divididas entre o
desejo dos grandes de oprimir e
comandar e o desejo do povo de
néo ser oprimido nem comanda-
do. Mostrara também que o Esta-
do ndo nasce da razdo, nem do
sentimento natural de justica,
nem de um decreto divino, mas
da |6gica de forgas e conflitos que
rege a vida social.

Por sua vez, Hobbes, pro-
curando explicar a origem do Es-
tado, afirmara que a vida civil nas-
Co para superar o estado de Na-
tureza, no qual, por direito natu-
ral, cada homem € o lobo de ou-
tro homem, reinando a guerra de
todos contra todos.

Elogiando Maquiavel e
Inspirando-se em Hobbes, Espi-
noan consldera que o Estado
haBooe para ultrapassar o estado
tia Naluroza o a guerra de todos
aontra todos, prépria do direito

4

natural, pois o conatus desco-
nhece bondade e justica (pala-
vras que s6 tém sentido depois
da criagao da vida social e politi-
ca). Todavia, a filosofia politica
de Espinosa difere da de Maqui-
avel e de Hobbes, como vere-
mos mais adiante.

Porque o direito natural
nao é sendo o conatus individual,
Espinosa o define como direito a
tudo quanto alguém tenha o po-
der para conseguir. Meu direito
vai até onde for minha poténcia
para exercé-la, defendé-la e fazé-
la valer contra a de outros.

Sendo assim, o estado de
Natureza é aquele no qual cada
um faz sua prépria lei, fazendo
valer seus apetites e desejos con-
tra os de todos os outros.

Ora, iss0 que parece ser
uma grande vantagem e uma
grande liberdade acaba por reve-
lar-se miseravel e terrivel. De fato,
como cada um exerce seu poder
contra todos os outros, a forga in-
dividual é muito menor do que a
de varios outros, de sorte que
cada um nao faz sendo temer to-
dos os outros. Cada um é ameaga
de morte e dano para os demais,
e o estado de Natureza, longe de
ser a condi¢&o na qual tudo pode-
mos, mostra-se como a condi¢ao
na qual nada podemos realmente.
Em lugar de fortalecer a poténcia
natural do conatus, o estado de
Natureza a enfraquece, pois, pelo

medo, pelo ddio, pela inveja, en-

fraquece o direito natural, enfra-
quecimento tanto maior quanto
mais o estado de Natureza impo-
nha o isolamento como regra de
sobrevivéncia.

Quando os homens tomam
consciéncia de que a vida em so-
lidao, propria do estado de Natu-
reza, ndo lhes é favoravel, e que
encontrardo maior utilidade se
reunirem suas forgas, descobrem
as vantagens da vida social e po-
litica. Ela ndo tem como finalida-
de (como imaginava a tradigao)
estabelecer a vida justa pelo bem
comum, e sim garantir a liberda-
de de cada um, proporcionando,
assim, a paz e a seguranga de to-
dos. O bem comum n&o é a finali-
dade da politica, mas efeito de
uma politica adequada aos inte-
resses e costumes dos cidadios
que a instituiram.

DIREITO CIVIL E ESTADO
CIVIL

Hobbes supds que os ho-
mens saem do estado de Nature-
za renunciando ao direito natural
por meio de um contrato social
que Ihes permita transferir todo o
poder ao soberano (seja este
uma assembléia, na democracia;
um colegiado de nobres, na aris-
tocracia; ou um rei, na monar-
quia). O Estado nasceria, portan-
to, na sequéncia de um contrato

social, de uma alienagéo de direi-
tos e do fim do direito natural. Evi-
dentemente, salienta Hobbes,
ndo ha contrato politico, pois um
contrato pressupde partes contra-
tantes livres e iguais, e ndo ha
igualdade entre os cidaddos e o
soberano, pois este resulta da
decisdo anterior dos individuos
de alienar para ele seu direito na-
tural. Entretanto, se nio ha con-
trato politico, pois ndo é possivel
um contrato entre os suditos e o
soberano, ha contrato social, isto
é, um pacto pelo qual os homens
concordam entre si em alienar
seu direito natural, transferindo-o
para o soberano. Sem o pacto
néo ha Estado civil.

Para Espinosa, todo direi-
to é um poder, isto &, nosso di-
reito vai até onde possuirmos
poder para realiza-lo e forga para
garanti-lo. Por esse motivo, dife-
rentemente de Hobbes, Espino-
sa afirma que o direito civil (as
leis positivas escritas que defi-
nem para a coletividade o justoe
0 injusto) e o Estado civil (0 po-
der soberano) ndo nascem con-
tra o direito natural e o estado de
Natureza, mas para realiza-los
concretamente. Em outras pala-
vras, aquilo que o direito natural
e o estado de Natureza néo con-
seguem — utilidade, liberdade,
seguranga —, o direito civil e o
Estado civil devem conseguir e
garantir. Eis por que Espinosa
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define o poder soberano exata-
mente como definira o direito na-
tural: é soberano aquele que tem
o poder para fazer valer seus di-
reitos, ‘e tera tanto direito quanto
poder tiver para impor, defender
e garantir esse direito-poder.
Também diferentemente de
Hobbes, Espinosa recusa tanto a
idéia de contrato social quanto a
de alienagao do direito natural no
direito civil. De fato, quando os ho-
mens, em estado de Natureza,
descobrem as vantagens de unir
forgas para a vida em comum, n&o
fazem pactos nem contratos, mas
formam a multiddo ou a massa
como algo novo: o sujeito politico.
A massa, constituindo um sujeito
Unico, cria um individuo coletivo
cujo conatus é mais forte e supe-
rior ao de cada um dos individuos
isolados. Esse conatus coletivo é
o soberano ou o Estado civil. Des-
sa maneira, ninguém transfere a
um outro o direito e o poder para
governa-lo, mas cada um e todos
conservam, aumentado, o direito
natural, agora transformado em
direlto civil e Estado.
Diferentemente de Maquia-
vol, para quem o povo precisava
do um principe que fosse capaz
do realizar o desejo popular de
nfio ser oprimido nem comanda-
do, Espinosa afirma que a politi-
on conserva a marca principal do
direlto natural: o desejo de cada
um de govornar e nao ser gover-

10

nado. Longe de precisar de al-
guém para governé-lo, o sujeito
politico (o conatus coletivo da
massa ou do povo) deseja gover-
nar e nao ser governado.

0S REGIMES POLITICOS

Ora, qual o regime politico
mais propicio e mais apto para
realizar o desejo de governar e
nao ser governado? Responde
Espinosa: a democracia.

Por que a democracia?
Porque nela todos sdo autores
das leis, todos participam do go-
verno (diretamente ou por meio
de representantes), de sorte que,
ao obedecer as leis, cada um
obedece a si mesmo, pois é autor
da legislacgao.

" Assim, num século que viu
o surgimento e a consolidagao
das monarquias absolutas e no
qual todos os fildsofos tenderam
a defender o regime monarquico,
Espinosa ¢ o Unico pensador que
afirma a superioridade da demo-
cracia para realizar o desejo poli-
tico de todos e de cada um.

Se assim é, se a democra-
cia é o mais natural dos regimes
politicos, por que existem monar-
quias, aristocracias e tiranias?

A causa da monarquia, €s-
creve Espinosa, é o medo da mor-
te durante guerras. O povo, desar-
mado e apavorado, entrega a di-
re¢do do Estado aquele que pos-

sua as armas e saiba maneja-las, -

de tal maneira que, ao voltar a paz,
0 poder ja pertence ao guerreiro
transformado em rei. Por medo da
guerra, diz Espinosa, o povo aca-
ba aceitando viver na auséncia da
paz, pois um rei ameaga continua-
mente seus suditos por ser o de-
tentor do poderio militar.

A causa da aristocracia,
escreve Espinosa, é a desigual-
dade econdmica que leva um gru-
po de particulares mais ricos a
apossar-se do poder politico e a
persuadir os demais de que tém
o direito de exercé-lo justamente
por suas riquezas. O povo, diz
Espinosa, costuma ficar deslum-
brado e abobalhado com a exibi-
¢do do luxo e da riqueza, aceitan-
do submeter-se politicamente por
julgar-se inferior aos detentores
do poderio econdmico.

A causa da tirania é o en-
fraquecimento do conatus coleti-
vo ou do direito-poder do sujeito
politico coletivo que, fraco e ame-
drontado, mas também deslum-
brado com as exibicdes militares
e a vida luxuosa de um individuo,
deixa-o tomar o poder e governar
segundo seus caprichos.

As analises espinosanas
sdo perturbadoras, pois ndo atri-
buem as causas da monarquia, da
aristocracia e da tirania a alguma
maldade ou perversidade nem do
rei, nem dos aristocratas nem do
tirano, mas ao préprio povo. E este

que se deixa dominar e nao tera
que se queixar nem se lamentar,
pois 0 poder do governante de-
pende da rendncia popular aos di-
reitos. Porém, se assim é, reis,
nobres e tiranos também ndo te-
rdo porque se queixar e se lamen-
tar se perderem o poder quando o
povo o reconquistar, pois se o per-
derem é porque seu direito é mais
fraco do que a poténcia do cona-
tus do sujeito politico coletivo.
Observamos, assim, por
que a politica espinosana nao lida
com anjos nem com deménios,
mas com seres humanos, seus
direitos, poderes, fraquezas e for-
cas, conflitos e entendimentos.

A DOMINAGAO DOS
ESPIRITOS E A LIBERDADE
POLITICA

~Vimos, no inicio deste livro,
Espinosa afirmar que a liberdade
individual de pensamento e ex-
pressdo ndo é perigosa para o
Estado, mas condigdo da segu-
ranga politica e da paz.

Vimos, agora, que a liber-
dade coletiva (realizada na demo-
cracia) € a condigdo do melhor
dos regimes politicos, na medida
em que garante o direito natural e
o desejo natural de governar e
néo ser governado.

Vimos, enfim, que, apesar
disso, outros regimes politicos
podem ser instituidos contra a li-
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Embora haja tolerancia religiosa e liberdade de expressao durante o periodo republi-
cano, o clero calvinista ortodoxo forga os governantes a praticar a censura, proibindo
a impresséo e circulagdo de livros, entre os gquais os de Espinosa, que defende a
plena liberdade de pensamento e expressdo.

berdade, a paz e a seguranga
do sujeito politico coletivo. Medo
da morte no povo desarmado,
admiragao e respeito pelas ri-
quezas dos ricos, fraqueza do
conatus coletivo levam & monar-
quia, a aristocracia e a tirania.
Mas por que tais regimes se
conservam, se neles o direito
natural e o desejo natural nédo
podem realizar-se?
Conhecemos a resposta
de Espinosa: os regimes politicos
violentos sdo conservados por
meio da supersticdo, do medo de
castigos, da esperanga de bene-
ficios, da censura do pensamen-
to e da palavra, da submissao aos
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poderes religiosos e teoldgicos.
Eis por que a filosofia espinosana
ergue-se contra essas formas de
dominagéo, pois aprisionam os
espiritos, submetem as conscién-
cias, alimentam a tristeza, o 6dio
e o medo, enfraquecendo o cona-
tus de cada um e o do sujeito po-
litico coletivo.

Assim como a liberdade in-
dividual exprime a forga do corpo
e da alma enquanto causas ade-
quadas de suas afecgdes, afetos
e idéias, assim também a liberda-
de politica s6 se realiza quando o
direito civil (as leis) e o Estado (as
instituicbes de governo) fortale-
cem o conatus coletivo, em lugar

de enfraquecé-lo e subjuga-lo no
medo, na ilusdo supersticiosa e
nas promessas de recompensas
numa vida celeste futura para os
ofendidos e humilhados nesta vida.
_ Donde o cuidado de Espi-
nosa em examinar os diferentes
regimes politicos, analisando as
instituigdes que lhes sdo proéprias,
de maneira a garantir que, seja
qual for o regime — excegdo para
a tirania, evidentemente —, ¢ do
interesse do governante, assim
como do poder soberano e do su-
jeito politico coletivo, garantir trés
condicbes sem as quais nenhuma
forma politica pode conservar-se:

* em primeiro lugar, que a
legislagdo se refira exclusivamen-
te aos atos externos dos cida-
daos, jamais ao que se passa no
intimo de suas consciéncias;

¢ em segundo lugar, que
em momentos de crise e dificul-
dade nenhum particular nem
qualquer grupo de particulares
possa apresentar-se como defen-
sor das leis;

* em terceiro lugar, que a
legislagéo e as instituicdes nédo
estejam em contradigdo com os
costumes politicos dos cidadAos.

Que significam essas trés
exigéncias?

A primeira delas afirma que
0s sentimentos e as idéias nao
podem ser legislados, sob pena

de passar-se da politica a tirania.
A segunda, que a tirania se insta-
la justamente quando um indivi-
duo ou grupo de individuos pro-
cura ocupar o lugar da soberania,
sob a aparéncia de defesa das
leis coletivas. A terceira, que um
corpo politico torna-se muito fra-
gil e fraco quando propde um re-
gime para o qual os habitos dos
cidadaos nao estdo preparados:
um povo acostumado a demo-
cracia matara reis, se a monar-
quia for instituida; um povo acos-
tumado & monarquia delegara a
outros o direito de legislar, se for
instituida a democracia; e assim
por diante. Significaria essa ter-
ceira condi¢gdo que um povo es-
tara fadado a estar sempre sob 0
mesmo regime politico? De
modo algum. O que Espinosa
afirma é que a forma politica de-
pende, em todas as circunstan-
cias, do proprio povo (como vi-
mos acima) e que impor-lhe um
regime no qual ndo veja como
exercer o direito natural por meio
do direito civil é preparar uma
politica de simulacros, em que se
vive sob um tipo de regime, mas
atua-se como se se estivesse
noutro. A terceira exigéncia s6
ganha pleno sentido quando liga-
da as duas primeiras: para habi-
tuar um povo & monarquia ou a
tirania, tera sido preciso que as
duas primeiras condices nio te-
nham sido respeitadas.
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Conclusao: Espinosa, nosso

contemporaneo

Einstein declarou que a te-
oria da relatividade, ao identificar
espaco e tempo, matéria e ener-
gia, conduz a uma metafisica, e
que esta é a de Espinosa. Mui-
tos fisicos contemporaneos tém
estudado a idéia espinosana de
Natureza, procurando os pontos
de contato entre ela e a fisica
einsteiniana.

Do mesmo modo, muitos
psicanalistas tém insistido no pa-
rentesco entre a obra de Espino-
sa e a de Freud: a teoria espino-
sana das relagdes entre a alma e
o corpo, das paixdes, do desejo;
a teoria da imaginag¢ao como re-
lagdo de espelhamento entre o
eu e o outro; a afirmagéo de Es-
pinosa de que a razdo ndo ven-
ce um sentimento, mas somente
um sentimento vence outro se for
mais forte e contrario ao primeiro;
a concepgao espinosana da pas-
sagem da passividade a ativida-
de como trabalho interpretativo
que a alma realiza sobre seus
afetos para descobrir-se como
causa interna deles; tudo isso, di-
zem varios estudiosos, leva-nos
diretamente a psicanalise.

Outros intérpretes, que
acompanharam o processo de
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quanto raro.” Espinosa, £tica, Livro IV.

constituigado do pensamento de
Marx (que leu e anotou o Tratado
teoldgico-politico e a Etica), con-
sideram inegavel que ele deve a
Espinosa muito do que elaborou
na teoria da alienagé@o, na critica
a idéia burguesa de contrato so-
cial, e sobretudo na compreensao
do peso do poder teoldgico-politi-
co na Alemanha, o que lhe permi-
tiu fazer a critica da filosofia poli-
tica de Hegel. Para tais intérpre-
tes, o verdadeiro predecessor de
Marx n&o é Hegel, mas Espinosa.

Como se observa, a filoso-
fia de Espinosa tem sido lida,

atualmente, como um pensamen-
to fundamental para as formula-
¢bes contemporaneas sobre a
Natureza, o homem, a histéria e
a politica. Para quem |& a obra
espinosana, em cujo.centro es-
tdo conceitos que, hoje, parecem
desprovidos de sentido (causa de
si, causa imanente, esséncia infi-
nita, existéncia finita, substancia,
modo, conatus, virtude etc.), po-
de parecer surpreendente que
seu autor possa ser considerado
nosso contemporaneo. Como se-
ria isso possivel?

De maneira geral, fomos
acostumados a estudar os filoso-
fos do passado com duas atitudes
opostas: ou como inteiramente
determinados por sua época e,
portanto, iremediavelmente supe-
rados e ultrapassados, ou como
génios que sdo eternos por sua
genialidade, como se ndo houves-
se qualquer diferenga entre sua
época e a nossa. Esses dois habi-
tos interpretativos rivais sdo gé-
meos, pois ambos esquecem o
que é propriamente um classico e
0 que é uma obra de pensamento.

Um classico, escreveu cer-
ta vez Merleau-Ponty, é aquele
que sempre tera alguma coisa a
nos dizer porque, ao pensar, nos
deu o que pensar. No modo como
enfrenta as questdes de seu tem-
po e a elas oferece respostas,
ensina-nos a interrogar nosso
proprio tempo.

Uma obra de pensamento
é grande quando é fecunda. E fe-
cunda quando nos faz pensar
para além dela, e gragas a ela. E
nos da a pensar porque cria, por
sua propria forga, um campo de
pensamento no qual aprendemos
a ouvir uma interrogagdo que
abre caminho para a nossa.
Quanto mais imerso em seu tem-
po, mais o verdadeiro pensador
se abre para o tempo futuro.

O que preocupa Espinosa?
A servidéo humana, em todas as
suas formas, ilusoriamente imagi-
nada como liberdade. Por esse
motivo, voltou seu pensamento
para as causas reais e os efeitos
reais da serviddo como ilusdo de
liberdade. Ao fazé-lo, buscou ca-

“Somente as pessoas livres sdo gratas
umas as outras e procuram ligar-se
pelos fortes lagos da amizade.”
Espinosa, Etica, Livro IV.
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minhos pelos quais a verdadeira
liberdade pudesse tornar-se de-
sejada e acessivel a todos os se-
res humanos. ‘ '
Localizou em sua época 0s
lugares onde se alojavam as cau-
sas da serviddo: supersti¢ao reli-
giosa, tirania teologica, despotis-
mo politico, ignorancia filosdfica e
cientifica. Buscou as causas des-
sas causas e as encontrou em
nds mesmos enquanto seres pas-
sionais. Indagou, entéo, o que
poderia ser feito para governar as
paixdes de maneira a desfazer a
supersticdo religiosa, quebrar a ti-

rania teolégica, derrubar o despo-.

tismo politico e alcangar o saber
verdadeiro, oferecendo sua pro-
pria filosofia como exemplo des-
se caminho liberador.

E verdade que a supersti-
¢ao religiosa e a tirania teoldgica
de que fala eram prdprias do sé-
culo XVII. Porém, ao analisa-las,
buscando-lhes a génese, ndo nos
torna mais capazes de compreen-
der as formas de nossa alienagéo
contemporénea, cuja origem se
encontra na midia, na imprensa,
na escola, na propaganda?

E verdade que o despotis-
mo mondarquico de que fala é o
das monarquias absolutas do sé-
culo XVII. Porém, ao analisar a
génese do poder violento que
controla corpos e almas, benefi-
cia os corruptos, persegue os ho-
nestos, censura as idéias, nao
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nos ajuda a compreender com
mais clareza os poderes autorita-
rios, corruptos e violentos que
hoje nos dominam e bloqueiam a
liberdade de pensamento e de ex-
presséo, o direito a opinido e a
participagao politica?

E verdade que a idéia de
uma “reforma do intelecto” é tipi-
ca do século XVII. Mas ao conce-
ber a diferenga profunda entre
conhecer por imagens e opinioes
e conhecer por idéias verdadei-
ras, entre conhecer por repeti¢éo
mecénica do que nos ensinam e
o exercicio livre do proprio inte-
lecto, ndo nos ajuda a compreen-
der melhor por onde passa a dife-
renga entre ilusdo e verdade, irra-
cionalidade e razao?

Ao articular internamente
alma e corpo, forga pensante e
forca imaginante, virtude e apti-
ddo para pensar e agir, e ao tor-
nar inseparaveis o pensamento e
o sentimento, a liberdade e a feli-
cidade, ndo nos oferece uma via
ampla — embora ardua e dificil -
para compreendermos as rela-
¢Oes entre o psiquico e o fisico, 0
intelectual e o afetivo, a autono-
mia e a alegria de viver? Que é o
Deus-Natureza de Espinosa se-
nido ndés mesmos quando desco-
brimos a forga para pensar e agir
livremente na companhia dos ou-
tros? Que é a filosofia espinosa-
na senao o mais belo convite a |
perder 0 medo de viver em ato?




B Nota introdutdria

Os textos aqui citados s&o
retirados das seguintes tradugoes:

1. Textos 1 e 2, sobre o co-
nhecimento e o método, séo do
Tratado da reforma da inteligén-
cia, tradugédo de Livio Teixeira
(Sao Paulo, Ed. Nacional, 1966).
O professor Livio Teixeira prefe-
riu “reforma da inteligéncia”, em
lugar de “corregao do intelecto”,
forma escolhida pelo professor
Carlos Lopes de Mattos na tradu-
¢ao feita para a Colegéo Pensa-
dores, da Abril Cultural.

2. Textos 3, 4, 5,6, 7 e'8,
sobre Deus e 0 homem, s&o da Eti-
ca, tradugdes de Joaquim de Car-
valho (texto 3), Joaquim Ferreira
Gomes (texto 4) e Antonio Simoes
(texto 8) (Sao Paulo, Abril Cultural,
Colegdo Pensadores,1972) e de
Livio Xavier {textos 5, 6 e 7) (S&o
Paulo, Ediouro, s/d).
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3. Textos 9, 10 e 11, sobre
a liberdade politica, séo do Trata-
do teolégico-politico, na tradugéo
de Diogo Pires Aurélio (Lisboa,
Casa da Moeda-Imprensa Nacio-
nal, 1988). ,

4. Texto 12, sobre a teo-
ria politica, é do Tratado politi-
co, na tradugdo de Manuel de
Castro ( Sao Paulo, Abril Cultu-
ral, Colegdo Pensadores,1972).

5. Os subtitulos sd@o meus.

6. As tradugdes constan-
tes desta Antologia foram coteja-
das com o original em latim e,
quando necessario, foi dada
nova versio de alguns trechos e
palavras; elas estdo indicadas
por [ ]* e acompanhadas por nota
de rodapé, com a tradugao origi-
nalmente publicada.

7. Nas tradugdes portugue-
sas foi mantida a grafia do original.

Bl O método

1. O CAMINHO REFLEXIVO: AUTOCONHECIMENTO DO INTE-
LECTO E DE SUAS FORGAS

Tratado da reforma da inteligéncia, trad. de Livio Teixeira.

Para isso, a ordem que naturalmente temos exige que resuma aqui
todos os modos de perceber de que até agora me servi ingenuamente para
afirmar ou negar alguma coisa, a fim de escolher o melhor e comegar a
conhecer minhas for¢as ¢ minha natureza, que desejo levar A perfeigio.

A consideri-los com atengiio, estes modos podem, em suma, redu-
zir-se a quatro:

1) Hd uma percepeiio que temos pelo ouvir ou por algum outro sinal
que se designa convencionalmente.

1I) Ha uma percepgdo que se adquire da experiéncia vaga, isto é, de
uma experiéncia que ndo ¢ determinada pela inteligéncia e que assim é cha-
mada porque um fato ocorre de certo modo e ndo temos nenhuma outra
experiéncia que a ele se oponha e por isso ela permanece firme.

11I) H4 uma percepgiio em que a esséncia de uma coisa se conclui de
outra, mas ndo adequadamente; o que se dd quando de algum efeito deduzi-
mos sui causa, ou quando sc conclui a partir de algo universal, que vem
sempre acompanhado de alguma outra propricdade.

IV) Finalmente hd uma percepgiio em que uma coisa € percebida s6
pela sua esséncia ou pelo conhecimento de sua causa préxima.

Para que tudo isso fique mais claro, quero valer-me de um exemplo
dnico, a saber: dados trés niimeros, procurar um quarto que esteja para o
terceiro como o segundo estd para o primeiro. Os comerciantes, habitual-
mente, dizem que sabem o que se deve fazer para descobrir o quarto nime-
ro, isso porque ainda niio esqueceram aquela operagfio que, pura, sem de-
monstragdo, aprenderam de seus professores; outros, da experiéncia de ca-
sos simples, tiram uma regra geral, por exemplo, quando o quarto nimero
se encontra explicito, como nos seguintes 2, 4, 3, 6, vé-se pela experiéncia
que o segundo multiplicado pelo terceiro e dividido pelo primeiro d4 o quo-
ciente 6. E como véem que se apresenta o préprio niimero que j4 antes da
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operagilo sabiam ser o proporcional, dai concluem que essa operagiio é sem-
pre boa para descobrir o quarto niimero proporcional. Os matemdticos, po-
rém, por for¢a du demonstragio da 192 Proposigiio do livro 72 de Euclides,
sabem quais nimeros sio proporcionais entre si, isto &, sabem-no pela na-
tureza da proporgiio e por esta propriedade sua, segundo a qual o produto
do primeiro niimero pelo quarto ¢ igual ao produto do segundo pelo tercei-
ro. Entretanto ndio véem a adequada proporcionalidade dos nimeros dados
€, se a véem, ndo a véem por for¢a daquela Proposi¢iio, mas intuitivamente,
sem fazer nenhuma operagio.

Agora, para que entre esses se escotha 0 melhor modo de percepgio,
€ preciso enumerar brevemente os meios necessérios para atingir nosso
fim, a saber:

I) conhecer exatamente nossa natureza, que desejamos levar i
perfeiciio e, igualmente, conhecer a natureza das coisas tanto
quanto for necessdrio;

II) para que corretamente se possa saber quais as diferencas, as
concordincias e as oposi¢des das coisas;
II) e compreender assim, de modo justo, 0 que podem e o que niio
podem admitir;
IV) a fim de confrontar isto com a natureza e a for¢a do homem.
Destas condig¢des facilmente surgird a suma perfeigfio 4 qual o
homem pode chegar.

2. O METODO REFLEXIVO: A IDEIA VERDADEIRA, iNDICE DE
SI MESMA, COMO PONTO DE PARTIDA DO METODO

Tratado da reforma da inteligéncia, trad. de Livio Teixeira.

Sabendo agora qual o conhecimento que nos é necessdrio, importa
indicar o Caminho e o Método pelos quais conhegamos as coisas que, por
essa espécie de conhecimento, hd necessidade de conhecer. Para isso, deve-
se, primeiramente, considerar que ndo hd aqui lugar para uma inquiricio
infinita; isto é, para descobrir o melhor método de investi gar a verdade, niio
¢ necessdrio outro método para investigar o melhor método de investigacio
du verdade; e para este segundo método ndo é necessdrio um terceiro e
assim ao infinito: por esse modo, na verdade, nunca se chegard a um co-
nhecimento verdadeiro e nem mesmo a qualquer espécie de conhecimento.
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As coisas se passam neste caso como com os instrumentos materiais; em
referéncia a cles seria possivel argumentar do mesmo modo. Assim, para
forjar o lerro é necessirio um martelo e, para ter um martelo, é necessdrio
labricd-lo, para o que sfio necessdrios outro martelo € outros instrumentos,
0s quais, por sua vcz, para que os possuissemos, exigiriam ainda outros
instrumeritos, ¢ assim ao infinito; ¢ desta maneira se poderia, vimente, que-
rer provar quc os homens ndo €m nenhum poder de forjar o ferro. Mas do
mesmo modo que os homens, de inicio, conseguiram, ainda que dificultosa
e imperfeitamente, fabricar, com instrumentos naturais, certas coisas muito
ficeis e, feitas estas, fabricaram outras coisas mais diffceis j4 com menos
trabalho e maior perfeigdo e assim, progressivamente, das obras mais sim-
ples aos instrumentos, ¢ dos instrumentos a outras obras e outros instru-
mentos, chegaram a fabricar com pouco trabalho coisas tdo dificeis; assim
também a inteligéncia pela sua forga natural fabrica para si instrumentos
intelectuais com os quais ganha outras forgas para outras obras intelectuais
e com estas outros instrumentos ou capacidades de continuar investigando;
e assim, progressivamente, avanga até atingir o cume da sabedoria.

Visto, pois, que a verdade ndo necessita de nenhum critério, mas que é
suficiente ter a esséncia objetiva das coisas ou idéias, (...) daqui se segue que
o verdadeiro método ndo € procurar um critério da verdade ap6s a aquisigio
das idéias, mas o verdadeiro método é o caminho pelo qual a propria verda-
de, ou a esséncia objetiva das coisas, ou as idéias (todas estas palavras signi-
ficam a mesma coisa) sdo procuradas na devida ordem. Ainda uma vez, o
Método deve necessariamente falar de raciocinar e de entender, isto €, o Mé-
todo nio é o préprio raciocinar para entender as causas das coisas € muito
menos é o entender as causas das coisas, mas ¢ entender o que seja a idéia
verdadeira, distinguindo-a das outras [ ]', investigando a natureza dela, a fim
de que, por esse meio, conhegamos nosso poder de conhecer ¢ assim obri-
guemos nossa mente a conhecer, segundo aquela norma, as coisas que deve
conhecer, dando, como auxilio, regras certas, e fazendo também que a mente
evite fadigas intiteis. Donde se conclui que o Método nfio € outra coisa sendo
o conhecimento reflexivo ou a idéia da idéia; e como ndo hd idéia da idéia a
niio ser que primeiro haja a idéia, segue-se que nilo hd Método a nfio ser que
haja primeiramente uma idéia [verdadeira]®.

1 Na tradugdo: “percepgdes”. (N.E.)
2 Nio consta da tradugdo. (N.E.)

87



I Deus

3. A IMAGINAGAO FINALISTAE A IMAGEM DE DEUS COMO
MONARCA DO UNIVERSO

Etica, apéndice do Livro I, trad. de Joaquim
de Carvalho, p. 117-118.

Os homens supdem comumente que todas as coisas da Natureza
ugem, como eles mesmos, em consideragfio de um fim, e até chegam a ter
por certo que o préprio Deus dirige todas as coisas para determinado fim,
pois dizem que Deus fez todas as coisas em consideragdo do homem, e que
criou 0 homem para que este lhe prestasse culto. (...) [Isto acontece porque
loda] gente nasce ignorante das causas das coisas e que todos desejam al-
cangar o que Ihes & dtil e de que sdo conscios,

Com efeito, disso resulta, em primeiro lugar, que os seres hu-
manos tém a opinido de que sdo livres por estarem cdnscios das suas
.‘.'QESEEE e das suas apeténcias, e nem por sonhos lhes passa pela cabe-
gaa idéia das causas que os dispdem a apetecer € a querer, visto que
as ignoram.

Resulta em segundo lugar que os homens procedem em todos os
scus atos com vistas em um fim, a saber, a utilidade, de que tém apetén-
cia; daqui o motivo por que sempre se empenham em saber somente as
causas finais dos acontecimentos j4 passados e ficam trangiiilos quando
as ouvem dizer, certamente por ndo terem uma causa que os leve a propor
dividas para além disto. Se nio puderem, porém, vir a sabé-las por
outrem, nada mais tém a fazer do que se voltarem para si mesmos e refle-
tirem sobre os fins por que habitualmente se determinam em atos seme-
lhantes, ¢ desta mancira julgam nceessariamente a compleigiio alheia pela
sua propria.

Além_ disso como encontram em si e fora deles bastantes coisas que
&0 meios que contribuem nio pouco para que alcancem o que lhes é iitil,
como, por exemplo, olhos para ver, dentes para mastigar, vegetais e ani-
mais para alimentagfio, sol para iluminar, mar para o sustento de peixes,
sd0 levados a considerar todas as coisas da Natureza €Omo meios para a sua
utilidade pessoal. E porque sabem que tais meios foram por cles achados ¢
niio dispostos, daqui tiraram motivo para acreditar na existéncia de outrem
que os dispds para que os utilizassem.
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Com cfeito, depois de haverem considerado s colsug ¢como melos,
i podinmm nereditae gqueednn s coinagenn i) s, « dos inedos (s
costipmstn dispor s sen uso e Gpoo formm fevados w e i canelusiio dae
que houve algucin ou alguny regentes dic Natuseza, dotados comao os hos
mens de liberdade, ¢ que cuidaram em tndo que thes dissesse respeito ¢
para sua utilidade fizeram todas as coisas.

Quanto 4 compleigiio destes seres, como nunca ouviram nada a tal
respeito, também foram levados a julgé-la pela que em si notavam., Daqui
haverem estabelecido que os deuses ordenaram tudo o que existe para uso
humano, a fim de os homens lhes ficarem cativos e de serem tidos em suma
honra; donde o fato de haverem excogitado, conforme a prépria complei-
¢dio, diversas maneiras de se render culto a Deus, para que Deus os estime
acima dos outros e dirija a Natureza inteira em proveito da cega apetigiio e
insacidvel avareza. S

Assim, este prejuizo tornou-se em supersti¢iio ¢ langou profundas
rafzes nas mentes, dando origem a que cada um aplicasse o mdximo es-
for¢o no sentido de compreender as causas finais de todas as coisas e de
as explicar; mas, conquanto se esfor¢assem por mostrar que na Natureza

‘nada se produz em vio (isto é, que ndo seja para proveito humano), pare-
ce que ndo deram a ver mais do que isto: a Natureza e os deuses deliram
tal qual os homens. ' ,

Repare-se, se me permitem, a que ponto se chegou!

No meio de tantas coisas proficuas da Natureza, ndo podiam ter dei-
xado de deparar com bastantes que sdo nocivas, tais como as tempestades,
os terremotos, as doencas, etc., e estabeleceram que tudo isso acontecia
porque os deuses se irritavam com ofensas que os homens lhes tivessem
feito ou com pecados cometidos no culto divino.

Embora a experiéncia de cada dia protestasse ¢ patenteassé com
exemplos sem conta que os eventos benéficos e maléficos atingiam indis-
tintamente individuos devotos ¢ impios, nem por isso abandonaram o inve-
terado prejuizo. Foi-lhes mais ffcil colocar isto no nimero das coisas cuja
utilidade desconheciam, e assim se conservarem no estado presente e nati-
vo da ignoréncia, do que destruir toda esta construtura e pensar numa nova.
Daqui assentarem por certo que os juizos dos deuses ultrapassavam muitis-
simo a capacidade humana. _

Isso s6 por si seria causa bastante para que a verdade ficasse para
sempre oculta ao género humano, se¢ a matemdtica, que niio se ocupa de
finalidades mas apenas da esséncia das figuras e respectivas propriedades,
nilo desse a conhecer aos homens uma outra norma da verdade.
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4. A POTENCIA DE DEUS NAO E SENAO A LIVRE
NECESSIDADE DE SUA ESSENCIA

Etica, Livro ll, escélio da proposigéo 3, trad. de
Joaquim Ferreira Gomes, p. 139.

O vulgo entende por poténeia de Deus a livre vontade de DCEIS ¢ o seu
poder sobre todas as coisas que existem, as quais, por esse fato, sfio comu-
mente consideradas como contingentes. Efetivamente, dlz-'se que Deus temo -
poder de tudo destruir e de tudo reduzir ao nada. Vai-se m’als. }onge, e compa-
ra-se, muitas vezes, o poder de Deus ao dos reis. Mas nds ja refut.amos 153?
(..) e demonstramos que Deus age em virtude da mesma necessidade pc(;a
qual se compreende a si mesmo, isto €, que do mesmo modo que se segue da
necessidade da natureza de Deus que Deus se compreenda a si mesmo (0 que
todos admitem unanimemente), segue-se igualment‘e,.com amesma neceSf;l—
dade, que Deus produza coisas infinitas, numa mhm’dade:de moEios: Alfzm
disso, demonstramos (...) que a poténcia de Deus néo € senao a essencnzj ativa
de Deus; por consegqiiéncia, é-nos tio impossivel conceber que Deus ndo age
como conceber que Deus nio existe. Além disso, se eu qlms.csse prosse%mr:
poderia provar aqui que essa poténcia, que 0 vulgo atr_1bu1 a Deus, nilo €
somente uma poténcia humana (o que mostraque o VLllg0.1|1111g1na Dc?Lls coleo
um homem, ou semelhante a um homem), mas que implica mesmo impoten-
cia. Niio quero, todavia, retomar tantas vezes 0 mesmo assunto.. (.. Co:n
efeito, ninguém poderd compreender perfeitamente o que quero dizer, se nilo
toma muito seriamente cuidado em niio confundir a poténcia de Deus com a
poténcia humana ou com o dircito dos reis.

Il As paixoes

5. A ORIGEM E A NATUREZA DAS PAIXOES: OS AFETOS SAO -

NATURAIS AOS SERES HUMANOS

Etica, prefacio do Livro Il trad. de Livio Xavier, p. 87.
Aqueles que escreveram sobre as Paixdes € a conduta da vida human.a
parecem, na sua maioria, tratar ndo de coisas naturais que decorrem das leis

comuns da Natureza, mas de coisas que estiio fora da Natureza. Na verdade,
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dir=se-1a que concebem o nomem na Natureza como um império dentro de um
império. Supdem, com efeito, que o homem perturba a ordem da Natureza
mais que a segue, que tem sobre suas préprias ages um poder absoluto e tira
apenas dele mesmo sua determinagfo. Procuram pois a causa da impoténcia e
da inconstincia humanas nfio na poténcia comum da Natureza, mas em n#io sei
qual vicio da natureza humana e, por essa razfio, choram por causa dela, riem,
desprezam-na, ou as mais das vezes a detestam; quem sabe mais elogiente-
mente ou mais sutilmente censurar a impoténcia da alma humana ¢ tido por
divino. Néo tém faltado decerto homens eminentes (a cujo labor e inddstria
confessamos dever muito) para escrever sobre a reta conduta da vida muitas
coisas excelentes e dar aos mortais conselhos cheios de prudéncia; mas, quanto
a determinar a naturcza ¢ as forgas das Paixdes ¢ o que pode a alma, por seu
lado, para as governar, ninguém que eu saiba ainda o fez. Na verdade, o célebre
Descartes, se bem que tenha admitido o poder absoluto da alma sobre suas
agdes, tentou, ao que sei, explicar as afecgdes humanas pelas suas causas pri-
meiras € mostrar a0 mesmo tempo por que vias a Alma pode ter sobre as Pai-
xbes um império absoluto; mas, na minha opinidio, nio mostrou ele sendio a
penetragio do seu grande espirito, como estabelecerei em lugar préprio. Por
enquanto, quero referir-me aqueles que preferem detestar ou ridicularizar as
Paix0es e as acbes dos homens, a conhecé-las. A eles decerto parecera sur-
preendente que eu empreenda tratar dos vicios dos homens e da sua inépcia a
maneira dos gedmetras e que queira demonstrar por um raciocinio rigoroso o
que ndo cessam de proclamar contrario 2 razio, vio, absurdo e digno de horror.
Mas eis aqui a minha razdo. Nada acontece na Natureza que possa ser atribuido
a um vicio existente nela, ela é sempre a mesma, com efeito; sua virtude e
poder de aglio sio os mesmos em toda parte, isto 6, as Ieis ¢ regras da Natureza,
conforme as quais tudo acontece e passa de uma forma a outra, sio, em toda
parte e sempre, as mesmas; por conseqiiéncia, o tinico meio de conhecer a
natureza das coisas, scjam elas quais forem, deve ser também o mesmo: isto €,
sempre pelas leis e regras universais da Natureza, As Paixdes, pois, do 6dio, da
colera, da inveja, etc., consideradas em si mesmas, decorrem da mesma neces-
sidade e da mesma virtude da Natureza que as outras coisas singulares; por
conseqiiéncia admitem certas causas, por onde sio claramente conhecidas, e
tém certas propriedades tio dignas de conhecimento como as propriedades de
uma outra coisa qualquer cuja consideragfio apenas nos causa prazer. Tratarei
pois da naturcza das Paixdes ¢ de suas forgas, do poder da Alma sobre clas,
segundo 0 mesmo método com que nas partes precedentes tratei de Deus e da
Alma, e considerarei as ag3es e apetites humanos, como se se tratasse de li-
nhas, superficies e de sdlidos.

91



Bl A ética

6. PERFEiQZ\O, IMPERFEICAO, BOM E MAU: MODOS DE
IMAGINAR E DE PENSAR

Etica, prefacio do Livro IV, trad. de Livio Xavier, p. 139-140.

Quem resolveu fazer uma coisa € a levou a termo ('1ir:i que a Rrépria
coisa é perfeita, € ndo s6 ele, mas também todo aquele que tiver c.onhecido ou
pretendido conhecer o pensamento do autor daquela coisa e a sua intengdo. Se,
por exemplo, se vir uma obra (que suponho inacabada) ’e. se se ‘S(')uber que a
intenciio do autor € edificar uma casa, dir-se-4 que a casa é imperfeita, ¢ pef'fel-
ta, ao contrério, logo que se vir que ela foi levada ao termo que o seu altlto.r tmh.a
resolvido fazé-la alcancar. Mas, se se vir uma obra a qual niio scf Vviu Ja~mms
coisa alguma de semelhante, e se se ignorar o pensan?emo do artifice, niio s
poderd saber certamente se ela € perfeita, ou imperfelta. Tal parece ser a pri-
meira significagfio destes vocidbulos. Quando, todavia, os homens comcgﬂrz‘lrp
a formar idéias gerais e a representar no pensamento modelos de casas, edifi-
cios, torres, efc., ¢ também a preferir certos modelos a outxtros, aconteceu que
cada qual chamou perfeito o que via concordar com a 1dé}a gera} formad_a por
ele das coisas da mesma espécie, e imperfei¢o ao contrério, aquilo que via ser
menos conforme ao modelo concebido por ele, ainda que o artifice o tivesse
executado inteiramente segundo o seu proprio designio. Parece que niio hd ou-
tra raziio para que se chamem perfeitas ou imperfeitas as Foisas da Natureza,
isto é, nfio feitas pela mdo do homem; os homens, com efeito, se a‘c?sFumar’z}m
a formar, tanto das coisas naturais, como dos produtos do seu artificio, ulcu!s
gerais que tm a estas por modelos; e créem que a natureza as toma em consi-
deraciio (segundo eles, esta s6 age com um fim) ¢ as propdem a si mesmos
como modelos. Quando, pois, véem fazer-se, na Natureza, alguma coisa pouco
conforme ao modelo concebido por eles mesmos, para uma coisa da mesma
espécie, créem que a prépria Natureza falhou ou pecou e supdem que e?a ’(1?1-
xou imperfeita a sua obra. Assim, vemos que os homens chamam, de ()rdm:n‘fo,
perfeitas ou imperfeitas as coisas naturais mais em virtude de um pre_(.:oncexto
do que pelo verdadeiro conhecimento destas coisas. Mostramos (...) que a Na-
tureza niio age com um fim; este Ser eterno e infinito que c.hamamos Deus ou
Natureza age com a mesma necessidade com que existe. Pois a mesmi necessi-

dade da Natureza pela qual ele existe é também, como fizemos ver (...), a ne-
cessidade pela qual ele age. Portanto, a raziio ou causa por que Deus ou a Natu-
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reza' age ou existe ¢ uma e sempre a mesma. Niio existindo para nenhum fim,
ele nfio age, pois, também por nenhum; e, como sua existéncia, sua agilo tam-
bém ndo tem principio nem fim. O que se chama causa final, alids, no é sendo
0 desejo humano, na medida em que ¢ considerado como principio ou causa
primitiva de uma coisa. Quando, por exemplo, dizemos que a habitaciio foi a
causa final de tal ou qual casa, certamente nio entendemos nada mais sendo
que um homem, tendo imaginado as vantagens da vida doméstica, teve desejo
de construir uma casa. A habitagio, pois, enquanto considerada como causa
final, ndo ¢ sendio um desejo singular, e este desejo € realmente uma causa
eficiente, considerada primeira, porque os homens i gnoram comumente as cau-
sas dos seus desejos. Com efeito, sdo eles, como j4 disse muitas vezes, consci-
entes de suas agdes ¢ desejos, mas ignorantes das causas pelas quais sio deter-
minados a desejar alguma coisa. (...) Portanto, a perfeigdo e a imperfeiio nio
sdo, na realidade, sendo modos de pensar, quero dizer, nogdes que nos acostu-
mamos a formar porque comparamos entre si individuos da mesma espécie ou
do mesmo género; eis por que (...) entendo por perfeigiio e realidade a mesma
coisa. Temos o costume, na verdade, de reduzir todos os individuos da Nature-
za a um Gnico género, chamado mais geral, ou, por outra, A nog¢ilo de ser que
pertence absolutamente a todos os individuos da Natureza. Na medida, pois,
em que reduzimos os individuos da Natureza a este género e que os compara-
mos entre si, € na medida em que achamos que uns m maior entidade ou
realidade que os outros, dizemos que sdo mais perfeitos uns que outros, € en-
quanto Thes atribufmos alguma coisa como um limite, um fim, uma impotén-
cia, que envolva uma negaciio, nés os chamamos impcrl‘cilos porque niio afe-
tam nossa alma semelhantemente dqueles que chamamos perfeitos, e nido por-
que lhes falte alguma coisa que Thes pertenga ou porqué a Natureza tenha peca-
do. Nada, com efeito, pertence i natureza de uma coisa, sendio o que decorre da
necessidade da natureza de uma causa eficiente, e tudo que se segue da necessi-
dade da natureza de uma causa eficiente acontece necessariamente.

Quanto ao bom e 20 mau, nfo indicam elés também nada de positivo
nas coisas, consideradas, pelo menos, em si mesmas, e niio senio modos de,
pensar ou nogdes que formamos porque comparamos as coisas entre si.
Uma s6 coisa pode ser a0 mesmo tempo boa ¢ mé, e também indiferente.,
Por exemplo, a Mdsica é boa para o melancélico, mé para o aflito; para o
surdo ndio é boa nem md. Se bem que seja assim, contudo é preciso conser-
var estes vocibulos. Desejando, com cfeito, formar uma idéia do homem
que seja como que um modelo da natureza humana colocado diante de

3 Grifo nosso. (M.C.)
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nossos olhos, nos seré de utilidade conservar estes vocdbulos no sentido
que disse. No que vai seguir, pois, entenderei por bom o que sabemos,
com certeza, ser um meio de nos aproximar, cada vez mais, do modelo da
natureza humana que nos propomos. Por mau, ao contrdrio, aquilo que
sabemos, com certeza, impedir que reproduzamos este modelo. (...)

7. RAZAO E LIBERDADE: A ALMA INTERPRETA SEUS AFETOS
E OS ENCADEIA INTERIORMENTE

Etica, Livro V, proposicéo 10, trad. de Livio Xavier, p. 197-198.

Proposicao

Quando niio somos dominados por paixdes que sdo contrarias a

nossa natureza, temos o poder de ordenar e concatenar as afecgoes do
; . 4
corpo segundo a ordem do [intelecto]'.

Demonstragio

As paixdes que sdo contririas & nossa natureza, (...) silo l?u’\s x~m
medida em que impedem a alma de conhecer. (...) Enquanto, pois, nao
somos dominados por paixdes que sdio contrdrias a nossa naturf:za, a po-
téncia da alma, pela qual ela se esforga por conhecer (...), nﬁo.é l'mpedlda,
e tem portanto, até entfio, o poder de formar idéias claras e dls"tmta:s c de
deduzi-las umas das outras (...); e, consegiientemente (...), até entdo, te-
mos o poder de ordenar ¢ concatenar as afec¢des do corpo segundo a
ordem do entendimento.

Escolio

Por este poder de ordenar ¢ concatenar corrctamente as afecgdes
do corpo, podemos fazer com que nio sejamos fac11mente.affetad(.)s~de
paixdes mas. Com efeito (...), requer-se maior for¢a para reprimir paixdes
ordenadas e concatenadas de acordo com a ordem do entendimento, do
que se elas sfo incertas e vagas. O melhor, pois, que telnf)s~a fa’zer, en-
quanto niio temos um conhecimento perfeito das nossas paixoes, € conce-

4 Na tradugdo: “entendimento”. (N.E.)
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ber uma conduta reta de vida, ou, por outra, principios certos de vida,
imprimi-los na meméria e aplicd-los continuamente s coisas particulares
que se encontram freqiientemente na vida, para que a nossa imaginagiio
seja largamente influenciada por eles e que nos sejam eles sempre pre-
sentes. Pusemos por exemplo entre as regras da vida (...) que o Odio deve
ser vencido pelo amor e pela Generosidade, e nio compensado por um
Odio reciproco. Para ter este preceito da Raziio sempre presente quando
for iitil, deve-se pensar muitas vezes nas ofensas que se fazem os homens
uns aos outros, ¢ de que modo ¢ por que meio siio repelidas o melhor
possivel pela Generosidade; desta maneira, reuniremos a imagem da ofen-
sa & imaginagdo deste principio, que nos serd sempre presente (...) quan-
do nos ofenderem. Se tivermos também presente a consideragiio de nosso
interesse verdadeiro e do bem que produz uma amizade mitua e uma so-
ciedade comum, e, além disso, se nio perdermos de vista que o supremo
contentamento interior nasce da conduta reta na vida (...), e que os ho-
mens, como os outros seres, agem por uma necessidade da Natureza, a
ofensa entdo, isto ¢, o Odio que nasce dela habitualmente, ocuparda uma
parte minima da imaginagfo e serd facilmente superada; ou se a Ira que
nasce ordinariamente das ofensas mais graves niio é superada tio facil-
mente, o serd, entretanto, se bem que ndio sem flutuagiio da alma, em um
espago de tempo muito menor do que no caso de nio termos de antemio
meditado nestas coisas (...). Do mesmo modo, deve-sc pensar na firmeza
da alma para afastar o Temor; deve-se enumerar e imaginar muitas vezes
os perigos comuns da vida e como se pode evitd-los e superd-los pela
presenga de espirito e forga de dnimo. Mas deve-se notar que, ordenando
nossos pensamentos e imagens, € preciso sempre atender ao que (...) hd
de bom em toda coisa, a fim de que sejamos assim sempre determinados
a agir por uma paixio de Alegria. Se, por exemplo, alguém vé que gosta
muito da Gléria, que pensa no bom uso que dela pode fazer e no fim em
virtude do qual se deve procurd-Ia, e assim como nos meios de adquiri-
las, mas n@o no seu mau uso ou em sua vaidade prépria e na inconstincia
dos homens, ou em outras coisas desta espécie, nas quais ninguém pensa
sem desgosto; por tais pensamentos, com efeito, os mais ambiciosos se
deixam afligir em alto grau quando desesperam de alcangar as honras que
ambicionam, e querem parecer ponderados quando na verdade espumam
de Ira. E certo, pois, que siio desejosos de Gléria aqueles que mais cla-
mam a respeito do abuso dela e da vaidade do mundo. Isto, alids, niio é
préprio dos ambiciosos, mas ¢ comum a todos aqueles a quem é contrdria
a fortuna e que siio impotentes de dnimo. Quando é pobre, com efeito, o
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avaro nio cessa de falar do abuso do dinheiro e dos vicios dos ricos. O
que nfio tem outro efeito sendo 0 de se afligir a si préprio e mostrar aos
outros que leva a mal ndo somente a prépria pobreza, mas a riqueza de
outrem. Da mesma maneira ainda, aqueles que foram deixados por suas
amantes $6 pensam na inconstincia das mulheres ¢ na sua [alsidade ¢
outros defeitos femininos bem decantados; ¢ tudo isso ¢ esquecido se as
amantes os recebem de novo. Portanto, quem cuida de governar as suas
paixdes e seus apetites unicamente pelo amor da Liberdade se esforgard,
tanto quanto possa, por conhecer as virtudes e suas causas, e por encher o
animo daquela felicidade que nasce do conhecimento verdadeiro das pai-
xdes; nio, de modo algum, por considerar 0s vicios dos homens nem por
imprecar contra eles e nem se comprazer com uma falsa aparéncia de
liberdade. E quem observar diligentemente esta regra (o que néo € dificil)
e a exercitar certamente poderd em breve espago de tempo dirigir suas
acdes segundo [o que dita nossa Razaol*(...)

Etica, Livro V, escélio da proposi¢ao 41, trad.
de Livio Xavier, p. 211-212.

Parece que o vulgo estd persuadido de coisa diferente. A maioria dos
homens, com efeito, parece crer que € livre na medida em que é permitido
a20s homens obedecerem ao apetite sensual, e que eles renunciam 2 sua au-
tonomia enquanto sdio obrigados a viver segundo os preceitos da lei divina.
Créem, assim, que a [Moral]® e a Religido e, em absoluto, tudo que se rela-
ciona A fortaleza da alma sdo fardos de que esperam ser desonerados depois
da morte para receber o prego da servidio, isto é, da Moral e da Religido; e
nio s esta esperanga como também, e principalmente, o temor de serem
punidos por duros suplicios depois da morte os induz a viver segundo as
prescri¢des da lei divina tanto quanto o permitem a sua pequenez ¢ impo-
téncia. E se os homens nio tivessem esta esperanga e este (emor, S€ Cres-
sem, 20 contrdrio, que as almas perecem com 0 COrpo € que 03 infelizes,
sobrecarregados com o fardo da Moral, nio tém diante de si outra vida,
voltariam ao seu natural e quereriam tudo governar segundo o seu apetite
sensual e obedecer mais A fortuna do que a si mesmos. O gue niio me pare-

5 Na tradugdo: “segundo o império da Razao”. (N.E.)
6 Na tradugdo: “Moralidade”. Neste escolio, todas as vezes em que se |é
“Moral’, lia-se “Moralidade”. (N.E.)

96

i
!
i
i

ce menos absurdo do que alguém, porque niio acreditasse poder nutrir eter-
nameilte.seu corpo com bons alimentos, preferisse saturar-se de venenos e
substincias mortiferas; ou porque supusesse que a alma niio ¢ eterna ou
mortal, preferisse ser louco e viver sem Razdio; absurdos tais que niio mere-
cem quase scr notados.

8. A FELICIDADE NAO‘E O PREMIO DA VIRTUDE, MAS A
PROPRIA VIRTUDE

Etica, Livro V, proposig¢ao 42, trad. de Antbnio
Simdes, p. 300-301.

Proposicao

A felicidade ndo é o prémio da virtude, mas a prépria virtude; e ndo
gozamos dela por refrearmos as paixdes, mas, ao contrdrio, gozamos dela
por podermos refrear as paixoes.

Demonstraciio

A felicidade consiste no amor para com Deus (...), amor esse que
nasce do terceiro género de conhecimento (...); e, por conseguinte, este
amor, [sendo wma ag¢ilo e niio uma paix3o, deve ser referido i alma en(’]uan-
to € ativa e, por conseguinte]’, é a propria virtude. O que era a primeira
coisa que havia que demonstrar. Depois, quanto mais a alma goza deste
amor dlv_ino, ou seja, da felicidade, tanto mais compreende (...),isto é (,..)
tanto maior € o poder que ela tem sobre as afecgoes e (...) tanto r;lenos SO:EI'C’
por parte das afecgdes que sdo mds; e, por conseguinte, pelo fato de a alma
gozar deste amor divino, ou seja, da felicidade, tem poder de refrear as
paixdes. E como o poder do homem para refrear as afecgdes consiste s6 na
mtehgéncia, ninguém, por conseqiiéncia, goza da felicidade por refrear as
aff.:cgoes, mas, pelo contririo, o poder de refrear as paixdes nasce da pré-
pria felicidade. : P

7 A 8 H
Na tradug&o: “na medida em que age, deve ser referido a alma; e, por con-

seqiéncia”. (N.E.)
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Escolio

Com estas coisas terminei tudo o que eu queria demonstrar 11 respei-

to do poder da alma sobre as [paixdes}® fa da lll?erdadt.a da alma. Ve-se: z;:o;
aqui, qual seja o valor do sdbio e como € .supen’or ao 1gnora'nte, q(llje 86 1 é;ls
levado pela paixdo. O ignorante, com efeito, além de ser aglta.do e mui

maneiras pelas causas externas e de nunca gozar do v-erdadelro content‘a-
mento intimo, vive, ainda, quase sem consciéncia de si _me-smo, Ele Deus e
das coisas e, 20 mesmo tempo que ele deixa de sofrer, deixa tam?em de ser.
Pelo contrério, enquanto que o sdbio, na medida em que se conﬁxderfl con(\jo
tal, dificilmente se perturba interiormente, mas, cqnscnente desi meimlo‘,‘ ¢':
Deus e das coisas, em virtude de uma certa necessidade .clcrn'u, nunca deixa
de ser, mas goza sempre do verdadeiro contemament.o m’terlor. Se (3 car:;n-
nho que eu mostrei conduzir a este estado parcice muito .urduo, pod‘c,, l(T t\—
via, encontrar-se. E com certeza que deve ser ar(!uo aquilo que ~mun(? mr;‘\-
mente se encontra. Como seria possivel, com efeito, se a salvacdo estlYesse
4 mio e pudesse encontrar-se sem grande tral')alho’, clue t?lil .fosse neghge;—
ciada por quase todos? [Mas tudo o que é precioso € tao dificil quanto raro]’.

B A politica

Ao
9. POR QUE EMPREENDER A INTERPRETAC
HISTORICO-CRI'TICA DAS SAGRADAS ESCRITURAS

Tratado teoldgico-politico, prefécio, trad. de Diogo
Pires Aurélio, p. 112-113.

A que ponto o medo ensandece os homens! O medo ¢é 1 C{'ll‘J.‘ﬂll que
origina, conserva e alimenta a superstigdo. Se, depois ({o que ji dlssen;ot?:
alguém quiser ainda exemplos, veja-se Alexandre, que s0 se tornou supf: sti
cioso e recorreu aos adivinhos quando, as portas de Susa, co.megou‘ pc.:la pri-
meira vez a temer pela sua sorte (...); assim que venceu Dario, desxstxg logo
de consultar os adivinhos e ardspices. Até o moment(? em que, uma vez‘
mais aterrado pela adversidade, abandonado pelos Bactrianos, atacado pelos

8 Na tradugao:; “afecgées”. (N.E.) o )
9 ma tradugéo: “Mas todas as coisas notaveis sao tao dificeis como raras”. (N.E)
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Citas e imobilizado devido a uma ferida, recaiu (...) na superstigdo, esse lo-
gro das mentes humanas, e mandou Aristandro, em quem depositava uma
confianca cega, explorar por meio de sacrificios a evolugdo futura dos acon-
tecimentos. Poderfamos acrescentar muitos outros exemplos que provam com

~toda a clareza o mesmo: os homens s6 se deixam dominar pela superstigio

enquanto t€m medo; todas essas coisas que ji alguma vez foram objecto de
um fiitil culto religioso ndo siio mais do que fantasmas e delirios de um caréc-
ter amedrontado e triste; finalmente, é quando os Estados se encontram em
maiores dificuldades que os adivinhos detém o maior poder sobre a plebe e
sfio mais temidos pelos seus reis. Mas como tudo isto, ao que presumo, é
suficientemente conhecido de todos, no insistirei mais no assunto.

Se esta ¢ a causa da superstigiio, hid que concluir, primeiro, que todos
os homens lhe estdo naturalmente sujeitos (digam o que disserem os que jul-
gam que ela deriva do facto de os mortais terem todos uma qualquer idéia,
mais ou menos confusa, da divindade); em segundo lugar, que ela deve ser
extremamente varidvel e inconstante, como todas as ilusdes da mente e os
acessos de furor; e, por tltimo, que s6 a esperanga, o 6dio, a célera e a fraude
podem fazer com que subsista, pois nfio provém da raziio, mas unicamente da
paixdo, e da paixdo mais eficiente. Daf que seja tio ficil os homens acabarem
vitimas de supersti¢des de toda a espécie quanto € dificil conseguir que eles
persistam numa s6 e na mesma supersti¢io. Precisamente porque o vulgo
persiste na sua miséria € que nunca estd por muito tempo tranquilo e s6 The
agrada o que ¢ novidade ¢ o que ainda niio 0 enganou, inconstincia esta que
tem sido a causa de inumerdveis tumultos ¢ guerras atrozes. Na verdade (...),
ndo hd nada mais eficaz do que a supersii¢éo para governar as multidoes.
Por isso € que estas sdo facilmente levadas, sob a capa da religido, ora a
adorar os reis como se fossem deuses, ora a execrd-los e a detestd-los como
se fossem uma peste para todo o género humano. Foi; de resto, para prevenir
este perigo que houve sempre o cuidado de rodear a religido, fosse ela verda-
deira ou falsa, de culto e aparato, de modo a que se revestisse da maior gravi-
dade e fosse escrupulosamente observada por todos. (...)

Reflectindo sobre tudo isto — a saber, que a luz natural é nio s6
desprezada, mas até condenada por muitos como fonte de impiedade; que
as invengdes humanas passam por documentos divinos e a crendice por fé;
que as controvérsias dos filésofos desencadeiam na Igreja e no Estado as
mais vivas paixdes, originando os 6dios e discérdias mais violentos, que
facilmente arrastam os homens para sublevagdes e tantas outras coisas que
seria longo descrever aqui — fiquei seriamente decidido a empreender um
novo e intciramente livre exame da Escritura, recusando-me a afirmar ou a
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admitir como sua doutrina tudo o que dela nio ressalte com loc'ia a clareza.
Com esta precaugiio, elaborei um método para interpretar os var.os Sagraj
dos e, uma vez na posse dele, comecei por perguntar, an‘tes de mais, o que ¢
a Profecia, como se revelou Deus aos profetas, porque foram estes escolhi-
dos por ele, isto &, se foi por terem pensamentos sublimes acerca da nature-
za e de Deus ou em virtude apenas da sua piedade. Resc‘)lwdas’ estas ques-
tdes, facilmente pude concluir que a autoridade dos })rol(?tas $6 tem z\lgu'm
peso no que diz respeito 2 vida prziticz.\ € a verdadeira virtude. Quanto ao
resto, pouco nos interessam as suas opinioes.

10. POR QUE LEIS SOBRE A OPINIAO S?\O INUTEIS E
PERIGOSAS PARA A VIDA POLITICA

Tratado teoldgico-politico, cap. 20, trad. de Diogo
Pires Aurélio, p. 369-370.

Se, finalmente, considerarmos que a fidelidade de cada um ao Esta-
do, assim como a fidelidade a Deus, s6 se pode reconhecer pelas f)t?l'z}s, ou
seja, pela caridade para com o préximo, nﬁq of.cr’ccc a menor duytda c'];le
um Estado, para ser bom, deve conceder a0s individuos a mesma liberda 'e
de filosolar que a f§, tal como vimos, lhes conccdc.. Claro que rc%"fmhcg‘(:
que uma tal liberdade traz por vezes certos incon‘vcmcnlc?; |~nns scm‘ ‘qllf:jd
houve alguma coisa instituida com tanta sabedoria queudal nilo p‘udcf:s_s(? .sur-.
gir depois qualquer inconveniente? Quem lud(). quer l|x1~u' na lei acaba por
assanhar os vicios em vez de os corrigir. Aquilo que nao sc pode 'proxblr
tem necessariamente que s¢ permitir, ndo obstante os danc-)s qlfe multa:s ve-
zes daf advém. Quantos males ndo derivam da luxiiria, da mvejzi, da avidez,
do alcoolismo e doutras coisas parecidas? E, no entanto, elas sdo toleradas
porque nio estd no poder das leis evitd-las, apesar de realn?eme se trafar de
vicios. Donde, por maioria de raziio, deve ser permitida a liberdade d(:, pen-
samento, que é sem ddvida uma virtude ¢ nio pode coarctar-se. Além df’
que esta niio provoca nenhum inconveniente que nio possd, COomo a seguir
vou demonstrar, ser evitado pela autoridade dos magistrados. Isto, par.aA ja
ndo falar de quanto ela é absolutamente necessdria para oﬂa\{an(;o das cién-
cias e das artes, as quais s6 podem ser cultivadas com.exnto por aqueles
cujo pensamento for livre e inteiramente descomprometfdcg.

Mas suponhamos que esta liberdade pode ser reprimida e os homens
dominados a0 ponto de ndo se atreverem a murmurar uma palavra que (?on-

SOR6 3¢
Univ. Sdo Judas]gd&
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trarie o prescrito pelos poderes soberanos; mesmo assim, nunca estes hiio-de
conseguir que niio se pense sendio o que eles querem: o que iria necessaria-
mente acontecer era os homens pensarem uma coisa e dizerem outra, cor-
rompendo-se, por conseguinte, a fidelidade imprescindivel num Estado e fo-
mentando-se a abomindvel adulagZio, a perfidia e, dai, os ardis € a completa
deterioragio dos bons costumes. Longe, porém, de uma coisa dessas poder
acontecer, ou seja, de todos se limitarem a dizer o que estd prescrito, quanto
mais se procura retirar aos homens a liberdade de expressio mais obstinada-
mente eles resistem. Niio, como ¢ Gbvio, os avaros, os bajuladores e outros de
animo impotente, para quem a suprema felicidade consiste em contemplar as
moedas no coffe e ter a barriga cheia, mas aqueles a quem uma boa educa-
¢do, a integridade de costumes ¢ a virtude tornaram ainda mais livres.

Os homens, na sua maior parte, sdo constituidos de tal maneira que
ndo hi nada que cles menos suportem do que verem as opinides que julgam
verdadeiras rotuladas de crime e aquilo que os estimula 2 piedade para com
Deus e para com os homens considerado como delito. Por isso acontece, as
vezes, detestarem as leis, atreverem-se a recorrer 4 forga contra os magistra-
dos e julgarem que ¢ a coisa mais honesta e niio uma vergonha fomentar com
tal pretexto sublevagdes ¢ cometer toda a espécie de crimes. Sendo, portanto,
evidente que a natureza humana é assim constituida, segue-se que as leis em
matéria de opinifio contemplam niio os criminosos, mas os homens livres, e
sfio [eitas nio tanto pari reprimir os maus, como para provocar as pessoas de
bem, além de que nilo podem manter-se sem grave risco para o Estado. A isto
acresce que leis destas sdio de todo indteis: com efeito, quem acredita que so
correctas as opinides que as leis condenam ndio pode obedecer a essas mes-
mas leis; quem, pelo contrdrio, as rejeita como falsas considera um privilégio
as leis que as condenam e sentir-se-4 por isso de tal maneira triunfante que o
magistrado, mesmo que queira, j4 niio consegue depois revogi-las. ’

11. A LIBERDADE DE PENSAMENTO E DE EXPRESSAO E
ESSENCIAL PARA A SEGURANGA E A PAZ POLITICAS

Tratado teoldgico-politico, cap. 20, trad. de Diogo
Pires Aurélio, p. 371.

... leis que determinam aquilo em que cada um deve acreditar e
proibem que se diga ou escreva qualquer coisa contra esta ou aquela

opinido foram frequentemente instituidas a titulo de concessiio ou até
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de cedéncia 2 ira dos que ndo podem suportar as naturezas livres, mas
que, por uma ndo sei que terrivel autoridade, podem facilmente trans-
formar em raiva a devogio da plebe amotinada e instigd-la contra quem
eles quiserem. Quanto mais nio valeria conter a ira e o furor do vulgo,
em vez de promulgar leis indteis que s6 podem ser violadas por aqueles
que prezam as virtudes e as artes, leis que reduzem o Estado a uma situ-
acfio tal que ¢ incapaz. de defender os homens livres! Que coisa pior
pode imaginar-s¢ para um Estado que serem mandados para o exilio
como indesejdveis homens honestos, s6 porque pensam de maneira di-
ferente e nio sabem dissimular? Haverd algo mais pernicioso, repito,
do que considerar inimigos ¢ condenar A morte homens que niio pratica-
ram outro crime ou acgfo criticdvel sendo 0 pensarem livremente, e fa-
zer assim do cadafalso, que é o terror dos delinquentes, um palco belis-
simo em que se exibe, para vergonha do soberano, o mais sublime exem-
plo de tolerincia ¢ de virtude? Porque os que sabem que sio honestos
nio tém, como 0s Criminosos, medo de morrer nem imploram clemén-
cia; na medida em que nfio 08 angustia o remorso de qualquer feito ver-
gonhoso — pelo contrério, o que fizeram era honesto —, recusam-se a
considerar castigo o morrer por uma causa justa e t€ém por uma gléria o
dar a vida pela liberdade. Que exemplo poderd entiio ter ficado da mor-
te de pessoas assim, cujo ideal ¢ incompreendido pelos fracos e moral-
mente impotentes, odiado pelos revoltosos e amado pelos homens de
bem? Ninguém, certamente, af colhe exemplo algum, a ndo ser para 08
imitar ou, pelo menos, admirar.

Se se quiser, pois, que se aprecie a fidelidade e ndo a bajulagdo, se
se quiser que as autoridades soberanas mantenham intacto o poder e nilo
sejam obrigadas a fazer cedéncias aos revoltosos, terd obrigatoriamente
de se conceder a liberdade de opinido e governar os homens de modo a
que, professando embora publicamente opinides diversas ¢ até contrdrias,
vivam apesar disso em concordia. E niio hd ddvida que esta maneira de
governar é a melhor ¢ a que traz menos inconvenicates, porquanto ¢ a que
mais se ajusta 2 natureza humana. Com efeito, num Estado democritico
(que é 0 que mais s¢ aproxima do estado de natureza), todos, como disse-
mos, se comprometeram pelo pacto a sujeitar ao que for commumente
decidido os seus actos, mas ndo os seus juizos € raciocinios; quer dizer,
como ¢ impossivel os homens pensarem todos do mesmo modo, acorda-
ram que teria forga de lei a opinido que obtivesse 0 maior nimero de
votos, reservando-se, entretanto, a autoridade de a revogar quando reco-
nhecessem que havia outra melhor. Sendo assim, quanto menos liberdade
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de opinido se concede aos homens, mais nos afastamos |de nosso estado
nat‘ural e da forma mais natural de governo [a democracia], e, por conse-
guinte, mais violento ¢ o poder]".

12. O MORALISMO TORNA OS FILOSOFOS
INEPTOS EM POLITICA

Tratado politico, cap. |, 1, trad. de Manue! de Castro, p. 307.

’ Os filésofos concebem as emogdes que se combatem entre si, em
ngs, como vicios em que os homens caem por erro proprio; é por isso que
se habituaram a ridicularizi-los, deplori-los, reprovi-los ou, quando que-
rem parecer mais morais, detesti-los. Julgam assim agir divinamente e
elevar-se a0 pedestal da sabedoria, prodigalizando toda a espécie de lou-
vores a uma naturcza humana que em parle alguma existe, ¢ atacando
atravf:s dos seus discursos a que realmente existe. Concebem os homens
efectivamente, nio tais como sio, mas como eles préprios gostariam que:
f0§sem. Dz%l’, por consegqiiéncia, que quase todos, em vez de uma Etica,
hajam escrito uma Sdtira, e nfio tinham sobre Politica vistas que possam
ser postas em pritica, devendo a Politica, tal como a concebem, ser toma-
da por QL}imera, ou como respeitando ao dominio da Utopia ou da idade
do ouro, isto é, a um tempo em que nenhuma institui¢io era necessdria.
Portanto, entre todas as ciéncias que tém uma aplicacdo, € a Politica o
campo em que a teoria passa por diferir mais da prética, e ndo hd homens

que se pense menos préprios para governar o Estado do que os tedricos,
quer dizer, os {il6sofos.

10 Nq tradugé}o: ‘fdo estado mais parecido com o de natureza, e, por conse-
guinte, mais violento é o poder”. (N.E.)
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Como tem sido interpretada a obra de Espinosa, desde o século
XVI?

Como estava organizada e dividida a comunidade judaica sefaradi
de Amsterda?

Qual o efeito das divisdes da comunidade judaica de Amsterda so-
bre a vida de Espinosa? '

. Que foi 0 Século de Ouro holandés? ,
. Quais as conseqliéncias, para a obra de Espinosa, das divisoes

politico-teolégicas da Holanda?

. Por que a filosofia espinosana & um racionalismo absoluto?
. Quais os intrumentos criados por Espinosa para garantir a raciona-

lidade filoséfica?

. Que é uma imagem? Uma idéia inadequada? Uma idéia adequada?
. Por que a verdade (ou a idéia adequada) € indice de si mesma?
. Quais sdo os géneros de conhecimento (ou modos de percepgao)

para Espinosa?

Quais as teses de Espinosa, resultantes de sua interpretagdo das
Sagradas Escrituras?

Que sdo substancia e modo?

Que significa a expresséo “Deus ou Natureza” (Deus sive Natura)?
Por que, em Espinosa, contrariamente 4 tradicio teoldgica e meta-
fisica, necessidade e liberdade n&o s&o idéias opostas?

Que é o homem? Por que ele é uma parte da Natureza?

Que é o corpo humano? Por que € um individuo complexo?

Que é a alma humana?

Por que Espinosa supera as dificuldades do dualismo cartesiano?
Qual a inovagao espinosana quanto as idéias de paixdo e agdo?
Que é o conatus? Por que Espinosa fala em apetite corporal e de-
sejo psiquico?

Como, quando e por que somos causas inadequadas e adequa-
das? Como passamos da passividade a atividade? :
Que é a serviddo humana?

Que sio o bem, o mal e a virtude?

Que é a liberdade?

Por que a felicidade ndo é o prémio da virtude, mas a prépria
virtude?

Atrib

i

Glossario

Agdo. Afetos ou sentimentos, idéias ou pensamentos, atitudes ou com-

portamentos dos quais somos a causa ou 0s agentes.

Afecgdo. Toda mudanga, alteracdo ou modificagéo de alguma coisa,

seja produzida por ela mesma, seja causada por outra coisa.
uto. Qualidades, propriedades ou predicados essenciais de uma
substancia. Espinosa altera essa concepgao tradicional afirmando
que os atributos ndo s&o propriedades ou predicados da substan-
cia, mas as qualidades essenciais que constituem o préprio ser da
substancia (0 Pensamento e a Extensao sao atributos da substan-
cia divina). A Extensdo constitui a esséncia da materialidade, isto
é, as leis universais e necessérias que regem o mundo fisico dos
corpos segundo nexos e encadeamentos causais ordenados e
necessarios. O Pensamento constitui a esséncia da inteligibilida-
de, isto &, dos encadeamentos e nexos necessarios e ordenados
das idéias verdadeiras que dao sentido ao mundo e o explicam.

Causa adequada. Nosso conatus como causa total do que faz, sente e

pensa; somos causa adequada na agao porque nela somos a
causa interna necesséria do que fazemos, sentimos e pensa-
mos. A virtude e a liberdade consistem em deixarmos de ser cau-
sa inadequada e nos tornarmos causa adequada.

. Causa de si. O ser que se causa a si mesmo ou que se produz a si

mesmo.

~ Causa eficiente. A causa que produz um efeito, 0 agente que faz algu-

' Caus

ma coisa. S .

a eficiente imanente. A causa que produz o efeito sem separar-se
dele, pois o efeito é uma propriedade interna da propria causa e
uma expressdo determinada dela. No caso das filosofias imanen-
tistas, como na de Espinosa, ndo ha criagdo do mundo, pois este
é um efeito interno e eterno do préprio ser de Deus, causa que
nao se separa do mundo, mas se exprime nele. Donde a célebre
expressao espinosana: Deus ou Natureza, Deus sive Natura.

Causa eficiente transitiva. A causa que produz um efeito e se separa

dele, de sorte que depois da agdo causal ha dois seres indepen-
dentes (a causa e o efeito) e sem ligagdo, cada qual com sua vida
propria. E assim que Deus é imaginado na teologia e metafisica
criacionistas: Deus & diferente do mundo e transcendente a ele.

Causa inadequada. Nosso conatus como causa parcial do que faz,

sente e pensa; somos causas inadequadas na paix&o porque
nesta somos determinados a fazer, sentir e pensar pela agéo de
causas externas mais fortes e poderosas do que nos.
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Conatus. Termo latino que significa esforgo de, ou esfo'rgo para; na
filosofia do século XVII, é usado a partir da nova fisica que, ao
apresentar o principio de inércia (um corpo permanece em movl-
mento ou em repouso se nenhum outro corpo atuar sobre ele
modificando seu estado), torna possivel a idéia de que toEios 08
seres do universo possuem a tendéncia natural e espor]tapeg a
autoconservacio e se esforgam para permanecer na existencia.

Contingéncia. O que pode acontecer ou dgixar de acontec’er; 0 que
pode ser ou ndo ser; o que pode ser diferente do que é; oque e
meramente possivel; o acidental. '

Definigdo nominal. A que determina o nome de alguma coisa; nela, o
predicado explicita o contetdo do sujeito. - .

Definicéo real. A que descreve 0 modo como 0 o’bj‘eto defmld‘o foi pro-
duzido, determinando suas causas necessanas; o predicado ex-
plicita a causa da qual o sujeito definido é o efeito. ' 3

Deistas racionalistas. Pensadores dos séculos XVIl e XVIil que identifi-
cam Deus como uma inteligéncia ou razao suprema que governa
o mundo enquanto Natureza fisica submetida a Ielsﬂngoro_sas dfa
causa e efeito; Deus néo é pessoa transcendente, nao_reahza mi-
lagres e n&o se relaciona com os homens cOMO um pai ou um rel.

Fariseus. Intelectuais da fase final do Reino de Juda que gon3|de;rgm a
salvagéo do povo judaico dependente do respeito mcqndnqonal
e total as leis reveladas por Deus a Moisés, no Monte Sinai, e as
transmitidas por Moisés aos seus descendentes sob a fgrma_ dg

Lei Oral, codificadas por escrito pelos sabios do povo. Sao inimi-
gos dos saduceus. o _

Idéia. No pensamento de Espinosa, o termo “ldelg ¢ tomado em dois

sentidos principais: a idéia como um cop.ceno que nossa mente
forma (ter idéia de alguma coisa); a idéia como a na}ureza de
nossa propria alma (ser idéia do corpo e ser idéia Qe“5| rpesma).
Nos dois casos, porém, ha um trago comum: uma ideia € um ato
(ato do intelecto para ter idéia; e a existéncia da mgnte ou alma
como forca para ser idéia, isto &, um mpdo do‘atlr'nbuto Rensg-
mento). No sentido de ter idéia, ha dois tipos de idéias: as imagi-
nativas ou inadequadas e as intelectivas ou adequadas.

Idéia adequada. A idéia verdadeira de alguma coisa, porque conhece
tanto a causa que produz essa coisa quanto a causa que produz

a propria idéia em nos. '
Idéia inadequada. A imagem de alguma coisa sem o conhe_cxmex_wtq _tan-
to da causa real da coisa quanto da causa real da propria idéia.
Inteligibilidade. A racionalidade perfeita daquilo que é conhecido pel_o
intelecto ou pela inteligéncia; o contetido ramoqal dg a}lgqma COi-
sa, tal como apreendido pelo intelecto ou pela inteligéncia.
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Inteligivel. O que é conhecido e compreendido pelo intelecto ou inteli-
géncia, sem auxilio dos érgaos sensoriais da percepgéo; o que
possui sentido apreensivel pelo intelecto.

Ladino. Lingua falada pelos judeus da Peninsula Ibérica; hoje, designa
os dialetos preservados pelos sefaradis na Grécia, Turquia, nor-
te da Africa e Palestina, assemelhando-se a um castelhano ar-
caico. Etimologicamente, é forma derivada de “latino”.

Liberdade. Identificada, tradicionalmente, com o livre-arbitrio da vonta-
de para escolher entre varias opcoes. De acordo com Espinosa, a
liberdade n&o é um ato de escolha voluntaria, mas a capacidade
para sermos os agentes ou sujeitos autbnomos de nossas idéias,
sentimentos e a¢des, de acordo com a causalidade interna de nos-
S0 conatus.

Livre-arbitrio. Conceito criado pelo cristianismo para explicar a causa
do pecado original cometido por Addo e dos pecados que, de-
pois dele, os homens cometem. E a liberdade da vontade para
escolher entre varias op¢des. Para alguns, o livre-arbitrio sem a
graga divina s¢ leva ao erro, ao vicio e ao pecado; para outros,
basta que a vontade seja bem guiada pela razéo para que o li-
vre-arbitrio faga as escolhas certas. Essa nogdo pressupde que
os acontecimentos do mundo s&o contingentes e que dependem
da vontade humana para se realizarem ou néo. E ela que permi-
te afirmar que o homem é responsave! por sua salvagéo tanto
quanto por sua perdicdo. O livre-arbitrio cria um problema teéri-
co grave para o cristianismo, pois ndo se sabe como concilid-lo
com a idéia de um Deus onisciente (que conhece e sabe tudo
desde toda eternidade) e onipotente (que pode tudo quanto quei-
ra, desde toda eternidade) que sabe de antemao se um homem
pecara ou se salvard. Como o homem poderia ser considerado
livre para escolher se, desde a eternidade, Deus ja decidiu o des-

tino de cada um dos seres humanos? o

Milenarismo. Crenga de que haverd, no fim dos tempos, uma batalha
entre Cristo e 0 Anticristo, com a vitéria de Cristo, que instaurara
no mundo um Reino de Mil Anos de felicidade e abundéncia, justi-
¢a e paz; é nesse sentido que se diz aguardar o Juizo Final. Mui-
tos consideram o milénio um periodo de descanso para os justos,
antes de serem recebidos por Deus para a eternidade nos céus.

Mishnah. Compéndio ou colegZo de todas as leis judaicas; ensino oral
da lei e da jurisprudéncia judaicas para a aplicagdo pratica da
legislagdo. :

Modo. Tradicionalmente, maneiras variadas e varidveis de ser e de
atuar de uma substéncia (seriam os comportamentos de uma
substéncia). Espinosa altera essa concepgéo tradicional dizen-
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do que o modo é um efeito determinado e uma expressao de-
terminada da substancia, isto é, 0 modo é um ser real e nao
uma maneira variavel de existir e de atuar de uma substancia.
O movimento e o repouso, por exemplo, sao modos infinitos da
substancia divina; as idéias verdadeiras que formam o intelecto
divino sdo modos infinitos da substancia. Nosso corpo € um
modo finito do atributo Extensao; nossa alma € um modo finito
do atributo Pensamento.

Natureza Naturada. Os modos infinitos e finitos imanentes & substéan-
cia divina, produzidos pela atividade dos atributos, que consti-
tuem o mundo em que vivemos.

Natureza Naturante. A substancia divina com seus infinitos atribu-
tos infinitos como causa de si e causa imanente de todas as
coisas.

Necessidade. O que é exatamente tal como é e jamais poderia ser
diferente do que é; o que acontece e acontecera sempre, sem
excegao; 0 que existe e nao poderia deixar de existir; o encade-
amento, a conexdo e a ordem dos fatos, das coisas, dos aconte-
cimentos e das ag¢des divinas, naturais e humanas.

Nog&o comum. Para a tradi¢éo, a nogao comum eram idéias inatas e
gerais existentes na raz&o de todos os seres racionais. Espinosa
altera esse sentido tradicional e chama de nogao comum o0 Co0-
nhecimento racional das relagdes internas necessarias entre um
todo e suas partes.

Paixdo. Afetos ou sentimentos causados em nds por coisas ou causas
exteriores a nés e das quais Somos 0s receptores passivos.

Saduceus. Classe rica e dominante do final do Reino de Juda que con-

, sidera sagrada apenas a Lei Escrita, dada por Deus a Moisés no
{ Monte Sinai, € julga a Lei Oral simplesmente humana e adapta-
da as necessidades sociais e histdricas do povo judaico.

Substancia. Ser que existe em si mesmo e por si mesmo, sem depen-
der de nenhum outro. Espinosa acrescenta: que pode ser conce-
bido por si mesmo, sem necessidade de nenhum outro, € que é
causa de si.

Talmud. Comentario da Mishnah que permite determinar, para cada
caso, situagdo, pessoa ou fato, um preceito legal que oriente a
conduta e o julgamento, em conformidade com a Lei Escrita e
com a Lei Oral.

Torah. A lei hebraica: a lei dada por Jeova a Moisés, no Monte Sinai, e
consignada por escrito, formando o codigo religioso, politico, so-
cial e cultural dos hebreus.
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