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PREFAGIO 

Ja no inicio de nossas atividades junto a Cadeira de Historia da 
Filosofia, como assistente do prof. Jean Maugue — cujo nome aqui 
declinamos com respeito e admiragao, em testemunho do muito que Ihe 
devemos — quando, em seminario, Hamos com os alunos a obra de 
Espinosa, ocorreu-nos que a doutrina espinosista dos modos de percep- 
gao, ou dos generos de conhecimento, levantava algumas questces in- 
teressantes. 

Em 1952, ao tomar novamente a filosofia de Espinosa como tema 
de estudo para uma de nossas classes, reiterou-se em nosso espirito aquela 
antiga impressao. 

Os comentadores que tinhamos em mao nao resolviam certas duvi- 
das relativas a natureza de cada um dos modos de percepgao, ou mais 
precisamente, nao apontavam com clareza a diferenga essencial que 
existe entre a Razao e a Intuigao. Talvez porque, sendo velha a his- 
toria dos tres graus do conhecimento, pareceu-lhes dispensavel o demo- 
rarem-se em sua nova edigao espinosista. Em Espinosa, porem, esta- 
vamos convencidos, esta velha historia tern um sentido novo que e 
necessario compreender, para compreender o lugar da doutrina na me- 
tafisica e na moral do filosofo. O fato de ela encontrar-se nas tres obras 
fundamentais de Espinosa e ja uma indicagao de sua importancia. Este 
trabalho, que resulta de nossos esforgos para esclarecer o assunto, preten- 
de mostrar que tal doutrina e estrutural. A ela se prende todo o sistema 
espinosista. Esperamos tambem que a explica^ao da natureza e lugar 
dos diversos modos de percep^ao seja suficiente para mostrar porque 
ligamos a esse estudo o do conceit© espinosista da abstragao. 

A respeito de tudo chegamos a um certo numero de conclusoes 
que apresentamos aqui a guisa de teses. 

Eis, em resume, o que pretendemos demonstrar: 
1 — Espinosa parte do exame dos modos de percep^ao, porque 

nao ha outros "dados" a nao ser o conteudo da consciencia. Nao ha aqui 
indaga^ao sobre como as ideias que se encontram em nosso espirito 
correspondem a realidade exterior a elas, ou se as ideias que se encon- 
tram em nos correspondem a algo existente fora de nos. O primeiro 
seria o ponto de vista da filosofia tradicional que via nos dados sensiveis 
a materia do conhecimento do mundo exterior, pois que considerava tais 
dados como a prova da existencia do mundo exterior; o segundo, o pemfo 
de vista cartesiano em que, sendo o conhecimento uma criagao da mente, 
uma descoberta da razao, independente dos dados dos sentidos, ocorria 



perguntar como essa criagao da mente era conhecimento do mundo, e 
mesino indagar primeiramente se o mundo existe. Espinosa, ja de posse 
das ideias fundamentais de sua metafisica, entre as quais a que mais tarde 
sera a incomunicabilidade dos atributos, limita-se a analise do proprio 
pensamento, do conteudo da propria consciencia. Na analise dos dados 
da consciencia, e sem sair do pensamento, encontrara a realidade toda, 
mesmo aquela que nao e pensamento. * j 

2 — Essa analise se encontra nos tratados sob a forma do estudo 
dos "modos de percep^ao". Os resultados dela sao os seguintes: 

Classificagao dos dados da consciencia em tres categorias principais: 
1.°) As ideias das afecgoes do corpo e as da imaginagao ligadas a estas. 
Na linguagem de Espinosa sao as ideias dos modos finitos. 2.°) As ideias 
que nos vem do raciocinio, ou da razao, ligadas aos modos infinitos. Elas 
sao adequadas, pois que claras e distintas, mas nao nos dao a essencia 
das coisas. Sao as "nogoes comuns". 3.°) As ideias que nos dao a reali- 
dade, pois que vem de uma identificagao da mente com o concreto, o 
real. Nisto consiste a intuigao. Se a intuigao e do ser perfeito, dele po- 
demos deduzir, sempre dentro do real, todas as coisas, como na fetica. 
A nao partirmos de Deus, o unico modo de nos pormos no real e partir 
exatamente da realidade dos nossos pensamentos. A analise deles, a des- 
coberta dos diversos modos de percepgao e do melhor deles — a intuigao 
— nos conduz a Deus tambem, como no T. R. E. O aprofundamento da 
realidade do pensamento nos conduz "pela mao" ao conhecimento da 
Realidade total — Deus. 

3 — Conquanto o termo "abstragao'" nao seja frequente nos textos 
que vamos estudar, a ideia da abstragao esta sempre presente na mente 
de Espinosa, como algo que e um defeito do senso comum e um emba- 
rago ao pensar correto, contra o qual mesmo os filosofos devem preca- 
ver-se. 

Parece-nos que certos aspectos importantes do pensamento espino- 
sista se esclarecem grandemente, quand'o tomamos isso em consideragao. 

Para Espinosa a nogao de abstragao esta ligada a sua doutrina 
dos modos de percepgao e a sua metafisica. Conhecer a realidade e co- 
nhecer o todo. So conhecemos a parte, a partir do todo ou integrada no 
todo. Toda vez que nao ligamos ao todo qualquer nogao, ela se trans- 
forma em abstragao. Abstrair e querer compreender a parte sem o todo. 
Ou melhor, e atribuir realidade ao que e parcial, ao que nao se explica 
por si, nem existe por si. Dai vem todos os equivocos das filosofias que 
nao a do proprio Espinosa. Ha abstragoes de dois graus : 

^•0 Q116 dizem respeito as sensagoes e imaginagoes. Nisso o 
espirito atribui realidade ou substancialidade as coisas do mundo material 
e tambem aos estados de alma que supde ser estados de uma substancia 

animica. Sao estas, naturalmente, as abstragoes mais distanciadas da rea- 



lidade, porque o corte entre elas e a origem das coisas foi feito a maior 
distancia possivel. Estas abstra^oes e que constituem a materia de todas 
as filosofias que partem dos dados sensiveis, como a de Aristoteles, por 
exemplo. As ideias gerais, que constituem para o aristotelismo a ciencia, 
nao passam de produtos extremamente abstratos e distantes da Reali- 
dade substancial, portanto distantes da verdade. 

2.° — As que dizem respeito aos dados da razao. 
Ha "seres de razao" que estao mais proximos da realidade que as 

ideias tiradas dos dados sensiveis: sao as abstragoes que se encontram 
nas percepgoes do segundo genero. Do piano da razao sao as nogoes de 
verdade e erro, de bem e de mal, toda vez que se atribui a essas nogoes 
uma realidade qualquer, bem como as nogoes de transcendencia divina, 
de alma, de entendimento, de vontade, de movimento e repouso, toda 
vez que se atribui a elas uma realidade substancial ou quase substancial. 
E' esse o erro da filosofia de Descartes, a qual, sem duvida, Espinosa 
tern em mente refutar em suas nogoes fundamentals de alma, de exten- 
sao, de vontade independente do entendimento, de Deus criador, e tam- 
bem, no que se refere a duvida metodica, a hipotese do Deus enganador, 
nogdes todas inadequadas, segundo Espinosa, que provem do fato de ter 
Descartes atribuido realidade a abstragoes deste segundo grau. 

4 — A analise dos dados da consciencia, quando feita de acordo 
com o principio de que a parte so se explica pelo Todo e de que nao ha 
realidade e substancialidade senao no Todo, ao contrario, nos leva direta- 
mente a Deus. Nao podemos conhecer-nos a nos mesmos, isto e, apro- 
fundar o conhecimento das capacidades e propriedades do nosso enten- 
dimento, sem chegar a Deus. Nesse movimento, o que era abstragao tor- 
na-se parte decorrente da realidade, por ela explicada na sua essencia e 
na sua existencia. 

A diferenga que ha entre o Tratado da Reforma do Entendimento 
de um lado e o Breve Tratado e a Etica de outro lado, e que estes dois 
ultimos partem de Deus, do Ser Perfeito, numa ordem que e a ordem 
natural para a compreensao da realidade. Ao passo que o T. R. E., su- 
pondo dificil a compreensao desta ordem natural, parte da analise do 
pensamento, do estudo dos dados da consciencia para mostrar que estes 
nao podem compreender-se sem Deus; sem Deus tornam-se abstragoes. 
E na medida que compreendemos isso conduzem-nos a Deus. 

5 — Mas e de notar que a propria Etica apresenta um duplo mo- 
vimento, por assim dizer. Porque partindo de Deus, na I Parte, e pas- 
sando ao conhecimento da alma humana a partir de Deus na II Parte, 
na III Parte passa a tratar da origem dos afetos de um outro ponto de 
vista, que corresponde ao primeiro genero de conhecimento, isto e, a 
imaginagao; na IV Parte trata da escravidao da alma num piano em que 
se encontra o conhecimento do primeiro genero e tambem o do segundo, 
que sem o terceiro, isto e, a visao do todo, e ainda escravidao; finalmente, 
na V Parte o segundo e o terceiro generos se apresentam unidos para 
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assegurar a liberdade do homem. Desse modo ve-se exatamente a posi- 
gao do segundo genero de conhecimento: enquanto se conserva no piano 
do abstrato, sem ligar-se ao terceiro genero, e ainda element© de escra- 
vidao; mas visto a luz do terceiro genero e ja element© de libertagao. 

* * ♦ 

Estas ideias, que pretendemos por em evidencia por uma analise 
de textos do T. R. E., do B. T. e da Etica, parecem-nos importantes no 
sentido de demonstrar que a estrutura das tres obras principals de Es- 
pinosa e mesmo a sua filosofia muito se esclarecem com o estudo dos 
modos de percepgao em suas relagoes com a doutrina do abstrato e 
do real. 

E' claro que, em uma tese de concurso, que se destina a ser exami- 
nada por banca de especialistas, nao julgamos necessario expor todas as. 
doutrinas de Espinosa que se relacionam com o assunto, como deveria 
ser se se tratasse de trabalho de outro genero. 

S I G L A S 

T.R.EC — Tratado da Reforma do Entendimento, texto latino, na 
edigao A. Carlini. 

App,  -f- Ao fim dos textos latinos de A. Carlini indica o texto 
correspondente da tradugao francesa de Ch. Appuhny 

tomo I de "Oeuvres de Spinoza", edigao "Classiques 
Gamier". 

B.T = Breve Tratado, tradugao francesa de Ch. Appuhn, tomo 
I de "Oeuvres de Spinoza", edigao "Classiques Gamier". 

Etica  — A. l£tica de Espinosa, texto e tradugao de Ch. Appuhnr, 
edigao "Classiques Gamier". 

A. T. ... =: Edigao "Adam et Tannery" das obras de Descartes. 
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INTRODU^AO 

Para compreender Espinosa e necessario ter em vista a estrutura 
•das suas tres principais obras relativas a metafisica e ao conhecimento 
— o Breve Tratado, o Tratado da Reforma do Entendimento e a Etica. 
Na primeira e na ultima Espinosa parte de Deus, apresentando a dou- 
trina da substancia, dos atributos e dos modos. So depois disso e que 
vem a sua teoria do conhecimento ou ao estudo dos modos de percep- 
^ao, estudo que se encontra na Parte II do B. T. e na Partel II da Etica. 
E' de notar que tanto no B. T. como na Etica, a partir da doutrina do 
conhecimento (do "Homem e daquilo que Ihe pertence", do B. T.; "Da 
Natureza e Origem da Alma", na Etica), e passando pelo estudo das 
afec^oes e paixoes (II Parte do B. T. e Partes III e IV da Etica) Espi- 
nosa volta a Deus, falando da uniao da alma coin o Ser Perfeito por 
intermedio do amor intelectual e gragas ao conhecimento intuitivo ou 
do terceiro genero. Evidente, pois, um paralelismo entre a estrutura do 
B. T. e a da Etica. Por isso mesmo parece interessante determinar exa- 
tamente o lugar que ocupa entre as duas obras o T. R. E., escrito apos 
a primeira tentativa, que © o B. T., e a expressao definitiva de sua filo- 
sofia que se encontra na Etica. Ora, no T. R. E. Espinosa explica que 
""se a alguem fosse dado descobrir por um destino que Ihe tivesse ca- 
bido a ordem segundo a qual pudessemos deduzir todo conhecimento, 
esse alguem jamais teria duvidado da verdade que assim possuiria" (I) 
e nao seria necessario falar nem do metodo nem da ordem a seguir. 
Mas como isso nunca acontece, ou acontece raramente, foi obrigado a 
propor esses principios (os do metodo) "a fim de que se possa adquirir 
por um proposito premeditado o que nao nos veio pelo destino" (2). 
Esse texto explica, pois, o objetivo e o lugar do T. R. E. na obra de 
Espinosa; sua razao de ser e principalmente explicar o como e o porque 
da ordem que se encontra na Etica, isto e, a que parte da ideia do Ser 
Perfeito. Parece evident© que, apos o esbogo da metafisica e da etica 
que se encontra no B. T., esbogo, justamente, em que se parte da ideia 
de Deus, afigura-se a Espinosa que nao podia realizar sua obra de- 
fintiva pelo mesmo metodo de dedugao, partindo da ideia do Ser Per- 
feito, sem justifica-la pelas razoes que se encontram no T. R. E. 

<1) — "Sed ad hoc respoodeo: quod si quis fato quod am sic processisset, Naturam investi- 
gando, scilicet ad datae verae ideae norman alias acquirendo ideas debito ordine, 
nunquam de sua veritate dubitasaet,. . ." — T. R. E., C. pg. 54; App. I, pg. 242. 

(2) — "Sed quia hoc mmquam, aut raro cootingit, ideo coactus fui ilia sic poo ere, ut illud, 
quod non possum us fato, praemeditato tamen constlio acqsuramua,. . .M — T. R. E., 
C. pg. 54; App I, pg. 242. 



Ora, no T. R. E. se encontra nao somente o m6todo propriamente 
dito que, como diz Espinosa, consiste em guiar-se o espirito pela norma 
da ideia verdadeira (3), mas tambem o processo pelo qua! se pode de- 
terminar "que genero de conhecimento nos e necessario" (4). Real- 
mente importa nao esquecer que antes de apresentar o metodo como a 
norma da ideia verdadeira, Espinosa trata aqui cuidadosamente de ana- 
lisar os diversos modos de percepgao. E' possivel que nao se tenha 
dado a este aspect© das elaboragoes metodologicas da filosofia espinosis- 
ta toda a atengao que ele exige. Em geral se passa demasiado rapida- 
mente do estudo dos diversos modos de percepgao para o estudo do me- 
todo propriamente dito, sem assinalar claramente a correlagao que existe 
entre uma coisa e outra. Que essa correlagao, entretanto, deve ser um 
importante elemento da teoria do conhecimento de Espinosa, se veri- 
fica pelo fato de que a II Parte do B. T., em que apresenta sua primeira 
elaboragao a respeito da natureza do homem, bem como um grande 
esbogo da moral que iria desenvolver na sua principal obra (5), a II 
Parte do B. T,, diziamos, e construida a partir da consideragao dos di- 
versos modos de percepgao, suas caracteristicas, seus efeitos na metodo- 
logia e na etica. A teoria dos modos de percepgao aparece igualmente 
na propria Etica, na II Parte (Prop. XL, escolios) e desempenha ate o 
fim da obra um papel importantissimo, como se vera na Terceira Parte 
deste trabalho. Os autores constumam notar as diferengas entre os tex- 
tos das tres obras que tratam do assunto. Conquanto sejam importan- 
tes e devam ser cuidadosamente estudadas, e certo que as semelhangas 
entre eles, apesar de terem sido elaborados em epocas diferentes, sao 
mais notaveis e mais interessantes para a compreensao da obra de Es- 
pinosa dos que as diferengas. Nosso primeiro objetivo e demonstrar: 
a) que o estudo dos modos de percepgao e indispensavel introdugao ao 
estudo do metodo no T. R. E.; b) como o estudo do metodo, por sua 
vez, e indispensavel para a boa compreensao da metafisica e da moral, 
verifica-se que o estudo dos modos de percepgao, conquanto nao se en- 
contre a titulo de preliminar nem no B. T., nem na Etica, e, contudo, 
indispensavel a boa compreensao destes. 

(3) ' • . .bonam Methodum earn esse, quae ostendit, quomodo mens sit dirigenda ad datae 
verae ideam norman". T. R. E., C. pg. 54; App. I, pg. 241. 

(4) ' His sic consideratis videamus, quis modus percipiendi nobis sit eligendus." — T. R. 
E., C. pg. 42; App. I, pg. 235. 

^ 3) "Na segunda parte o autor expoe seus pensamentos sobre a existencia do homem, a 
saber: como ele esta sujeito as paix5es e 6 seu escravo; depois, ate onde ele pode 
chegar fazendo uso de sua Razao; e finalmente qual e o meio pelo qual ele pode 
alcangar a sua salvacao e uma liberdade perfeita". — B. T., App. I, pg. 30. 
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CAPlTULO I 

Os modoa da percepgao no Tratado da Reforma do Entendimento 

Comecemos, pois, pelo T. R. E., por ser esta, das tres obras, a qua 
tem como objetivo principal o estudo do metodo e da teoria do conheci- 
mento. No T. R. E., depois de mostrar que o fim ultimo da filosofia e 
alcangar a beatitude, a salvagao da alma por meio daquele conheci- 
mento que consiste em compreender a uniao que ha entre a alma e a 
natureza inteira (1), depois de estabelecer algumas regras provisorias 
de conduta que Ihe permitirao viver, enquanto trabalha na realizagao 
de seu grande escopo (2), Espinosa passa "aquilo que deve ser feito em 
primeiro lugar, isto e, a reformat o entendimento e a torna-lo apto para 
conhecer as coisas como e necessario para atingir nosso fim" (3). Vere- 
mos que essa "emendatio" se resume em encontrar uma ordem superior 
segundo a qual se possa deduzir a verdade total do universe e que essa 
ordem superior consiste em partir da ideia do Ser Perfeito, fonte e ori- 
gem de todas as essencias e de todas as existencias. Poder-se-ia pensar 
que, propondo isso, Espinosa nao propunha nenhuma novidade, visto 
que explicar o Universe a partir do Ser Perfeito era o que faziam todas 
as teologias tradicionais e mesmo outras filosofias, como a do proprio 
Descartes, cujo sistema esta como que suspenso a ideia da veracidade 
divina. A Espinosa, porem, se Ihe afigurava que, embora partissem de 
onde deviam partir, as teologias tradicionais e a filosofia de Descartes 
nao alcangavam a verdade, exatamente porque nao tinham tid'o a pre- 
caugao de fazer um exame cuidadoso das no^oes com que jogavam, per- 
mitindo assim que abstragoes de diversas especies e origens tomassem 
o lugar das ideias verdadeiras, isto e, das ideias que sao essencias parti- 
culares, representam realidades e por isso obrigam o espirito a exercer 
sua atividade dedutiva dentro do concrete ou do real. Como encontrar 

(1) — . .cognitionem unionis, quam mens cum tota Nature habet" — T. R. E., C. pf. 
32; App. I, pg. 229. 

(2) — "I. Ad captum vulgi loqui, et ilia omnia operari, quae nihil impedimenti adferunt, 
quominus nostrum scopum attingamus. Nam non parum emolument! ab eo posau- 
mus acquire re, modo ipsius captui, quantum fieri potest, concedamus; adde, quod 
tali modo arnicas praebebunt a urea ad veritatem audiendam. 
II. Deliciis in tantum frui, in quantum ad tuendam valetudinem sufficit. 
III. Denique tantum nummorum aut cuiuscunque alterius rei quaerere, quantum 
sufficit ad vitam, et valetudinem sustentandam, et ad mores civitatis, qui nostrum 
acopum non oppugn ant, imitandos". — T. R. E., C. pg. 34; App. I, pg. 230. 

(3) — *. . .quod ante omnia faciendum eat, me accingam, ad emendaadum scilicet intsllectum, 
•umque aptum reddendum ad res tali modo intclligendas,. . ." — T. R. E., C. pg 
36; App. I, pg. 230. 



— 10 — 

a ordem verdadeira, se nao a temos por uma dadiva do destino, que 
processes devemos empregar para alcanga-la e compreende-la? Es- 
pinosa o explica no T. R. E. (4) em um texto que e claro no sentido 
de mostrar que devemos partir do que nos e dado "naturaliter", a saber, 
tto exame dos diversos modos de percep^ao que usei aqui para afirmar 
ou negar sem ser perturbado pela duvida". As tradugoes que temos em 
mao desse texto (5) nao nos parecem inteiramente satisfatorias. Ne- 
nhuma exprime corretamente a forga do adverbio "naturaliter", tradu- 
zindo-o em termos atributivos de "ordo" — "I'ordre tiree de la nature", 
"I'ordine piu naturale", "I'ordre naturel", dizem respectivamente as tra- 
dugoes citadas na nota. Ora, o que Espinosa diz literalmente e que 
devemos examinar a "ordem que mais naturalmente temos", isto e, a 
que nos e dada naturalmente. Essa ordem e a da experiencia psicologica 
comum; a que nos oferece o exame do conteudo da nossa consciencia em 
seu estado natural. Tambem, na parte que segue — "modos percipiendi 
quos hucusque habui ad aliquid indubie affirmandum, vel negandum" 
— essas tradugoes devem ser corrigidas porque traduzem o adverbio 
indubie por "avec assurance" e "sicuramente" e "avec certitude" quando 
o termo latino exprime nao a certeza, mas o fato de nao se duvidar por 
ausencia de espirito critico, que e exatamente o que caracteriza os mo- 
dos de pensar da experiencia psicologica comum. Espinosa esta se re- 
ferindo aos juizos nao criticos de que ele mesmo se tern servido ate o 
momento para afirmar ou negar. A expressao "ate o momento" marca 
exatamente o fato de que para realizar a reforma do entendimento ele 
nao pode fazer outra coisa senao comegar a examinar as diversas espe- 
cies de afirmagao ou negagao d© que ate entao usou sem perguntar qual 
o seu valor de conhecimento. E' isso que significa o seu "indubie". Ve- 
remos mais tarde Espinosa condenar, como metodo, a duvida metodica 
de Descartes. Aqui, entretanto, alude a um estado de consciencia —' a 
consciencia que nao tern duvidas — cujo exame deve de ser o ponto 
de partida da reforma do entendimento. E' evidente que a reforma do 
entendimento deve ultrapassar essa consciencia acritica, mas para ul- 
trapassa-la e necessario comegar por estuda-la: estudar os diversos mo- 
dos de percepgao com um duplo objetivo: a) escolher o melhor; b) 
comegar a conhecer as forgas do seu proprio entendimento com o obje- 
tivo de leva-lo a maior perfeigao. Entendemos que e necessario tradu- 
zir como traduzimos para fazer justiga a um texto em que se encontram 
latentes as principais linhas do pensamento espinosista em materia de 
metodo. 

(4) —- "Quod ut fiat (isto e, a reforma do entendimento), exigit ordo, quern naturaliter 
habemus, ut hie resumam omnes modos percipiendi, quos hucusque habui ad aliquid 
indubie affirmandum, vel negandum,.,." — T. R. E., C. pg. 36; App. I, pg. 320. 
Conf. A. Darbon, Etudes Spinosistes, pg. 11 . 

(5) — A de Ch. Appuhn, pgs. 230-231 do vol. I das "Oeuvres de Spinoza", ed. Gamier, 
s/d; a de A. Carlini, "La Riforma della Intelligenza", Istituto Editoriale Italiano, Mi- 
lano, pg. 37; e a de A. Koyre, J. Vrin, Paris, 1951, pg. 14. 



Em primeiro lugar, pois, partir daquilo que temos em mao. Espinosa 
Iomega por fazer uma especie de inventario do que se encontra na 
-consciencia. £sse e o material de que dispoe; sobre ele deve concen- 
trar sua atengao a fim de verificar se ha nele algo que seja aproveita- 
vel. Sabemos qual o lugar que ocupam na metafisica de Espinosa estes 
sestados de consciencia do homem: eles sao modos finitos do atributo 
pensamento, modos finitos, alias, que nao somente sao modos do pen- 
samento, mas tambem modos do pen$amento que pensa os modos do 
outro atributo cognoscivel pelo homem: o atributo extensao. 

Espinosa nao se preocupara aqui — como Descartes — de saber 
se esses modos da extensao existem ou nao existem. Esse e um pro- 
blema que nao ocorre no espinosismo, ou pelo menos que nao e formu- 
lado no espinosismo, porque eliminado pela concepgao fundamental da 
sua metafisica. 

Assim sendo, pode-se afirmar que o racionalismo espinosista que 
«m sua mais elaborada forma — a da fitica — usa os processos da ma- 
tematica,. isto e, os da dedugao a partir de determinados principios bem 
distantes da experiencia, na verdade parte da experiencia, a experiencia 
dos dados da consciencia — que pela razao acima lembrada sao tam- 
bem experiencias do modo da extensao. Havera, talvez, uma dificul- 
dade em compreend'er como a filosofia que na sua formulagao completa 
julga indispensavel partir de Deus ou da ideia do Ser Perfeito — a 
substancia — seja constrangida, quando se trata de expor o seu metodo, 
a examinar os modos do pensamento, cuja compreensao no sistema de- 
pende da definigao da substancia e dos atributos? A isso responderemos: 

a) Qualquer que seja a orientagao psicologica das diversas fiio- 
sofias, nao ha senao partir daquilo que e dado — dado pelos sentidos, 
quardo se tern como boas as informagoes dos sentidos; dado pela reve- 
laqao de Deus, quando se trata das teologias; e quando se rejeitam ini- 
cialmente essas duas categorias de dados, e necessario partir do exame 
dos dados da consciencia. Tal e o caso do cartesianismo e do espino- 
sismo. Sabemos que Espinosa lera Hobbes e F. Bacon. Estava, pois, 
informado da orientagao geral da filosofia inglesa, que condenava o 
metodo aristotelico, por fundar-se em ideias abstratas, que nada diziam 
sobre a realidade das coisas, e inculcava uma volta a realidade pela 
observagao, pela experiencia. Se observagao e experiencia significam 
que se deve partir do que e dado ao espirito humano, em oposigao ao 
que e apenas imaginado e criado por este, entao pode-se dizer que nao 
ha uma tao grande distancia entre os chamados empiristas ingleses dos 
seculos XVI e XVII e os racionalistas do tipo de Descartes e Espinosas. A 
diferenga sera que aqueles empiristas comegaram pela observagao do 
que se passava no mundo exterior, tendo, pois, como validos os dados 
dos sentidos a respeito da existencia do mundo exterior. A propria no- 
^ao de experiencia, porem, acabou levando-os a verificar que a unica 
^experiencia que realmente temos e a do nosso mundo interior (Ber- 
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keley), a criticar os principios mesmos que usamos para julgar do mun- 
do exterior — substancia, causalidade — e apresentando-os como puro- 
produto de nossa experiencia, uma experiencia psicologica (Hume)* 
Assim acabaram por identificar a experiencia com a experiencia psi- 
cologica, propondo, desse modo, o problema do conhecimento coma 
uma critica da razao que resultou na oposigao entre o fenomeno e a 
numeno da filosofia de Kant. Ao contrario, os filosofos da corrente cha- 
mada racionalista (em oposigao aos empiristas) partiram ja da nega^aa 
dos dados dos sentidos como fonte do conhecimento e, tendo-os rejei- 
tado, ficaram adstritos ao exame de outros dados — a saber, os da 
propria consciencia. Longe, porem, ainda daquela posigao filosofica que 
mais tarde se caracterizaria como idealista, isto e, a que identifica a 
realidade com as ideias, os racionalistas do seculo XVII tern como certa 
uma realidade diversa da do pensamento, existente fora do pensamentor 

ainda que nao cognoscivel atraves dos dados dos sentidos. O problema 
que depararam, pois, Descartes e Espinosa era o de atingir a realidade 
externa ao pensamento a partir do pensamento, sem ter como fonte 
desse conhecimento os dados dos sentidos. Tratava-se, pois, de elabo- 
rar tambem uma experiencia, mas uma experiencia que era do munda 
interior. A duvida metodica e o exame do conteudo do "cogito" em 
Descartes e o exame dos modos de percepgao de Espinosa sao, cada 
um de per si, a elabora^ao desses dados da experiencia, de acordo com 
as intuigoes fundamentais peculiares a cada um desses sistemas. O ra- 
cionalismo do seculo XVII nao deixa, pois, de ser empirista, ou, se se~ 
quiser evitar confusoes com determinada forma de empirismo, nao deixa 
de ser experiencial. 

b) No que diz respeito ao espinosismo em particular, o partir 
dos dados da experiencia psicologica e algo que esta perfeitamente de 
acordo com a inspiragao fundamental do seu metodo, que, como vere- 
mos, tern por objetivo precipuo aprofundar o conhecimento da mente 
humana, de suas propriedades e capacidades, certo de que ao cabo da 
esforgo que o homem faz para conhecer-se a si mesmo encontrara a 
conhecimento da realidade universal. A metodologia se liga aqui natu- 
ralmente a metafisica. Em suma, o que Bacon e Hume de um lado,, 
Descartes e Espinosa de outro, ensinaram a filosofia moderna e que o 
unico ponto de partida possivel para o espirito humano e a analise ou 
a critica do proprio espirito humano, e que o problema da realidade 
do mundo exterior depend© dos result ados dessa critica. De acordo com 
isso Espinosa se atem aos dados da consciencia, examina-os, classifica- 
os segundo as qualidades que, a bem dizer, Ihes sao intrinsecas como 
modos da consciencia, procurando, por simples comparagao entre essas 
qualidades, verificar qual o melhor. Como uma faiscador de ouro que, 
reunido o minerio, se pde a separa-lo em diversas classes, segundo o 
maior ou menor teor de metal precioso, sem contudo ainda pensar no 
que possa comprar para si, quando a purificagao ja estiver realizada^ 



assim Espinosa examina os diversos modos de percepgao sem ainda nada 
dizer sobre a marteira de empregar o melhor deles a fim de adquirir o 
conhecimento. 

Na verdade o que Espinosa fax de inicio e, diz ele, "olhar atenta- 
mente" (6), coisa que so por si Ihe permite reduzir as percep^oes a 
quatro modos principais, a saber: a) Ha um certo numero de ideias 
nossas que vem de ouvir dizer, isto e, da linguagem, da tradigao, do en- 
sino, ou por meio de um sinal convencional arbitrario (7). Exemplos: 
"o dia do meu nascimento; que tive pais e outras coisas semelhantes, das 
quais nunca duvidei". b) Ha outras ideias que nos vem de uma expe- 
riencia vaga. Assim a ideia de que morreremos um dia, que o oleo ali- 
menta a chama e a agua a extingue; ou que o cao e um animal que 
ladra, o homem um animal racional (8) . Interessante notar que Espi- 
nosa aqui deixa lugar a uma experienda "determinada pela inteligencia", 
expressao que faria honra a F. Bacon, por exemplo, e que, entretanto, 
nao e trabalhada por Espinosa. Aqui, contudo, o filosofo se refere ape- 
nas a observagao da ocorrericia de certas relagoes sem que tenhamos 
encontrado fatos que a contradigam. c) A terceira classe de percep- 
goes se distingue das outras pelo fato de ser produto de um racfocmio 
nosso sobre os dados que nos sao fomecidos pelos dois modos de per- 
cepgao anteriomente mencionados (9). Assim, quand'o para qualquer 
coisa que consideremos como efeito deduzimos a existencia de determi- 
nada causa; por exemplo, do fato de sentirmos um determinado corpo, 
o nosso, de um modo particular, concluimos a uniao da alma e do corpo, 
sem que contudo tenhamos em nossa mente nenhuma ideia clara dessa 
uniao, uma vez que desconhecemos, por ora, qual a essencia do corpo 
e qual a essencia da alma. Um outro. caso de conclusao e aquele em 
que de uma propriedade geral, produto, sem duvida, de uma experien- 
cia vaga — tiro determinada conclusao, sem contudo ter uma ideia 
clara da propriedade geral. Assim, do fato, que e uma propriedade da 
visao, de parecerem os objetos distantes menores do que sao realmente, 
concluir que o sol e maior do que parece. E' de notar que aqui Espi- 
nosa parece introduzir ja um criterio valorativo, porque afirma que tais 
conclusoes nao sao adequadas (10). 

Como pode faze-lo, se, ao que tudo indica, nesta parte esta apenas 
tratando de classificar os modos de percepgao sem ainda procurar sa- 

(6) — "Si accurate attendo, possunt omnes ad quatuor potissimum reduci." — T. R. E., 
C pg. 36; App. I, pg. 231. 

(7) — . .Perceptio, quam ex auditu, aut ex aliquo signo, quod vocant ad placitum, habe- 
mus." — T. R. E., C. pg. 36; App. I, 231,. 

(8) — "...Perceptio, quam habemus ab experientia vaga, hoc est, ab experientia, quae non 
determinatur ab intellectu; sed tantum ita dicitur, quia casu sic occurrit, et nullum aliud 
habemus erperimentum, quod hoc oppugnat, et ideo tanquam inconcussum apud nos ma- 
net". — T. R. E., C. pg. 36; App. I, pg 231 (V. pg. 232). 

(9) — Ainda que Espinosa nao o diga, julgamos poder afirma-lo, baseados no contexto. 
(10) — "Perceptio, ubi essentia rei ex alia re concluditur, sed non adaequate; quod fit, cum 

vel ab aliquo effectu causam colligimus, vel cum concluditur ab aliquo universal!, quod 
semper aliqua proprietas concomitatur". — T. R. E., C. pg. 36-38; App. I, pg. 231. 
(V pgs. 232-233) . 



ber qual o melhor deles? Espinosa mesmo parece ter-se encarregado de 
responder — em parte — a esta questao, uma vez que ao texto acres- 
centa uma nota na qual mostra que basta a simples inspecgao dessa es- 
pecie de raciocinio para eliminar toda possibilidade de encontrar aqui 
qualquer ideia adequada. A razao disso e tratar-se aqui de conclusdes 
em que falamos de uma causa sem compreender dela nada senao que 
ha uma relagao qualquer entre o que consideramos efeito e o que con- 
sideramos causa; ou nos casos melhores, quando concebemos claramen- 
te a relagao que ha entre uma propriedade geral e determinado efeito; 
o que, todavia, nao nos da nem a essencia da coisa, nem mesmo a ideia 
clara de determinada propriedade; tal o caso do sol, que visto ao longe 
e menor do que na realidade. Contudo, e necessario admitir que Es- 
pinosa introduz ja aqui a ideia de essencia e de adequagao. 

Notemos, porem, que nesta terceira forma de percepgao tais no- 
goes vena mencionadas a titulo negativo, isto e, o que quer que seja 
uma essencia ou uma ideia adequada, e certo que nestes raciocinios que 
fazemos a partir de uma experiencia 'vaga nao alcangamos nem uma 
nem outra. Espinosa diz: "Ha uma percepgao em que a essencia de 
uma coisa se conclui de outra coisa, mas nao adequadamente", isto e, 
nao verdadeira. d) Do quarto modo de percepgao, ao contrario, se diz 
que ele nos da a perceber a coisa pela sua essencia ou pela sua causa 
proxima. O problema aqui, repetimos, e o de saber como pode Espinosa 
falar de essencia das coisas, que nos e dada por esta especie de percep- 
gao, tendo-se proposto de inicio a fazer apenas uma especie de inven- 
tario a respeito dos diferentes modos de percepgao. 

Sao provas de que tal era o seu intento: 1.°) O texto ja estudado 
no qual convida o leitor, segundo a ordem que naturalmente temos da 
natureza, a "passar em revista os diversos modos de percepgao de que 
se serviu ate agora para afirmar ou negar, sem que seu espirito fosse per- 
turbado por nenhuma duvida". 2.°) O fato de declarar que esse tra- 
balho e um trabalho previo, que permitiria, uma vez estabelecidos os 
diversos modos de percepgao, escolher o melhor. 3.° Uma vez termi- 
nado o trabalho da espicificagao dos diversos modos de percepgao, da 
o criterio para escolher o melhor: "Para fazer agora a escolha do me- 
lhor entre esses modos de percepgao e necessario enumerar brevemente 
os meios que nos sao necessaries para atingir nosso fim" (11). 4.°) De 
acordo com essa finalidade bem definida passa entao a examinar os di- 
versos modos de percepgao. 

Vejamos que esclarecimento desse problema se pode tirar do estu- 
do dos exemplos dados por Espinosa. "Uma coisa e conhecida so pela 
sua essencia, quando pelo fato mesmo de saber alguma coisa sei o que e 

(11) — T. R. E., C. pg. 40; App. I, pg. 234. 
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saber alguma coisa ou quando, pelo conhecimento que tenho da essencia 
da alma, sei que ela esta unida ao corpo" (12). 

fisse texto e o que se segue devem ser cuidadosamente analisados. 
Observemos que Espinosa ^ealmente poe aqui como ja aceita uma 

ideia que desenvolvera posteriormente e que constitui a concepgao fun- 
damental do seu metodo, isto e, o carater reflexivo do metodo, o metodo 
como a ideia da ideia, como "norma da ideia verdadeira" (13). Do 
ponto de vista espinosista, nao e possivel saber o que e uma ideia ver- 
dadeira sem ter uma ideia verdadeira. Saber so formalmente que, quan- 
do tiver uma ideia verdadeira, saberei que sei. Este sentido nao se 
ajustaria as concepgoes de Espinosa sobre o metodo, tais como as en- 
contramos pouco adiante no T. R. E., em todos aqueles textos que nos 
dizem que a norma da verdade e a verdade. Por outro lado o que 
Espinosa diz sobre o conhecimento da uniao da alma e do corpo nao 
pode ser considerado um conhecimento dado ou realizado, porque ainda 
no paragrafo anterior dissera que a ideia que fazemos dessa uniao a 
partir da sensagao de nosso corpo e inadequada; e depois disso nao 
apresentou nenhum elemento novo — a essencia da alma — que nos 
permitisse afirmar adequadamente a ideia de tal uniao. Na verdade es- 
sa essencia so sera conhecida na fitica, dentro do desenvolvimento de 
toda a metafisica espinosista. E', pois, necessario concluir que Espi- 
nosa da aqui um exemplo de conhecimento que ainda nao se realizou, 
mas que se pode esperar. E' como se dissesse: por enquanto nao te- 
mos conhecimento adequado da uniao da alma e do corpo, mas quando 
conhecermos a essencia da alma veremos como e por que ela esta unida 
ao corpo e, ao mesmo tempo, se realizara o conhecimento do conheci- 
mento, de que Espinosa falara anteriormente. O texto porem conti- 
nua: "Pela mesma forma de conhecimento sabemos que dois mais 
tres sao cinco e que duas linhas paralelas a uma terceira sao paralelas 
entre si (14). E' de notar que estes exemplos sao da matematica e 
parece que, em virtude das consideragoes que acabamos de fazer, sao 
os unicos que realmente Espinosa da como saber realizado (sendo cer- 
to que so um saber realizado permite a afirmagao: quando sei algo, 
sei que sei, e que o exemplo do conhecimento da essencia da alma ele 
ainda realmente nao o tern). Se esta tentativa de explicagao do pro- 
blema e certa, entao seria possivel admitir que o quarto modo de per- 
cepcao, Espinosa, no e»ame que faz do simples conteudo da consciencia 
a-critica, encontrou-o realmente realizado no campo da matematica. 
Os processes mentais de Espinosa se aproximariam mais uma vez dos 

(12) — "Per solam denique rei essentiam res percipitur; quando e* eo, quod aliquid novi, scio, 
quid sit aliquid nosse, vel ex eo, quod novi essentiam animae, scio earn corpori ease 
unitam". — T. R. E., C. pg. 40; App. I, pg 233. 

(13) — "Unde colligitur, Methodum nihil aliud esse, nisi cognitionem reflexivam, aut ideam 
ideae;..." — T. R. E., C. pg. 50; App. I, pg. 239. 

(14) — "Eadem cognitione novimus duo et tria esse quinque, et, si dentur duae lineae uni 
tertiae parallelae, eas etiam inter sese parallelas, etc" — T. R. E., C. pg. 40; App. 
I, pg. 233. 
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de Descartes, que tambem encontrou na matematica o prototipo das 
ideias verdadeiras e as apresentou como exemplos praticamente iden- 
ticos aos de Espinosa: "Sei que dois e tres sao cinco e que o quadrado 
tem quatro lados,,. Acontece, porem, que Descartes num passo pos- 
terior da duvida metodica, veio a duvidar das proprias matematicas me- 
diante as celebres hipoteses do Deus enganador e do Genio Malevolo 
e so depois das provas da existencia de Deus, da sua perfeigao e con- 
seqiiente veracidade, fica eliminada a duvida que gravara as proprias 
matematicas. Verifica-se, pois, que, em determinado momento da ela- 
boragao cartesiana, as matematicas Ihe apareceram como sendo possi- 
velmente uma grande fantasia com aspecto de verdade, um grande sis- 
tema de ideias abstratas no sentido de nao se relacionar possivelmente 
com nenhuma realidade objetiva, quer de existencia, quer de essencia. 
Ora, tambem para Espinosa as matematicas se apresentam com um 
carater abstrato que estudaremos em outro lugar, mas que, desde ja, 
podemos dizer, o aproximam de Descartes no que diz respeito ao as- 
sunto, porque tambem ele considera (ainda que por outros motives que 
nao o do Deus enganador ou do Genio Malevolo) que as matematicas 
como sistema de "nogoes comuns" constituem um sistema de nogoes 
adequadas, ainda que abstratas no sentido de nao se referirem a ne- 
nhuma existencia determinada. E' por esse motive, sem duvida, que 
Espinosa encerra o texto que estudamos com estas palavras: "As coisas 
que ate agora pude entender por esse conhecimento foram muito pou- 
cas" (15). E em conclusao, a solugao do problema que procuramos 
resolver e que o quarto modo de percepgao^e apresentado como sendo 
exemplificado e tipificado pelas ideias matematicas ainda abstratas, o 
que realmente o reduz a um tipo de ideias adequadas, cuja aplicagao 
ao real, entretanto, deve de ser buscada no metodo, que inclui, alem da 
necessidade da clareza e distingao, a necessidade da ordem, a qual, para 
Espinosa, diferentemente de Descartes neste ponto, e nao somente 16- 
gica mas tambem ontologica. 

Vejamos agora se o exemplo unico que se segue confirma esta 
nossa maneira de encarar o assunto (16). 

(15) — "Ea tamen, quae hucusque tali cognitione potui intelligere, perpauca fuerunt." — T. 
R. E., C. pg. 40; App. I, pg. 233. 

16) — "Ut autem haec omnia melius intelligantur, unico tantum utar exemplo, hoc scilicet. 
Dantur tres numeri: quaerit quis, quartum, qui sit ad tertium, ut secundus ad primum. 
Dicunt hie passim mercatores, se scire, quid sit agendum, ut quartus inveniatur, quia 
nempe earn operationem nondum oblivioni tradiderunt, quam nudam sine demonstratione 
a suis magistris audiverunt; alii vero ab experientia simplicium faciunt axioma univer- 
sale, scilicet ubi quartus numerus per se patet, ut in his 2, 4, 3, 6, ubi experiuntur, 
quod ducto secundo in tertium, et producto deinde per primum diviso fiat quotiens 6; 
et cum vident eundem numemm produci, quern sine hac operatione noverant esse 
proportionalem, inde concludunt operationem esse bonam ad quartum numerum propor- 
tionalem semper inveniendum. Sed Mathematici vi demonstrationis Prop. 19. lib. 7. 
Eudidis sciunt, quales numeri inter se sint proportionales, scilicet ex natura propor- 
tionis, eiusque proprietate, quod nempe numerus, qui fit ex primo, et quarto aequalis 
sit numero, qui fit ex secundo, et tertio; attamen adaequatam proportionalitatem datomm 
numerorum non vident, et si videant, non vident earn vi illius Propositionis, sed intui- 
tive, nullam operationem facientes". — T. R. E , C. pg. 40; App. I, pgs. 233-234. 



Espinosa apresenta um problema matematico que serve para ilus- 
trar os quatro modos de percepgao, segundo a maneira pela qual pro- 
cede o espirito para obter a solu^ao: e o de descobrir o quarto elemento 
de uma propor^ao. O primeiro modo de percep^ao — o do ouvir dizer: 
os comerciantes resolvem o problema, porque se lembram de uma regra 
pratica que Ihes foi ensipada por seus mestres, a saber, multiplicar os 
extremes (ou os meios) conhecidos e dividir o produto pelo terceiro ele- 
mento, conhecido. O segundo modo — o da experiencia vaga — con- 
siste em generalizar a experiencia que adquiriram pela solugao de ca- 
ses simples, do que concluem um principio geral. O terceiro modo e 
o dos matematicos. £les se apoiam na demonstragao de Euclides 
e sabem quais numeros sao proporcionais entre si, A solugao Ihes e 
dada, portanto, em conseqiiencia de conhecerem a natureza das propor- 
^oes e a propriedade que Ihes pertence, segundo a qual o produto dos 
meios e igual ao produto dos extremes. Quanto ao quarto modo Espi- 
nosa o caracteriza como uma visao, uma intui^ao desacompanhada de 
qualquer operagao do espirito, isto e, sem dedugao. Em conseqiiencia 
dessas expressoes, os comentadores em geral entendem que o que dis- 
tingue o terceiro modo do quarto e exatamente que o terceiro e dedu- 
tivo, ao passcii que o quarto e uma visao imediata da verdade, sem de- 
dugao. 

Parece-nos mais de acordo com o pensamento de Espinosa opor 
nao o dedutivo ao intuitive, mas o pensamento abstrato ao concreto, 
isto e, o pensamento que tern por objeto um dado, ve a relagao em um 
caso concreto; nao o que o tira de uma generalidade (a propriedade das 
proporgoes). A expressao "nullam operationem facientes" que aqui se 
encontra nao sera, pois, o que distingue o terceiro modo do quarto. 
(Veremos que este quarto modo — correspondente ao terceiro da Etica 
— e o que Espinosa emprega em toda a dedugao "more geometrico" de 
sua grande obra) . O que distingue verdadeiramente uma da outra e 
que no terceiro o pensamento opera no abstrato; ao passo que no quarto 
opera no dado, no concreto. Este exemplo das proporgoes,, portanto, pa- 
rece-nos confirmar o que anteriormente disseramos — que o quarto 
modo nos da, nas ideias matematicas, o tipo das ideias verdadeiras pela 
sua clareza e distingao, mas acrescentando ainda algo de grande impor- 
tancia, a saber, que na propria matematica devemos distinguir entre o 
que se passa no piano das propriedades e abstragoes e o que nos e dado 
no real. Cremos poder mostrar mais adiante com maior clareza a pro- 
cedencia dessa distingao que pode parecer aqui um tanto especiosa 
(17). Achamos que ela e indispensavel. Ha dificuldades nos textos 
de Espinosa relativas aos modosr de percepgao e a relagao destes com o 
metodo propriamente dito, que provem do fato de nao se estabelecer 
nitidamente a distingao entre os modos de percepgao. Por ora so pre- 

(17) — Ver pg«. 56-59-104 deste trabalho. 
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tendemos mostrar que esta analise dos modos de percepgao e apenaat 
um processo preliminar em relagao ao metodo. Preliminar em dois sen- 
tidos: 1.°) No sentido de que o exame dos modos de percepgao nos per- 
mite verificar qual e necessario, isto e, aquele que nos da nao so ideiasfc 
claras demonstradas, mas aquele que nos leva para o concreto, o dado^. 
segundo a explicagao anterior. 2.°) No sentido de que isso nao bastar 

porque apos a exposigao dos diversos modos, incluindo a conclusao- 
referente ao quarto que nos da a coisa em essencia, Espinosa diz: "Para 
fazer a escolha do melhor destes modos de percep^acv e necessario enu— 
merar brevemente os meios que nos sao necessaries para atingir nosso- 
fim" (18). Conclui-se, pois, que a descoberta do quarto modo de per- 
cepcao nao e so por si suficiente, mas que para descobrir o melhor e 
necessario tomar em consideragao outros elementos, a saber, aqueles 
que sao necessaries para alcangar nosso fim. Importa, pois, nao per- 
der de vista aquilo que Espinosa considera o nosso fim, que e, se- 
gundo ja dissera anterionnente, adquirir aquela natureza superior que 
e o conhecimento da uniao que tern a alma pensante com a natureza. 
inteira (19) • A realizagao da perfeigao humana — dessa natureza su- 
perior — consiste exatamente nessa uniao. Ora, acontece que os meios 
que sao necessaries para atingir o fim, a perfeigao, a natureza superior, 
se resumem: a) em conhecer nossa natureza; b) em ter da natureza 
das coisas um conhecimento suficiente (20). (O que se segue nos itens 
II, III e IV, nao sao meios, mas apenas diz respeito a aplicagao dos' 
conhecimentos mencionados no item I). Desse modo chegamos a con— 
clusao de que o pensamento de Espinosa se resume no seguinte: para, 
sabermos qual o melhor dos modos de percepgao e necessario ter co- 
nhecimento da natureza do homem e da natureza das coisas. Conclu— 
sao que poderia parecer contraditoria e paradoxal, porque Espinosa ser 
pos a estudar os modos de percepgao com o fim de reformar o enten— 
dimento e de reformar o entendimento com o proposito de alcangar o- 
conhecimento (21). Ela, entretanto, esta perfeitamente de acordo com 
a maneira espinosista de apresentar estas questoes de metodo, isto 
uma maneira em que a ordem logica e aparentemehte sacrificada 

(18) — . .quae sint necessaria media, ut nostrum finem assequamur, haec scilicet". — TI- 
R. £., C. pg. 40; App. I, pg. 234. 

(19) — . .cognitionem unionis, quam mens cum tota Natura habet". — T, R. E., C pg. 32;. 
App. I, pgs. 228-229. 

(20) — "1. Nostram naturam, quam cupimus perficere, exacte nosse, et simul tantum de rerumt 
natura, quantum sit necesse. 
II. Ut inde rerum differentias, convenientias, et oppugnantias recte colligamus. 
III. Ut recte concipiatur, quid possint, pati, quid non. 
IV. Ut hoc conferatur cum natura, et potentia hominis. Et ex istis facile apparebfr 
summa, ad quam homo potest pervenire, perfectio". — T. R. E., C. pg. 42; App. 

" pg. 234. 
(21) — "...quod ante omnia faciendum est, me accingam, ad emendandum scilicet intellectum^ 

eumque aptum reddendum ad res tali modo intelligendas. . .". — T. R E., C. pg- 
36. .Ponho-me a caminho e dirijo-me de inicio ao que deve vir em primeiro lugarr. 
isto 6, reformar o entendimento e toma-lo apto a conhecer as coisas como 6 necessa- 
rio para atingir nosso fim. Para isso. . . passo em revista todos os modos de per— 
cepsao...". — T. R. E., App. I, pg. 230. 
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a ordem psicologica ou da experiencia. Logicamente parece di- 
ficil compreender como se podem estudar os diversos modos de per- 
cepgao com o proposito de conheoer o melhor e com ele passar ao estudo 
de nos mesmos e da natureza,. e ao mesmo tempo afirmar que para es- 
colher o melhor e necessario conhecer-nos a nos mesmos e a natureza. 
A explicagao dessa aparente contradi^ao se encontrara, sem duvida, na 
ideia de que o estudo dos modos de percep^ao, este esforgo para clas- 
sificar as diversas maneiras de pensar, e ja um estudo da propria natu- 
reza humana. Talvez o que ha de mais essencial no pensamento espi- 
nosista e a ideia de que toda vez que fazemos um esforgo de reflexao 
sobre nossos proprios pensamentos estamos a caminho da realidade to- 
tal. Basta que esse esforgo nao esmorega para que por ele sejamos 
levados a aprofundar a natureza do nosso proprio pensamento, isto e, 
um aspect© da realidade que nos conduzira a realidade ultima, pois que 
esta e una. Assim a escolha do melhor modo de percegao nao depends 
4o conhecimento de nossa propria natureza, porque e ja o estudo, a re- 
flexao sobre nossa natureza. For outro lado, veremos adiante que a 
mente se conhece a si mesma, na medida em que conhece as coisas. De 
modo que conhecimento do melhor modo de percepgao, conhecimento 
de nossa propria natureza e conhecimento das coisas sao processos men- 
tais nao so correlates mas praticamente identicos, cuja interdependen- 
cia logica nao deve impedir^nos de expressar sua concomitancia psico- 
logica. A objegao cabivel a Espinosa seria a de que para compreender 
estes textos ele nos obriga a langar mao do que nao foi ainda explicado, 
isto e, de nogoes que so aparecerao quando ele tratar do metodo. Mas 
a isso se poderia responder que nao se trata de desprezo da ordem por 
parte do filosofo: e algo que vem do carater compact© desta filosofia, 
em que cada coisa depende de todas as outras, nao sendo possivel ex- 
plica-las senao circularmente, isto e, pedindo que o leitor aceite provi- 
soriamente o que so se evidenciara depois. For isso, depois de falar do 
conhecimento de nossa natureza e da natureza das coisas, Espinosa, an- 
tes de dizer o que quer que seja sobre essas duas coisas tao importantes, 
passa desde logo a procurar qual o modo de percepgao que deve de ser 
escolhido. Mas ja agora apareoe a utilidade de mencionar o fim su- 
premo do homem e os meios para alcanga-lo: e que nisso encontramos 
realmente um element© de importancia decisiva para escolher o me- 
lhor entre os modos de percepgao. Realmente ao tratar do primeiro 
desses modos Espinosa o poe sumariamente de lado, porque por ele "nao 
percebemos nenhuma essencia da coisa". Mas Espinosa fala da essen- 
cia nao como qualquer outro que se contentasse apenas com a coeren- 
cia logica das ideias; ele fala da importancia da essencia como repre- 
sentativa de existencia. Se o primeiro modo deve ser rejeitado, e que 
pelo ouvir dizer nao poderemos conhecer a "existencia singular*' de coi- 
sa alguma. Em suma, o primeiro modo nos dara simplesmente abstra- 
goes, as mais vagas das abstragoes, porque nem sequer tern como ponto 



— 20 — 

de partida a observagao direta do sensivel, mas simplesmente os regia- 
tros esquematicos, distantes e confusos dessa observagao, pois que tais 
sao os que se encontram na linguagem (22). Quanto ao segundo modo, 
a objegao que Espinosa Ihe faz e identica: alem de ser incerto e nunca 
definitive, o conhecimento que tiramos da experiencia vaga nao nos da 
senao os acidentes das coisas da natureza; ora, e um dos pontos capitais 
da teoria do conhecimento de Espinosa que os acidentes, qualidades ou 
propriedades das coisas so se podem conhecer verdadeiramente a par- 
tir do conhecimento da essencia das coisas. O contrario, isto e, separar 
os acidentes das coisas de que sao acidentes, e tambem abstrair, separar 
um aspecto do real daquilo que constitui a sua razao de existir e de 
ser pensado. O terceiro modo de percepgao, diz Espinosa, ao contrario 
dos anteriores "nos da alguma ideia da coisa e permite-nos concluir 
sem perigo de erro; nao e, entretanto, um meio de atingir nossa per- 
fei^ao" (23). Este texto exige cuidadoso exame. Em paragrafo ante- 
rior Espinosa, falando deste terceiro modo de percepgao,. dissera que 
nele a "essencia de uma coisa se conclui de outra, mas nao adequada- 
mente". Aqui Espinosa diz que este terceiro modo permite concluir 
sem perigo de erro. Conclui-se que a eliminagao da possibilidade de 
erro riao e suficiente para afirmar que alcan^amos ideia da essencia 
adequada. Ou por outras palavras, a dedugao pode ser logica sem dar- 
nos a essencia. Assim, para recordar os exemplos dados no paragrafo 
anterior, podemos concluir legitimamente que a alma esta unida ao 
corpo pelo fato de termos uma sensagao particular de determinado 
corpo — o nosso. Essa ideia, porem, nao e adequada pelo fato de nao 
compreendermos como se da essa uniao, o que so poderemos conhecer 
quando estivermos de posse da essencia da alma. Concluir sem perigo 
de erro significa, pois, apenas tirar conclusoes parciais, legitimas de de- 
terminado ponto de partida, mas estes mesmos pontos de partida nao 
sendo justificados por nenhuma ideia que as ligue por sua vez a um 
todo justificado, tais conclusoes nao passam, ainda aqui, de abstra^oes. 
A segunda parte do texto que estudamos justifica plenamente este mo- 
do de interpretar. Realmente, Espinosa diz que ainda que este ter- 
ceiro modo de percepgao nos permita concluir sem perigo de erro "ele 
nao e por si mesmo suficiente para levar-nos a nossa perfeicao". Ora, 
a nossa perfeigao e exatamente o "conhecimento que nossa alma tem 
da sua uniao com a natureza inteira". Isto nao e, de modo algum, ape- 
nas uma expressao literaria, mas e a propria alma do sistema espinosis- 
ta. Significa essencialmente duas coisas: 1) Que nao e possivel ne- 
nhum conhecimento parcial do universe, da natureza. Nada conhece- 
mos — a nao ser inadequadamente — se nao conhecermos o todo. A 

(22) — "•••; et cum singularis existentia alicuius rei non noscatur, nisi cognita essentia, 
uti postea videbitur: hinc clare concludimus omnem certitudinem, quam ex auditu 
habemus, a scientiis esse secludendam". — T. R. E., C. pg. 42; App. I, pgs. 234-235. 

(23) — sed tamen per se non erit medium, ut nostram perfectionem acquiramus". — 
T R. E., C. pg. 42; App. I, pg. 235. 



— 21 — 

parte ha de explicar-se pelo todo, ha de ser deduzida rigorosamente do 
todo por meio de ideias claras e distintas. Toda dedu^ao, ainda que 
logics, que se fizer a partir de elementos destacados do todo e nao jus- 
tificada pelo rigoroso relacionamento com o todo e inadequada. E' a 
isso precisamente, como veremos mais adiante, que Espinosa chama 
abstragao. Para ele, "abstrair", tem um sentido forte, significa separar 
o pensamento do concreto, pensar puras ideias, em vez de pensar ideias 
do real, do dado, o que, como ja dissemos, nao pode ser feito sem que 
pensemos o Todo. 2) Que a perfeigao moral do homem depende desse 
pensamento do Todo. E' isso precisamente que significa a afirmagao de 
que o nosso bem supremo vem do conhecimento que temos da uniao 
da alma com a natureza inteira. Estaremos sujeitos a erros, a escravi- 
dao das paixoes, enquanto nossos pensamentos se demorarem nas abs- 
tragoes que nao nos permitem ver o todo; nossa liberdade e nossa sal- 
vagao e nossa perfeigao hao de vir quando, ultrapassando as visoes parciais 
e inadequadas do universo, nos unirmos pela inteligencia e pelo amor 
ao proprio Todo — que e Deus. E' de interesse notar que, ja aqui, 
Espinosa coloca este modo de percepgao como algo que sendo inade- 
quado pode, contudo, servir de degrau para o grau superior e portanto 
para a nossa perfeigao. Ele diz que so por si — per se non erit me- 
dium — nao e suficiente para alcangarmos nossa perfeigao. Veremos 
na continuagao deste trabalho que, toda vez que compreendemos o ca- 
rater "abstrato" deste modo de percepgao, por isso mesmo seremos le- 
vados a eliminar a abstragao, isto e, a passar a contemplagao do Real, 
do concreto que e o Todo. (Ver pg. 102 deste trabalho). 

Quanto ao quarto modo de percepgao, finalmente, Espinosa se H- 
mita a dizer que "ele compreende a essencia adequada de uma coisa 
e isso, tambem, sem risco de erro". Mas as restrigoes que fizera ao modo 
anterior e a aprovagao irrestrita deste significa que ele pode realizar 
aquele conhecimento de nos mesmos e das coisas, o qual nos conduz a 
perfeigao. Compreender a essencia adequada de uma coisa significa 
compreender cada coisa em relagao ao Todo. Em suma, o estudo dos 
modos de percepgao ja nos leva a compreender que nao ha conhecimen- 
to verdadeiro senao do Todo e que apartarmo-nos do Todo concreto e 
cair em abstragao. Aqui termina nossa analise dos modos de percep- 
gao do T. R. E. 

Dai em diante Espinosa passa a estudar a maneira de empregar 
este ultimo modo de conhecimento para "adquirir das coisas nao conhe- 
cidas por esse modo um conhecimento claro" (24). E' importante no- 
tar que para Espinosa a descoberta do melhor modo de percepgao nao 
se confunde com o metodo propriamente dito. Porque, tendo terminado 
o seu inventario a respeito dos diversos modos de percepgao, Espinosa 

(24) — "...ut res incognitae tali cognitione a nobis intelligantur. . — T. R. E., C. pg. 
44; App. I, pg. 235. 
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diz: "Sabendo que especie de conhecimento nos e necessaria, e preciso 
indicar a via e o metodo pelo qual chegaremos a conhecer assim as 
coisas que por tal modo se devem conhecer" (25). Donde se ve que Es- 
pinosa marca ja de inicio a sua concepgao do metodo. Ao passo que 
para outras escolas este e formal, isto e, limita-se a dizer sobre o modo 
de proceder do pensamento, sobre as condigoes previas da investigagao 
da verdade, Espinpsa distingue nitidamente entre a melhor forma do 
pensamento e a aplicagao deste pensamento ao concreto — que e o 
que propriamente chama metodo. Contudo, e necessario nao exagerar 
a importancia da distingao que Espinosa faz. Ele a faz, possivelmente, 
aqui, por motives didaticos ou de exposigao ou de enfase sobre certos 
aspectos de seu pensamento, distinguindo entre os resultados de sua in- 
vestigagao previa e a aplicagao dos mesmos. O resultado foi: 1) As 
melhores percepgoes sao as que se obtem por visao, por intuigao, nao, 
propriamente, por causa de seu carater direto, isento de dedugao, mas 
porque a visao, a intuigao, e sempre sobre o concreto e de sua natureza 
exclui o abstrato; 2) E' esse perigo do abstrato que se deve sobretudo 
evitar. E' necessario buscar nao so clareza e distingao, mas tambem 
buscar o concreto, o real. Pode-se perguntar, contudo, se esse resultado 
ja nao foi obtido "avant la lettre", e pelo proprio metodo que Espinosa 
daqui em diante vai explicar. Ora, e isso justamente que acontece (26). 
A primeira observagao de Espinosa a respeito do metodo e exatamente 
esta — que nao havera aqui regressao ao infinite, isto e, recurso a um 
metodo para justificar o metodo, e depois outro para justificar o pri- 
meiro e assim infinitamente. O que se da e que o "entendimento com 
sua forga nativa fabrica instrumentos intelectuais com que aumenta 
sua forga para realizar outras obras intelectuais; destas ele tira novos 
instrumentos, isto e, o poder de levar avante a sua pesquisa..." (27). 
Isto diz respeito ao metodo de que vai falar de ora em diante. E' de 
notar, todavia, que ja no exame dos modos de percepgao e este o metodo 
que o filosofo emprega (28), a saber, a aplicagao da potencia nativa 
do intelecto ao conteudo da consciencia, aos dados da consciencia os 
quais examina simplesmente na sua qualidade de pensamento; aparente- 
mente, sem procurar saber qual a relagao que existe entre determinada 
forma de pensamento e determinada realidade fora dele. E o impor- 
tante e que o exame da realidade dada Ihe permite concluir que o me- 
lhor modo de percepgao e o que nos depara as essencias das coisas. 

(25) — postquam novimus, quaenam Cognitio nobis sit necessaria, tradenda est Via, 
et Methodus, qua res, quae sunt cognoscendae, tali cognitione cognoscamus". — T. 
R. E., C. pg. 44; App. I, pg 235, 

(26) — "Nota, quod hie non tantum curabimus ostendere id, quod modo dixi, sed etiam 
nos hucusque recte processisse, et simul alia scitu valde necessaria" (Nota de Espi- 
nosa). — T. R. E., C. pg. 46; App. I, pg. 237. 

(27) — sic etiam intellectus vi sua nativa (Per vim nativam intelligo illud, quod in 
nobis a causis externis, non causatur, quodque postea in mea Philosophia explicabi- 
mus) facit sibi instrumenta intellectualia, quibus alias vires acquirit ad alia opera 
intellectualia,. . .". — T. R E., C. pg. 46; App. I, pgs. 236-237. 

(28) — Cf. nota anterior. 
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Essa analise do conteudo da consciencia significa, pois^ um processo de 
aprofundamento do pensamento pelo proprio pensamento. Veremos 
que o metodo de que Espinosa vai falar daqui em diante nao se aparta 
dessa caracteristica fundamental: o metodo e sempre a ideia da ideia. 
Nem podera nunca deixar de ser isso, porque na metafisica de Espinosa 
o mundo das ideias e inteiramente fechado em si mesmo e so pode 
atingir a realidade das coisas em conseqiiencia do paralelismo dos atri- 
butos. Nao ha, pois, outro caminho para a realidade senao este: o da 
analise dos poderes e capacidades do proprio pensamento. So nele e por 
ele poderemos descobrir se ha outra realidade alem dele. Estamos 
evidentemente adiantando sobre o que Espinosa diz a respeito do me- 
todo. N6s o fazemos para mostrar que ja no exame dos modos de per- 
cep^ao esta presente o metodo, apesar da distingao que Espinosa faz 
entre eles e o metodo. 

* * * 

Nao e nosso proposito, porem, examinar tudo quanto se encontra 
no T. R. E. referente ao metodo. Queremos apenas destacar aqui, pri- 
meiramente, o fato de que a aplicagao do metodo poe em evidencia que 
o risco unico que corre o pensamento em busca da verdade nao e o do 
erro propriamente, o qual nao tern nenhum aspect© positive (29), mas 
e o da abstragao, isto e, o processo que consiste em tomar como reali- 
dade qualquer aspect© parcial da realidade, isolando-o do Todo. Em 
segundo lugar mostrar como no T. R. E. a busca das coisas desconheci- 
das se resume no aprofundamento da consciencia, consistindo o estud'o 
da natureza e poderes da mente — ultima parte do T. R. E. — em 
compreender a posigao relativa dos diversos modos da percepgao. 

(29) — "Ideae falsae, et fictae nihil positivum habent (...), per quod falsae, aut fictae 
dicuntur; sed ex solo defectu cognitionis, ut tales, coosiderantur". — T. R. E., C. 
pg. 112; App. I, pg. 278. 





CAP1TULO II 

O problem a do erro e o processo da abstragao 

Antes de entrarmos propriamente no tema deste capitulo e para 
bem compreende-lo, e necessario que tenhamos em mente as ideias fun- 
damentais de Espinosa sobre o metodo, ou sobre a ideia verdadeira. 

Espinosa come^a por mostrar como a ideia verdadeira e algo de 
distinto daquilo de que ela e a ideia: uma coisa e o circulo, outra a 
ideia do circulo; e a ideia do circulo, por sua vez, pode tornar-se o ob- 
jeto de outra ideia. Eis ai algumas expressoes caracteristicas da manei- 
ra espinosista. Parece uma sorte de petigao de principio afirmar que 
"temos uma ideia verdadeira" visto que e a ideia verdadeira que pro- 
curamos (1) e um paradoxo afirmar que a ideia verdadeira deve ser 
o ponto de partida do metodo. Mas tudo se explica se considerarmos 
o que foi dito antes a respeito dos modos de percepgao, isto e, que o 
estudo deles nos leva ao conhecimento daquele que e o melhorr con- 
tanto que a eles apliquemos a reflexao, a "ideia da ideia": neste sentido, 
qttalquer ideia e verdadeira: mesmo as que sao do piano sensivel, ou 
do ouvir dizer, ou da imaginagao, sao realidades parciais que revelarao 
a sua verdade na medida em que a reflexao souber coloca-las em seu 
verdadeiro lugar no piano de realidade. (Ver pg. 42). E' por isso que 
a "certeza nada e alem da propria essencia objetiva, isto e, a maneira 
pela qual sentimos a essencia objetiva e a propria certeza". Donde se 
segue que "para ter a certeza da verdade, nenhuma marca e necessaria, 
a nao ser a propria ideia verdadeira" (2) e que o metodo verdadeiro 
nao e mais que o caminho pelo qual as ideias verdadeiras sao procura- 
das na ordem devida, "o verdadeiro metodo consiste em entender bem 
o que e uma ideia verdadeira (3). 

Entendidas assim as coisas, nao havera lugar para nenhum ceticis- 
mo: "Se algum cetico se encontrasse em duvida a respeito da primeira 
verdade e que ele "falaria entao contra a propria consciencia" (4) por- 

— .T' R' E•■, c* p?9. 46.' 48' S0; App' I' pgs' 237-239> (2) — "• ■ .certitudo nihil sit praeter ipsam essentiam obiectivatn; id est, modus, quo sen- 
'™.us i

essentiam formaletn, est ipsa certitudo. Unde iterum patet, quod ad certitudinen veritatis nullo alio signo sit opus, quam veram habere ideam: ..." — T. R. E., 
C. pg. 48; App. I, pg. 238. 

(3) — "•••» Methodus. . . est intelligere, quid sit vera idea,..." — T. R. E , C. pg. 50; 
App. I, pg. 239. 

— "Si postea forte quis Scepticus et de ipsa pritna veritate, et de omnibus, quas ad nor- 
mam primae deducemus, dubius adhuc maceret, ille profecto aut contra conscientiam 
loquetur,..." — T. R. E., C. pg. 56; App. I, pg. 243. 
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que a primeira verdade e a propria consciencia, o proprio pensamento. 
Espinosa aproxima-se aqui bastante de Descartes, fiste, pelo processo 
da d'uvida metodica, vem a descobrir uma realidade indubitavel — o 
cogito — o pensamento, a alma. Eispinosa, sem langar mao do processo 
da duvida, antes condenando-o (5), parte contudo, do mesmo ponto: 
qualquer que seja o conteudo da consciencia — ela e uma realidade; 
melhor diriamos, revela-se parte ou aspect© da realidade na medida em 
que o consideramos de acordo com o metodo, a ideia da ideia, a refle- 
xao sobre a ideia dada que nos fara descobrir, em primeiro lugar, qual 
o modo de percepgao que essa ideia dada representa; e em segundo lu- 
gar, de acordo com o "melhor modo de percepgao" nos levara pela ana- 
lise regressiva ate a ideia do Todo, do Ser Perfeito que tudo explica. 

A esta altura de sua exposi^ao (6), Espinosa faz um breve resume 
do caminho ja percorrido e apresenta as etapas a serem cobertas ate o 
fim do Tratado. E' um esquema extremamente elucidativo de seu 
pensamento. 

O resume do caminho percorrido e o seguinte: 

1.°) Determinamos o fim ao qual dirigimos nossos pensamentos. 
Este fim e a beatitude, o gozo do soberano Bern que consiste por 

sua vez em gozar da "natureza superior que e o conhecimento da uniao 
que a alma tern com a natureza inteira" (7). E' bem de ver que esse 
Fim supremo e que determina a natureza do metodo: sendo o conheci- 
mento que a alma tern de sua uniao com a natureza inteira, e claro que 
o metodo ha de orientar-se por uma unificagao total do pensamento, que 
nao se podera fazer sem a dedugao a partir de um Principio Supremo; 
e por uma unificagao total do Ser, que nao se podera compreender sem 
a identificagao do pensamento com o ser. Note-se que nao dizemos 
identificagao do ser com o pensamento, o que resultaria num idealismo 
que nao e de Espinosa. 

2.°) Reconhecemos qual e a "melhor percepgao" com o auxilio da 
qual podemos chegar a nossa perfeigao. 

Nossa perfeigao, nao e necessario dize-lo, coincide com o Fim Su- 
premo exposto na parte anterior. A melhor percepgao nao sera, pois, 
um simples modo de pensar sobre a realidade, mas sera um processo de 

(5) — V. pgs. 34-36 deste trabalho. 
(6) — "Resumamus iam nostrum propositum. Habuimus hucusque primo finem, ad quem 

omnes nostras cogitationes dirigere studemus. Cognovimus secundo, quaenam sit opti- 
ma perceptio, cuius ope ad nostram perfectionem pervenire possimus. Cognovimus 
tertio, quaenam sit prima via, cui mens insistere debeat, ut bene incipiat; quae est, 
ut ad normam datae cuiuscunque verae ideae pergat, certis legibus inquirere. Quod 
ut recte fiat, haec debet Methodus praestare: Primo veram ideam a caeteris omnibus 
perceptionibus distinguere, et mentem a caeteris perceptionibus cohibere. Secundo 
tradere regulas, ut res incognitae ad talem normam percipiantur. Tertio ordinem cons- 
tituere, ne inutilibus defatigemur. Postquam banc Methodum novimus, vidimus quarto 
hanc Methodum perfectissimam futuram, ubi habuerimus ideam Entis perfectissimi. 
Unde initio illud erit maxime observandum, ut quanto ocius ad cognitionem talks Entis 
perveniamus". — T R. E., C. pg. 58; App. I, pg. 244. 

(7) — "...cognitionem unionis, quam mens cum tota Natura habet". — T R E C oe 
32; App. I, pg. 229.   
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identificagao com as realidade que exclui toda possibilidade de erro, por- 
que o unico erro e a abstragao, isto e, o processo da separagao que nos 
leva a considerar como realidade em si qualquer parte da realidade que 
so tem realidade no Todo Uno (8). 

3.°) Em terceiro lugar, "qual o primeiro caminho a que deva pren- 
der-se o espirito para bem come^ar: ele consiste, dada uma ideia ver- 
dadeira qualquer, em toma4a como norma para continuar suas pes- 
quisas segundo leis certas". 

E', pois, aqui que comega aquilo que propriamente Espinosa cha- 
ma de metodo, bem que, como vimos, o metodo ja desde o estudo dos 
modos de percepgao venha sendo aplicado. Sendo o essencial do me- 
todo o partir de uma ideia verdadeira qualquer, e claro que devemos, 
em primeiro lugar, distinguir a ideia verdadeira de todas as outras per- 
cepgoes e preservar o espirito de todas as que nao sao verdadeiras. E', por 
assim dizer, esta a parte preliminar ou preparatoria do metodo. Vem 
em segundo lugar "tragar regras para perceber, segundo esta norma, as 
coisas desconhecidas; em terceiro lugar, instituir uma ordem para pou- 
par-nos inumeras fadigas. Espinosa apresenta entao um quarto item, 
que nao parece pertencer a enumeragao dos aspectos do metodo pro- 
priamente (pois que diz: "depois de termos feito conhecimento do me- 
todo, vimos, em quarto lugar, que para que ele fosse perfeito era ne- 
cessario a ideia do Ser Mais Perfeito) mas ao esquema geral do Tra- 
tado, sendo, pois, o quarto item daquilo que apresenta como estrutura 
geral da obra (9). 

Apresentada assim, pelo proprio filosofo, a estrutura do Tratado, 
e facil compreender o lugar que ocupam os desenvolvimentos que se 
seguem. O que se inicia no § 50 da edigao Carlini e § 33 da edigao 
Appuhn e a exposigao da primeira parte do metodo propriamente dito, 
isto e, "distinguir e separar a ideia verdadeira de todas as outras per- 
cepgoes", Esta parte e a mais longa de toda a exposigao que possuimps 
(ocupa 23 paginas da tradugao de Appuhn, da pagina 245 a 268), E 
isso e bem significative, sendo, como e, apenas uma parte preparatoria 
do metodo. Se Espinosa Ihe da tanta importancia, ou ao menos tanto 
desenvolvimento, e que aqui, precisamente, se encontra o que e indis- 
pensavel para convencer o leitor ainda nao iniciado na sua filosofia 
de que um novo ponto de vista e necessario a respeito da verdade e do 

(8) — Aqui termina a parte do esquema da obra que diz respeito ao que foi realizado, 
e comeca a parte que diz respeito ao restante do tratado, ate o fim. 

<9) — A lingua gem do fildsofo e aqui um tanto obscura, porque apresenta este esquema 
usando os verbos no passado, como se tivesse tratado de todos esses pontos e ao 
mesmo tempo, no par^grafo seguinte (App. I, pg. 245) comeca a expor a primeira 
parte do metodo. A explicagao parece ser esta: o esquema geral j4 foi realmente 
apresentado, incluindo o quarto item, isto e, a necessidade de partir do Ser Perfeito; 
mas a explicagao daquilo que chama o metodo propriamente dito, Espinosa vai apre- 
sentar agora. A analise desta parte, que constitui o terceiro item do esquema geral, 
e a quarta parte deste esquema deveriam completer o Tratado at6 o fim. Mas Espi- 
nosa nao o terminou. O que encontramos e somente a analise dos diversos aspectos 
do Metodo propriamente dito, que constitui a terceira parte do esquema da estru- 
tura geral. 
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erro. E' de notar que Espinosa comega empregando, de certo modo, a? 
linguagem dos filosofos que pretende combater: trata-se de distinguiir 
e separar a ideia verdadeira de todas as outras percepgqes, "impedir 
o espirito de confundir as ideias falsas, forjadas e duvidosas com asu 
ideias verdadeiras" (10); como se Espinosa admitisse a realidade dast 
ideias falsas, forjadas e duvidosas. Ora, o que encontramos, alias, Ion- 
gamente desenvolvida, e aquela mesma concepgao de que toda ideia e- 
verdadeira, se nos bem a compreendemos, quer dizer, se compreende- 
mos a que piano da realidade ela pertence; ao contrario, o forjado, o- 
falso, o duvidoso, provem da incompreensao da natureza do intelecto- 
e de suas propriedades, incompreensao que nos levara, fatalmente, a* 
atribuir realidade ao que e parcial e incompleto em si, isto e, abstrato.. 
A doutrina espinosista sobre as ideias forjadas, falsas, ou duvidosas se- 
resume em mostrar que tais ideias sao impossiveis uma vez que- 
nosso espirito pense a realidade como um todo e se recusa a atribuir- 

realidade ao parcial, isto e, na medida em que evita a abstragao. Ve- 
jamos em suas linhas essenciais o teor de sua argumentagao. 

Come^ando com as ideias forjadas, Espinosa estuda primeiro as 
que sao relativas a existencia. Seja como exemplo: forjo a ideia de 
que Pedro, que eu conhe^o, vai para casa, vem ver-me e outras coisas. 
que tais. Que significa isso, senao que ponho tal ideia na categoria das: 
coisas possiveis? A ideia da possibilidade, porem, e uma ideia que nao^ 
se aplica a realidade, ou antes, que provem de um movimento do es- 
pirito que o afasta da realidade. Nesta, tudo existe necessariamente^ 
ou necessariamente nao pode existir, visto que e o dominio das causas- 
que necessariamente produzirao ou impedirao tais ou tais efeitos. A- 
ideia de existencia possivel e, pois, uma ideia abstrata, isto e, a aplica— 
gao da ideia do ser ou da existencia a objetos de imaginagao que tam— 
bem sao abstratos (11). A prova de que Espinosa liga aqui as ideias^ 
forjadas sobre a existencia ao processo da abstragao se encontra nestas^ 
palavras do texto que estudamos: ". . .se queremos conceber a exis- 
tencia de Adao, por exemplo, por meio da existencia em geral, serial 
como se para conceber a essencia de Adao dirigissimos nosso pensa- 
mento a natureza do ser e definissemos Adao assim: Adao e um ser»- 
E' por isso que, quanto mais geralmente e concebida a existencia, mais- 
confusamente ela e concebida e mais facilmente pode ser atribuida por 
ficgao as coisas; ao contrario, quando e concebida como a existencia mais.< 
par icular de uma coisa, temos dela uma ideia mais clara e atribuimos 
mais dificilmente por ficgao a uma outra coisa, o que acontece quando< 

(10) — . .cohibere mentem, ne falsas, fictas, et dubias cum veris confundat. .   T— 
R. E., C. pg 58; App. I, pg. 245. 

(11) — T. R. E., C., pgs. 60, 62, 64; App. I, pgs. 245-247. 
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nao damos atengao a ordem da natureza" (12). Para Espinosa os ter- 
mos gerais, ou as ideias gerais, como por exemplo a ideia do ser, sao 
abstragoes, nao so no sentido psicologico, quer dizer, nao so como re- 
sultado do processo que consiste em construir imagens gerais das coisas 
com os elementos comuns tirados das imagens particulares que nossa 
experiencia pessoal ou coletiva oferece, mas tambem no sentido ontolo- 
gico, que consiste exatamente em atribuirmos realidade ao que, por es- 
tar separado do grande Todo, nao pode ter realidade alguma. A ficgao 
que Espinosa aqui estuda resulta de pensarmos qualquer coisa fora da 
ordem universal das causas e efeitos, o que precisamente define o pro- 
cess© da abstragao. 

Quanto as ficgoes que dizem respeito a essencia, elas provem da 
nassa ignorancia das coisas, ou melhor, vem de que tomamos como co- 
nhecimentos os dados dos sentidos, as peroepgoes, sem conhecermos a 
natureza da percepgao: "quanto menos o espirito conhece e quanto mais 
percebe, mais e capaz de ficgao ;quanto mais conhecimentos claros tern, 
mais esse poder diminui" (13). Se conhecemos a natureza dos corpos, 
nao podemos falar de uma mosca infinita; nem de uma alma quadrada, 
se conhecemos a natureza da alma. Levanta-se como objegao a ideia de 
que o espirito pode ficar como que preso de suas proprias forjicagoes, 
de modo que, uma vez forjada uma certa ideia dos corpos ou da alma, 
nao pudesse tirar delas senao determinadas conclusoes. E' sem duvida 
por causa dessa objegao possivel que Espinosa estuda aqui as ideias for- 
jadas. Realmente, sendo ficgoes criadas conscientemente nosso es- 
pirito, nao haveria nenhum risco de se tomarem como realidade ou verda- 
de tais ideias a nao ser esse — que uma vez postas tais ficgoes, a de- 
dugao rigorosa a partir delas, como hipoteses ou principios, criasse um 
sistema capaz de se ;.mpor a nossa mente. E' uma objegao langada con- 
tra o seu proprio sistema: uma vez posta certa ideia da alma nao e 
mais possivel falar de uma alma quadrada; nem e possivel falar de 
uma mosca infinita, uma vez que estabelegamos certa ideia sobre o que 
e um corpo. E assim o sistema todo, a despeito do rigor da dedugao, 
poderia nao passar de uma vasta obra de ficgao filosofica. Ao que Es- 
pinosa responde que as ideias quaisquer que sejam, mesmo forjadas, se 
provam verdadeiras ou falsas exatamente pelas conclusoes a que dao 
lugar: "o espirito que se aplica atentamente a essa coisa forjada e falsa 
em sua natureza para examina-la e conhece-la, e que deduz na ordem 

(12) — "Adeo ut si existentiam ex. gr. Adami tantum per generalem exist en tiam condpere 
velimus, idem futurum sit, ac si, ad concipiendam ipsius essentiam, ad naturam ends 
attendamus, ut tandem definiamus, Adamum esse ens. Itaque quo existentia gene- 
ralius condpitur, eo etiam confusius condpitur, fadliusque unicuique rei potest affingi: 
econtra, ubi particularius conciptur, darius turn intelligitur, et diffidlius alicui, nisi rei 
ipsi, ubi non attendimus ad Naturae ordinem, affingitur". — T. R E., C. pgs. 62-64; 
App. I, pg. 247. 

(13) — "...hoc maxime venit considerandum: quod, quo mens minus intelligit, et tamcn 
plura perdpit, eo maiorem habeat potentiam fingendi, et quo plura intelligit, eo magis 
ilia potentia diminuatur". — T. R. E., C. pg. 66; App. I, pg, 250. 
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' justa o que e necessario deduzir, demonstrara facilmente a sua falsi- 
dade; e se a coisa forjada e verdadeira em sua natureza, quando o es- 
pirito se aplica atentamente a ela para conhece-la e comegar a deduzir 
na ordem justa o que se segue, continuara com sucesso e sem interrup- 
gao alguma..." (14). Quer dizer, se uma ideia for verdadeira, ela e 
as dedugoes que dela se fazem se inserirao naturalmente e sem dificul- 
dade na ordem universal das essencias; se for falsa, verificar-se-a que 
ela e as dedugoes que dela se tiram nao podem caber dentro dessa or- 
dem; serao ideias separadas, abstratas. E' claro que tudo que Espinosa 
diz a respeito deste assunto se funda, ainda que nao explicitamente, na 
sua metafisica monista e na doutrina do paralelismo dos atributos, 
pela qual a "ordem e a conexao das ideias e a mesma que a ordem e 
conexao das coisas" (15). Quer no domlnio das existencias, quer no das 
essencias, nao podemos fazer nenhuma ficgao, a nao ser que saiamos da 
ordem universal da natureza. Dentro dessa ordem e atentos ao enca- 
deamento universal das coisas, estaremos dentro da propria realidade, 
e, portanto, estaremos na verdade. Eis porque, "contanto que uma pri- 
meira ideia nao seja forjada, quer dizer, se prove verdadeira e que 
todas as outras sejam dela deduzidas, pouco a pouco desaparecera o 
impulse de precipitar-se na ficgao (16). E' pelo mesmo motive que 
"uma ideia forjada nunca pode ser clara e distinta, nunca pode deixar 
de ser confusa, vindo a confusao de que o espirito, de uma coisa inteira 
(rem integram) ou composta de muitas partes, so conhece uma parte 
e nao sabe distinguir o conhecido do nao conhecido" (17),: texto que, 
ainda uma vez, descreve com clareza o processo da abstragao. - 

* * * 

O estudo das ideias falsas confirmara todos esses pontos. As ideias 
falsas se distinguem das ficgoes pelo fato de nao serem acompanhadas, 
como aquelas, da consciencia de que sao criagoes de nossa mente, possi- 
bilitando isso o assentimento que aquela consciencia elimina das fic- 
goes. Resulta que, aparentemente, nosso espirito se encontra desarmado 
para verificar a sua falsidade. Na realidade, isso nao ocorrera uma vez 
que tenhamos em mente a "norma da ideia verdadeira" e que conhega- 
mos as "propriedades do nosso entendimento". Das ideias falsas rela- 

(14) — "Mens, cum ad rem fictam, et sua nature falsam attendit, ut earn pensitet, et intelligat, 
bonoque ordine ex ea deducat, quae sunt deducenda, facile falsitatem patefaciet; et 
si res ficta sua natura sit vera, cum mens ad earn attendit, ut earn intelligat, et ex 
ea bono ordine incipit deducere, quae inde sequuntur, feliciter perget sine ulla inter- 
ruptione,. . — T. R. E., C pg. 70; App, I, pg. 252. 

(15) — fitica, II, proposigao VII. 
(16) — "Potto, modo prima idea non sit ficta, et ex ea caeterae omnes ideae deducantur, 

paulatim praedpitantia fingendi evanescet;. . — T. R. E., C. pg. 72; App. I, pg. 253. 
(17) — • .cum idea ficta non possit esse clara, et distincta, sed solummodo confusa, et 

omnis confusio inde procedat, quod mens rem integram, aut ex multis compositam, 
tantum ex parte noscat, et notum ab ignoto non distinguat:. . ." — T. R. E, C. pg. 
72; App. I, pg. 253. 
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tivas a existencia, Espinosa fala apenas para dizer que oa erros relatives 
a elas se corrigem do mesmo modo que os que dizem respeito as ficgoes. 

E' impossivel, assim, que nos enganemos a respeito das coisas cuja 
essencia implica uma existencia necessaria; por exemplo, a respeito de 
Deus. Se se trata de coisas cuja existencia, ao contrario, depende de 
causas exteriores a elas, entao o erro se encontrara no fato de se afir- 
mar ou negar a existencia de determinada coisa sem se conhecerem as cau- 
sas que tornam necessaria essa existencia, ou impossivel a inexistencia 
da referida coisa. Se afirmo, por exemplo, a existencia de Pedro, sem 
conhecer as causas que tornam necessaria essa existencia, estarei em 
erro, mesmo que Pedro exista. E' evidente, pois, que o erro a respeito 
da existencia das coisas (cuja essencia nao implica existencia) provem 
unicamente do fato de atribuir existencia — ou inexistencia — a um 
objeto de minha imaginagao, nao tomando em consideragao a sequencia 
das causas que na natureza tornam necessaria ou impossivel a existen- 
cia de determinada coisa, isto e, se atribuirmos realidade a uma ideia 
abstrata. Se nos pomos, porem, no concrete, quer dizer, dentro da or- 
dem universal das coisas,, tais erros serao impossiveis. (18). 

Passando para as ideias falsas relativas a essencia das coisas, elas 
provem, diz Espinosa, invariavelmente, de que sao compostas de per- 
cepgoes confusas de coisas existentes na Natureza. "Que os homens 
creiam que nas florestas, nas imagens, nos animais existem divindades; 
que ha corpos de cuja simples combinagao pode nascer o entendimen- 
to; que os cadaveres raciocinam, andam, falam, que Deus se engana", 
tais sao os exemplos que se encontram no texto (19). O erro destas 
ideias provem de que sao combinagoes de sensagoes, de imagens, entre 
as quais o entendimento nao podera perceber nenhum elo racional. 
Para que bem compreendamos o que sao as ideias falsas e como pode- 
mos livrar-nos delas e necessario ter em mente o seguinte; 

1) Que as ideias concebidas com clareza e distingao nunca podem 
ser falsas, porque ou sao ideias simples, ou deduzidas de ideias simples. 
Se sao simples, nao admitem, por natureza, combinagoes confusas, inin- 
teligiveis. Se sao ideias compostas de ideias simples, mas deduzidas 
com clareza e distingao, isto e, de modo que a mente veja o nexo ra- 
cional que entre elas existe, serao verdadeiras por isso mesmo. 

2) Importa lembrar que para Espinosa a verdade se encontra na 
propria ideia. Devem excluir-se, pois, as seguintes concepgoes: a) que 
a verdade se encontra no acordo da ideia com qualquer objeto exterior. 

(18) — "Quae ad existentiam refertur, emendatur eodem modo, ac fictio: natn si natura 
rei notae supponat existentiam necessariam, impossibile est, ut circa existentiam illius 
rei fallamur; sed si existentia rei non sit aeterna veritas. uti est eius essentia, sed 
quod necessitas, aut impossibilitas existendi pendeat a causis extemis, turn cape omnia 
eodem modo, quo diximus, cum de fictione sermo esset: nam eodem modo emen- 
datur". — T. R. E., C. pgs. 74-76; App. I, pg. 255. 

(19) — "...cum hominibus persuadetur, in silvis, in imaginibus, in brutis, et caeteris adesse 
numina; dari corpora, ex quorum sola compositione fiat intellectus; cadavera ratioci- 
nari, ambulare, loqui; Deum dedpi, et similia;. . .". — T. R. E , C. pg. 76; App. 
I, pg. 256. 
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"Se um artifice concebeu uma obra bem ordenada, ainda que esta obra 
nunca tenha existido, nem jamais venha a existir, o pensamento nao 
deixa por isso de ser verdadeiro" (20); b) Que a verdade se conhece 
pelas causas primeiras, porque tambem e pensamento verdadeiro aque- 
le que envolve objetivamente a essencia de um principio que nao tern 
causa e e conhecido em si e por si. (21). Quer dizer que o criterio das 
causas primeiras excluiria do ambito das ideias verdadeiras a ideia 
do Ser Perfeito que nao admite uma causa primeira. 

3) Nao deepndendo assim da ideia verdadeira, nem da sua rela- 
gao com um objeto exterior, nem do conhecimento das causas primei- 
ras, e necessario concluir que a forma da ideia verdadeira deve estar 
contida na propria ideia verdadeira e deve depender da forga e natu- 
reza do entendimento (22). Espinosa explica o seu pensamento anali- 
sando uma ideia verdadeira da qual saibamos com a mais alta certeza 
que o seu objeto depende de nossa maneira de pensar e nao tern objeto 
na Natureza. A ideia escolhida e a da definigao da esfera pela rotagao 
de um semi-circulo em torno do diametro. Bem que na natureza nunca 
tenha existido uma esfera assim engendrada, esta e uma ideia verda- 
deira. E' esta uma combinagao de ideias tambem, mas que difere, co- 
mo a verdade do erro, das combinagoes de ideias acimia mencionadas 
que sao confusas (os deuses das florestas; os cad aver es que andam) 
porque as ideias de semi-circulo e movimento se integram racionalmen- 
te no conceito da esfera. Aqui se explicitam a forgp. e a natureza da 
mente na criagao de um conceito racional pelo qual, de duas ideias que 
nao tern nada de comum entre si, se faz uma ideia unica em que am- 
bas se ligam inteligivelmente. Se afirmassemos o movimento de um 
cadaver estariamos na falsidade; mas afirmando-o de um semi-circulo 
para formar a esfera estamos na verdade, porque, criada assim a ideia 
de esfera, o seu conceito inclui o movimento de um modo inteligivel. 
"A falsidade consiste, pois, nisto: que de uma coisa qualquer se afirma 
o que nao esta contido no conceito que formamos dessa coisa" (23). 

4) O importante, pois, no que diz respeito as ideias, e isto: que as 
nossas afirmagoes nao ultrapassem os limites do conceito. Aqui, usando 
uma linguagem que parece um tanto imprecisa, Espinosa identifica as 
ideias simples com as ideias verdadeiras. Na verdade, "simples", para 
Espinosa, nao pode significar "sem elementos" ou sem composigao. As 
ideias de semi-circulo ou de movimento, que cita como simples, depen- 

(20) — "... si quis faber ordine concepit fabricam aliquam, quamvis talis fabrica nunquam 
exstiterit, nec etiam unquam exstitura sit, eius nihilominus cogitatio vera est,. . .". 
— T. R. E., C. pg. 76; App. I, pg. 256. 

(21) — nec dicendum hanc differentiam ex eo oriri, quod cogitatio vera est res cognos- 
cere per primas suas causas,...". — T. R. E, C. pg. 78; App. I, pg. 257. 

(22) — "Quare id, quod form am verae cogitationis constituit, in ipsa eadem cogitatione eat 
quaerendum, et ab intellect us natura deducendum". — T. R. E., C. pg. 78; App. 
I, pg. 257. 

(23) — . .falsitas in hoc solo consistit, quod aliquid de aliqua re affirmetur, quod in ipsius, 
quern formavimus, conceptu, non con tine tur, ut motus, vel quies de semidrculo". — 
T. R. £., C pg. 80; App. 1, pg. 258. 
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dem de outras. Alias, e o proprio Espinosa que nos diz que, uma vez 
que saibamos o que e uma ideia verdadeira, podemos tormA-las sem te- 
mer errar (24). Ora, nao se pode formar uma ideia senao com outras 
(como o caso da esfera que se forma do semi-circulo e do movimento). 
E quando fala de uma afirmagao que nao ultrapasse o conceito de uma 
ideia e bem de ver que Espinosa tern em mente uma analise do conceito. 
Em suma, a ideia simples aqui parece ser a da rela^ao inteliglvel que a 
mente estabelece entre duas ideias (25). Alem d© tudo isso e o proprio 
Espinosa que nos diz que a ideia verdadeira e a ideia simples ou com- 
posta de ideias simples (ver trad. Appuhn, pgs. 265-266). O problema, 
pois, e o de saber por que processo o espirita pode formar essas ideias e 
ate que ponto se estende seu poder (Trad. Appuhn, pg. 258). E' o de 
que Espinosa vai tratar na II Parte do metodo (ver trad. Appuhn, § 49, 
pg. 268). Mas antes de chegar a isso e para determinar o carater das 
ideias falsas, Espinosa se reporta a sua concepgao das abstragoes que vem 
sendo um dos objetos do nosso estudo e o motivo pelo qual julgamos 
necessario resumir nas paginas anteriores alguns dos aspectos da sua 
concepgao do metodo. Na verdade, diz Espinosa, "quando afirmamos 
de alguma coisa aquilo que nao esta contido no conceito que dela for- 
mamos, isso indica com efeito, que ha em nos uma falta (defectum) de 
percep^ao, quer dizer, nossos pensamentos, nossas ideias estao como que 
mutiladas e truncadas" (26). Os nossos erros vem; pois, exclusivamente 
de que nos pomos a formar combinagoes de ideias ou de imagens soltas 
em nossa mente, separ^das daquele conjunto que constitui a ordem e a 
conexao de ideias que, por ser tal, exprime a realidade; isto e, de que nos 
pomos a jogar com as abstragoes, como se fossem realidades. Se, evi- 
tando esse processo erroneo, procurarmos de cada ideia a sua ligagao 
racicnal ou logica, estamos integrando essa ideia na ordem universal das 
ideias verdadeiras. Em suma, nao havera ideia errada ou falsa quando, 
por mais mesquinha ou pouco significativa que seja, soubermos liga-la 
ao todo que a explica. Para retomar o exemplo de Espinosa, a ideia do 
movimento e racional e verdadeira quando nos reportamos a causa de 
{determinado) movimento, ou quando integramos o conceito de movi- 
mento no da esfera; sera errada quando a ligamos a imagem de um ca- 
daver, atribuindo a e^te a capacidade de mover-se sem que possamos con- 
ceber como pode mover-se um cadaver. A ideia ou imagem do sol vista 
por um campones e verdadeira na medida em que compreendemos o que 
e a imagem sensivel em nossa mente; sera falsa se Ihe atribuirmos o va- 

< 24) — quare nobis licet ad libitum sine ullo erroris scrupulo ideas simplicea forma- 
re". — T. R. E., C. pg. 80; App. I, pg. 258. 

<25) — Cf. L. Brunschvicg, "Spinoza et ses contemporains", Paris, Presses Universitaires da 
France, pg 45. 

<26) — ". . .cum aliquid de aliqua re affirmamus, quod in conceptu, quern de ea formamus, 
non continetur, id defectum nostrae perceptionis indicat, sive quod mutilatas quasi, 
et truncatas habemus cogitationes, sive ideas". — T. R. E., C. pg. 80; App. I, 
pgs. 258-259. 



lor de uma realidade inteligivel. Os erros mais freqiientes e maiores- 
neste terreno, continua Espinosa, sao aqueles que provem de uma sorte 
de mistura entre elementos ideais puramente imaginativos ou de ori- 
gem sensivel, com elementos intelectuais ou pretensamente intelectuaisr 

como aconteceu por exemplo com os estoicos, que, de nogoes puramente 
imaginativas e confusas de alma e de imortalidade, combinadas com certo 
axioma intelectual aceito por eles — o de que os corpos mais sutis pe- 
netram todos os outros e nao sao penetrados por nenhum — chegaram 
a conclusao de que estes corpos mais sutis constituem a alma, concept 
^ao esta da qual Espinosa diz (27): "E' necessario ajuntar que esta 
especie de erro provem de que se concebem as coisas de um modo por 
demais abstrato; porque o que eu concebo em seu verdadeiro objeta 
nao posso aplica-lo a outro". Isto quer dizer: podem atribuir carater 
espiritual aos corpos aqueles que nao sabem o que e o corpo nem sabem 
o que e o espirito, ,isto e, nao sabem que lugar ocupam no Todo Uno as 
realidades parciais representadas pelas palavras corpo e espirito; mais 
do que isso, consideram tais realidades parciais como coisas em si, que 
se explicam por si, abstraindo-as ou separando-as da realidade total de 
que dependem, de modo que a aproximagao ou combinagao das duas 
ideias introduz desordem e confusao na mente. "O erro provem tambem. 
de que, do fato de nao se conhecerem os primeiros elementos de toda a 
Natureza, e procedendo, por isso, sem ordem e confundindo a Natureza 
com axiomas abstratos, ainda que verdadeiros, traz o homem em si mes~ 
mo a confusao e transtorna-se a ordem da Natureza (28) . 

* * * 

Quanto as ideias duvidosas, explicando-as o filosofo do mesmo modo 
que as ficgoes e as ideias falsas, poderiamos dispensar-nos de estuda-las, 
se nao encontrassemos aqui referencias de Espinosa e Descartes, que sao 
interessantes para compreendermos a diferenga que ha entre um e outro 
a respeito de metodo e tambem a critica que Espinosa faz a Descartes 
em conseqiiencia de pontos de vista deste que ele julga erroneos. Na 
verdade, Espinosa critica aqui a duvida metodica de Descartes em seu 
aspecto geral e na forma particular da duvida hiperbolica ou do Deuff 
enganador. Antes de indagar em que consiste a duvida e como elimina- 
la, Espinosa diz: "Falo da verdadeira duvida no espirito e nao daquilo 
que se encontra muitas vezes, a saber, quando pela Unguagem finge-se 
duvidar, ainda que o espirito nao duvide" (29). E' patente a alusao aos 

(27) — "Adde quod talis deceptio ex eo oritur, quod res nimis abstracte concipiunt: nam 
per se satis clarum est, me illud, quod in suo vero obiecto concipio, alteri non posse 
applicare". — T. R. E., C. pg. 82; App I, pg. 260. 

(28) — "Ontur denique etiam ex eo, quod prima elementa totius Naturae non intelligunt; 
unde sine ordine procedendo, et Naturam cum abstractis, quamvis sint vera axiomata, 
confundendo, se ipsos confundunt, ordinemque Naturae pervertunt". — T. R. E.r 
C. pgs. 82-84; App. I, pg. 260. 

(29) — "Loquor de vera dubitatione in mente, et non de ea, quam passim videmus contin- 
gere, ubi scilicet verbis, quamvis animus non dubitet, dicit quis se dubitare:. . .".   
T R. E., C. pg. 86; App. I, pg. 261. 
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cartesianos. E nao sem uma certa dureza Espinosa acrescenta; "NaO e ao 
metodo que toca corrigir esta duvida, isso entra antes no estudo da obs- 
tinagao e de seu tratamento" (30). O que Descartes pretende que seja 
um metodo de descobrir a verdade nao passa para Espinosa de uma 
trai^ao ao pensamento verdadeiro, porque a duvida metodica consiste em 
afirmar que se duvida daquilo que realmente nao e objeto de duvida: 
e, pois, para Espinosa, uma ficgao, uma hipotese indigna de um filosofo. 
E' claro que a divergencia vem da diferenga de pontos de vista. Des- 
cdrtes e um matematico que se atem sobretudo ao metodo das matema- 
ticas, as quais tais hipoteses nao so nao repugnam mas constituem um 
elemento indispensavel a pesquisa; Espinosa, a despeito do "more geo- 
metrico" da "Etica" e, antes de tudo, um metafisico, um intuitivo, um 
mistico cuja maior aspiragao e a filosofia unitiva que o leva a identifi- 
car-se pela inteligencia com a Realidade Total. Dai uma certa ingenui- 
dade dele em relagao ao processo cartesiano da duvida, criticavel incon- 
testavelmente de seu ponto de vista, mas que nao e, como Ihe parece, 
algo que roga pela insanidade mental. 

Tambem a duvida real, nao a de Descartes, a duvida que e uma 
experiencia psicologica, diz respeito ao encadeamento ou combinagao de 
ideias, resulta da falta de clareza e distingao quanto ao nexo que une 
duas ideias. De uma ideia isolada na mente nao se poderia dizer, real- 
mente, nem que ela e certa, nem que e duvidosa. Quern nunca teve 
ideia das ilusoes dos sentidos nunca tera duvida a respeito da grandeza 
do sol; mas, se temos conhecimento de que os sentidos podem enganar- 
nos, entao podera surgir em nossa mente a ideia de que o sol talvez 
seja de grandeza diferente daquela que vemos com nossos olhos. Se 
chegarmos, porem, ao conhecimento verdadeiro do nexo que existe entre 
determinada sensagao, como a visao do sol, e o conhecimento claro e 
distinto da natureza das sensagoes, a duvida desaparecera. Dai se segue 
a condenagao da duvida hiperbolica de Descartes. A ideia de um Deus 
enganador so pode ocorrer, segundo Espinosa, a "quern nao tern de Deus 
nenhuma ideia clara e distinta", isto e, a ideia da qual podemos deduzir 
a existencia e a essencia de todas as coisas do universe, com a mesma 
certeza com que deduzimos da definigao do triangulo que seus tres an- 
gulos sao iguais a dois retos. Trata-se da concepgao espinosista de Deus, 
que c idehtifica com a causa necessaria da totalidade das existencias e 
das verdades e na qual nao pode caber a ideia de que Deus pudesse dar- 
se o divertimento de criar homens de mente errada. Isso seria o mes- 
mo que supor entre a definigao do triangulo e a conclusao referente aos 
angulos algo que se interpusesse para viciar a natural e necessaria inferen- 
cia. E' claro que nessas consideragoes de Espinosa existe uma critica se- 
vera a concepgao cartesiana de Deus. file diz nada menos que isto: que 

(30) — nono est enim Methodi hoc emendare; sed potius pertinet ad inquisitionem 
pertinaciae, et eius emendationem". — T. R. E., C. pg. 86; App. I, pg. 261. 
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I>escartes, o filosofo das ideias claras e distintas, nao tinha a respeito 
de Deus ideia clara e distinta. Veremos que assim e realmente na fi- 
losofia espinosista (31). Para Espinosa a ideia de um Deus enganador 
so pode vir de uma concep^ao abstrata de Deus, isto e, uma concepgao que 
separa Deus e o universo, atribuindo substancialidade a Deus e tambem 
a coisas do universo, tais como a extensao e a alma do homem. Esta e 
a concepgao a qual se filia a ideia da criagao, quer do mundo, quer das 
verdades etemas por um ato da vontade divina, concep^ao que por sua 
vez se encontra na base da hipotese cartesiana do Deus enganador. 

Assim os processes da duvida se prendem, em ultima analise, ao 
erro da abstragao. So pode duvidar quern nao percebe entre as ideias 
o nexo racional que as liga e so pode acontecer isso a quern sai de den- 
tro da ordem universal das ideias. "A duvida, de fato, nao e outra coisa 
senao uma indecisao do espirito a respeito de alguma afirmagao ou ne- 
gagao, que ele nao chega a fazer porque ha qualquer coisa que, sendo 
desconhecida, toma nosso conhecimento imperfeito. A duvida nasce 
sempre do fato de que as coisas sao estudadas sem ordem" (32). Des- 
tacados ou abstraidos da ordem universal das ideias, os pensamentos so 
podem combinar-se de modo confuso e erroneo. Descartes nao teria co- 
metido erros palmares, se tivesse seguido com rigor a terceira regra do 
metodo que assim comeca: "Conduire par ordre mes pensees. . ." (33). 

* * * 

Em suma, e necessario distinguir das ideias verdadeiras as ideias 
forjadas, falsas e duvidosas. O processo porem que Espinosa inculca 
para conseguir-se isso nao exige nenhum criterio da verdade, mas sim- 
plesmente o "metodo", isto e, partir de uma ideia verdadeira: e que uma 
ideia qualquer se apresenta como verdadeira ao nosso espirito uma vez 
que passemos a "ideia da ideia', e que nosso espirito tome como objeto 
do conhecimento um dado da consciencia, ou por outras palavras, uma 
vez que nosso espirito procure conhecer sua propria natureza, sua capa- 
cidade e propriedades. 

(31) — V. pgs. 90-94 deste trabalho. 
(32) — "Nam dubitatio nihil aliud est, quam suspensio animi circa aliquam affirmation em, 

aut negationem, quam affirmaret, aut negaret, nisi occurreret aliquid, quo ignoto 
cognitio eius rei debet esse imperfecta. Unde colligitur, quod dubitatio semper oritur 
ex eo, quod res absque ordine investigentur". — T. R. E., C pg. 88; App. I, pg. 263. 

(33) — Discours de la methode — A. T. VI, pg. 18. 



CAPITULO III 

Do apToiundamento da consciencia. Estudo da natureza 
e propriedades da mente. 

Chegando agora a segunda parte da metodo que e '^tra^ar regras 
para perceber as coisas desconhecidas, de acordo com essa normal isto 
e, a que permite distinguir a ideia verdadeira da ideia falsa, deparamos 
com as paginas mais dificeis do T. R. E., segundo o testemunho dos 
comentadores. Ch. Appuhn diz: "as ultimas paginas da Reforma do 
Entendimento traem um certo embarago; o pensamento ate entao se- 
guro de si mesmo, facil de seguir em sua marcha, parece procurar-se 
ainda, hesitar talvez, voltar sobre o caminho andado, como se encon- 
trasse imprevistas dificuldades. . (1). 

A nos nos parece que, a despeito de tais consideragoes, uma anali- 
se acurada do texto demonstrara que o embarago destas paginas nao 
vira de nenhuma confusao no pensamento do filosofo, mas antes da 
dificuldade de expressar-se de modo a perceber o leitor que nao se 
trata de inculcar-lhe um metodo formal, e sim de leva-lo exatamente 
a uma "emendatio", a uma nova atitude em relagao a maneira de pen- 
sar sobre o seu proprio pensamento. Nestas paginas se encontra o de- 
senvolvimento natural das concepgoes do filosofo, de acordo com as 
linhas mestras que traga desde o inicio da obra. Mais ainda, dentro 
da norma exposta, ja de comego, de que o metodo consiste em a inte- 
ligencia fabricar com os instrumentos que possui, isto e, com as ideias 
que tern naturalmente, instrumentos intelectuais cada vez mais ade- 
quados ao progress© da verdade, encontramos nas paginas finais do Tra- 
tado uma nova versao do exame do conteudo da inteligencia, a saber, 
o estudo das propriedades do intelecto (2), que e o resultado do apro- 
fundamento da consciencia a partir do exame dos quatro modos de per- 
eepgao, e que naturalmente nos leva, no estagio imediato deste aprofun- 
•damento, a pensar a nossa mente como sendo a ideia de Deus, a ideia 
de onde poderao ser deduzidas todas as ideias verdadeiras. Se assim e, 
precisamos convir em que a seqiiencia natural das ultimas paginas do 
T. R. E. e constituida pelas primeiras definigoes do Livro I da £tica. 
E ficaria patente que o "reliqua desiderantur", o "falta o resto" que os 

(1) — V. App. I, pgs. 209-210; Carlini, pg. 17; A Darbon, "fitudes Spinosistes", pg. 25. 
(2) — T. R. E., C., pg*. 108, 110, 112; App. I, pg*. 276-278. 
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editores apuseram ao final da primeira edigao do Tratado, so formal- 
mente e verdadeiro. Na realidade, nao ha falta de element© algum ao 
T. R. E. fiste se destina a mostrar como o aprofundamento da cons- 
ciencia nos leva diretamente a realidade, isto e, a Deus, quer dizer, ao 
portico da fetica. 

De acordo, pois, com esta hipotese examinemos o texto. O que se 
pretende nesta segunda parte do metodo e tragar regras que nos per- 
mitam "perceber as coisas desconhecidas" (3). Para isso devemos ter 
sempre em mente que o conhecimento, nosso fim, nosso objetivo, se 
apresenta sob um duplo aspect©: 1.°) Ter ideias claras e distintas, quer 
dizer, ideias que provenham do pensamento e nao dos movimentos for- 
tuitos do corpo; 2.°) Encadea-las, ordena-las, a fim de que todas se re- 
duzam a uma so e assim nosso espirito, na medida do possivel, repro- 
duza em si mesmo, na ordem das ideias, a ordem exterior da natureza (4). 

O primeiro desses aspectos relembra a necessidade de estudar com 
espirito critico o conteudo da mente. Nesta se encontrarao pensamen- 
tos que vem dos movimentos do corpo — as sensagoes, as imaginagoes 
— e pensamentos que resultam da atividade da mente (5). Tais pen- 
samentos se caracterizam pelo fato de definirem as coisas pela sua 
essencia, se se trata de coisa que existe por si, que e causal stti; ou de se 
definirem pela causa proxima, quando se trata de coisa que nao existe 
por si, mas requer uma causa externa para existir. A esta altura Espi- 
nosa insiste em que, para poder o pensamento conservar-se dentro da 
realidade, e necessario evitar a todo custo os conceitos abstratos. Tirar 
conclusoes desses conceitos e confundir aquilo que existe so no enten- 
dimento com o que existe na realidade. Em oposigao, portanto, aos con- 
ceitos gerais e abstratos e necessario lembrar que "melhor conclusao se 

(3) — "Resumamus iam nostrum propositum. Habuimus hucusque primo finem, ad quem 
onrmes nostras cogitationes dirigere studemus. Cognovimus secundo, quaenam sit 
optima perception cuius ope ad nostram perfectionem pervenire possimus. Cognovi- 
mus tertio, quaenam sit prima via, cui mens insistere debeat, ut bene incipiat; quae 
est, ut ad norman datae cuiuscunque verae ideae pergat, certis legibus inquirere. 
Quod ut recte fiat, haec debet Methodus praestare: Primo veram ideam a caeteris 
omnibus perceptionibus distinguere, et mentem a caeteris cohibere. Secundo tradere 
regulas, ut res incognitae ad talem normam percipiantur. Tertio ordinem constituere, 
ne inutilibus defatigemur. Postquam hanc Methodum novimus, vidimus quarto hanc 
Methodum perfectissimam futuram, ubi habuerimus ideam Entis perfectissimi. Unde 
initio illud erit maxime observandum, ut quanto ocius ad cognitionem talis Entis 
perveniamus". — T. R. E , C. pg. 58; App. I, pg. 244. 

(4) — "Porro, ut tandem ad secundam partem huius Methodi perveniamus, proponam primo 
nostrum scopum in hac Methodo, ac deinde media, ut earn attingamus. Scopus itaque 
est claras, et distinctas habere ideas, tales videlicet, quae ex purh mente (grifo nos- 
so), et non ex fortuitis motibus corporis factae sint. Deinde, omnes ideae ad unam 
ut redigantur, conabimur eas tali modo concatenare, et ordinare, ut mens nostra, 
quoad eius fieri potest, referat obiective formalitatem naturae. . .". — T R. E., 
C. pg. 96; App. I, pg. 268. 

(5) — Alias, a nota de Espinosa relative a este texto confirma que se trata aqui de dis- 
tinguir pensamento e imaginagao pelo estudo das propriedades de cada uma destas 
classes de ideias, sendo esta, de resto, a regra principal para elaboragao da segunda 
parte do metodo. Texto da nota: "Precipua huius partis Regula est, ut ex prima 
parte sequitur, recensere omnes ideas, quas ex puro intellectu (grifo nosso) in nobis 
invenimus, ut eae ab iis, quas imaginamur, distinguantur; quod ex proprietatitbus 
uniuscuiusque, nempe imaginationis, et intellectionis, erit eliciendum". T. R. E., C. 
pg 96; App. I, pg. 268. 
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tira de uma essencia particular afirmativa" ou seja, de uma definigao 
verdadeira e legitima. "Dos axiomas universais o entendimento nao 
pode descer as coisas particulares, pois que tais axiomas se aplicam 
a coisas infinitas e nao determinam a inteligencia a considerar certa 
coisa particular e nao uma outra" (6). Assim, depois de ter, na busca 
das ideias rlaras e distintas, eliminado as ideias dos sentidos e da ima- 
ginagao, isto e, as que correspondem ao primeiro e segundo modos de 
percep^ao, Espinosa elimina agora, os conceitos abstratos, os axiomas 
universais. Sabemos, pela fitica (II escolio da prop. XL da II Parte) 
que algumas dessas generalidades sao tambem produto das sensagoes 
e da imagina^ao. Mas outras vem do entendimento — "sao as nogoes 
comuns e as ideias adequadas das propriedades das coisas". No texto 
do T. R. E. e evidente que Espinosa esta se referindo a esta ultima classe 
de generalidade, que corresponde ao terceiro modo de percepgao, pois 
que afirma que existem no intelecto. Sendo esse o caso, entao estas 
generalidades podem ser tambem "ideias claras e distintas" e, se deve- 
mos rejeita-las, e que existem so no kitelecto (6 bis), sao puras cria- 
^5es da mente, fruto do process© de abstragao que consiste em separar 
uma ideia da ordem universal em que as ideias se determinam a partir 
do Todo Uno. Em suma, nao basta que as ideias sejam claras e dis- 
tintas, e necessario que fagam parte daquela infinita cadeia que a par- 
tir da ideia do ser perfeito expressam a Realidade total. Mais uma vez, 
portanto, a luta para eliminar aquilo que Espinosa considera o pecado 
mortal contra o conhecimento, isto e, a tendencia para julgar que este 
se pode alcangar pela combinagao mais ou menos habil dos pensamen- 
tos aparentemente soltos que se encontram em nossa mente. Aparen- 
temente soltos (ab-stratos), enquanto nao percebemos, pelo estudo da 
propria natureza e propriedades da mente, que eles sao os efeitos de 
outras ideias, por sua vez e»plicadas por outras que numa serie unica 
nos levarao a ideia que e causa e explicagao de todas. Dentro desta 
serie unica, ordenada e unificada pela ideia do Ser Perfeito, as ideias 
passam a ser "essencias particulares afirmativas". O que importa para 
o conhecimento e estudar as condigoes de uma boa definigao, isto e, 
a definigao das essencias particulares afirmativas. 

Agora, e importante notar que no estudo das condigoes de uma 
boa definigao o que Espinosa tern em mente e ainda a ordem do pensa- 
mento, que permita evitar a abstragao. Realmente verificamos pelo es- 
tudo dos textos que a regra fundamental e unica da boa definigao e 
que esta deve ser feita pela essencia e nao a partir das propriedades 

(6) bis — "Unde nunquam nobis licebit, quamdiu de Inquisitione rerum agimus, ex abstractis 
dere, quando quidem axiomala ad infinita se extendunt, nec intellectum magis ad 
unum, quam ad aliud singulare contemplandum, determinant". — T. R. E., C. pg. 
98; App. I, pg. 269, 

t6) bis — "Unde nunquam nobis licebit, quamdiu de Inquisitione rerum agimus, ex abstractia 
aliquid concludere et magnopere cavebimus ne misceamus ea, quae tantum sunt in 
intellectu, cum iia quae sunt in re". — T. R. E,, C., pg. 98; App. I, pg. 269. 
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das coisas (7). Espinosa toma como exemplo o circulo: se o defini- 
mos como a figura em que as linhas que vao do centro a circunferen- 
cia sao todas iguais, e evidente que o estamos definindo por uma pro- 
priedade e nao pela sua essencia. Quando se trata de uma ideia abs- 
trata como o circulo, ou de outros "seres de razao", essa inversao nao 
importa muito, mas quando se trata de "coisas fisicas, reais", entao a 
inversao seria fatal, porque as propriedades destas so podem ser co- 
nhecidas a partir das essencias e, se deixamos de lado as essencias, 
"pervertemos necessariamente o encadeamento das ideias que deve re- 
prod uzir no entendimento o encadeamento da Natureza, e assim nos 
afastaremos de nosso fim" (8). 

Definir, pois, pelas propriedades e nao compreender as proprie- 
dades como conseqiiencias da essencia, — e atribuir a elas uma reali- 
dade que nao tern senao pela essencia, e, em suma, cair necessariamente 
no abstrato. As regras que encontramos no texto (9) para a definigao 
quer das coisas criadas, quer das coisas incriadas nao passam da apli- 
cagao desse principio fundamental, o da definigao, nao pelas proprieda- 
des, mas pela essencia. Basta a sua leitura para verificarmos como essa 
regra, que e um lugar comum da logica tradicional, assume no pensa- 
mento de Espinosa uma significagao peculiar ao sistema, ligada aos fun- 
damentos de sua metafisica. 

Quanto ao segundo aspecto (10) e ainda a mesma ideia de evitar 
a abstragao que prevalece. A unificagao total das ideias exige que se 
parta do "ser Perfeito que seja causa de todas as coisas, de modo que 
sua essencia objetiva seja tambem causa de todas as ideias, e entao 
nosso espirito reproduzira a natureza tao perfeitamente quanto possi- 
vel' (11). Como porem chegar a essa ideia? Como porem, poderia- 
mos dizer, alcangar a possibilidade de dar inicio a Etica, com a de- 
finigao de causa sui, de Deus? Aqui precisamente se marca a posigao 
do T. R. E. em relagao a Etica, o seu carater de metodo de treinamen- 
to do espirito para que ele possa estar a altura de perceber que as de- 
dugoes da Etica se processam dentro do real e nao no vacuo das ideias 
abstratas. O T. R. E. nos ensina que para alcangar a realidad'e primeira, 
que e Deus, devemos aprender a nao sair de dentro da serie ordenada 
das essencias particulares afirmativas. Mesmo a ideia de Deus se tor- 
nara abstrata e inoperante como principio e fundament© do pensamento, 
se nos quisermos alcanga-la pela consideragao de suas propriedades e 

(7) — "Definitio ut dicatur perfects, debebit intimam essentiam rei explicare, et cavere, ne 
eius loco propria quaedam usurpemus;. . .". — T. R. E., C. pg. 98; App. I, pg 269. 

(8) — ". . .; si autem has | =as essencias ) praetermittimus, necessario concatenationem 
intellectus, quae Naturae concatenationem referre debet, pervertemus..." — T. R. 
E., C. pgs. 98-100; Xpp. I, pg. 270. 

(9) — Ver T. R. E., C. pgs. 100-102; App I, pgs. 270-271. 
(io) — Isto 6, encadear as ideias, ordena-las, de modo que se reduzam a uma tinica, V. 

pg. 38 deste trabalho. 
<11) — "...an detur quoddam ens, et simul quale, quod sit omnium rerum causa, ut eius 

osscntia obiectiva ait etiam causa omnium nostrarum idearum, et turn mens, nostra, 
uti dizimus, quam maxinae referet Naturam". — T. R. E., C. pg. 102; App. I, pg. 272. 



nao pela sua essencia. Isto e sem duvida o que acontece com as con- 
cepgoes da teologia tradicional e mesmo com filosofos como Descartes, 
cujo pensamento, do ponto de vista de Espinosa, como veremos ao es- 
tudar o Breve Tratado, se apresenta viciado pela eiva da abstra^ao com 
que pensa mesmo a ideia de Deus. Porque esta e uma conseqiiencia 
do espinosismo — que toda filosofia que nao e monista nao escapa as 
abstragoes, isto e, nao se livra de atribuir substancialidade ou realidade 
a algum aspecto do universe que nao a tern em si. E', pois, necessario 
para alcangar de Deus uma concepgao que nao seja abstrata chegar- 
mos a ele, pondo nosso espirito dentro da serie ordenada das essencias 
particulares afirmativas. Em conseqiiencia disso e que Espinosa diz 
(12) que devemos "tirar sempre todas as nossas ideias das coisas fi- 
sicas, quer dizer, dos seres reais, avangando na medida do possivel, se- 
gundo a serie das causas, de um ser real a outro ser real e isso sem 
deslisar para as coisas abstratas e gerais, evitando tambem concluir des- 
tas coisas qualquer coisa de real, porque tanto uma coisa como outra 
interrompem o verdadeiro progresso do entendimento". 

Para bem compreender esse texto e necessario ter em mente que 
Espinosa, quando fala de coisas fisicas, nao se refere as coisas do mundo 
sensivel. "Nao penso aqui na sucessao das coisas singulares sujeitas a 
mudanga". A palavra "fisica" e tomada aqui, naturalmente, no seu 
sentido etimologico de conhecimento referente a natureza. Tal conhe- 
cimento, porem, segundo o filosofo, nao deve partir do mundo sensivel, 
mas buscar as coisas fixas e eternas e as leis que nelas se encontram 
como que codificadas, que, sendo essencias particulares lafirmativas, 
constituirao, todavia, a explicagao das coisas particulares sujeitas a mu- 
danga "na sua infinita multidao e na infinita complexidade das circuns- 
tancias relacionadas com cada uma (13). Espinosa renuncia, pois, a 
uma fisica das coisas sensiveis, nao porque ela nao possa achar lugar 
dentro do seu sistema, mas porque antes de mais nada seria necessario 
saber "como servir-nos de nossos sentidos e fazer as experiencias sufi- 
cientes para a determinagao da coisa" (14), o que nao vem ao caso no 
momento. Sua fisica e uma fisica dos inteligiveis, das coisas fixas e 
eternas nas quais se acham codificadas as leis das coisas. Os comentadores 
divergem sobre o que sejam essas coisas fixas e eternas (15). Quais- 
quer que sejam essas divergencies, e possivel afirmar o seguinte: a) 

(12) — . . nobis esse necessarium, ut semper a rebus Physicis, sive ab entibus realibus omnes 
nostras ideas deducamus, progrediendo, quoad eius fieri potest, secundum seriem cau- 
sarum ab uno ente reali ad aliud ens reale, et ita quidem, ut ad abstracta, et uni- 
verse lia non transeamus, sive ut ab iis aliquid reale non concludamus, sive ut ea ab 
aliquo reali non concludantur: Utrumque enim vfcrum progressum intellectus interrumpit". 
— T. R. E., C pg. 102; App. I, pg. 272. 

(13) — "...propter earum omnem numerum superantem multitudinem, turn propter infinites 
circumstantias in una et eadem re,...". — T. R. E., C. pg. 102; App. I, pg. 272. 

(14) — . .ut nostril sensibus sciamus uti, et experimenta certis legibus, et online facere, 
quae sufficient ad rem, quae inquiritur, determinandam,. — T. R. E., C pg- 
106; App. It pg. 274. 

(15) — V. A. Koyr^, edigao do T. R. E., pg. 112, nota 100. 
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Essas coisas fixas e eternas nao se confundem com os universais, com 
os generos, pois que Espinosa diz que elas "sendo singulares, para nos, 
por causa de sua presenga em toda parte e de seu poder grandissimo, 
serao como os universais e os generos" (16). Isto e, explicarao as coisas 
singulares e mutaveis de modo real, como causas proximas, causas que 
definem a essencia das coisas mutaveis, ocupando assim o lugar dos 
universais que, pretendendo explicar tudo, na realidade nada expli- 
cam. b) As coisas fixas e eternas sao essencias particulares afirmati- 
vas, unicas, como ja antes se estabelecera, que podem dar-nos defini- 
goes boas. Alias, Espinosa diz: . .para voltar ao nosso proposito, es- 
forgar-me-ei somente para indicar o que me parece necessario a fim 
de que possamos alcangar o conhecimento das coisas eternas e delas 
formemos definigoes conforme as condigoes acima enunciadas" (17). 
E' natural concluir que as definigoes que se encontram na Etica sejam 
o fruto desse esforgo. E nao vemos como distinguir nas definigoes que 
nela se encontram — de "causa sui", de coisa infinita, de atributo, de 
modo, de coisa livre, de eternidade (Parte I), de corpo, de essencia, 
de ideia, de realidade, de coisa simples, de individuo (Parte II) e de 
todas as outras que se encontram nas demais partes — entre aquelas 
que se podem classificar de coisas fixas e eternas e as que nao entram 
nessa classe. Em suma as coisas fixas e eternas seriam as essencias 
particulares afirmativas que se referem a realidade,, que constituem, 
exatamente, a ordem universal das essencias, as quais expressam na 
mente as coisas da natureza. 

Compreendido, pois, o que sao as coisas fixas e eternas, voltemos 
ao texto que estavamos estudando no qual Espinosa diz ser necessario 
que "tiremos' sempre nossas ideias das coisas fixas e eternas", etc., na 
busca do Ser Perfeito, causa de todas as coisas e de todas as essencias. 
O pensamento agora parece claro: uma vez que estejamos no piano ou 
na ordem das coisas fixas e eternas poderemos a partir delas, pela 
analise regressive, chegar ao proprio Deus. E' necessario faze-lo, con- 
tudo, lembrando sempre o perigo de deslizar para fora desse piano, o 
que nos langaria de imediato no mundo das abstragoes vazias de rea- 
lidade . 

Porem, aqui surge urn outro problema que e o que Espinosa vai e»n- 
carar a partir do § 104 da edigao Carlini e do § 60 da Ed. Appuhn: Como 
por, como fazer entrar o nosso pensamento na ordem universal das coi- 
sas fixas e eternas? Como exatamente, saber se estamos a bragos com 

(16) — "Unde haec fixa, et aeterna, quamvis sint singularia, tamen ob eorum ubique prae- 
sentiam, ac latissimam potentiam erunt nobis, tanquam universalia, sive genera defi- 
nitionum rerum singularium mutabilium,. . .". — T. R. E , C. pg. 104; App. I, 
pg. 273, 

(17) — "Hie, ut ad pro posit um revert ar, tantum enitar tradere, quae videntur necessaria, 
ut ad cognitionem rerum aetemarum pervenire possimus, earumque definitiones for- 
memua conditionibus supra traditis". — T. R. E., C. pg. 106; App. I, pg. 274. 



-as abstragdes ou com as ideias que sao definigoes da reatidade? A res- 
posta de Espinosa, ou melhor, o texto em que ela se encontra, encerra 
alguma dificuldade. E' necessario, diz ele, em primeiro lugar, lembrar 
a regra ja estabelecida (ver Carlini, fim do § 61. Appuhn, fim do § 
38) de que para sabermos se uma "ideia qualquer" e verdadeira ou 
nao, basta "examina-la cuidadosamente e deduzir dela em boa ordem 
o que se deduz legitimamente. No caso de falsidade, esta se descobrira; 
«e, ao contrario, for verdadeira, entao continuara com felicidade( ou com 
facilidade) a deduzir dela, sem interrupgao, coisas verdadeiras" (18). 

Duas coisas ha a notar neste texto. 
Primeiro, que ha um sentido em que e legitimo partir de "qual- 

quer ideia" (aliquam cogitationem, ver pg. 29). Isto e, inicialmente, 
como vimos no comego deste trabalho (pgs. 9-11) temos de conten- 
tar-nos com o exame critico dos nossos» estados de consciencia, tais co- 
mo eles nos sao naturalmehte dados, pois que nao temos outros aos quais 
possamos aplicar nossa reflexao. Em segundo lugar, o inicio do exame 
critico dessas ideias dadas ha de fazer-se pela dedugao das conseqiien- 
cias a partir da ideia dada. Isso, e necessario, diz Espinosa, e exigido 
pelo objeto que temos em mira. 

Segue-se uma frase que tern sido causa de muitos debates: "Nam 
ex nullo alio fundamento cogitationes nostrae determinari queunt". 
(T. R. E., C, pg. 106). 

Sua interpretagao dificil tern obrigado os comentadores a proper 
modificagoes no texto latino. Ch. Appuhn pensa que para bem enten- 
de-la e necessario dar ao verbo principal a forma negativa, lendo da 
seguinte maneira: "Nam ex nullo fundamento cogitationes nostrae ter- 
minari nequeunf (em vez de "queunt" que se encontra noutros textos) 
e de acordo com isso traduz: "car sans un principe nos pensees ne peu- 
vent etre determinees' (19). A. Koyre (20) e Armando Carlini (21), 
de acordo com uma modificagao proposta por Leopold (22) fundada 
na tradugao holandesa da Glazemaker, leem: "Nam ex nullo alio fun- 
damento cogitationes nostrae terminari queunt" e traduzem respectiva- 
mente: "Car nos pensees ne peuvent etre determinees par aucun autre 
fondement (principe)" e "perche i nostri pensieri non possono esser 
determinati nella loro verita su nessun altro fondamento". Appuhn 
rejeita essa leitura porque ela nao explica o sentido da oragao conclu- 
siva que se segue (Si igitur rem omnium primam investigare velimus, 
necesse est dari aliquod fundamentum, quod nostras cogitationes eo diri- 

^18) — . .ubi mens ad aliquam cogitationem attendit, ut ipsam perpendat, bonoque ordine 
ex ea deducat, quae legitime sunt deducenda, si ea falsa fuerit, falsitatem deteget; 
sin autem vera, turn feliciter perget sine ulla interruptione res veras inde deducere;. . . 
— T. R. E , C. pg. 106; App. I, pg. 274. 

(19) — App. I, pg. 545, § 60. 
<20) — Traits de la Reforme de 1'Entendement, pgs. 86, 87. 
<21) — La Riforma della Intelligenza, pgs. 106, 107. 
<22) — App. I, pg. 546. 
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gat.. . hoc fundamentum. . . nullum aliud potest esse quam cognitio 
ejus, quod formam veritatis constituit et cognitio intellectus, ejusque 
proprietatum et virium). Seria, objeta Appuhn, como dizer: "o prin- 
ctpio unico pelo qual nosso pensamento pode ser determinado e o do 
exame das suas conseqiiencias (23). Trata-se, portanto (igitur), de 
um outro prindpio que seria o conhecimento do que constitui a forma 
da verdade, bem como o conhecimento do pensamento, de suas proprie- 
dades e for^as. Appuhn propoe, entao, que a oragao conclusiva faga 
seqiiencia logica a regra que e citagao do § 38, (de sua traducao), se- 
gundo a qual devemos provar a verdade ou falsidade de uma ideia 
qualquer pelas inferencias que fazemos a partir dela; a frase que cons- 
titui o objeto de divergencia ficaria entao como um elemento interca- 
lado e explicativo e o sentido seria o seguinte: a dedugao referida e 
exigida por nosso objeto, porque (segundo essa regra) nossos pensa- 
mentos nao podem, sem um primeiro conhecimento (principio, funda- 
mento), ser determinadas; e se assim e apliquemos a regra a ideia do 
pensamento, de suas propriedades e forgas (24). Parece-nos que essa 
interpretagao e satisfatoria. Alias, ela nao e tao diversa, na sua essen- 
cia, das que o proprio Appuhn cita de Couchoud (25) e de Saisset 
(26). E cremos ainda que o exame do texto e do contexto de Koyre 
e Carlini nao poderiam conduzir a uma interpretagao radicalmente di- 
versa. Sem nos determos mais, por conseguinte, vejamos o que nos 
parece ser o sentido do paragrafo todo: E' necessario partir de uma 
ideia dada como fundament© ou principio que determine o pensamen- 
to; como nosso objeto e o estudo da coisa que e a primeira de todas, 
(si igitur rem omnium primam investigare velimus, Carlini 105. Ap- 
puhn, pg. 275) e necessario que haja algum principio, alguma ideia 
que dirija nossos pensamentos para esse lado, isto e, do qual nos nao 
somente deduzamos, mas tambem que sirva de ponto de partida para 
a analise regressiva que nos leve ao ser primeiro, donde entao podere- 
mos deduzir tudo. Por outras palavras, ingressaremos na ordem uni- 
versal das ideias verdadeiras, quando passarmos de uma ideia qualquer 
para a ideia do entendimento e de suas forgas (...hoc fundamentum 
quod nostras cogitationes dirigere debet, nullum aliud potest esse, quam 
cognitio ejus, quod formam veritatis constituit, et cognitio intellectus 
ejusque proprietatum et virium. Carlini 105), da qual se deduza a 
natureza da ideia de onde partimos; e da ideia do entendi- 
mento, de suas forgas e propriedades partiremos, ainda uma vez, na 
analise regressiva, para alcangar a ideia da coisa que e a primeira de 

(23) — "Mens, cum ad rem fictam, et sua nature falsam attendit, ut earn pensitet, et inteltigat, 
bonoque ordine ex ea deducat, quae sunt deducenda, facile falsitatem patefaciet; et 
si res ficta sua nature sit vera, cum mens ad earn attendit, ut earn intelligat, et ex 
ea bono ordine incipit deducere, quae inde sequuntur, feliciter perget sine ulla inter- 
ruptione,. . .". — T. R. E., C pg. 70; App. I, pg. 252. 

(24) — App. I, pgs. 546-547. 
(25) — App. I, pg. 545. 
(26) — App. I, pg. 546. 
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todas. Assim, de uma ideia qualquer para a definigao do entendimeo- 
to e do entendimento para Deus: "quando a tivermos alcangado (a ideia 
do entendimento) possuiremos um principio de onde poderemos dedu- 
zir nossos pensamentos e um caminho pelo qual o entendimento pode- 
ra. . . chegar ao conhecimento das coisas etemas" (27). 

Em suma, patenteia-se aqui o modo como Espinosa se atem ao 
principio fundamental do seu metodo enunciado ja de inicio: "o enten- 
dimento em sua forga nativa fabrica para si instrumentos intelectuais 
pelos quais aumenta suas forgas para outras obras intelectuais; destaa 
ultimas tira outros instrumentos, isto e, o poder de levar mais adiante 
a pesquisa e continua assim a produzir ate chegar ao apice da sabedo- 
ria" (28). O primeiro passo desse processo foi a analise dos diversos 
modos de percepgao. Essa analise nos leva, na segunda etapa, a defi- 
nigao de entendimento e esta constitui o final das reflexoes de Espinosa 
no T. R. E. Como porem esse processo nos poe dentro do dinamismo 
natural e automatico do entendimento, tal processo nos leva inevita- 
velmente a terceira etapa — a ideia do ser Perfeito — ao portico da 
qual o T. R. E. naturalmente nos conduz, mas a qual formalmente nao 
chega, seja porque Espinosa realmente nao quis ou nao pode com- 
pleta-lo, seja porque nao julgou necessario faze-lo, visto que e a 
Etica que, partindo da ideia do Ser Perfeito, representa essa etapa final 
da analise regressiva, da qual agora tudo vai ser deduzido, mas no pia- 
no da realidade, do concrete e sem os riscos da abstragao. Nao passe- 
mos, porem, do T. R. E., por enquanto, e examinemos agora a segunda 
etapa, isto e, aquela em que o espirito parte em busca da definigao do 
entendimento. 

O filosofo se encontra neste ponto, aparentemente preso dentro 
das condigoes que estabelecera para a definigao. Trata-se da "parte 
principal do nosso metodo que e compreender perfeitamente as forgas 
do entendimento e sua natureza". Mas, de acordo com o que ficou an- 
teriormente estabelecido, para faze-lo "e necessario deduzi-lo da propria 
definigao de entendimento e de pensamento (29). Mais ainda, se e 
certo que conhecemos as condigoes de uma boa definigao e as regras a 

(27) — hac enim acquisita fundamentum habebimus, a quo nostras cogitationes dedu- 
cemus, et viam, qua intellectus, prout eius fert capacitas, pervenire potent ad reruin 
aetemarum cognitionem, babita nimirum ratione virium intellectus". — T. R. E., 
C. pg 106; App. I, pg. 275. 

(28) — "Sed quemadmodum homines initio innatis instrumentis quaedara facillima, quamvis 
laboriose, et imperfecte, facere quiveruntV iisque confectis alia diffidliora mioori 
labore, et perfectius confecenmt, et sic gradatim ab operibus simplicissimis ad instru- 
menta, et ab instrumentis ad alia opera, et instrumenta pergendo, eo pervenerunt, ut 
tot, et tam difficilia parvo labore perficiant;. , — T. R. E., C. pgs. 44-46; App. 
I, pgs. 236-237. Conf. T. R. E., C. pg 108. "Intellectus igitur proprietates hie 
enumeremus, easque perpendamus, deque nostris innatis instrumentis agere incipia- 
mus". — "Enumeraremos, pois, as Propriedades do Entendimento e as examinaremos 
cuidadosamente e come?aremos a tratar de nossos instrumentos natives". — App. I, 
pg. 276. 

(29) — . .praecipua nostrae Methodi pars est vires intellectus, eiusque naturam optima 
intelligere, cogimur necessario (per ea, quae in hac secunda parte Methodi tradidi) 
haec deducere ex ipsa cogitationis, et intellectus definitione". — T. R. E., C. pg. 
108; App I, pg. 275. 
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que deve obedecer, nao conhecemos ainda as regras para descobrir as 
definigoes. Ora, tambem estas nao podemos estabelece-las sem termos 
previamente a definigao de entendimento. A conclusao logica e a al- 
temativa segninte: "ou a definigao de entendimento e clara por si mes- 
ma, ou entao nada podemos conhecer coifa clareza" (30). Mas e o pro- 
prio filosofo que diz: "Ora, esta definigao nao e clara por si mesma ou 
em si mesma" (31). Parece, portanto, que fica de pe o segundo ele- 
mento da alternativa, isto e, que nada podemos conhecer com clareza. 
Paradoxalmente, porem, Espinosa nao se detem nessa conclusao, mas 
passa a apresentar com desconcertante desenvoltura uma ideia que 
parece exatamente contraria a tudo quanto anteriormente dissera so- 
bre a necessidade de definir pela essencia e nao a partir das proprie- 
dades: "Mas como suas propriedades, assim como tudo que vem do en- 
tendimento, nao podem ser percebidas clara e distintamente, a menos 
que conhegamos a natureza delas, segue-se que, se aplicamos nossa aten- 
gao as propriedades do entendimento que compreendemos clara e dis- 
tintamente, a definigao de entendimento se tomara clara por si mes- 
ma" (32). E' o que Darbon em suas finas analises do T. R. E. chama 
o circulo vicioso de Espinosa (33): nao podemos conhecer as proprie- 
dades do entendimento sem conhecer previamente a definigao de en- 
tendimento pela sua essencia; se assim e, conhegamos o entendimento 
pela reflexao sobre as suas propriedades que sejam claras e distintas... 

Como explicar a inconseqiiencia? Ela e realmente tao grande que 
nao podera ser levada a conta de simples descuido de redagao. Darbon 
que foi, se nao nos enganamos, o primeiro a chamar a atengao para a 
dificuldade, propoe na obra citada uma explicagao que nos parece acei- 
tavel em suas linhas gerais. Ela consiste em mostrar que em suas ela- 
boragoes Espinosa tern sempre em mente dois pianos de ideias: a pre- 
senga de uma ideia no intelecto puro e a consciencia que dela temos 
(34). E' em conseqiiencia disso que Espinosa "distingue dois generos 
de clareza e reconhece que a mesma ideia, perfeita e adequada quando 
considerada em si mesma, pode perturbar-se na consciencia psicologica, 
ou, por muito tempo, nao ser senao objeto de obscuro pressentimento" 
(35). Ha na Etica outro caso em que uma aparente contradigao so se 
explica por essa referencia a dois pianos de consciencia. "Assim a pro- 
posigao XLVII da II Parte afirma com uma tranqiiila seguranga que o 

(30) — . .hinc sequitur, quod vel definitio intellect us per se debet esse clara, vel 
intelligere possumus". — T. R. E., C. pg. 108; App. I, pgs, 275-276. 

(31) — "Ilia tamen per se absolute clara non est;...'* — T. R. E., C. pg. 108; App. I, 
pg 276. 

(32) — attamen quia eius proprietates, ut omnia, quae ex intellectu habemus, clare, et 
distincte percipi nequeunt, nisi cognita earum natura: ergo definitio intellectus per 
se innotescet, si ad eius proprietates, quas clare, et distincte intelligimus, attendamus". 
—- T. R. E., C. pg. 108; App. I, pg. 276. 

(33) — A. Darbon, "Etudes Spinozistes", Paris, Presses Universitaires de France, 1946, pas. 
25-28, 32. 

(34) — A. Darbon, ob. cit., pg. 38. 
(35) — Ibid, pg. 35. 



espirito humano tem um conhecimento adequado da essencia etema « 
infinita de Deus. Do mesmo modo a proposigao XVIII da V Parte: 
"Idea Dei, quae in nobis est adequate et perfecta". E entretanto o esr- 
colio da proposigao XLVII, que comega tambem repetindo-o, confessa 
em seguida que nem todos tem de Deus uma ideia clara como das no- 
goes comuns (36). "Estamos agora preparados para melhor compre- 
ender o metodo que o Tratado propoe para descobrir a definigao de 
intelecto e para resolver as dificuldades do texto que nos haviam de- 
tido. Nao devemos imaginar uma definigao como um sabio imagina 
uma hipotese, nem temos de construi-la a partir de nogoes mais elemen- 
tares; nem de verifica-la, quando a tivermos formado, porque desde o 
momento em que a encontramos, conhecemos a sua verdade. Nao te- 
mos de inventa-la mas so de descobri-la. Nossa unica tarefa e, em uma 
palavra, tomar consciencia de uma ideia que esta presente no enten- 
dimento humano e nao pode deixar de Ihe estar presente, pois tudo o 
que ele pensa, sendo uma seqiiencia de sua natureza e dependendo so 
de sua forga, exprime o que ele e. Para consegui-lo, sera muito util re- 
fletir sobre as propriedades que conhecemos mais claramente e pode- 
mos faze-lo sem circulo vicioso, aquele circulo vicioso que nos havia 
embaragado, quando criamos que tmhamos de inferir o conhecimento 
do entendimento dos modos do pensamento intelectual. Mas o me- 
todo nao visa a inferir, porem a despertar a consciencia, a suscitar uma 
tomada de consciencia" (37). Excusamo-nos de apresentar tantas ci- 
tacoes desse comentador. Se o fizemos e que nos parece que ninguem 
como ele havia penetrado com tanta clareza nas dificuldades do T. R. 
E. Pica patente que nao ha contradigao ou inconseqiiencia, senao apa- 
rente. O metodo de Espinosa nao se entende como formalismo logico, 
entende-se como um apelo ao aprofundamento da consciencia psicolo- 
gica. Temos de partir, repetimos, do conteudo da consciencia tal como 
nos e dado naturalmente, e a reflexao sobre ele nos conduzira a capa- 
cidade de compreendermos a ideia do entendimento. 

Para nao repisarmos aquilo que Darbon fez com tanta clareza, 
baste-nos agora assinalar que a sua analise das propriedades do enten- 
dimento (38) tais como Espinosa as apresenta (39) conduz-nos a con- 
clusao de que a essencia do entendimento, a essencia que explica e jus- 
tifica todas as suas propriedades por ser a causa delas, e a ideia de 
Deus. E' esse, sem duvida, o sentido da ultima sentenga do T. R. E. 
onde Espinosa diz que a essencia do pensamento "deve ser buscada nas 
propriedades positives que acabamos de passar em revista, o que sig- 
nifica que se deve estabelecer agora alguma coisa comum, da qual es- 
tas propriedades decorram necessariamente, quer dizer, algo que sendo 

(36) — Ibid., pg. 35. 
(37) — Ibid., pg. 38. 
(38) — Ibid., pgt. 40-48. 
(39) — T. R. E., C. § 108, pg«. 108, 110, 112; App. I, pg«. 276-278. 



— 48 — 

dado, essas propriedades o sejam tambem e que, sendo suprimido, todas 
elas o sejam igualmente" (40). Tal coisa e sem duvida a ideia de Deus. 
E a Etica o confirma plenamente: "A essencia de nossa mente consiste 
so no conhecimento cujo principio e fundamento e Deus (41); pertence 
a essencia da mente humana ter um conhecimento adequado da essen- 
cia eterna e infinita de Deus" (42). "A essencia da mente consiste no 
conhecimento que envolve o conhecimento de Deus e nao pode sem 
ele nem existir nem ser concebido" (43). 

Assim, pois, encontramos aqui o momento final daquele dinamis- 
mo da mente, que uma vez iniciado pelo estudo reflexive dos modos 
de percepgao nos conduzira destes a busca da definigao de entendimen- 
to pela reflexao, nao mais sobre os modos de ele perceber, mas sobre 
as suas propriedades e destas finalmente a Deus. Quando o fazemos 
com a inteligencia e nao com a imaginagao, nao podemos pensar sobre 
o nosso pensamento sem chegarmos a Deus. Tal e a essencia do me- 
todo de Espinosa. E nesta conclusao que atinge partindo de uma in- 
tuigao tao diversa da de Descartes, Espinosa toma-se de novo bom 
cartesiano; cogito, ergo sum — cogito, ergo Deus est. (44). 
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INTRODUgAO 

O Breve Tratado, como se sabe, apresenta serias dificuldades de 
interpretagao. Dos dois manuscritos que existem nem um nem outro 
e o texto original da obra de Espinosa (1) . O manuscrito A, por exem- 
plo, esta "cheio de erros de toda natureza, desajeitamentos de tradutor 
embaragado, impropriedades de linguiagem, obscuridades, ate mesmo 
contrasensos,. ." (2). Todas as conclusoes, portanto, a que se chegue 
devem de ser recebidas com a cautela que estes problemas atinentes 
aos textos estao a exigir. Contudo, parece-nos que o estudo cuidadoso 
desta primeira forma do pensamento espinosista mostrara que em suas 
linhas gerais ele e o mesmo que se encontra no T. R. E. e na Etica. 
Cremos ter havido algum exagero em marcar as diferengas. Ha mesmo 
incongruencias alegadas por alguns autores entre o B, T. e as demais 
obras de Espinosa que a nos nos parecem inexistentes. Tal e por exem- 
plo a existencia no B. T. da ideia da passividade do intelecto, susten- 
tada tanto por Delbos (3) como por Ch. Appuhn (4) bem como as 
contradigoes alegadas por Freudenthal entre as concepgoes referentes 
aos modos de percepgao no B. T. e as que encontram no T. R. E. e 
na Etica (5). 

* * * 

A segunda parte do B. T. — que em linhas gerais contem a ma- 
teria que na Etica e tratada da II a V Parte — se desenvolve em torno 
do estudo dos modos de percepgao. Depois de ter tratado na I Parte 
"de Deus e do que Ihe pertence", Espinosa passa na Parte II ao ho- 
mem. O prefacio dessa II Parte diz que se vai tratar das "coisas par- 
ticulares e finitas" em oposigao as "coisas universais e infinitas" que 
constituiram a materia da Parte I (6). E', pois, o estudo dos modos,. 
nao de todos os modos, que sao inumeraveis, mas daqueles que inte- 
ressam ao homem. O fim deste prefacio e mostrar que o homem so 
pode ser compreendido quando consideramos que sua natureza nao e 

(1) — B. T. pg. 9. 
(2) — B. T. pg. 10. Conf. pg. 16: "E' certo que o texto primitivo de Espinosa foi acomo- 

dado pelos que o transcreveram; que diversas passagens foram transpostas, que outras 
se perderam e enfim que h& ao menos algumas frases interpoladas". 

(3) — V. Delbos. "Le Spinozisme". J. Vrin. Paris 1926. Pg. 92. 
(4) — B. T. pg. 24. 
(5) — B. T. pg. 523. 
(6) — B. T. pg. 96. 
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substandal, mas modal. Para justificar seu ponto de vista Espinosa 
antecipa sua resposta a objegoes que surgem, evidentemente, da dou- 
trina cartesiana da uniao substancial da alma e do corpo. Ha, diz ele, 
os que afirmam que pelo fato de o homem nao poder existir nem ser 
concebido sem os atributos que consideram substanciais, (a saber, a 
extensao e o pensamento, ou o corpo e a alma) se deve concluir que 
o homem e uma substancia. E' fundar-se em falsa suposigao, que pro- 
vem de uma falsa nogao do que seja a essencia ou a natureza das coisas^ 
esta realmente deve ser definida nao somente como sendo algo sem o 
que a coisa nao pode ser nem ser concebida, mas tambem aquilo que 
sem a coisa nao pode ser nem ser concebido; porque a materia nao e 
prdpria do corpo humano, uma vez que existe sem o homem. Para de- 
finir a natureza ou essencia de uma coisa qualquer nao basta, realmente, 
mostrar que ela nao pode existir sem tal ou tal coisa (por exemplo, que 
o homem nao pode existir sem corpo ou sem materia): e necessario 
mostrar tambem que tal coisa nao pode existir sem que a outra exista. 
Ora, e certo que, se nao pode o homem existir sem o corpo, ha muitos 
corpos que nao sao homens. Mas, voltando ao tema principal do pre- 
facio, o homem e formado de modos — os do pensamento e os da ex- 
tensao— e nao se pode portanto compreende-lo senao a partir de Deus 
e de seus atributos. Aqui se encontra certamente uma grande dificul- 
dade do pensamento espinosista. O homem e um conjunto de modos e 
os modos nao se podem conhecer ou conceber senao a partir da substan- 
cia e dos seus atributos; mas como pensar o homem a substancia e os 
atributos sem que tais pensamentos caiam dentro da categoria de mcdos? 
A parte nao pode ser compreendida senao a partir do todo. Tal e o 
sentido da I Parte do B. T. e da I Parte da Etica. Mas como chegar 
ao todo, como afirma-lo e compreende-lo, se mesmo a mente do ho- 
mem e uma parte? 

Havera modos que pensem o todo, o eterno, o infinito? E' essa 
sem duvida a concepgao espinosista. Essa concepgao, porem, parece 
envolver uma dificuldade: nao podemos compreender os modos, se nao 
compreendermos antes a substancia e os atributos; mas havera possibi- 
lidade de pensar a substancia e os atributos sem partir da experiencia 
dos modos? OB. T. e a Etica apresentam uma ordem que e a esta: pri- 
meiro a substancia e os atributos; depois os modos: e a dedugao a- 
priori dos atributos (7). Mas de onde parte essa dedugao? Os axiomas 
II e IV, Parte II da fetica, nao serao simples produto da experiencia, 
que por sua natureza se desenvolve no piano modal? Eis um problema 
que e algo como o clrculo vicioso atribuido a Descartes e que se ha de 
resolver da mesma forma, em linhas gerais. Assim como em Descartes 
se deve entender que ele nao passa do "cogito" para Deus e depois de 
Deus para o "cogito,, em movimentos distintos do pensamento, mas Deus 

(7) — B. T. pg. 56. 



Infinito e dado na limitagao do acogito,, sendo o ,<cogito,, e a visao de 
Deus dois aspectos de uma unica intuigao, assim tambem o que ha em 
Espinosa e que o aprofundamento da consciencia humana, isto e, dos 
modos da experiencia nos leva infalivelmente para a afirma^ao da rea- 
lidade total da qual ela depende. Como em Descartes, tambem em 
Espinosa o homem nao pode pensar-se a si mesmo sem encontrar a Deus. 
E esse sentido profundo do metodo, quer dizer, da intuigao do concreto 
pelas ideias verdadeiras: ou veremos o ser total, o que e "causa sui", 
cuja essencia implica a existencia e entao estaremos dentro do B. T. 
ou da Etica, que partem da ideia do Ser Perfeito, ou veremos as essen- 
cias das coisas a dependerem umas das outras sob a rela^ao de causa 
pToxima, e entao pela visao da causa proxima de cada causa proxima, 
seremos levados num progress© regressive ate a ideia do Ser Perfeito, 
causa e razao de ser de todas as essencias e de todas as existencias. 
Neste caso estaremos, como ja vimos, dentro do T. R. E. feito para 
aqueles que tern necessidade de partir do que Ihes e dado natmalTnen- 
te. Ora, o que e dado e justamente o conteudo da consciencia, primeiro 
e inevitavel objeto da reflexao para aqueles a quern nao cabe a rara 
fortuna de compreenderem ja de inicio que a ordem verdadeira e aque- 
la que parte da Ideia do Ser Perfeito (8). Assim a I Parte do B. 
como a I Parte da Etica, em que se encontram as dedugoes que vao 
da substancia para os modos, apresentam sem duvida a ordem normal 
do pensamento; porem, raramente essa ordem podera ser bem compre- 
endida se ela nao for previamente clarificada pelo estudo dos diversos 
modos de percep^ao. Poderia Espinosa dizer — e o diz (9) — que 
as religioes reveladas tambem partem da ideia de Deus para a expli- 
cagao de todas as coisas. Mas se elas observam a ordem normal, nao 
estao a altura de compreender a natureza das percepgoes que sao ade- 
quadas a dedugao nessa "ordem. Assim pensam em Deus com ideias 
que sao simples promo^oes ao infinito de nogoes que sao modos do 
ouvir dizer ou da experiencia vaga e, desse modo, criam um deus a 
imagem e semelhanga de suas concep^oes mais confusas e mais abstratas. 

E' em conseqiiencia desses fatos que a II Parte do B. T., iniciando 
o estudo dos modos de que o homem e formado — o que eles sao, seus 
efeitos e suas causas — diz: . .comecemos por aqueles (modos) que 
nos sao conhecidos em primeiro lugar, a saber, certos conceitos ou a 
consciencia do conhecimento de nos mesmos e das coisas que existem 
fora de nos" (10). Ve-se que o ponto de partida de Espinosa e exata- 
mente o mesmo que ja encontramos no T. R. E. O que e dado a refle- 
xao inicialmente sao os modos do pensamento, aquilo que constitui o 
conteudo da consciencia em estado natural e que o filosofo nao discri- 

(8) — Ver T. R. E. Ed. Appuhn. Todo I, pg. 242, 
(9) — Ver B T. Parte II, cap. 24, aobretudo os dois §§ finais. 

(10) — £ste 6 um dos muitoa textos sobre os quais pesam duvidas no B, T. Apesar disao • 
ideia fundamental parece nao oferecer dificuldade, mesmo porque e explicada pelo 
que se segue. B. T., pgs. 521-522. 



mina senao sob dois aspectos: 1) a consciencia do conhecimento de 
nos mesmos; 2) a consciencia do conhecimento de coisas de fora de nos. 
Tal e o resultado do primeiro exame da mente ao voltar-se sobre si 
mesma na tentativa de conhecer os primeiros modos que Ihe sao dados. 
A consciencia do conhecimento de nos mesmos — eis o que Espinosa 
estudara como "modos de percepgao". Antes de tratar desse assunto^ 
tema principal deste trabalho, importa dizer algo sobre o conhecimen- 
to das coisas fora de nos. Poderia parecer que Espinosa ja aqui da como 
estabelecida a existencia do mundo exterior, diverso do pensamento. 
Na realidade ele esta-se referindo apenas a um estado de consciencia, 
sem nada aduzir por enquanto sobre o problema da existencia de algo 
fora do pensamento (11). Alias esta questao, que deve ser estudada a 
parte, se poe de modo diverso daquele que encontramos em Descartes. 
Para este existe o problema da existencia do mundo fisico; ele estende 
a sua duvida ate em relagao a existencia do proprio corpo. A veraci- 
dade divina vem depois em socorro da justifica^ao dos dados sensi- 
veis, nao para conhecer o que sao os corpos, mas para provar a sua 
existencia. A possibilidade da duvida em Descartes, e necessario lem- 
bra-lo, se liga a sua concepgao do erro como um abuso da vontade. 
Em conseqiiencia desse ponto de vista e necessario admitir que para 
Descartes (apesar da sua afirmagao do carater apenas negative do er- 
ro) o erro tern algo de positive, e um fato da experiencia; os sentidos 
nos enganam, podemos ter alucinagoes, etc. Dai o nao podermos fun- 
dar-nos nos dados sensiveis para afirmar a existencia do mundo exte- 
rior, a nao ser apos a prova da veracidade divina. A concepgao de Es- 
pinosa e diversa. "Sentimos que um certo corpo e afetado de muitas 
maneiras"; nao sentimos nem percebemos nenhumas coisas singulares, 
salvo corpos e modos de pensar" (12). Estas afirmagoes sao axiomas 
para Espinosa. Do mesmo modo os axiomas relatives ao movimento e 
ao repouso (13). Nenhuma duvida se levanta sobre a existencia do 
mundo exterior. Os dados dos sentidos, ainda que nao constituindo ne- 
nhum conhecimento, dao-nos uma realidade exterior ao pensamento, 
que se justificara e se compreendera dentro da metafisica e da episte- 

<11) — Contudo Espinosa admite a possibilidade de demonstrar a extensao a-posteriori, isto 
e, a partir dos modos da extensao. (Ver B. T., pg. 56). Como tais modos sao atin- 
gidos pelos sentidos, cumpre concluir que Espinosa tern os dados dos sentidos 
como suficientes para provar a existencia dos modos da extensao. Se esta hipotese 
e verdadeira, verifica-se ainda aqui um ponto de contacto com Descartes, porque para 
ele tambem os sentidos — depois da prova da veracidade de Deus — sao necessarios 
para provar a existencia do mundo exterior. Em Descartes porem nao ha nada que 
corresponds a prova a priori da existencia da extensao. Ver na Etica a demonstragao 
a priori dos atributos, nas proposigoes I e II da Parte II. Essas proposigdes dependent 
dos axiomas II, IV e V da II Parte. Ora esses axiomas nao serao equivalents a dados 
da experiencia? A parte dedutiva aprioristica (que estaria na proposigao 25, coro- 
lario, da I Parte, proposi^oes 14 e 15, esc61io) consistiria em ligar estes axiomas da 
experiencia com estas nocoes referentes aos atributos. 

(12) — Etica, Livro II, axiomas IV e V. 
(13) — Etica 11. Axioma I. Pg. 149 da Ed. Appuhn. Vol. I. 
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mologia espinosista, mas que, como simples dados dos sentidos, isto 
e, pensamento de um objeto fora dos sentidos, so por si e suficiente para 
^stabelecer a existencia de algo fora do pensamento. Para Espinosa o 
pensamento e sempre o pensamento de alguma coisa diversa do proprio 
pensamento. Nao existiria o pensamento da coisa sem a existencia da 
coisa. Nao ha ideia sem objeto e a existencia de uma ideia assegura a 
existencia do objeto. 

* * * 

Tal como acontece no T. R. E., Espinosa comega, pois, aqui, por 
um simples exame do conteudo da consciencia. Conquanto esse exame 
seja iniciado somente a titulo de inventario, digamos, e certo que so 
por si ele ja permite classificar as ideias pelo seu valor em relagao ao 
conhecimento. Ele nos permite passar da consideragao das ideias co- 
mo simples ideias ou estados de consciencia para a concepgao do maior 
ou menor valor dessas ideias em relagao ao real (14). 

(14) — Veja-se a proposito o que diz Descartes sobre a realidade formal e a realidade objetiva 
das id&as. Espinosa talvez nao tenha em mente tal distingao, mas 6 certo que o 
simples exame das ideias como ideias nos far£ ver que h4 entre elas diferen^as quanto 
ao que Descartes chama a sua "realidade objetiva". Como j4 tivemos ocasiao de assi- 
nalar quando estudamos o assunto no T. R. E , isto est4, alias, inteiramente de acordo 
com a no^ao espinosista do m4todo, a qual consiste em buscar a realidade a partir 
do aprofundamento do estudo da mente humana. 





CAPITULO I 

Os modos de Percepgao no Breve Tratado 

O estudo dos diversos generos ou modos de conhecimento no B. T. 
confirma plenamente as conclusoes a que chegamos no T. R. E. Em 
primeiro lugar o que Espinosa denomina no B.T. opiniao (1), que 
compreende nitidamente o primeiro e o segundo modos do T. R. E. 
Para explica-lo Espinosa usa aqui o mesmo exemplo unico das propor- 
^oes que encontramos tambem no T. R. E. Podemos descobrir o quarto 
termo de uma propor^ao aplicando uma regra que aprendemos de cor, 
"como um papagaio", ou entao, a partir de certos calculos particulares, 
generalizando um processo que se verificou valido em alguns exemplos 
simples. No primeiro caso a inteligencia nao aparece de modo algum; 
o individuo fala da proporgao com tanto conhecimento quanto o que 
pode ter um cego a respeito das cores. No segundo caso,. ja existe um 
elemento de raciocinio; trata-se de uma indu^ao, de uma generalizagao 
a partir de uns poucos casos particulares. O defeito fundamental deste 
processo reside em que nao podemos estar certos de que a experiencia em 
alguns casos particulares possa ser uma regra geral para todos (2). Ve-se 
que Espinosa tern bem claro em sua mente o problema da indugao. 
file nao nos da nenhum conhecimento necessario, dira por exemplo Da- 
vid Hume, ou Kant. Espinosa se limita a perguntar como se pode estar 
certo de que a experiencia de alguns particulares possa ser uma regra 
para todos (3). Aqui se encontra, sem duvida, a objegao fundamental 
que se pode fazer contra a indugao do ponto de vista logico. No pen- 
samento de Espinosa ela assume uma feigao particular de acordo com 
as linhas gerais do seu sistema: e que a indugao, pelo fato mesmo de 
partir do particular, nao pode nunca deixar o piano da abstra^ao. O 
particular, o individual, como tal, e abstrato. Mesmo que varias coisas 
coincidam em todos os casos ao alcance da observagao, de modo que 
se possa induzir uma lei, esta, em razao de sua origem nao deixara de 
ser algo que se separou do todo: tal e o sentido de abstragao para Es- 

(1) — Para evitar confusao, resultante de uma certa incoerencia que se encontra no B. T. 
quanto ao numero de modos de percepgao, adotamos a divisao triplice, que e tambem 
a da fitica: o 1.° modo e a opiniao, correspondente ao 1.° e 2.° do T. R. E.; o 2.° 
6 a cren^a, conhecimento racional, correspondente ao 3.° do T. R. E.; o 3.° o co- 
nhadmento claro e distmto, correspondente ao 4.* do T. R. E. 

(2) — B. T., pg. 101. 
(3) — B. T., pg. 101. 
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pinosa. Em suma, dos conhecimentos ou conceitos por ouvir dizer ou 
por experiencia vaga, Espinosa diz que "sao sujeitos a erro, nunca tem 
lugar a respeito de alguma coisa de que estejamos certos, mas em re- 
la^ao ao que se diz conjeturar ou supor" (4). 

* * * 

A crenga, o segundo modo, e para Espinosa o dommk) da Razao 
— a "Razao verdadeira que nunca enganou aqueles que dela fazem um 
bom uso". Trata-se do raciocinio, da razao discursiva, que tira conclu- 
soes a pairtir de principios tidos como verdadeiros. No exemplo em apre- 
go ela determina o termo desconhecido da proporgao pela aplicagao da 
propriedade dos numeros proporcionais (5). O terceiro modo e a intui- 
^ao clara "que percebe a proporcionalidade em todos os calculos" (6). 

A respeito desses dois modos do conhecimento cumpre fazer as se- 
guintes observagoes importantes: 

a) Qual sera para Espinosa a natureza da razao? Talvez ele nao 
a tenha explicado em parte alguma de sua obra mais claramente que 
aqui. "As coisas que apreendemos somente pela razao, diz ele, nao sao 
vistas por nos, mas nos sao conhecidas por uma convicgao que se faz 
no esp'mto, convicgao que nos diz que tal coisa deve set assim e nao 
de outrb modo" (7) . O que caracteriza, pois, a razao e a ausencia da 
coisa; a razao trabalha nao com o concreto ou o dado, mas com pro- 
priedades gerais. Para Espinosa uma coisa e fazer a um determinado 
problema a aplicagao de uma propriedade geral que o resolva, outra 
coisa e ver em um caso concreto a solugao a surgir da simples inspe- 
gao das relagoes entre determinados numeros — o que constitui o tercei- 
ro modo de conhecimento. Fundar-se em propriedades gerais dos nu- 
meros para resolver o problema das proporgoes, eis o que Espinosa cha- 
ma de convicgao no espirito, isto e, nao pela visao da coisa. Assim a 
razao e tambem um processo mental que se desenvolve no piano da 
abstragao, do que e separado da realidade concreta. A razao pensa 
ideias gerais, nao se apodera da propria coisa (seja esta uma determi- 
nada relagao entre tres numeros); a razao tem por objeto seres de razao. 
No capitulo X da parte anterior encontramos um texto que confirma 
tudo isso: "Para que possamos dizer, de uma vez por todas o que e o 
bem e o mal, comegaremos assim; certas coisas existem em nosso en- 
tendimento e nao na natureza; elas nao sao assim mais do que nossa 
obra propria e nao servem senao para conceher (jistintamente as coisas; 
entre elas compreendemos todas as relagoes que dizem respeito as dife- 
rentes coisas que chamamos seres de razao" (8). Tambem nesse texto 
se ve que ha coisas que existem somente em nosso entendimento mas 
nao na natureza; tais obras de nossa mente servem apenas para conoe- 

(4) — B. T., pg. 103. 
(5) — B. T., pg. 102. 
(6) — B. T., pg. 102. 
(7) — B. T.f pg. 103. 
(8) — B T., pg. 94. 
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ber distintamente as coisas. Ora, conceber distintamente as coisas nao 
sera tudo quanto nos e necessario em materia de conhecimento? Por 
que sera entao que Espinosa diz que tais ideias servem so para isso? 
E' que para esse filosofo nao basta que as concep^oes sejam inteligiveis, 
claras e distintas: e necessario que elas sejam ideias das coisas, nao 
ideias das generalidades, das relagoes possiveis entre as coisas. Assim 
e que logo em seguida, falando ainda sobre o Bern e o Mai, Espinosa 
os exclui da categoria dos seres reais e os poe entre os seres de razao, 
^visto que o Bern e o Mai nao sao outra coisa senao relagoes" (9). O 
terceiro modo "que tern o conhecimento mais claro^ dispensa o ouvir 
dizer, a experiencia e tambem a arte de concltsir" (10) e isso por 
uma razao muito simples — porque tern a visao ou a intuigao da pro- 
pria coisa; "este ultimo nem imagina nem ere: ele ve a propria coisa, 
nao por alguma outra coisa, mas nela mesma" (11). A diferenga entre 
o segundo e o terceiro modo de conhecimento em geral os comentadores 
a poem no fato de que o segundo exige a dedugao, a "arte de concluir", 
ao passo que o terceiro a dispensa. A nos, nao nos parece que a dife- 
renga esteja propriamente nisso, mas exatamente em que o segundo mo- 
do se relaciona com abstragoes ainda, com "seres de razao"; ao passo 
que o terceiro tern por objeto as proprias coisas da natureza. A intuigao 
ve a solugao em relagao a numeros dados; a razao nao a ve nos nume- 
ros dados, mas a cortclui por um processo discursivo, a partir de uma 
propriedade das proporgoes. E' isso mesmo que Espinosa diz quando 
afirma: "O conhecimento claro e o que se adquire nao por uma con- 
vicgao nascida de raciocinios, mas pelo sentimento e gozo da propria coisa 
e este e muito mais importante que os outros" (12). E' de grande im- 

(9) — B. T., pg. 94. Veremos adiante como Espinosa voltando ao assunto do Bern e do 
Mai, os inclui, assim como as matematicas Euclideanas, na categoria das crengas. 

(10) — B. T., pg. 102. 
(11) — B. T., pg. 102, nota 6. 
<12) — B. T~, pg. 103. Vejam-se tambem os seguintes textos que serao comentados mais 

adiante, pg. 62 em diante: "A crenga e urria convicgio forte, nascida de razoes, pela qual 
fico persuadido em meu entendimento que a coisa e, fora do meu entendimento, ver- 
dadeiramente tal como em meu entendimento estou persuadido que ela e. Uma 
conv/cgao forte nascida de razoes, digo, para distingui-la tanto da da opiniao (o pri- 
meiro e segundo generos) que e sempre duvidosa e sujeita a erros, como da cienda 
(o quarto genero) que nao consiste em uma convicgao nasdda de razdes, mas em uma 
uniao imediata com a propria coisa. Digo que a coisa e verdadeiramente e tal fora 
do meu entendimento; verdadeiramente, porque neste modo de conhedmento as ra- 
zoes nao podem enganar-me, sem' o que elas nao se distinguiriam da opiniao. Tal, 
porque este modo de conhedmento pode ensinar-me sbmente o que e necessiirio que 
a coisa seja, nao o que ela 6 verdadeiramente, sem o que ela nao se distinguiria da 
cienda. Fora, porque nao nos faz gozar intelectualmente do que existe em n6s, mas 
do que esta fora de n6s" (Ch Appuhn, ob. dt., tomo I, pg. 110, nota). "Este modo 
de conhecimento (a crenga) nos faz conhecer o que e necessario que a coisa seja, mas 
nao o que ela e verdadeiramente. E essa e a razao pela qual ele nao pode nunca 
unir-nos h coisa criada. Digo, pcis, que nos ensina somente o que a coisa deve ser, 
nao o que ela e, havendo grande diferenga entre estas duas coisas, como vimos em 
nosso exemplo da regra de tres; se algu6m pode encontrar pela proporgao um numero 
que esteja para o terceiro como o segundo para o primeiro ele pode dizer. . . que os 
quatro numeros sao propordonais; e bem que assim seja, ele nao deixa de falar como 
de uma coisa que esta fora dele; mas se chega a ter a intuigao da proporcionalidade, 
como mostramos no quarto exemplo, ele diz entao que a coisa 6 verdadeiramente as- 
sim, visto que nao esta mais fora dele, mas nele mesmo". Ch. Appuhn, ob. dt., to- 
mo I, pgs. 110-111. 
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portancia mostrar que precisamente a diferenga entre o segundo e o ter— 
ceiro modes se encontra na presenga ou ausencia da ooisa, e nao na pre- 
senga ou nao do raciocmio, porque isso deixara o caminho aberto para 
aceitarmos como uma parte ou um aspecto do terceiro modo tambem. 
o raciocinio — contanto que ele parta, nao de abstragoes ou generali- 
dades, mas das proprias coisas. Se o raciocinio versar sobre coisas da- 
das, sobre realidades, sobre o concrete, ele pertencera ao terceiro modo,, 
ainda que seja raciocmio. E' patente a importancia disso no estudo do 
metodo. Lembremo-nos de novo que toda a fetica, que e uma dedugaor 

e sem duvida alguma uma aplicagao do terceiro modo e nao do segundo,. 
que nao passara de um auxiliar. 

b) Seria necessario, porem, para que este problema ficasse bem. 
esclarecido, explicar por que e que Espinosa diz que a "Razao nao nos 
pode enganar", que a Razao "serve para conceber distintamente as coi— 
sas". Ja fizemos uma alusao (ver pgs. 17 e 20) a isto quando estudamos 
a passagem paralela do T. R. E. Entretanto este e um problema cuja, 
solugao depende da concepgao espinosista das abstragoes ou general*— 
dades. Para o filosofo a abstragao nao e apenas um processo psicolo- 
gico, uma agao do espirito que considera a parte determinado elemento^ 
da realidade, concentrando sobre ele a atengao (13); para Espinosa at 
abstragao tern sempre um sentido metafisico e ontologico. Para ele 
nada se pode compreender sem compreender o Todo, de que cada coisa. 
e uma parte, um modo. Separar, pois, qualquer coisa do todo e sepa— 
ra-la de todos os elementos que constituem sua determinagao e sua 
explicagao racional. Eis a razao pela qual Espinosa insiste em explicar 
a natureza da abstragao, porque desse modo podemos supera-la no pia- 
no da logica e da teoria do conhecimento. Mas ha uma outra ideia li-- 
gada a esta que e de suma importancia no sistema, a saber, que ha niveis^ 
diversos de abstragao, de modo que ela, sem perder seu carater de abs- 
tragao, de separagao de determinados elementos do todo a que tudot 
pertence, pode estar mais ou menos proxima da realidade total. Se 
separamos da realidade total os modos finitos,-por exemplo, os modes- 
sensiveis ou os elementos de nossa experiencia psicologica particular^, 
as ideias que dai surgem constituirao as abstragoes mais distantes da 
realidade, mais distantes da verdade: estaremos no piano da pura ima- 
ginagao que nao nos dara da realidade nenhum conhecimento. Se, po- 
rem, o processo da abstragao se realiza de modo a separarmos do tockr 
algo que esteja mais proximo da realidade total, entao estes elementos^, 
conquanto ainda abstratos, compreenderao aspectos mais amplos da 
realidade: tais sao as abstragoes que se fazem no piano dos modos in— 
finitos (ver pgs. 66, 113, 115), como os que dizem respeito ao movi- 
mento e ao repouso (nogoes comuns, matematica) por exemplo. Esta- 
remos aqui nao mais no piano sensivel e da imaginagao, mas no planoe* 

(13) — A. Lalande. Vocabulaire Technique et Critique de la Ph' sophie, sub voce "Ah*— 
traction". 



— 61 — 

da razao. Sao essas abstragoes que nos permitem. "conceber claramente 
as coisas". Note-se que a enfase recai sobre a palavra "conceber": uma 
coisa e realmente conceber, isto e, pensar coxno devem ser as coisas, ou- 
tra e ver as coisas em todas as suas ligagoes e relagoes com a realida- 
de (14). Por outro lado elas nao podem enganar-nos uma vez que de- 
las fagamos o uso conveniente (15). Essa expressao, cremos, nao pode 
significar senao que tais abstragdes feitas ao nivel da razao ou dos mo- 
des infinitos nao podem deixar de ser adequadas; delas podemos servir- 
nos com seguranga, como fez o matematico com a propriedade das pro- 
porgoes, no exemplo escolhido; somente e necessario nao esquecer que 
ainda aqui nos encontramos no piano das abstragoes. Mas, como ja 
dissemos, a explicagao completa deste ponto ficara para o capitulo em 
que estudamos especialmente as abtragoes (ver capitulo I da III Parte 
deste trabalho). 

(14) — Ver ot teztoa citadoa na nota 12 diste capitulo. 
(15) — B. T., pg. 102. 
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CAP1TULO II 

A origem das paixoes. A etica ao ruvel da razao 

Ja vimos que no T. R. E. o estudo dos modos de percep^ao cons- 
titui uma introdugao a explicagao do metodo. Diferentemente, no B. 
T. o estudo dos mpdos de percep^ao constitui um esquema em que se 
enquadra toda a materia da II Parte — que conresponde em linhas ge- 
rais aos Livros II a V da fitica. Realmente, o assunto desta II Parte 
se intitula: "Do Homem e daquilo que Ihe pertence", E' o estudo das 
paixoes e afetos da alma e do processo da regenera^ao ou salvagao 
do homem, que consiste na passagem da condigao de escravo das pai- 
xoes para a liberdade, pelo amor de Deus. Ora, diz Espinosa, "po- 
mos como causa proxima de todas as paixoes (1) na alma o conheci- 
mento, porque consideramos como inteiramente impossivel que alguem 
que nao concebesse, nem conhecesse, segundo os modos acima expostos, 
pudesse ser levado ao Amor, ao Odio, ao Desejo, ou a qualquer outro 
modo de querer" (2). 

E' esse um texto chave. 
Por &e se pode ver que para Espinosa todo elemento que moder- 

namente a psicologia costuma por no capltulo da Aietividade tern a sua 
origem nalguma especie de conhecimento. Os diversos modos de conhe- 
cimento, os tres modos de percepgao acima estudados, sao as causas 
proximas de todos os afetos. Nao se pode conceber a alma impelida 
a nenhum movimento afetivo, a nenhum modo de querer, a nao ser em 
conseqiiencia do conhecimento de alguma coisa. E' em conseqiiencia 
desse ponto de vista que, de imediato, Espinosa passa ao estudo dos 
afetos a partir das percepgoes ou conhecimentos que os originam, o que 
Ihe permitira mostrar a natureza de cada especie de afetor bem como 
o processo intelectual pelo qual a alma, superando o sensivel pelo ra- 
cional e o racional pela visao intuitiva do Todo, passara tambem, na- 
tural e infalivelmente, das paixoes que escravizam o homem para os 
afetos superiores que o unem pelo Amor a Natureza inteira, e que o 
libertam de toda escravidao. Ora, a maneira pela qual, no B. T., Es- 
pinosa faz a ligagao entre a sua teoria do conhecimento e sua moral, 
e de grande importancia para o estudo que vimos fazendo. Nesta sua 
aplicagao do conhecimento ao seu objetivo principal e essencial encon- 

(1) — Ch. Appuhn, em nota a pg. 104 de sua tradugao, observa que a palavra holandesa 
"Lijdingen" — paixoes — deve corresponder ao termo latino aifectus do original 
e nao ii palavra paaa'o. 

(2) — B. T., pg 104. 



traremos muita luz sobre o que ele pensa a respeito do proprio conhe- 
cimento. 

Passemos, pois, a esse assunto. 
O capitulo III trata das paixoes que nascem da opiniao, nao de 

todas elas, mas de algumas que sejam suficientes para demonstrar que 
tal e realmente a sua origem, unica ou em concorrencia com um modo 
superior de conhecimento. Neste caso, contudo, e necessario observar 
que, guardando o mesmo nome, o afeto muda realmente de natureza, 
muda de sent id o do ponto de vista intelectual e moral. O espanto (3) 
e uma paixao que so pode originar-se no primeiro modo de conheci- 
mento, isto e, na opiniao. Realmente "tirando de algumas observa- 
nces particulares uma conclusao geral, o homem e ferido de espanto 
quando ve qualquer coisa que va contra essa conclusao (4). Ja 
o amor pode ser causado nao so por um conhecimento do primeiro mo- 
do, mas tambem pelas concepgoes verdadeiras, isto e, um conheci- 
mento do segundo modo, diz Espinosa no texto da pagina 106. 
Quanto ao amor que vem do ouvir dizer e da opiniao: por exemplo, as 
criangas sao levadas a desejar tais ou tais coisas somente porque seus 
pais disseram delas que sao boas; no mesmo caso os que dao sua vida 
por amor da patria; por outro lado a experiencia limitada das coisas faz 
que amemos aquelas que temos como boas ou uteis, mas sempre sujei- 
tos a mudanga, dependente esta apenas do fortuito encontro com outra 
que julguemos melhor. Nao e necessario continuar para percebermos 
que os afetos podem sempre (5) ser encontrados ao nivel da simples 
opiniao e que neste caso eles sao o que propriamente se chama de pai- 
xoes, pois que neste piano, quaisquer que sejam, eles denotam sempre 
escravidao da alma. 

Mas e o que se relaciona com o segundo modo do conhecimento, 
a crenga, que e importante para o estudo da abstragao em Espinosa. 
O B. T. o encara a proposito daquilo que o filosofo chama de efeitos da 
crenga que sao os seguintes: 

Primeiro eieito: "Este modo de conhecimento faz-nos, sem duvida, 
ver o que e necessario que a coisa seja, mas nao o que ela e verdadei- 
ramente. E e por esta razao que tal modo de conhecimento nao pode 
unir-nos a coisa que e objeto da crenga. Digo que ele nos ensina o que 
e necessario que a coisa seja e nao o que ela e, havendo uma grande di- 
ferenga entre os dois, como vimos em nosso exemplo da regra de tres..." 
(6). Esse texto clarissimo mostra, certamente mais do que o primeiro 
efeito do segundo modo do conhecimento, a propria natureza deste: tra- 
ta-se, ainda uma vez, de um conhecimento claro, mas que tern por ob- 

(3)_— B. T., pgs. 105-106. 
(4) — Espinosa observa era nota que nao 6 necessario que tal conclusao seja forraulada for- 

malmente por um raciocinio; best a que seja urn modo de pensar da rotina ou 
do costume. 

(5) — Havera talvez algumas, como o espanto, a respeito das quais Espinosa so admita sua 
ezistenda no piano da 6piniao? 

(6) — B. T., pg. 111. 
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jeto nao a propria coisa, porem uma certa ideia geral da coisa, Que se 
jcompreenda bem, contudo, o pensamento do filosofo: nao se trata da 
relagao entre as ideias e os objetos exteriores; para Espinosa todas as 
ideias, quaisquer que sejam os generos de conhecimento a que elas per- 
tengam, sao somente ideias. A distingao que ele faz e a seguinte: de 
nm lado, as ideias gerais, abstratas, como, por exemplo, a propriedade 
<jue tem todas as proporgoes de ser, nelas, o produto dos meios igual ao 
produto dos extremes, propriedade que Ihe permite descobrir um ter- 
mo desconhecido qualquer, mas que apesar disso e algo de que falamos 
como de uma coisa fora de nos. De outro lado, o dado, o concrete, o 
particular: nao as proporgoes em geral, mas uma dada e particular re- 
lagao quantitativa." E' notavel que as ideias abstratas em geral sao tidas 
como algo que existe so no pensamento; Espinosa, entretanto, fala delas 
como algo fora de nos, isto e, fora do nosso pensamento; ao passo que 
da ideia intuitiva ele diz que "a coisa e assim verdadeiramente, isto e, 
a ideia e assim verdadeiramente porque ela nao esta mais fora de nos, 
mas em nod'. Como ha um sentido em que todas as ideias estao em nos, 
isto nao pode significar senao que passando da razao para a intuigao, 
passamos das generalidades para o que e concreto e mais ainda, passa- 
mos para um estado de consciencia que se caracteriza pela identifica- 
£ao do pensamento com o pensado. 

O segundo efeito e uma especie de corolario do primeiro: "a cren- 
«ga verdadeira nos leva a um conhecimento claro, pelo qual nos amamos 
a Deus, e nos faz perceber intelectualmente nao as coisas que existem 
em nos, mas as que existem fora de nos" (7). E talvez aqui a distingao 
entre o que existe em nos e fora de nos seja mais facil de compreen- 
der. A razao na sua atividade peculiar que e o discurso, o raciocinio, 
nao pode senao tratar com abstragoes, ainda que ao nlvel da razao 
elas sejam adequadas; ao passo que, se aprofundarmos nossa mente pro- 
curando passar do nivel das propriedades gerais para o nivel das es- 
sencias particulares, seremos presas daquele movimento regressivo que, 
da causa proxima de uma ideia para a causa proxima dessa causa pro- 
jxima, nos conduzira ate a Causa do Todo, que e causa de si mesmo. 
Ora, a ideia da mente, a definigao do entendimento, e exatamente a ideia 
de Deus (8). Em suma, a razao nos conduz para fora de nos, isto e, 
para uma dedugao do geral para o particular que, partindo de abstra- 
goes, nao pode dar-nos a realidade; a intuigao, partindo dos dados nao 
pode deixar de levar-nos regressivamente aquilo que constitui a essen- 
cia de nossa mente — a ideia de Deus. Como pode, entao, esse conhe- 
cimento — a crenga — levar-nos ao amor de Deus, visto que, do ponto 
de vista intelectual ele nos poe no piano das abstragoes que sao o con- 
trario de Deus, a substancia, a realidade? E' que o conhecimento claro 
da verdadeira natureza da razao, a saber, uma atividade da mente que 

(7) — B. T., pg. in. 
<( 8) — Ver pg 48 deste trabalho. 
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opera a partir de abstra^oes, na medida em que e conhecimento claro 
disso, nos pode conduzir a busca daquela realidade unica sem a qual 
as abstragoes serao simples abstragoes. £sse ponto ficara esclarecido 
ao tratarmos dos outros dois efeitos, isto e: o conhecimento do Bern 
e do Mai e da Verdade e do firro. 

O terceiro eieito (9) e que a crenga ou a razao "nos proporciona 
o conhecimento do Bern e do Mai e nos indica todas as paixoes que se 
devem destruir". Eis al algo de muita importancia para compreender- 
mos a natureza da razao no sistema espinosista. Para Espinosa o Bern 
e o Mai sao categorias da Razao^ isto e, abstragoes, nao realidades. Do 
ponto de vista da intuigao, isto e, da visao do concreto e do Todo, tudo 
e necessario e nao ha, portanto, em a natureza, nem Bern, nem Mai 
(10). E Espinosa passa entao a explicar a origem da ideia do bem e 
do mal. "O que queremos do homem deve pertencer ao seu genero, o 
qual nao e outra coisa senaso um set de razao" (11). "O que chama- 
mos bem do homem, e a sua conformidade com a ideia geral que te- 
mos do homem" (12). Concebemos pois — simples ser de razao, a 
ideia do homem perfeito e consideramos bom aquilo que julgamos po- 
der aproximar-nos dessa perfeigao e mau o contrario (13). A respeito^ 
porem, de um homem particular, como por exemplo de Adao, nada po- 
demos dizer referente ao bem e ao mal, porque tratando-se de um des- 
tine concreto, determinado necess^riamente pela ordem infinita das coi- 
sas, so podemos conhecer o seu destino pelos acontecimentos e os aeon- 
tecimentos necessaries estao acima da categoria do Bem e do Mal: 
". . .se eu tratasse do bem e do mal, por exemplo, em Adao, confundi- 
ria, entao um ser real com um ser de razao. . ." (14). Isso nao signi- 
fica naturalmente que Espinosa" desconhega a possibilidade de se julgar 
desse ponto de vista o destino realizado de tal ou tal pessoa. Mas tal 
juizo implica num uso mau da razao, no desconhecimento da verdadeira 
natureza da razao. Qual entao a1 utilidade das ideias do bem e do mal? 
E' que elas nos permitem falar do homem perfeito — ser de razao, sem 
duvida, mas ser em relagao ao qual podemos fazer uma especie de 
classificagao das paixoes, permitindo indicar aquelas que se devem des- 
truir. O conhecimento da natureza abstrata do homem so por si ja e 
suficiente para termos como mas as paixoes como o odio, a tristeza, a 
arrependimento que sabemos contrarias aquela perfeigao. Nesse senti- 
do e que a ideia do Bem e do Mal pode servir-nos, de modo que na 
ocorrencia de qualquer uma dessas paixoes em nossa vida particular 
possamos saber que elas derivam de uma ignorancia das 'coisas e por 

(9) — Conferir £tica III, Prefacio. Ver escolio da prop. XVII, Parte IV, bem como escolio 
da prop XVIII, parte IV. Na £tica, parte IV aparece tambem a politica de E»- 
pinosa. Escolios I e II da prop. XXXVII. 

(10) — B. T., pg. 112. Conf. T. R. E., Ch. Appuhn, pg. 288 (5). 
(11) — B. T., loco citado. 
(12) — B. T, loco citado, nota. 
(13) — B. T., loco dtado (n.0 6). Conf. Etica IV; Preficio, pg. 5-9 da Ed. Appuhn, Tomo IL- 
(14) — B. T., loco citado, pg«. 112-113 (§§ 7.° e 8.°). 
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isso mesmo podem levar-nos a livrar-nos delas. E' assim que o conhe- 
cimento do segundo modo nos permitira peneirar as paixoes que nos 
vem do primeiro, isto e, da opiniao (15). 

O objetivo de todos os capitulos, desde o VI ate ao § I do capi- 
tulo XIV desta II Parte, e mostrar como se podem julgar as diversas pai- 
xoes — o odio, a alegria e a tristeza, a estima e o desprezo, a esperanga 
e o temor, o remorso e o arrependimento, a zombaria (raillerie e plai- 
santerie), a honra, a vergonha, a imprudencia, o favor, o reconheci- 
mento, a ingratidao e o pesar — a luz da razao, isto e, em rela^ao a 
ideia abstrata do homem perfeito. Melhor diriamos que o objetivo des- 
ses capitulos e demonstrar que tais ou tais paixoes devem ser admiti- 
das e tais outras recusadas a partir da ideia do homem perfeito, isto e, 
da ideia daquilo que ele deve ser. Essa demonstragao e feita por um 
processo que consiste em verificar de que especie de nogoes nasce de- 
terminada paixao e ate onde pode ser levada, na escala dos diversos 
modos do conhecimento. Havera alguns afetos que sendo encontrados 
ao nivel do conhecimento opinativo, podem, entretanto, suportar a as- 
censao ate a razao e ate ao entendimento claro. Outras, porem, tern a 
sua origem na ignorancia do primeiro modo de conhecimento e nao su- 
portam o confront© com a razao e, portanto, nem com a intuigao. 

Espinosa |:rata em primeiro lugar do Amor, nao so por causa da 
importancia que ele tern no piano da etica, mas porque e precisamente 
o amor um afeto que se pode encontrar em todos os pianos do conhe- 
cimento, numa promo^ao de valores eticos e intelectuais que constitui 
o proprio fundament© da filosofia que estudamos; portanto o estudo do 
amor sera tambem decisive para a compreensao de todos os outros afe- 
tos ou paixoes. Notemos que aqui Espinosa estudara o amor somente 
ate o piano da razao, isto e, o piano em que se considera o amor se- 
gundo as categorias abstratas do bem e do mal do homem perfeito, dei- 
xando para mais adiante o que pensa sobre o amor do ponto de vista 
do mais alto conhecimento (16). O Amor, diz Espinosa, "nao e senao o 
gozo de uma coisa e a uniao com ela" (17). Donde se ve que o amor 
pode ser dividido segundo a natureza do seu objeto. Ora, ha objetos 
de tres categorias: 1) Os que sao pereciveis; 2) Objetos imutaveis e 
eternos, mas que o sao por uma causa que nao esta neles mesmos; 3) 
O objeto eterno, imutavel em si mesmo, pela sua propria natureza. O 
homem nao pode deixar de amar por duas razbes. Primeiro, porque, 
conhecendo as coisas, nao podemos deixar de pensar nelas para ver o 
que ha nela^ de bom e de util para nos (18) . So poderiamos deixar de 
amar o que e bom e util se nao o conhecessemos, se nao existissemos. 

(15) — B T., pg. Ill, in fine. 
(16) — "O que tivermos ainda a dizer do amor. esfon;ar-nos-emos para dize-lo quando tra- 

tarmos do ultimo modo do conhecimento". B. T., pg. 119. 
(17) — B, T., pg. 114. 
(18) — B. T., pg. 116, n.o 5. 
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Em segundo lugar "em razao da fraqueza de nossa natureza, nao po- 
deriamos existir sem alguma coisa de que gozemos, a qual sejamos 
unidos e pela qual sejamos fortalecidos (19). Ora, nosso destino de- 
pende exatamente do objeto a que nos unamos pelo amor. Sera mau, 
naturalmente, se nos unirmos aos objetos pereciveis, se amarmos as 
coisas que nos sao conhecidas pelo ouvir dizer e pela experiencia vaga, 
porque nao seremos fortalecidos pela nossa uniao com objetos fracos, 
pereciveis. E' inevitavel que amemos as coisas pereciveis, se nao co- 
nhecermos outras; a razao, porem, que nos mostra isso, por isso mesmo 
mostra que devemos conhecer outras coisas que nao sejam pereciveis, 
a fim de ama-las. Quais serao essas outras coisas? Sao os "objetos que 
sendo eternos e imutaveis nao o sao entretanto por sua propria forga" 
(20). Que serao tais objetos? Espinosa o diz aqui claramente: sao os 
modos que dependem imediatamente de Deus. Trata-se, pois, daqueles 
modos universais de que falou o B. T. na Parte I, capitulo IX. Vere- 
mos, quando tratarmos da relagao entre os modos universais, a razao 
e a abstragao (pgs. 113-115) que a compreensao do que sao tais modos 
nos leva infalivelmente para Deus. E' que, dependendo imediatamente 
da substancia ou de Deus, ninguem pode qoncebe-los, a nao ser a par- 
tir dos atributos de que dependem. Por isso Espinosa afirma que as 
ideias da razao sao adequadas e tambem que podem conduzir-nos a 
realidade (21). "Esses objetos [quer dizer os modos que dependem 
imediatamente de Deus] nao podem ser conhecidos por nos, a menos 
que tenhamos ao mesmo tempo um conceito de Deus, no qual, pelo 
fato de ser Perfeito, deve necessariamente repousar o verdadeiro Amor; 
ou numa palavra, e-nos impossivel, se usamos bem nosso entendimento, 
abster-nos de amar a Deus.. ." (22). Como se tais palavras nao fos- 
sem ainda suficientemente claras, Espinosa insiste: "so Deus tern a^ 
existencia; as outras coisas nao sao seres, mas modos e os modos nao 
podem ser bem conhecidos sem o ser do qual dependem imediatamente; 
ora, ja vimos que quando nosso conhecimento depara algo melhor que 
aquilo que temos conhecido ate determinado momento, e inevitavel que 
nosso amor deixe o objeto inferior para fixar-se no mais alto" (23). 
Quer dizer: se os modos universais nao podem ser compreendidos sem 
Deus, entao eles nos levarao necessariamente ao amor de Deus. Alem 
disso, como o verdadeiro conhecimento das coisas ha de ser pelas cau- 
sas das coisas e como Deus e a causa primeira, o conhecimento de Deus 
vem antes das outras coisas, dependendo daquele o conhecimento des- 
tas. Ora, "como o verdadeiro amor nasce do conhecimento da magni- 

< 19 ) — Ibidem. 
(20) — B T., pg. 119. 
<21) — Ver o segundo efeito, B. T., pg. Ill, § 3. Ver tambem, em seguida, a pg. 113: "a 

crenga correta so e boa por ser o caminho que conduz ao verdadeiro conhecimento". 
<22) — B. T., pg. 118. 
<23) — B. T., pg. 118, § 10. 
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ficencia e da bondade do objeto, e neces&ario que o amor se fixe, mais 
do que sobre qualquer outro objeto, no Senhor nosso Deus" (24). Con- 
quanto Espinosa use aqui uma linguagem que e a mesma da religiao 
tradicional — nosso amor deve buscar com mais forga o "Senhor nosso 
Deus" — e claro que o seu pensamento e mui diverse. A doutrina do 
amor de Deus e algo que decorre de sua metafisica e de sua gnoseolo- 
gia; sua religiao se funda no automatismo do progress© intelectual e dos 
afetos da alma que acompanham esse progresso. Nada que lembre a 
aceitagao pela fe de uma verdade revelada ou dada gratuitamente por 
Deus. Em suma, a esta altura do "Breve Tratado" ja estamos em po- 
sigao de compreender as linhas essenciais do seu pensamento sobre a 
natureza da Realidade, o modo de conhece-la e as conseqiiencias desses 
conhecimentos sobre a conduta humana: A Realidade e Una, e a subs- 
tancia, causa de si mesma e causa de todas as coisas, que nao sao -mais 
que modos de ser da substancia. O conhecimento e a identifica^ao do 
pensamento com essa realidade total, identificagao que e o terceiro modo 
de conhecimento; porem, mesmo antes de estudarmos os efeitos desse 
terceiro modo ja verificamos que o segundo modo — a crenga verdadeira, 
a Razao — quando bem utilizado nos leva infalivelmente a ele. Final- 
mente o conhecimento, em qualquer grau, se acompanha da uniao au- 
fomatica da alma com a coisa conhecida, isto e, do amor; e esse amor 
sera tanto mais alto e fecundo quanto maior for a realidade do seu ob- 
jeto. O segundo grau do conhecimento so por si nos conduz ao amor 
dos modos infinites; mas como estes nao se podem conceber sem Deus, 
conduz-nos tambem ao proprio Deus. 

A luz destas nogoes fundamentais podemos agora procurar saber 
"quais as pajxoes que devem ser admitidas e quais as que devem ser re- 
jeitadas" (25). Nao devemos esquecer, contudo, que estamos estudando 
as paixoes ou afetos ao mvel da razao tao somente. Espinosa indaga a 
proposito de cada um qual o grau de conhecimento de que se originam 
e tambem o que se pode concluir a respeito deles a partir da ideia do 
homem perfeito — ideia abstrata essa, como ja vimos. Os resultados 
dessa indagagao, cremos, nao nos e necessario da-los todos, porque nos- 
so proposito e tao somente procurar compreender o que e para Espi- 
nosa a razao, por meio do estudo de casos da aplicagao da razao e de 
exemplos relativos. Aqui, lembremos, estamos a estudar o terceiro efei- 
to, isto e, o conhecimento do Bem e do Mai. Que e que a Razao tern a 
dizer sobre o amor? Ja vimos: que o amor deve ter por objeto nao as 
coisas pereciveis, mas as impereciveis, porque e isso que nos leva a per- 
feigao. Nao podemos livrar-nos de um amor inferior a nao ser pelo 
conhecimento de um objeto superior. O amor e, pois, algo que nasce 
ja ao nivel da opiniao, mas que pode ser promovido ate ao nivel da 
razao e da intuigao. 

(24) — B. T., pgi. 118-119 § 11. 
<25) — B T., pg. 119. 
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Quanto ao odio: ele nasce tambem da opiniao; ele e uma inclina- 
gao — acompanhada de tristeza ou de colera — para afastar o que nos 
causou mal. A ideia de que o odio e bom, porque ajuda a afastar o que 
e mau nao e aceitavel para Espinosa, porque e certo que podemos afas- 
tar o que e mau sem paixao, isto e, sem odio. O bom uso da razao, 
pois, so por si e suficiente para colocar o odio na classe daquelas pai- 
xoes que devem de ser evitadas; ninguem deve ser odiado, porque ha 
em cada homem alguma perfeigao de que ficariamos privados pelo 
odio; e porque tudo o que existe em a natureza devemos transforma- 
lo em algo melhor; no caso, devemos procurar mudar os homens de 
modo que se aproximem o mais possivel do homem perfeito (26). 

Da alegria e do desejo nao e necessario dizer nada porque, nas- 
cendo das mesmas causas que produzem o amor, esses afetos acompa- 
nham as vicissitudes do amor (27). Quanto a Tristeza, e facil de ver 
que "nasce da opiniao e do erro que dela provem"; (28); resultando 
da perda de algum bem, produz em nos uma especie de inatividade, 
contraria aquele impulse que nos leva a melhorar em busca da per- 
feigao humana. E assim prossegue Espinosa na analise das demais 
paixoes a luz da razao, para mostrar o que delas se pode dizer, tomando 
em consideragao o nivel das concepgoes em que se baseiam, bem como 
comparando seus efeitos com a ideia do homem perfeito, que e o qu§ 
o homem deve ser. E' a isso que Espinosa chama o conhecimento do 
Bem e do Mal, o terceiro efeito do conhecimento pela razao; catego- 
rias da razao, uteis porque poem nossa vida moral a luz de um padrao 
que e a ideia do homem perfeito; mas ainda abstratas porque so pode 
falar de Bem e de Mal aquele que nao chegou a compreender, 
pela contemplagao do Todo, que nao ha no universo nem Bem nem 
Mal. No conhecimento do primeiro grau a ideia de Bem e de Mal 
surge a proposito do interesse individual; no conhecimento do segundo 
grau a proposito do Bern e do Mal geral do homem; no conhecimento 
do terceiro grau nao ha nem bem nem mal; ha somente a necessidade 
universal que esta acima dos interesses pessoais ou gerais do homem, 
pois que e a visao da Realidade que ultrapassa infinitamente o homem 
(29), 

(26) — B. T., cap. VI da II Parte. 
(27) — B. T., cap. VII da II Parte. 
(28) — B. T., pg. 124, § 2. 
(29) — Na £tica (prop. XLII do Livro II) Espinosa diz que "o conhecimento do segundo 

e do terceiro graus, e nao o do primeiro, nos ensina a distinguir o verdadeiro do falso". 
Poderia parecer que esse texto contraria o que vimos explicando fundados no B. T., 
isto 6, que o verdadeiro e c falso sao apenas categorias da razao. Mas a conciliagao 
e facil: a oposigao entre o verdadeiro e o falso surge no piano da razao; mas para 
compreender que essa oposi^ao nao existe 6 necessario passar ao terceiro genero. 



CAPlTULO III 

Do conhecimento ao nivel da Razao. Objegdes a iiloaofia cartesiana 

O quarto e ultimo eieito da crenga verdadeira e o que diz respeito 
ao verdadeiro e ao falso (1). Se nosso ponto de vista a respeito da 
Razao e correto, teremos de constatar que as nogoes de verdadeiro e de 
falso sao categorias da razao que, como as do Bern e do Mai, so se en- 
contram no piano das abstragoes. Ja se pode ver, pelo menos, que Es- 
pinosa entende que 'Verdadeiro" e "falso" sao ideias relacionadas com 
a crenga verdadeira. No piano da visao do concrete, do real, nao ha 
lugar para opormos o falso e o verdadeiro. Nesse piano ha a realidade 
total com a qual o pensamento se identifica e que por isso mesmo ex- 
clui a oposigao entre o verdadeiro e o falso. Tudo o que existe e verda- 
deiro (2), mesmo aquilo que chamamos de falso, categoria explicavel 
no piano da abstragao, em que pelo fato de separarmos da realidade 
certos elementos chegamos a atribuir-lhes uma significagao que eles 
nao tern. Tais elementos, porem, vistos no todo deixam de ser falsos. 
A oposigao entre o verdadeiro e o falso so pode subsistir em um piano 
inferior em que, nao havendo visao do Todo, mas somente visao parcial 
das coisas, havera possibilidade de desajustes e oposigoes ou contradi- 
goes que nos levarao a ideia daquilo que condiz com a realidade (ver- 
dade) e aquilo que nao condiz — falsidade. Tais contradigoes e opo- 
sigoes nao podem subsistir quando contemplamos o Todo-Uno. Assim, 
pois, como nao existe o Bern em oposigao ao Mai no piano mais ele- 
vado da moral, mas existe so o conhecimento da necessidade universal 
que e, alias, o Supremo Bern para Espinosa, assim tambem nao existe, 
a falar propriamente, a Verdade, acima da falsidade: existe so a Rea- 
lidade que absorve em si, como verdade, mesmo aquilo que a visao par- 
cial das coisas nos faz considerar como falsidade. 

O capitulo XV do B. T., intitulado "Do Verdadeiro e do Falso" e 
um tex^o dificil: as duas versoes que possuimos do texto primitivo de 
Espinosa, os documentos A e B, sao aqui confusos e dificeis de ajustar, 
resultando dai duvidas sobre a sua interpretagao. Contudo, abalanga- 
mo-nos a algumas afirmagoes que nos parecem irrecusaveis, apesar das 

(1) — B. T., cap. XV da II Parte. 
(2) — Conferir Ittica, Livro II, prop. XXXII. 
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dificuldades acima mencionadas. Em primeiro lugar, e certo que Es- 
pinosa apresenta a oposigao entre o verdadeiro e o falso como algo 
peculiar ao piano da crenga verdadeira, isto e, da razao (3). 

Isso nao pode significar naturalmente que a verdade existe so co- 
mo uma oposigao ao erro: sabemos que no piano do terceiro modo de 
percepgao, na intuigao, a mente ve a realidade, coinddei com ela, e 
a propria verdade. For isso mesmo nao pode nesse piano haver lugar 
para o erro. Ao contrario, no piano da razao ha lugar para falar da 
verdade e do erro, ha lugar para definir a verdade e definir o erro; 
no piano da razao verdade e erro existem como fatos psicologicos, isto 
e, ha pensamentos nossos que coincidem com o real; ha outros que 
nao coincidem. Essa experiencia psicologica da verdade e do erro se 
explica pelo fato de as ideias da razao serem ideias abstratas, isto e, 
separadas do Todo-Uno, sepai ad as da ideia do Ser Perfeito que com- 
preende em si todas as coisas, todas as ideias, mesmo aquelas que cos- 
tumamos chamar de confusas ou erroneas. Vistas em sua ligagao com 
o Ser Perfeito essas ideias nao sao confusas, nao sao erroneas. Assim 
as sensagoes e as nossas imaginagoes e tambem nossas abstragdes dei- 
xam de ser erroneas e confusas desde o momento em que sabemos o 
que e uma sensagao, sabemos como se formam as ideias da imaginagao 
e no que consiste o processo da abstragao, isto e, desde o momento em 
que sabemos qual a ligagao delas com o grande Todo, qual a sua rela- 
gao com ele. Se, porem, olhamos so para as partes, para as sensagoes, 
para os produtos da nossa imaginagao — e nesse olhar so para as par- 
tes consiste precisamente a abstragao — entao, como ideias desconexas, 
flutuarao em nossa consciencia, opondo-se umas as outras, porque Ihes 
falta exatamente o fundament©, a explicagao essencial que poria entre 
todas a ordem e a mutua interdependencia. Ora, a razao so por si nao 
atinge o Todo-Uno — o Concrete, mas apenas as ideias gerais, que 
serao abstragdes enquanto nao as ligamos a ideia da substancia, do Ser 
Perfeito. Por esse motive no piano da razao e possivel a oposigao entre 
a verdade e o erro. E' assim que Espinosa comega o capitulo XV pro- 
pondo definigdes da verdade e do erro, e ao mesmo tempo um novo 
criterio da verdade e do erro. "A verdade, diz ele, e uma afirmagao 
ou uma negagao relative a uma coisa e que concorda com essa mesnm 
coisa. A Falsidade e uma afirmagao ou uma negagao relative a lima 
coisa e que nao concorda com essa mesma coisa" (4). Deparamos aqui 
ideias que parecem contradizer a doutrina de Espinosa em outras par- 
tes. Realmente no T. R. E. e na Etica encontramos uma doutrina em 
relagao ao erro, bem como em relagao ao criterio da verdade, que parece 
bem diversa daquela que se expressa, ou parece expressar-se, nessas de- 
finigdes. Tanto no T. R. E. como na Etica, Espinosa ensina que a fal- 
sidade nada tern de positive, e sdmente a ausencia da realidade, e um 

(3) — B. T., pg. 142, S 1. 
(4) — B. T., pg. 142. 
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puro nada (5); quanto a verdade, ela se impoe por si mesma e por isso 
dispensa qualquer criterio da verdade, inclusive o da concordancia da 
ideia com o objeto de que a ideia e ideia. £ste, alias, era o criterio da 
logica aristotelica medieval. 

Como se explica que ele reaparega aqui nestes termos: "verdade 
e a afirma^ao que concorda com a coisa, etc."? Ha quern diga que isso 
se explica pelo fato de nao estar o pensamento espinosista ainda bem 
amadurecido sobre o ponto no B. T. Assim o dizem Ch. Appuhn (6) e 
V. Delbos (7). Para aceitar a explica^ao desses comentadores seria 
necessario resolver uma dificuldade inicial, a saber: o metodo espino- 
sista, ou melhor a sua teoria do conhecimento e uma conseqiiencia 
logica da sua metafisica: ora, em suas linhas gerais e incontestavel que 
a metafisica de Espinosa — aquilo que se refere a unidade da subs- 
tancia, a doutrina dos atributos e dos modos — ja se encontra no B. T. 
e nao diverge senao em detalhes sem grande importancia daquilo que 
encontramos na fitica; como, pois, supor que ja de posse de sua meta- 
fisica monista Espinosa ainda guardasse elementos fundamentais de 
uma gnoseologia radicalmente diversa e mais ainda so ajustavel a uma 
metafisica pluri-substancialista? Tal contradigao so poderia ser admi- 
tida se nao houvesse outra explicagao. Parece-nos que o que aqui se 
da nao e que tenha havido um amadmecimento de Espinosa do B. T. 
para o T. R. E. e para a iStica, mas que aqueles comentadores nao to- 
maram em consideragao a diferenga, alias tao clara, que Espinosa faz 
entre a razao e a intuigao e que e o assunto de quase toda a II Parte 
do B. T. Se tomarmos isso em consideragao, verificamos que Espinosa 
apresenta as suas definigoes de verdade e de falsidade em relaqao ao 
ptano da razao. A prova disso e que, apresentadas essas definigoes, 
ele mesmo se encarrega de mostrar quais as objegoes que delas surgem 
e para dirimir tais objegoes alude claramente a uma concepgao da ver- 
dade e do erro que supera a da razao e que e exatamente a do terceiro 
modo de percepgao. Realmente, logo apos as definigoes acima mencio- 
nadas aparecem as seguintes objegoes: a) "Se entre a ideia verdadeira 
e a ideia falsa so ha esta diferenga — que uma concorda com a coisa 
e a outra nao — entao na medida em que sao apenas ideias, verdadei- 
ros modos de pensar, so ha entre elas uma distingao de razao e nao 
uma distingao real"; b) "Se isso fosse assim, poder-se-ia perguntar com 
fundamento que vantagem tern um com a sua Verdade e que prejuizo 
tern outro com sua Falsidade"; c) "ou ainda como pode alguem saber 
que seu conceit© ou sua ideia concorda melhor com a coisa que a ideia 
de um outro"; d) e donde vem que um se engana e outro nao?" (8) 

(5) — Coof. T. R E., Ch. Appuhn, ob dt., tomo I, pg. 278, § 72. Etica, Livro 11, prop. 
xxxni. 

(6) — Ch. Appuhn, ob dt., tomo I, pgs. 23-24 (notida). 
(7) — V. Delbos: "Le Spinodsme", (J. Vrin, 1926), pgs. 92-93. 
(g) — B, T,, pgs. 142-143, § 2. Este 6 um dos textos controvertidos e dificeis. Contudo, 

para ajudar-nos a compreende-lo encontramos o texto paralelo da Etica, o etc61io 
da prop. XXIII do Livro II. 
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A primeira obje^ao certamente nao pode vir dos que veem na con- 
cordancia ou nao concordancia com o objeto exterior o criterio da ver- 
dade. Para esses, realmente, essa distingao entre o falso e o verdadeiro 
nao seria apenas uma distingao de razao, mas uma distingao real. En- 
tao a quern atribui E^spinosa essa objegao? Sera a sua propria objegao 
a teoria tradicional do criterio da verdade? Nao o cremos, visto que e 
no § seguinte, n.0 3, que encontramos uma resposta de Espinosa que 
supera nao so o ponto de vista proposto nas duas definigoes — ponto 
de vista que e o medieval — mas supera tambem as objegoes que ele 
apresentou no § 2. Essas objegoes nao sao, pois, do proprio Espinosa, 
mas devem ser de alguma outra escola filosofica em evidencia no mo- 
mento. 

Que nao sao de Espinosa, alias, fica tambem patente de um texto 
da fitica, onde (depois de ter explicado na proposigao XLIII, na de- 
monstragao e no escolio respectivos, a sua propria doutrina da verdade 
— a saber "que quern tern uma ideia verdadeira sabe ao mesmo tempo 
que a tern e nao pode duvidar da verdade do seu conhecimento", nao 
sendo, pois, necessario um criterio extrinseco da verdade e nem possi- 
vel "pensar" o erro) Espinosa diz o seguinte: "por essas razoes creio 
ter respondido as questoes seguintes, a saber: se uma ideia verdadeira se 
distingue de uma ideia falsa, so na medida em que se diz que ela con- 
corda com aquilo de que ela e ideia, uma ideia verdadeira nao con- 
tem nenhuma realidade ou perfeigao mais que uma falsa (pois que elas 
se distinguem so por uma denominagao extrinseca) e conseqlientemente 
um homem que tern ideias verdadeiras nao tern nenhuma vantagem so- 
bre o que as tern somente falsas? Depois, donde vem que os homens 
tern ideias falsas? Finalmente^ como pode alguem saber com certeza 
que tern ideias que convenham a seus objetos?" (9). Ve-se que essas ob- 
jegoes a que Espinosa responde na Etica sao as mesmas que se en- 
contram no texto do B. T. citado na nota n.0 8 deste capitulo. Nao 
sao dele, portanto, tais objegoes, alias levantadas contra uma doutrina 
que tambem nao e a dele a nao ser parcialmente, isto e, no piano da 
razao. De quern sao entao? Parece-nos nao haver duvida que Espinosa 
tern aqui em mente, para refuta-la, a doutrina de Descartes a respeito 
da verdade e do erro. Pela sua doutrina ele a refuta juntamente com 
a doutrina medieval da concordancia da ideia com o objeto, com isto, 
talvez a mais — que a doutrina medieval, conquanto inaceitavel em 
definitive, era ainda explicavel no piano da razao, ao passo que as ob- 
jegoes cartesianas introduziam dificuldades insanaveis, principalmente 
pelo fato de tomar como realidades os seres de razao que sao o entendi- 
mento e a vontade. Parece-nos nao haver duvida que Espinosa apresenta 
aqui as objegoes que a doutrina cartesiana levantava a doutrina tradicional 
da verdade e do erro, pois que cartesianas sao as objegoes. Contudo 

(9) — fitica, Parte II, prop. XLIII, escolio, pg. 209, tomo I, Ed. Appuhn. 



«le mesmo nao aceita o ponto de vista cartesiano e o refuta pela sua 
propria doutrina da verdade. Em resumo: 1) A doutrina tradicional 
da verdade e do erro e possivel no piano da razao; 2) Tal doutrina ja 
foi refutada pelo cartesianismo; 3) Espinosa com sua doutrina supera 
nao so o ponto de vista da razao mas tambem o proprio cartesianismo. 
Tal e o sentido do capitulo XV e dos que se seguem. Que esta nossa 
hipotese e razoavel parece ficar patente do fato de no capitulo seguinte 
Espinosa se demorar na prova de que a vontade e um ser de razao 
e portanto nao tern fundament© a teoria da verdade e do erro que so- 
bre ela se funda, isto e, a teoria de Descartes. 

Ha pois, aqui, nos dois primeiros paragrafos do capitulo XV uma 
sorte de intencional confusao, por parte de Espinosa, de varias con- 
cepgoes relativas a verdade e ao erro e que se podem discriminar do se- 
guinte modo: 1) A apresentagao de definigoes sobre a verdade e o erro 
que refletem o ponto de vista aristotelico-medieval, a saber, a concor- 
dancia da ideia com o objeto. 2) A apresentagao de objegoes a essa 
concepgao, nao de Espinosa, mas feitas do ponto de vista de Descartes. 
3) No § 3, Espinosa responde as objegoes cartesianas, baseado, contu- 
do, numa concepgao da verdade e do erro que ja nao e mais a das de- 
finigoes que dera a principio, mas sim em sua propria concepgao, a da 
ideia verdadeira que se basta a si mesma e nao tern necessidade da con- 
firmagao pela concordancia com o objeto exterior. Diz ele efetivamen- 
te: "O que serve aqui em primeiro lugar de resposta e que as coisas 
claras acima de todas nao so se tiazem conhecer por si mesmas, como 
tambem tornam conhecida a falsidade de maneira que seria grande lou- 
cura perguntar como se toma consciencia (da verdade), porque, visto 
que sao claras acima de todas, nao pode haver outra clareza pela qual 
possam ser tornadas mais claras" (10). E' inegavel que esse texto mos- 
tra estar Espinosa, ja no B. T., de plena posse de sua concepgao da ver- 
dade e do metodo, isto e, que a verdade se justifica a si mesma — por- 
que a verdade e a coincidencia do pensamento com a realidade — e nao 
por um process© externo ou extrinseco que consiste em passar do pen- 
samento para o objeto, mas por um process© de aprofundamento da pro- 
pria mente, visto que, sendo a mente um dos aspectos da realidade Una 
e Total, o seu aprofundamento nos leva infalivelmente a ideias ou pen- 
samentos que sao a propria expressao da realidade. Enquanto a alma 
nao esta no gozo direto de uma coisa (a ideia), qualquer ideia deduzida 
e um objeto iora dela. Eis porque Espinosa acrescenta que a "verdade 
se faz conhecer a si mesma e tambem faz conhecida a falsidade, mas 
que nunca a falsidade e reconhecida e demonstrada por si mesma" 
{11). O que significa que quern tern a verdade — quern contempla a 
realidade Una e Total, tern tambem a ideia clara daquilo que chama- 

(10) — B. T., pg. 143. 
<11) — B. T., pg. 143. 
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mos falsidade, que por isso mesmo deixa de ser falsidade, para ser vista 
como um aspnecto da realidade modal (modos finitos). "Aquele, ao con- 
trario, que esta mergulhado na falsidade ou no erro pode bem imaginar 
que esta na verdade" (12). Ora, a falsidade e o erro provem, para Es- 
pinosa, da ausencia de visao da realidade total e, portanto, da vigencia 
de uma visao parcial e abstrata das coisas, que e caracteristica da Ra~ 
zao. Aquele que esta na verdade nao pode propor-se o problema do ver- 
dadeiro e do falso. Eis porque Espinosa considera que a oposigao entre 
o verdadeiro e o falso — com o consequente criterio da verdade que 
consiste na adequa^ao entre a ideia e a coisa — e um efeito da crenga 
verdadeira. Trata-se ainda de algo que ocorre no piano da abstragao 
e o que existe nela de verdade provem de que a abstragao e feita ao 
nivel dos modos infinites, ja muito mais proximos da Realidade total 
do que os modos finitos, origem das ideias do ouvir dizer e da expe- 
riencia vaga. Tudo isso e, alias, confirmado pela conclusao do § em 
aprego, que diz: "Pelo que acaba de ser dito se explica tambem em 
certa medida aquilo que diziamos: que Deus e a verdade e a verdade 
e Deus mesmo** (13). Ora, o Deus de Espinosa e, como se sabe, a Rea- 
lidade total. 

* * * 

O § 4 do capitulo XV e destinado a responder a objegao c (pg. 71 
deste trabalho) que nao ficara ainda esclarecida, como acontece com 
as objegoes a e b. "Qual a causa por que uma pessoa tern de sua ver- 
dade uma consciencia maior que outra" (14), forma alias mais clara que 
a outra mencionada a pg. 71, de formular a objegao: "Como pode al- 
guem saber que seu conceit© ou sua ideia concorda melhor com a coisa 
que a ideia de outro?". Esta forma e feita do ponto de vista 
da abstragao, da separagao entre a ideia e a coisa de que a ideia e a 
ideia. A forma do § 4 e, ao contrario, feita do ponto de vista da con- 
cepgao espinosista da verdade como ideia da ideia. A "causa, diz eler 

e que a ideia que afirma (ou nega) concorda inteiramente (no primei- 
ro) (15), como a natureza da coisa e e conseqiientemente mais rica na 
essencia (16). Aquele, pois, que tern consciencia da verdade, aquele^ 
em cujo espirito nao ha lugar para a duvida e a incerteza, chega a isso 
nao propriamente porque haja uma uma concordancia entre a ideia e 
o seu objeto (17), mas porque a sua ideia e mais rica de essencia, isto 
e, de verdade intrinseca. Para explicar melhor isso, entretanto, Espino- 

(12) — Ibidem. 
(13) — Ibidem. 
(14) — B. T., pg. 143. 
(15) — Isto e, no caso daquele que tern mais consciencia de sua verdade. 
(16) — B T., pg. 143. 
(17) — Essa concordancia, como sabemos por outros textos, vem de que a ideia 6 verda- 

deira, a ideia e a verdade a respeito de um objeto e concorda com o seu objeto^ 
independentemente da verifica^ao. 
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sa introduz a sua nogao do conhecimento como uma pura psdxao (IS). 
fiste texto e mais um ou dois do mesmo teor e que levaram alguns co- 
mentadores a pensar que no B. T. Espinosa nao havia ainda ultrapassado 
as concepgoes sobre o conhecimento que se fundam no criterio da con- 
cordancia entre o objeto e a ideia. Nestas o aspecto passivo ou recepti- 
ve da mente e posto em evidencia pelo fato de ser o conhecimento de 
origem sensivel. Porem devemos lembrar que mesmo as concepgoes aris- 
totelicas e medievais estavam longe de conceber a mente humana como 
inteiramente passiva em relagao as info^magoes dos sentidos. Como, pois, 
explicar que Espinosa, filosofo que elimina por completo os sentidos co- 
mo fonte do conhecimento, pondo-a exclusivamente na atividade da men- 
te, venha a dizer que o "conhecimento e uma "pura paixao", ficando 
nisso aparentemente abaixo das concepgoes medievais que pretendia su- 
perar? Tal e o problema que se poe neste texto obscuro, problema cuja 
solugao procuraremos em outro lugar (19). Desde ja, porem, e neces- 
sario avangar algumas conclusdes para compreendermos em que sen- 
tido essa aparente concepgao do conhecimento como uma pura paixao 
contribui para resolver a questao de saber por que ha pessoas que tern 
da verdade uma consciencia maior que outras. 

Quando Espinosa diz que o conhecimento e uma pura paixao ele 
esta evidentemente empregando linguagem figurada. Realmente a 
ideia de passividade so pode condizer com a concepgao de uma alma 
substancial: so desta se pode dizer com propriedade de linguagem que 
ela recebe em si elementos que vem de fora. Ora, sabemos que para 
Espinosa a alma nao e uma realidade substancial que possa receber al- 
go: a alma e a ideia do corpo, das coisas, do universo, de Deus. A alma 
e, pois, unicamente, ato de pensamento. Quando, pois, Espinosa afirma 
que o "conhecimento e uma pura paixao" (20) e que "nossa alma e 
modificada de tal sorte que recebe em si outros modos de pensar que 
nao tinha antes" devemos eliminar de nossa mente, se quisermos bem 
compreender o filosofo, toda ideia de alma substancial e passiva em re- 
lagao a algo que nao seja ela propria, substituindo-a pela concepgao da 
alma como ideia das coisas (21). Quando, pois, Espinosa diz que "a 
alma recebe em si outros modos de pensar que antes nao tinha", e como 
se dissesse "a alma e outra ou e alma de outra coisa, pois, que a ideia 
que ela tern das coisas e outra". Dada a incomunicabilidade dos atributos 
que Espinosa ja sustenta no B. T. (22) e impossivel conceber a alma 
como influenciada por objetos que nao sejam ideias. Se, pois, nalgum 
sentido se pode dizer que a alma e passiva, sera unicamente no sentido 

(18) — "...6 necessario observar que o conhecer. . . 6 uma pura paixao..." B. T., pg. 143. 
(19) — Ver pgs 80-82 deste trabalho. 
(20) — Conf. ittica, Livro III, prop. I: "Nossa alma 6 ativa em certas coisas, passiva em 

outras, a saber, na medida em que ideias adequadas ela 6 necessariamente ativa em 
certas coisas; na medida em que ela tern ideiM inadequadas ela £ necessariamente 
passiva em certas coisas". 

(21) — Conf. fitica III, prop. II e escdlio. 
(22) — Conf. B. T., pg. 147, nota. 
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de afirmar que a alma e as ideias que tem. A consciencia maior ou me- 
nor da verdade — que nao poderia ser explicada senao por um acordo 
maior ou menor com o objeto na logica medieval, ou por uma concep- 
^ao da verdade fundada na veracidade divina (Descartes) — no sis- 
tema de Espinosa se explica perfeitamente pela sua concepgao do que 
e a alma e do que e o conhecimento; tal consciencia vem de que a alma 
pode ver (ou pode identificar-se com) uma ideia mais ou menos ampla 
das coisas; consciencia confusa, se se limita as ideias sensiveis; conscien- 
cia mais clara, se sobe ate as ideias dos modos infinites; consciencia ple- 
na, se se identifica com o Todo-Uno: "Se, pois, alguem recebe em si 
uma forma ou um modo de pensar em seguida a uma a^ao exercida 
sobre ele por um objeto todo inteiro (a ideia do Ser Perfeito) e claro 
que ele tem da forma e natureza deste objeto um sentimento inteira- 
mente diverso do sentimento de um outro que nao teve tantas causas 
e que foi movido por uma agao diversa e mais ligeira a afirmar ou ne- 
gar, pois que este percebeu o objeto por meio de poucas afechoes e de 
afecgoes menores (23). 

* * 

Em suma, este capitulo, a despeito de algumas dificuldades do texto 
poe a concepgao do verdadeiro e do falso do mesmo modo — em li- 
nhas gerais — que a que encontramos no T. R. E. e na Etica, com en- 
fase sobre o fato de que a oposigao entre verdade e falsidade e propria 
do piano da Razao ou da crenga verdadeira, que e ainda um piano de 
abstragoes. Essa concepgao do verdadeiro e do falso sera superada no 
terceiro modo pela identificagao da mente com a realidade concreta do 
Todo-Uno. E deste ponto de vista Espinosa supera nao so a sua con- 
cepgao de Razao (integrando-a, alias, na sua gnoseologia como caminho 
para a intuigao) mas pretende superar igualmente a concepgao medieval 
bem como a concepgao cartesiana do conhecimento. 

Quanto a esta, ela e, como se sabe, fundada na distingao entre o 
entendimento e a vontade e na ideia de que o juizo e um ato da von- 
tade (24). Ora, o capitulo seguinte e precisamente destinado a mos- 
trar que a vontade, bem como o entendimento sao puras abstragoes e 
que, portanto, nao se pode fundar sobre elas nenhuma doutrina verda- 
deira do conhecimento. 

E' evidente que os dois capitulos que se seguem no B. T., os de 
numero XVI e XVII sao destinados por Espinosa a rebater a doutrina 
cartesiana do juizo, e portanto, do conhecimento, como ato da vontade. 
Realmente, aludindo ao que apresentara anteriormente sobre o Bem e 
o Mai, a Verdade e a Falsidade, a salvagao da alma do homem perfeito, 

(23) — Sigo aqui nao o texto de Appuhn, ob cit, tomo I, pg. 144, mas o que foi propoato 
por Gebhardt. Conf. Appuhn, ob dt., pg. XV. 

(24) — IV Meditasao. A. T., tomo IX, pg. 45, linhas 1-6. 
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Espinosa diz: "Sera tempo de vir ao estudo de nos mesmos e de ver 
agora se e por livre vontade ou em virtude de uma necessidade que 
chegamos a um tal estado de salvagao" (25). Como a salva?ao do ho 
mem depende daquilo que ele conhece como bom, porque isso ele tern 
de amar necessariamente (26), e claro que o problema fundamental que 
Espinosa aqui propoe e o de saber se o conhecimento e um produto de 
nossa vontade ou nao. 

Espinosa comega por uma distingao cuja importancia se verificara 
so mais adiante (27): a distingao entre a vontade e o desejo. A von- 
tade e puramente o poder de afirmar ou negar; ao passo que o desejo 
e uma inclinagao que sentimos em relagao a um objeto que foi julgado 
bom. Assim, pode haver vontade sem desejo, mas nao pode haver de- 
sejo sem um ato previo da vontade (28). Isolado dease modo o ato 
de vontade no sentido de pura afirmagao de alguma coisa a respeito de 
alguma coisa, isto e, de simples juizo, resta ver "se esta aftrmagao tern 
lugar por nossa livre vontade ou por necessidade, isto e, se podemos afir- 
mar ou negar alguma coisa de uma coisa sem a isso sermos constran- 
gidos por nenhuma causa exterior" (29). Como se ve, o problema que 
Espinosa aqui propoe e o de saber se e aceitavel a doutrina de que o 
juizo e um ato de vontade e de liberdade, isto e, se esta oerta a doutrina 
cartesiana. Outras alusoes a esta doutrina encontraremos mais adiante 
que tornam irrecusavel o fato de que Espinosa realmente procura aqui 
combater a doutrina de Descartes. 

O argument© de Espinosa contra Descartes se funda em sua pr6- 
pria metafisica. As coisas sao de duas especies: 1) aquelas que se ex- 
plicam por si mesmas, isto e, aquelas cuja essencia inclui a existencia. 
Sao as coisas que no B. T. ele chama de incriadas. 2) Aquelas que nao 
se explicam por si mesmas e que portanto necessitam de uma causa ex- 
terior quer para existirem, quer para serem definidas. Como, por outro 
lado, uma causa qualquer deve necessariamente produzir seu efeito, se- 
gue-se que as coisas que dependem de outras Coisas para existir e para 
serem definidas nao podem de modo algum ser livres. Segue-se que o 
querer particularmente isto ou aquilo, afirmar ou negar particularmente 
isto ou aquilo de uma coisa, sao operagoes que devem provir de uma 
causa exterior, visto que o homem, o espirito do homem, nao pertence 
a primeira das categories acima mencionadas, isto e, nao e a causa de 
si mesmo, e que vindo de uma causa exterior que age necessariamente, 
o ato nao pode ser livre. Estamos aqui diante de uma daquelas con- 
cepgoes em que se pode ver como a propria teoria do conhecimento de 
Descartes, considerada em geral como o aspecto do seu pensamento que 
mais influiu sobre Espinosa, passou por modificagoes profundas antes 

(25) — B. T., pg. 145. 
(26) — B. T., pg. 114. 
(27) — Conf. pg. 83 dSste trabalho. 
(28) — B. T., pg. 145, § 2. 
(29) — B. T., pg. 146. 
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que Espinosa pudesse ajusta-la a sua metafisica. A doutrina cartesiana 
do jmzo como ato da vontade livre so se explica bem dentro de sua fi- 
losofia plurisubstancialista. E' porque a alma e substancial e porque 
se une suhstancialmente com o corpo, que Descartes pode atribuir-lhe 
uma vontade livre que e alias tambem de amplitude e extensao ilimi- 
tadas (30). Espinosa nao pode aceitar a doutrina cartesiana da subs- 
tancia em conseqiiencia de sua visao monista da realidade, que e a in- 
tuigao fundamental de seu sistema. Descartes, ao contrario, em uma 
visao pluralista da realidade postula a pluralidade das substancias, re- 
sultando alias, que no seu sistema a concepgao de substancia nao tern 
um carater univoco. Ha a substancia divina, substancia por excelencia, 
que Descartes define em termos semelhantes aos do proprio Espinosa 
(31) e ha tambem as substancias criadas — o pensamento e a exten- 
sao. No que dix respeito ao pensamento, ele se individualize nas almas 
dos homens, tambem substanciais e podendo unir-se suhstancialmente 
ao corpo. E' em conseqiiencia dessa individualizagao da substancia pen- 
sante no homem, numa alma imortal — que tern um destino proprio 
diverse do destino do corpo e capaz de sobrepujar o tempo — que Des- 
cartes pode atribuir-lhe um poder de iniciativa, teoricamente ilimitado 
e que e a vontade livre. Ja, porem, no prefacio desta II Parte do B. T. 
encontramos Espinosa a propor uma definigao de essencia que visa so- 
bretudo eliminar a possibilidade de uma definigao substancial do ho- 
mem e da alma: "Se do fato de a natureza humana nao poder existir 
nem ser concebida sem os atributos que, segundo sua propria afirma- 
gao, sao substancia (32) alguns tentam tirar a prova de que o homem e 
uma substancia, e sem outro fundament© senao o de falsas suposigoes; 
porque existindo a natureza da materia ou dos corpos antes que exis- 
tisse a forma de tal corpo humano, essa natureza nao pode ser propria 
do corpo humano". A definigao corrente de natureza ou essencia — isto 
e, a que afirma que "pertence a natureza de uma coisa aquilo sem o 
que ela nao pode existir nem ser concebida" — deve de ser corrigida, 
porque ela autorizaria a definigao do homem como substancial, visto 
que o homem nao pode existir sem alma e sem corpo. Tambem as 
coisas particulares nao podem existir sem Deus; nem por isso Deus e 
da natureza ou essencia dessas coisas. A verdadeira definigao de natu- 
reza deve, pois, incluir a possibilidade de conversao da definigao usual: 
"Pertence a natureza (ou essencia) da coisa aquilo sem o que ela nao 
pode existir" mas e necessario acrescentar "e aquilo que nao pode existir 
nem ser concebido sem a coisa" (33). As coisas particulares nao podem 
existir sem Deus, mas Deus pode existir e ser concebido sem as coisas: 
portanto estas nao pertencem a natureza de Deus. O homem nao pode 

(30) — Ver quarta Meditagao, A. T., tomo IX, pg. 45, in fine. 
(31) — Conf. V. Delbos: "Le Spinozisxne", pgs. 29-30. 
(32) — Ve-te que a referencia nao pode deixar de ser a Descartes. Conf E. Gilson: "Dis- 

cours de la Methode", pg. 432, 2.°, in fine. 
(33) — B. T., pg. 99, n.» 5. 
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ezistir sem corpo e mente; mas os corpos e a mente podem existir sem 
o homem. Portanto, corpo e mente ou alma nao constituem a natureza 
ou a essencia do homem (34). Na verdade para Espinosa a doutrina 
cartesiana das substancias criadas — a extensao e o pensamento — nao 
passa de pura abstragao. Resulta de um processo que consiste em hi- 
postatizar ou substancializar elementos da experiencia psicologica torna- 
dos separadamente das causas que, explicando sua existencia e sua ver- 
dadeira essencia, as integrariam no Todo-Uno. Para Espinosa a concep- 
^ao cartesiana e crista da alma e produto desse processo de abstragao 
que converte em realidade os "seres de razao". Tudo isso fica ainda 
mais claro com as consideragoes que o filosofo faz a respeito da vontade 
e do entendimento nos capitulos XV e XVI da II Parte. Ja lembra- 
mos que a teoria cartesiana do julzo, do conhecimento, do erro, se fun- 
dava na distingao entre o entendimento e a vontade que o filosofo de La 
Fleche chegava praticamente a hipostatizar em faculdades — tao dis- 
tintas uma da outra que uma era finita, outra infinita; e que a verdade 
ou o erro podiam resultar do acordo ou desacordo entre o entendimen- 
to e a vontade. Para Espinosa, vontade e entendimento, no sentido car- 
tesiano sao puras abstragoes (35). 

Esta doutrina (isto e, a de Espinosa), "podera nao satisfazer al- 
guns, habituados a ocupar seu entendimento mais com seres de razao 
que com as coisas particulares que existem realmente na natureza, con- 
siderando-os, apos, nao mais como seres de razao, mas como seres reais. 
Porque o homem tendo ora esta vontade, ora aquela, faz dela um modo 
geral que chama vontade, como da ideia deste e daquele homem ele faz 
a ideia do homem e, nao distinguindo suficientemente os seres reais 
dos seres de razao, acontece que ele considera os seres de razao como 
coisas que existem verdadeiramente na natureza. . . Porque, se pergun- 
ta a alguem: por que o homem quer 'isto ou aquilo? A resposta sera: 
porque ele tern uma vontade. Como, porem, a vontade nao e senao uma 
ideia (geral) de tal ou tal voligao, e, por conseguinte, iinicamente um 
modo de pensar, um ser de razao e nao um ser real, nada pode ser causado 
por ela porque do nada, nada p^ovem,^ E porque "mostramos que a 
vontade nao e uma coisa que existe na natureza, mas somente uma fic- 
gao, sou de parecer que nao ha necessidade de indagar se ela e livre ou 
nao" (36). O texto e clarissimo e fala por si. Nao e necessario acres- 
centar nada senao para notar que o proposito de Espinosa nao e pro- 
priamente e de explicar a origem dessa ficgao que e a vontade e a li- 
berdade, mas o de mostrar a inanidade da doutrina cartesiana do juizo 
como ato de vontade. Realmente Espinosa ajunta que nao e so a vonta- 
de em geral que e uma ficgao, mas que tambem nao existe o ato parti- 

(34) — Conf. £tica II, defini^ao 11; Idem, prop. X e corolario. 
(35) — Conf. Ittica II, prop. XLIX, corolario e escolio, o qual quase todo i destinado a conv- 

bater o cartesianismo neste ponto. 
<36) — B. T., pg«. 147-149. Conf ttica U. prop. XLVIH, e«c6lio. 
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cular de vontade que consiste segundo algttna em aiirmar ou negar li- 
vremente isto ou aquilo (37). A alusao a doutrina cartesiana e, ainda 
uma vez, evidente. E para combate-la Espinosa opoe-lhe o seu proprio 
ponto de vista a respeito do conhecimento e do juizo, ou da afirmagaa 
ou negagao das coisas: "Porque dissemos que o conhecer e uma pura 
paixao, isto e, uma percep^ao na alma da essencia e da existencia das* 
coisas; de sorte que nao somos nos que afirmamos ou negamos jamais- 
alguma coisa de alguma coisa, mas e ela mesma que em nos afirma ou 
nega alguma coisa de si mesma' (38) . 

Estamos aqui no proprio amago da metafisica e da gnoseologia de 
Espinosa. Este texto notavel nos poe diante de algumas ideias impor- 
tantes do filosofo. 

Em primeiro lugar, dado o carater da concepgao espinosista da al- 
ma e da vontade, nao ha lugar para o problema de saber se no conhe- 
cimento a alma e ativa, como quer Descartes, ou se e passiva e ativa 
como queria a gnoseologia medieval (39). A respeito do que nao existe 
substancialmente nao se pode por tal problema. Por isso e de estra- 
nhar que Ch. Appuhn (40) tenha julgado que existe no B. T. uma 
teoria da passividade do entendimento, que difere do espinosismo definiti- 
vo, e que tambem V. Delbos (41) tenha julgado que estes textos revelam 
que Espinosa nao tinha ainda no B. T. chegado a sua concepgao defi- 
nitiva de que a verdade e um carater intrinseco da propria ideia, nem 
a dar a essa concepgao uma decisiva preponderancia sobre as defini- 
goes tradicionais em que a verdade e um acordo da ideia com o ohjeto, 

Espinosa diz aqui, como no texto das paginas 143-144, que o conhe- 
cimento e uma pura paixao. Mas devemos notar desde logo que Espi- 
nosa esta falando em oposigao a Descartes. O que tern em mente e 
que o conhecimento, ou melhor, o juizo, ao contrario do que pensa Des- 
cartes, longe de ser o ato de uma vontade que nao existe, de uma alma 
que tambem nao existe substancialmente, nao podendo, por conseguinte* 

(37) — Ve-se pela nota de Appuhn, ob cit., pg. 149, do tomo I, que os textos sao aqui, como' 
em tantos outros lugares do B. T., um tanto duvidosos. Qualquer que seja, porem. a 
leitura escolhida, o sentido e praticamente o mesmo. 

(38) — B. T., pg. 149. 
(39) — Na £tica III, prop. I Espinosa apresenta sua concepgao peculiar de atividade e pas- 

sividade da alma. Conf. nota 22 deste capitulo. 
(40) — Ch. Appuhn, ob cit , tomo I, pgs. 23-24, noticia: "Le monisme encore incomplet du 

Court Traite, les traces de finalisme qui s'y trouvent, les qualifications de sage et 
bon apliqu£es a Dieu, I'emploi d'expressions comme Fils de Dieu, Regeneration, Pre- 
destination, la theorie de la passrvite de Tentendement httmain. . . autant de points 
sur lesquels le spinozisme sous sa premiere forme differe du spinozisme definitif. . 

(41) — V. Delbos, "Le Spinozisme", pgs. 91-92: "Dans le Court Traite, la connaissance est 
decrite comme une action de la chose connue sur I'esprit connaissant. . . En confor- 
mite avec cette fagon d'entendre la connaissance, en conformite aussi avec les defi- 
nitions traditionnelles, Spinoza compreend alors la verite comme I'accord de la pen- 
see et de la chose. Cependant il se pose la question de savoir comment quelqu'un 
peut etre averti que sa pensee s'accorde avec la chose ou non, et il repond avec 
Descartes que c'est I'evidence qui certifie la pensee de chacun. . . C'est le propre d» 
la v6rit6 de se reveler d'elle meme comme telle, en excluant tout doute sur elle. 

, Spinoza juxtapose dans le Court Traite a la conception qui definit la verity par cette 
propri^tS extrinseque qu'est I'accord de I'id^e avec I'objet une conception qui definit 
la verity par cette propriety intrinseque qui est la clarte meme de I'idee, et il n'assure 
pas encore ft la seconde une preponderance decisive sur la premiere". 
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ser a fonte ou a origem de coisa alguma, o conhecimento, dizia-se, e uma 
pura paixao, mas nao no sentido de ser algo que a alma recebe, porque 
a alma nao existindo substancialmente nada pode receber nesse senti- 
do. Em que sentido sera entao uma pura paixao? Parece-nos que Eo- 
pinosa o explica suficientemente no texto citado, contanto que nao nos 
esquegamos de que todas as vezes que o filosofo se refere a alma ele 
exclui a ideia tradicional da alma substancia, tendo em mente sua pr6- 
pria concepgao da alma como a ideia, o ato de pensar uma coisa, seja 
o de pensar o proprio Deus (42). Assim, quando ele diz que o conhe- 
cer e uma pura paixao, longe de estar expressando a ideia tradicional 
do conhecimento, esta-se referindo a essa doutrina nitidamente espino- 
sista da alma como ideia de alguma coisa (43). Realmente Espinosa 
explica sua ideia de modo que fica claro o sentido em que ele afirma 
que o "conhecer e uma pura paixao". O conhecer e, primeiramente 
"uma percepgao na alma da essencia e da existencia das coisas" (44). 
Como a alma nao e uma substancia (animica), a expressao "uma per- 
cepgao na alma" so pode significar um estado de consciencia, uma ideia 
sem que de qualquer modo se suponha a existencia de um suporte ima- 
terial da ideia ou do ato de consciencia. E' isso, precisamente que o fi- 
losofo quer dizer quando ajunta: "De maneira que nao somos nos que 
afirmamos ou negamos algo de alguma coisa. . "Nao somos nos" sig- 
nifica: nao e nossa alma substancial. "E* a propria coisa que em nos 
afirma ou nega alguma coisa de si mesma". Esta frase nao pode ser 
compreendida senao dentro da concepgao espinosista da alma como 
ideia de alguma coisa. Nao ha pensamento sem objeto. O pensamento 
e sempre pensamento de alguma coisa e para Espinosa a alma nao e 
senao o pensamento ou a ideia do corpo e das coisas que afetam o corpo, 
sem nenhuma referencia, repetimos, a ideia tradicional de uma alma 
substancia, suporte das ideias. EVpois, nesse sentido que Espinosa pode 
dizer que nao somos nos que afirmamos ou negamos, mas e a propria 
coisa, a propria ideia que e em nos uma afirmagao ou uma negagao e 
e nesse sentido, em oposigao a doutrina cartesiana do juizo como re- 
sultado de uma atividade de nossa vontade, que ele diz que o conheci- 
mento e uma pura paixao (45) . 

Alias essa doutrina do conhecimento como pura paixao nao pode 
ser entendida sem tomarmos em consideragao os textos em que Espi- 

(42) — Parece-nos incontest£vel que esta doutrina da alma, que 4 a da £tica (Conf. Parte 
IV, prop. 37, demonst.; prop. 36, escdlio; Parte V, prop. 36, escolio; Livro II, prop. 
11 a 13) 6 pelo menos claramente pressuposta no B. T. como se pode ver na leitura 
dos 5§ 13 e 14 do cap. XIX da II Parte. (Ed. Appuhn), bem como da leitura da 
nota 4 da pg 171 da mesma ed. 

(43) — Conf. £tica III, Def. II sobre a concep^ao espinosista da atividade e passividade da 
alma bem como a prop. I da mesma parte. 

(44) — Ver nota 38, deste capitulo. 
(45) — Releva notar que no holandes, segundo observa Appuhn ,ob cit., tomo I, pg. 104, nota, 

existe uma palavra — Lijdingen — que corresponde ao latim — aitectua, Ora, este 
termo latino pode incluir ou significar nao sbmente as paixdes propriamente ditas, 
como tamb£m os afetos que provem de objetos ou id&as alcan^adas nas formaa 
superiores da percep^ao como os desejos razo6veis e o prbprio amor de Deus. Seria 
necessario verificar — o que nao pode mo i fa/er — se o termo holandes do texto 
que estudamos 6 o adma referido, o que nos parece muito provavel. 
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nosa afirma ser o conhecimento a causa, de todas as paixoes (46) —- 
o que a primeira vista podera parecer contraditorio: o conhecimento e 
pura paixao; e ao mesmo tempo a causa proxima de todos os afetos e 
paixoes. Na verdade, nao ha contradigao uma vez que nos lembremos 
que para Espinosa, se o conhecimento e o objeto em nos, e a ideia em 
nos (sem a alma substancial), por outro lado, a ideia em nos produz 
necessariamente um afeto, um desejo, um odio ou um amor. "Entre a 
ideia e seu objeto deve necessariamnte haver uma uniao, porque ne- 
nhum dos dois pode existir sem o outro; porque nao ha nenhuma coisa 
cuja ideia nao esteja na coisa pensante e nenhuma ideia pode existir sem 
que a coisa tambem exista" (47). 

Em sum a, Espinosa neste capitulo apresenta sua ideia do conhe- 
cimento e, em particular, sua concepgao do verdadeiro e do falso (que, 
como ja vimos, e uma oposigao peculiar ao piano da Razao ou crenga 
verdadeira) em oposigao a concepgao cartesiana do juizo como ato da 
vontade. Para corroborar seu ponto de vista ele responde desde logo 
a algumas objegoes possiveis. a) A primeira objegao consiste em lem- 
brar que podemos afirmar ou negar coisa diferente daquela que temos 
em nossa consciencia — o que, exatamente, poderia ser alegado em fa- 
vor da concepgao cartesiana do juizo como ato de vontade independen- 
te do conhecimento (48). A isso Espinosa responde que tal objegao 
vem da incapacidade para distinguir entre a ideia e sua expressao ver- 
bal: "E' verdade que (quando existem razoes que a isso nos impelem) 
podemos dar a outros pelas palavras ou por outros meios uma nogao 
da coisa, diferente daquela de que temos consciencia, mas nem por pa- 
lavras, nem por outros meios faremos que possamos sentir a respeito 
das coisas, coisa diferente daquela que sentimos. . ." (49); b) Outros 
poderiam objetar: "Se nao somos nos que. afirmamos ou negamos, mas 
so a coisa nega ou afirma algo de si mesma, entao nada pode ser afir- 
mado ou negado que nao seja de acordo com a coisa e portanto nao 
pode haver falsidade. . ." (50). Por outras palavras, rejeitada a con- 
cepgao cartesiana, fica sem explicagao a existencia do erro. A isso Es- 
pinosa opoe sua propria concepgao da verdade e do erro. Para ele, o 
erro realmente nao existe; todas as ideias das coisas representam um 
aspecto da realidade. "A falsidade consiste em que, quando percebe- 
mos alguma coisa que vem do objeto (bem que nao tenhamos perce- 

(46) — B. T., pg. 104; "De tal sorte que pomos como causa proxima de todas as paix5ea 
(afetos) na alma o conhecimento, porque consideramos inteiramente impossivel que 
alguem que nao conhecesse nem concebesse, segundo os modos acima mencionados, pu- 
desse ser levado ao Amor, ao Desejo ou a qualquer outro modo de querer". 

(47) — B. T., pg. 170, nota 10. Observe-se, contudo que ha duvidas sobre se esta nota 6 
contemporanea do B. T. 

(48) — Realmente Descartes sustenta que a vontade e tanto mais livre quanto mais clara- 
mente ve e afirma uma ideia verdadeira; mas para salvaguardar a liberdade ou auto- 
nomia da vontade chega a admitir que ela pode sobrepor-se mesmo a verdade clara 
e distinta, quando e levada a isso para provar a si mesmo sua existencia. A Mer- 
senne, 27 mai, 1641, A. T. Ill, pg. 379, linhas 17, 25 . 
Conf. Martial Gueroult "Descartes, selon I'ordre des raisons", I, 327. 

(49) — B. T., pgs. 149, 150. 
(40) — B. T., pg. 150. 
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cebido senao uma pequena parte dele) imaginamoa que o objeto na sua 
totalidade afirma ou nega dele tudo o que percebemos" (51); c) Fi- 
nalmente, uma outra objegao da qual Espinosa se ocupa mais longa- 
mente, nao porque seja mais dificil de responder, mas talvez porque 
impressiona mais os espiritos desprevenidos. E' o fato de que temos 
a experiencia psicologica do querer e do nao querer: "Poderiam, enfim, 
objetar-nos ainda que ha muitas coisas que queremos e nao queremos, 
como por exemplo, afirmar algo de alguma coisa, dizer ou nao dizer a 
verdade. . (52). Aqui Espinosa introduz a distingao ja antes men- 
cionada entre a vontade e o desejo (veja-se a pg. 77 deste trabalho). 
Ate para aqueles que admitem a vontade, esta e apenas a afirmagao 
ou negagao de alguma coisa a respeito de alguma coisa; o desejo e uma 
tendencia ou uma inclina^ao em relagao a um objeto, em conseqiiencia 
do juizo que dele ja fizemos sobre o bem ou o mal que nele se ve. 
Assim a vontade pode existir (para quern a admite) sem o desejo, mas 
este nao pode existir sem a vontade. Por outras palavras, o desejo sera 
algo determinado pelo juizo que antes fizemos das coisas. E a expe- 
riencia da deliberagao ou da duvida, e, pois, tao determinada pela 
vontade, como esta o e pela coisa. 'TDepois de ter dito que o desejo 
depende da ideia das coisas, e que para ter uma ideia uma causa ex- 
terior e necessaria, nao ha senao mostrar que o desejo nao e livre" (53). 
E Espinosa poe-se entao a examinar o mecanismo do desejo ou incli- 
nagao para as coisas, que para ele e determinado e necessario. Uma 
crianga deseja necessariamente algo agradavel de que tern uma pri- 
meira experiencia. Nao podera, porem, deixar de deseja-la? Nao ha- 
veria exatamente aquilo que Descartes admite, isto e, a liberdade de 
expulsar sem razao um apetite por um ato exclusive da vontade? (54). 
Espinosa o nega. Nada pode destruir um desejo senao o desejo de algo 
melhor, porque "nada existe que procure sua propria destruigao" (55). 
E' que o desejo em si e tambem uma abstragao. Nao existe o desejo 
como nao existe a vontade. "Dizer que o desejo e livre seria o mesmo 
que dizer que tal ou tal desejo e causa de si mesmo, isto e, que antes 
de existir produziu sua propria existencia, o que e o proprio absurdo 
e nao pode ser" (56). 

Em suma, a experiencia psicologica da deliberagao nao se relacio- 
na com a vontade, e sim com o desejo. Mas tambem o desejo nada 
tern que ver com a liberdade. Esta destruido o ultimo reduto da teo- 
ria cartesiana do juizo como ato livre da vontade. O cerne de toda esta 
argumentagao consiste em mostrar que essa teoria cartesiana toma co- 
mo realidades, como coisas da natureza, puras abstragoes, puros seres de 
razao — a alma substancial, o entendimento, a vontade. 

(51) — B. T., pg. 150. Ver pgs. 30-34 deste trabalho. 
(52) — B. T., pg. 150. 
(53) — B. T.t pg. 153. 
(54) — Conf. nota 50 d^ste capitulo. 
(55) — B. T.f pg. 154. 
(56) — Ibidem. 
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CAPfTULO IV 

Ainda as abstragdes do oarteaianiamo 

Em sua luta contra as abstragdes, Espinoea tem em mente mais 
as que o cartesianismo (1) apresenta como realidades substanciais que 
aquelas que se encontram na filosofia medieval. Descartes ja comba- 
tera pelo mesmo motive a filosofia medieval. Ele condena o silogismo 
por incapaz de produzir qualquer progresso no conhecimento e substi- 
tui o metodo antigo por um processo intelectual que consiste em pas- 
sar de uma ideia clara e distinta para outra, em virtude de uma rela- 
gao entre ambas, que tambem e uma ideia clara e distinta. Sua logica 
se funda na intuigao das naturezas simples, e nao nos conceitos gerais 
(2). Pondo as ideias de tipo matematico em lugar dos conceitos gerais 
fundados na sensagao e na imaginagao Descartes, como Espinosa, pro- 
cure substituir por uma logica do real, do concrete, a logica antiga feita 
de ideias abstratas. No entender de Espinosa, porem, Descartes nao 
chega a livrar-se por complete das abstragdes. Conseguiu desccbri-las, 
caracteriza-las e destrui-las no piano das ideias sensiveis, isto e, no piano 
que corresponde as percepgoes do primeiro genero para ele, 
Espinosa. Nao foi, porem, capaz de impedir o seu aparecimento 
no piano da razao, O insucesso de Descartes neste terreno, aos olhos 
de Espinosa, se apresenta em resume da seguinte forma: 1) Nao tendo 
conseguido alcangar o ponto de vista monista da unicidade da subs- 
tancia, foi obrigado a atribuir carater substancial aos "modos" da subs- 
tancia, o que constitui precisamente o processo da abstragao. 2) Em 
conseqiiencia disso surge a ideia de uma alma substancial e mesmo ate 
certo ponto de um entendimento e de uma vontade substanciais (3). 
3) A concepgao do juizo como um ato livre da vontade. 4) Nao acaba, 
porem, ai o processo abstracionista que infirma para Espinosa toda a 
concepgao de Descartes: Deus mesmo tem de ser concebido como sepa- 
rado, como transcendente, como a substancia por excelencia. Assim 

(1) — Ver o prefacio da V Parte da Ittica, pg 171, da Edi^ao de Ch. Appuhn. 
(2) — Ver E. Gilson. Discours de la Methode, pg. 185, nota a pg. 17, 1. 18-19: "Ce n'est 

done ni d'extension ni de comprehension des concepts qu'il s'agira desormais. . . 
mais d'une analyse port ant sui des idees du type math£matique, et cette methode sera 
feconde, parce qu'au lieu de porter sur la forme des raisonnements, qui est une abs- 
tration vide, elle portera sur le contenu des id^es et sur leurs rapports, done sur 
cela meme qu'il s'agit de d^couvrir" . 

(3) — Conferir pg. 87 deste trabalbo, nota 4. 
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Descartes e levado a uma concep^ao de Deus que para Espinosa se 
encontra no piano da pura imaginagao. 5) Em conseqiiencia disso, a 
propria doutrina da verdade se encontrara profundamente afetada: Des- 
cartes teria necessidade de eliminar as hipoteses do Deus enganador e 
do Genio Malevolo. A verdade tera assim um criterio extrinseco: e 
verdade porque vem de Deus, e uma criagao da vontade divina. 6) 
O unico ponto da gnoseologia cartesiana que podia realmente ser acei- 
to por Espinosa seria o "cogito" que, pensado, era tambem pensamento 
do proprio Deus. Para Espinosa, porem, Descartes perdeu desde logo 
o que ganhara com o "cogito" e isso em razao do processo abstracionista 
que usa e que faz da alma uma substancia independente ate certo ponto 
da substancia divina. 7) Finalmente, a concepgao da extensao e do 
entendimento como substancias obrigou Descartes a arquitetar a dou- 
trina da criagao continua que, segundo Espinosa, contradiz as propria 
concepgoes cartesianas da liberdade e da vontade, bem como a referi- 
da concepgao da extensao e do entendimento como substancias. 

Analisemos mais detidamente alguns destes pontos^que, marcando 
as diferengas entre Descartes e Espinosa, podem levar-nos a compre- 
ender melhor a filosofia de cada um deles. 

Para Espinosa a visao pluralista da Realidade conduz inevitavel- 
mente a abstragao. Do momento em que a mente esquece a unidade 
essencial das coisas e a causalidade radical, necessaria, da substancia 
unica e unica razao da essencia e da existencia dos seres, ela e levada 
a erigir em realidades substanciais coisas que nao existem por si mes- 
mas, e que nao se explicam por si mesmas; esta promogao dos modos 
de existencia ao piano da substancia significa que estamos separando 
do Todo-Uno aquilo que so existe e e explicado pelo Todo-Uno, Descar- 
tes, segundo Espinosa, nao conseguiu sobrepor-se a essa dificuldade. 
Em conseqiiencia de sua formagao crista, que o leva a integrar no seu 
pensamento as concepgoes, fundamentals para o cristianismo, da subs- 
tancialidade e imortalidade da alma; ou por incapacidade de conceber 
uma doutrina coerente e univoca da substancia, o fato e que Descartes 
multiplicou as substancias, usando o unico processo pelo qual e possivel 
multiplica-las, a saber, abstraindo da Realidade, — isto e, da substan- 
cia unica — alguns de seus elementos e atribuindo-lhes caracteres subs- 
tanciais . 

A alma substancial de Descartes e conseqiiencia disso. E nao so a 
alma, tambem o entendimento a vontade — que Descartes nao pre- 
tende considerar como entidades substanciais — Espinosa entende que 
Descartes de fato Ihes atribui, apesar disso, uma especie de substancia- 
lidade; na verdade ele as apresenta como diferentes em natureza, por- 
que a vontade e formalmente infinita, ao passo que o entendimento e 
limitado; e diferentes tambem quanto a sua itmqao, porque o entendi- 
mento apenas ve, percebe ideias, ao passo que a vontade cabe o julzo. 
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a afirma^ao de conveniencia ou nao conveniencia entre duas ideias (4). 
O processo, pois, que substancializa a alma tende tambem a substan- 
cializar a vontade e o entendimento. 

E' a distingao entre vontade e entendimento que constitui o fun- 
damento da doutrina cartesiana do juizo como ato da vontade, isto e, 
o juizo como um ato da liberdade. A doutrina da vontade livre e de- 
pendente da doutrina da substancialidade da alma; sem esta nao se po- 
deria atribuir-lhe uma capacidade de escolha, de iniciativa, ainda que 
limitada. Tambem o entendimento e para Descartes uma fungao da 
alma, centro substancial de percepcao das coisas, das ideias, mesmo da- 
quelas que sao inatas, que vem de Deus, ao passo que para Espinosa 
o entendimento e apenas um "modo" do atributo divino do pensamen- 
to. Do ponto de vista de Descartes, o conhecimento e um ato do espi- 
rito humano, ato original e livre na medida em que este espirito aceita 
ou nega a adesao a determinada rela^ao entre ideias; existem os dados, 
as ideias que constituem os elementos sobre os quais se exerce a li- 
berdade propria de cada ser humano. Do ponto de vista espinosista, 
nao existindo alma substancial, nem entendimento, nem vontade, o co- 
nhecimento nao e um ato do espirito humano, mas antes um fato, um 
acontecimento entre muitos que necessariamente decorrem da nature- 
za do ser, ou, para usar os termos de Espinosa, uma forma necessaria- 
mente determinada do atributo pensamento: e um modo do pensa- 
mento. E' claro que a divergencia entre Descartes e Espinosa sobre 
essa materia acarreta tambem a divergencia em relagao a natureza da 
consciencia. Para Descartes, a consciencia e um modo de ser caracte- 
ristico da alma substancial, ao passo que para Espinosa a consciencia 
nao e algo ligado necessariamente a uma substancia pensante. Para 
Descartes o aprofundamento da consciencia conduz a consciencia da 
alma substancial. O processo de aprofundamento da consciencia em 
Descartes come^a com a duvida metodica e a duvida metodica conduz 
ao cogito: penso, logo existo. E' certo que no primeiro momento do co- 
gito este nao esta ainda ligado a ideia da alma substancial, porque Des- 
cartes diz que pode dar-se o caso de ele deixar de existir desde o mo- 
mento que deixa de pensar. (II Medita^ao A. T., tomo IX, pg. 21, li- 
nha 20). Mas chegado ao cogito, Descartes passa a examinar o seu 
conteudo e nisso consiste o aspecto mais importante do aprofundamen- 
to ou estudo da consciencia em Descartes. Ele descobre na conscien- 

(4) — Conferir B. T, pg. 146, nota 2: 
"Ha quern diga: a causa eficiente de um querer particular nao 6 uma ideia, mas a 
propria vontade no homem, e o entendimento & uma causa sem a qual a vontade nada 
pode; e assim a vontade, tomada sem determina^ao, como tambem o entendimento 
nao sao seres de razao, mas seres reals. No que me conceme quando as considero 
atentamente, elas parecem-me ser no^oes gerais e nao posso atribuir-lhcs ncnhuma 
realidade. Suponhamos que seja como eles dizem; 6 necessirio concordar entao em que 
a voligao 6 um modo da vontade e que as id6ias sao modos do entendimento, donde 
se segue necessariamente, visto que a substancia, e nao o modo, 6 modificada, que o 
atentamente, elas parecem-me ser nogoes gerais e nao posso atribuir-lhes nenhuma 
entao que a alma goveraa estas duas aubstancias, 6 que ha uma terceira substancia 
e tudo isso torna as coisas tio confusas que 6 impossivel fazer delas ideia clara e 
diatinta". 



— 90 — 

cia muitas ideias e yerifica que como ideias, como simples estados de 
consciencia, do ponto de vista formal, todas elas tem o mesmo valor, 
quer se trate daquelas que parecem vir do mundo exterior — como as 
sensa^oes — quer daquelas que sao feitas pela propria mente — co- 
mo a ideia de uma quimera; quer uma ideia como a de substancia, ou 
a ideia de Deus. Desse ponto de vista, repetimos, todas se equivalem, 
porque sao simples ideias a respeito das quais nao se cogita ainda de 
saber se correspondem ou nao a alguma realidade fora delas. Mas tais 
ideias podem ser encaradas do ponto de vista do seu valor objetivo, 
do seu conteudo representative; e desse ponto de vista as ideias de 
substancias ou de Deus tem muito mais realidade que as ideias das qua- 
lidades das coisas, por exemplo. E' preciso explicar essa diferenya en- 
tre as ideias, a causa dessa diferenga, o que ele faz invocando o prin- 
cipio "manifesto pela luz natural, de que deve haver pelo menos tanta 
realidade na causa eficiente e total quanto no efeito". (Ill Meditagao 
A. T., tomo IX, pg. 32, linhas 10-14). E aqui entao e que surge o ar- 
gumento da primeira prova da existencia de Deus, porque e possivel 
explicar pela forga da propria mente as ideias de pouco conteudo re- 
presentative, como as das sensagoes ou das qualidades, ou mesmo uma 
ideia como a da substancia corporea (cuja existencia alias, ainda nao 
esta demonstrada a esta altura da exposigao do sistema) porque, sendo 
a propria alma uma substancia, ainda que de outra natureza, ela pode 
conceber "eminentemente", a ideia de substancia corporal; nao podera, 
porem, conceber so por si a ideia do Ser Perfeito, porque nao ha na 
alma nada que seja uma causa capaz de explicar formalmente ou emi- 
nentemente a existencia da ideia de Deus em mim. Nao sao contudo 
as provas da existencia de Deus em Descartes que temos em mira lem- 
brar aqui, porem o fato de que no desenvolvimento dessa prova, na II 
e III Meditagao, Descartes passa da concepgao do "cogito" como simples 
pensamento para a concepgao da ideia da substancia ligada ao pensa- 
mento. Realmente, se na II Meditagao Descartes diz que poderia dar-se 
o caso de, cessando de pensar, ele deixar tambem de existir (A. T., tomo 
IX, pg. 21, linha 20), e certo igualmente que logo adiante, nesta mes- 
ma meditagao, Descartes se exprime como se ja estivesse provada a 
existencia substancia! do ser pensante: "N'a-t-il rien de tout cela qui ne 
soit aussi veritable qu'il est certain que je suis et que j'existe quand 
meme je dormirais toujours et que celui qui m'a donne I'etre se ser- 
virait de toute son industrie pour m'abuser?" (A T., tomo IX, pg. 22, 
linhas 34-37). Nao se trata ainda, e verdade, da prova da alma subs- 
tancial, mas da explicagao da ideia da substancia animica e de subs- 
tancia corporea; ve-se isso bem na II Meditagao, onde Descartes diz: 
"Quant aux idees claires et distinctes que j'ai des choses corporelles, il 
y en a quelques unes qu'il me semble avoir pu tirer de I'idee que j'ai 
de moi-meme, comme celle que j'ai de la substance, de la duree, du 
nombre et d'autres choses semblables. Car lorsque je pense que la 
pierre est une substance ou bien une chose que de soi est capable d'exis- 
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ter, et que je suis moi-meme une substance. . .' (III Meditagao, A. T^ 
tomo IX, pg. 35, linhas 15-20). Porem e certo que essa prova se far4 
tao naturalmente que nem sera necessaria acentua-la, do momento em 
que se fizer a prova do Ser Perfeito. Na verdade, esta prova e menos 
uma prova do que a intui^ao de que nao podemos conceber-nos a nos 
mesmos como pensamento dubitativo e finito sem primeiro conceber a 
ideia do Ser Perfeito "car encore que I'idee de la substance soit en moi 
de cela meme que je suis une substance, je n'aurais pas neanmoins 
Tidee d'une substance infinie, moi qui suis un etre fini, si elle n'avait 
ete mise en moi par quelque substance que fut veritablement infinie". 
(5). "J'ai en quelque fagon premierement en moi la notion de Tinfini 
que du fini, c'est a dire, de Dieu que de moi-meme". De tal modo que, 
o "cogito" poderia enunciar-se assim: "cogito, ergo Deus est" (6). Aqui, 
certamente, segundo Espinosa, Descartes andou o mais perto possivel 
da verdade, mas e aqui tambem, de seu ponto de vista, que se encontra 
a grande falha do pensamento cartesian©. O "cogito" cartesiano e real- 
mente a concepgao de Descartes de que mais se aproxima o pensa- 
mento espinosista. Ha um certo paralelismo a que alias ja fizemos alu- 
sao (pgs. 11 e 12 deste trabalho) entre o cartesianismo e o espinosismo 
no process© da busca da verdade a que estao ambos adstritos em vir- 
tude da renegagao feita por ambos dos dados sensiveis como fonte do 
conhecimento. Esse paralelismo consiste: 

a) Em que tanto um como outro sao obrigados a partir do exame 
do conteudo da consciencia que em Descartes consta da duvida meto- 
dica e do exame do conteudo do "cogito" (III Medita^ao); e em Espi- 
nosa da analise do* diversos modos de percepgao; nao insistimos nesse 
aspect© que ja foi estudado. 

b) Tanto em Descartes como em Espinosa o processo do aprofun- 
damento da consciencia conduz a Deus, a realidade ultima. No que 
respeita a Descartes dai surgiu mesmo uma das mais serias criticas ao 
seu sistema — a objegao do circulo vicioso, atribuido por Arnaud 
ao processo logico da prova da existencia de Deus, circulo que consis- 
tiria no seguinte: sobre a evidencia do cogito estabelego a prova da 
existencia de Deus; Deus garante a evidencia do "cogito" contra a du- 
vida, em virtude de sua veracidade, e assim se prova a veracidade pela 
evidencia (ainda sujeita a duvida, porque so a prova da existencia de 
Deus Perfeito elimina a hipotese do Genio Malevolo) e depois se ga- 
rante a evidencia pela veracidade de Deus. Ora, essa objegao, a que 
Descartes mesmo procurou dar resposta, so e possivel para quern separa 
as duas intuigoes e supoe, depois de separa-las, uma passagem do "cogito" 
para Deus e em seguida uma volta de Deus para o "cogito". Na ver- 
dade, o que se encontra em Descartes nao e essa separagao entre o "co- 
gito" e Deus, mas a afirmagao de uma intuigao unica em que verifico 

(5) — III Meditacao. A. T., tomo IX, pg. 36, linhas 8-12. 
(6) — Conf. E. Gilson. "Discoun de la M&hode", pgs. 314-315. 
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que nao posso pensar-me a mim mesmo sem pensar a Deus. fisse o sew- 
tido do importante texto ja citado: "J'ai en quelque fagon premiere- 
ment en moi la notion de 1'infini que du fini, c'est a dire, de Dieu que* 
de moi-meme. . A passagem, pois, o movimento do espirito do "cogitoT 
para Deus e de Deus para o "cogito" e um process© de separagao dw 
duas nogoes que no concreto nao podem existir separadas; assim, a ob- 
jegao do circulo vicioso resulta de um process© de abstragao que coo- 
siste em isolar o "cogito" da realidade infinita que o explica (7). Des- 
cartes apresenta, pois, aqui, uma visao da realidade que Espinosa po- 
deria aceitar tal qual: aquela em que ambos, levados a Deus pela ana- 
lise do conteudo da consciencia, verificam que o pensamento do ho- 
mem nao pode explicar-se sem Deus. 

c) Aqui, porem, precisamente, comega a diferenga. Espinosa ace*- 
ta integralmente essa visao unit^ria que prende o pensamento humanw 
a Deus e tira dai as conclusqes inevitaveis da nao substancialidade da 
alma e da necessidade que governa o espirito humano. Fugir a isso,. 
segundo Espinosa ,s6 e possivel pelo process© de abstragao que consiste- 
em separar o efeito de suas causas, a conclusao de suas premissas, dan- 
do aos efeitos, alem do mais, uma realidade que eles nao possuem se- 
nao pela realidade que existe na causa. Descartes, porem, nao teri» 
sido coerente. Nao soube resistir ao processo da abstragao. So como* 
element© da demonstragao da existencia de Deus viu no "cogito" algO' 
que nao se compreende sem Deus mesmo. Todavia, ao depois, nao he- 
sita em conferir ao "cogito" a substancialidade — ainda que uma subs- 
tancialidade de segundo grau, o que e precisamente atribuir a alma; 
arbitrariamente uma auto-suficiencia que e puro produto de imagina- 
gao. Mas, realizada por Descartes a separagao entre a alma e Deus*. 
resulta nao somente que a alma e agora uma concepgao abstrata, uma 
criagao da imaginagao, resulta igualmente que a propria concepgao de- 
Deus — um Deus separado, transcendente a realidade — fica sendee 
abstrata, pois que o processo da abstragao para Espinosa consist© ena 
atribuir a substancialidade aos elementos que se destacam pela imagi- 
nagao da realidde unica e indivisivel. 

Uma vez operada a separagao — de alma e de Deus — dai decor— 
rem na doutrina cartesiana duas conseqiiencias que Espinosa nao acei- 
ta: uma referente ao conhecimento, outra referente a realidade. 

a) Quanto a doutrina do conhecimento, a ideia de um Deus se- 
parado da alma desempenha no cartesianismo um papel importante. 
fato de Descartes atribuir substancialidade a alma levou-o a doutrinat 
das ideias inatas existentes na alma desde a sua criagao. Ora, isto traxr 
um problema — o da origem dessas ideias. Sera ela boa ou ma, seraor 
essas ideias verdadeiras ou falsas? Ai se inserem as hipoteses do Deus* 
enganador e do Genio Malevolo, elementos logicos, indispensaveis den— 

(7) — Conf M. Gueroult. "Deacartea aeloa I'ordre dea raiaona". vol. I, pgs. 237-246- 
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tro da demonstragao cartesiana, mas que para Espinosa nao sao mais 
que proposigao de falsos problemas, decorrentes de uma metafisica er- 
ronea. Realmente, para Espinosa nao existe o problema de saber quem 
implantou na alma as ideias que ela tem, porque para Espinosa nao 
existe essa alma substancia na qual se possa implantar qualquer coisa, 
sendo para ele a alma simplesmente a ideia das coisas. As abstra^oes 
cartesianas referentes a Deus e a alma levariam o filosofo a necessida- 
de de provar um Deus Perfeito, que eliminasse as hipoteses do Deus 
enganador e do Genio Malevolo, a fim de destruir a possibilidade de 
serem falsas ou enganosas as essencias existentes em nossa alma (8). 
Por esse motivo afirma Descartes que os matematicos que nao cressem 
em Deus nao poderiam estar certos em absolute da verdade de sua 
ciencia, uma vez que permanecia de pe a hipotese do Genio Malevolo 
(9). Ora, para Espinosa,. essa maneira de entender resulta em reintro- 
duzir, por outra porta, um criterio extrinseco da verdade. Descartes eli- 
minara no seu metodo o criterio do acordo entre a ideia e a coisa, esta- 
belecendo a evidencia, a clareza e distingao, como suficientes e unicos 
criterios da verdade. Pretende, pois, dar a verdade um carater intrin- 
seco, independente de qualquer justificagao. Mas como faz a separa- 
gao da alma, erigindo-a em substancia que pode dar e receber, surge a 
hipotese de que as ideias que a alma recebe podem ter uma origem 
indesejavel: dai o ficar toda a teoria do conhecimento, em Descartes, 
dependente da veracidade de Deus, isto e, de um criterio extern© a pro- 
pria verdade. A verdade de que os angulos de um triangulo perfazem 
dois retos e verdade, porque assim Deus criou o triangulo (concepgao 
cartesiana da criagao das ideias eternas) (10). E assim a verdade do 
triangulo e para Descartes uma verdade metafisicamente dependente. 
Mais ainda, Deus e o triangulo sao verdades de natmeza diversa, por- 
que a primeira se refere a substancia por excelencia; a segunda se en- 
contra no piano das coisas criadas. Para Espinosa tudo isso e fanta- 
sia. A hipotese do Genio Malevolo, bem como a do Deus enganador, 
mesmo como hipoteses, so podem surgir em nossa mente quando nao 
temos ideia clara e distinta de Deus (11). A concepgao do Genio Ma- 
levolo possivel em oposigao a um Deus Bom provem de um process© 
de hipostatizagao das nogoes do Falso e do Verdadeiro, do Bem e do 
Mai que, como ja vimos, sao oposigoes que surgem no piano da Razao, 
e que, alias, nela so podem permanecer enquanto concebermos tambem 
uma razao separada da intuigao da realidade total. Para Espinosa a 
ideia de triangulo, conquanto seja tambem dependente, visto que sua 
essencia se encontra em Deus, e do ponto de vista metafisico, atinente 

(8) — III Medita^ao. A. T., tomo IX, pgs. 28-29. 
(9) — Resposta fas segundat objefoes. A. T., tomo VII, pg. 141, linhaa 3-13. 

(10) — A Mersenne 15 de abril de 1630. A. T., tomo I, pg. 145, linhas 5-16. 
(11) — Ver Cb. Appuhn, ob cit., Tomo I, pg. 262; Segue-se que nao podemos por em durida 

id6iaa verdadeiraa, aob prctexto de que eziate talvez um Deua enganador, que noa *n- 
ganaria naa cotaaa maia certaa, a nao aer quando ainda nao temoa de Deua nenhuma 
id&a clara a diatinta. . 
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a mesma substancia, poia que s6 ha uma substancia; e do ponto de 
vista logico e uma verdade da mesma natureza que a de Deus. Assim, 
Espinosa diz no T. R. E.; "Se temos de Deus um conhecimento tal 
como o do triangulo, entao toda a duvida e destruida (duvida referente 
ao Deus enganador) (12). E como podemos chegar a este conheci- 
mento claro do triangulo, embora nao sabendo com certeza se algum 
soberano enganador nos ilude, do mesmo modo podemos chegar a um 
tal conhecimento de Deus ainda que nao saibamos com certeza se nao 
existe algum soberano enganador; e logo que temos esse conhecimento, 
isso e suficiente, como ja disse, para eliminar toda a duvida que possa- 
mos ter a respeito das ideias claras e distintas" (13). Texto esse ex- 
pressamente posto para combater a ideia do Deus enganador, bem co- 
mo a necessidade de uma justificagao extrinseca, ainda que divina, pa- 
ra as essencias de tipo matematico. 

A conclusao e que, conquanto tenha sido influenciado pelo pensa- 
mento metodologico de Descartes, no que diz respeito especialmente ao 
carater intrinseco da verdade, que dispense qualquer justificagao ex- 
terna, Espinosa entendeu haver no sistema cartesiano um elemento de 
confusao — que era o da hipostatizagao ou substancializagao da alma 
E' certamente a isso que Espinosa quer referir-se quando no T. R. E. 
fala tambem contra a duvida (14). Descartes emprega a duvida como 
metodo, ao menos como uma preliminar do metodo. Para Espinosa a 
duvida provem de que nao aplicamos como convem, isto e, na ordem 
devida o nosso espirito, procurando primeiro aquilo que deve vir primei- 
ro. A duvida cartesiana conduziu o filosofo ao "cogito", a substancia 
pensante. Dentro do "cogito" encontramos, e verdade, uma ideia de 
Deus que nao pode ser explicada pela propria substancia do eu. E' 
preciso postular a Deus. Mas Descartes, nao tendo conseguido elevar-se 
ate a concepgao de uma substancia unica, poe o pensamento humano 
substancializado diante do proprio Deus, de um Deus, alias imaginado 
a semelhanga da consciencia humana (apesar do "Penso primeiro o in- 
finito depois o finite"). A duvida tern sua origem nessa concepgao plu- 
ralista e imaginativa. Ela nao existiria como e»periencia psicolcgica e 
nao poderia ser tomada como auxiliar ou preparative do metodo, se 
houvesse ordem na aplicagao de nosso entendimento, isto e, se partis- 
semos realmente da ideia do Ser Perfeito e da substancia unica, sem 
imaginar a existencia das substancias rivais e perturbadoras da concep- 
gao da verdade: "De mais, se se precede corretamente, aplicando-nos 
a pesquisa daquilo que deve ser procurado em primeiro lugar, seguindo 
sem nenhuma interrupgao o encadeamento das coisas, e se sabemos co- 
mo determinar os problemas antes de empreender resolve-los, nao tere- 
mos nunca senao as ideias mais certas, isto e, claras e distintas: porque 

(12) — Oi parentesei aao nossos. 
(13) — Ch. Appuhn, ob cit, tomo 1, pgs. 262-263. 
(14) — Vejam-se, neite trabalho, as pa E in as 34-36. 
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a duvida nao e senao a indecisao do espirito a respeito de uma afir- 
magao ou negagao que ele pronunciaria, se nao encontrasse diante de 
si algum objeto cuja ignorancia deve tomar imperfeito o conhecimento 
da coisa afirmada ou negada. Resulta dai que a duvida vira sempre do 
fato de as coisas serem estudadas sem ordem" (15). O proposito espi- 
nosista de combater certos aspectos da concep^ao metologica de Descar- 
tes e patente. 

b) A concepgao da substancialidade das coisas em Descartes e so- 
lidaria da ideia de criagao. Nao e necessario indagar se foi a ideia da 
criagao, herdada da tradi^ao crista, que originou a da substancialidade 
das coisas ou se a ideia da substancialidade das coisas levou Descar- 
tes a ideia da criagao. De qualquer maneira uma nao vai sem a outra. 
Descartes leva a ideia da criagao ao extreme com sua doutrina da cria- 
gao contlnua (16). Segundo esse filosofo a manutengao das coisas cria- 
das em existencia exige a aplicagao do poder de Deus do mesmo modo 
que ele se exerceu na criagao das coisas. Para Espinosa, tal doutrina 
contradiz a doutrina cartesiana da liberdade da vontade: "E para ter- 
minar aqui, porque nao desejo apontar tudo quanto tenho a dizer con- 
tra a afirmagao de uma substancia finita criada, mostrarei somente, de 
modo rapido, que a liberdade da Vontade nao se ajusta de modo algum 
com uma criagao continua (B: como a que eles admitem) a saber, que 
uma mesma atividade se requer em Deus tanto para manter as coisas 
em existencia como para criar, porque de outro modo uma coisa nao 
poderia subsistir nem um instante; se assim e, nao se pode falar de li- 
berdade a respeito de coisa alguma. Deve-se dizer que Deus a criou 
tal qual ela e; porque se ela nao tern nenhum poder de se conservar 
tanto tempo quanto existe, ainda muito menos pode ela produzir qual- 
quer coisa por si mesma. Se se dissesse que a alma produz a voligao por 
si mesma, eu perguntaria: por que forga? Nao por aquela que foi, por- 
que nao existe mais; nem por aquela que e agora, porque ela nao tern 
absolutamente nenhuma pela qual possa subsistir ou durar o menor 
instante, pois que ela e continuamente criada. Nao havendo, pois, ne- 
nhuma coisa que possa ter alguma forga para conservar-se e para pro- 
duzir alguma coisa, nenhuma conclusao e possivel, senao somente que 
so Deus e a causa eficiente de todas as coisas e que todas as voligoes sao 
determinadas por ele" (17). Ora, se Deus e a causa eficiente de todas 
as nossas voligoes, fica prejudicada toda a doutrina cartesiana do juizo 
como ato livre da vontade, fundamento, alias, de toda a sua gngseologia 
e de toda a sua moral. 

(15) — Ch. Appuhn. T. R. E., ob dt., tomo I, pg. 263. 
(16) — Meditacao III. A. T., tomo IX, pg. 39, linhas 8-13. 
(17) — B. T., pg 148, oota. 





CAPITULO V 

jDo conhecimento do Bern e do Mai para o conhecimento de Deua. 
Ainda contra Descartes. 

Tais sao as consideragoes que cabia aduzir em relagao ao quarto 
da cren^a verdadeira. Elas nos levaram a precisar o fato de que 

para Espinosa a oposigao entre o verdadeiro e o falso e algo relativo ao 
piano da razao; a verificar as grandes diferen9as que existem entre a 
^oncepgao espinosista e a concep^ao cartesiana em relagao a verdade e 
^ao erro, motivadas por uma metafisica diferente. Resta agora estudar 
o capitulo intitulado "De nossa Felicidade" em que, a proposito das 
aplicagoes morais da sua doutrina, Espinosa continua a combter certos 
pontos de vista cartesianos. Este capitulo corresponde, em suas linhas 
•gerais, a Parte V da Etica, na qual Espinosa completa ou coroa a ex- 
posigao de sua doutrina moral do poder do entendimento para livrar- 
nos das paixoes inferiores, mostrando-nos o unico Ser digno de ser 
■amado e, por isso, levando-nos necessariamente a esse amor. Nisso con- 
siste a liberdade do homem. Ora, e de notar, que o prefacio dessa parte 
-da Etica e destinado pelo filosofo a combater os fundamentos de uma 
otitra moral — nao os da moral crista, que era a tradicional, ou da 
moral estoica que por esse tempo gozava ainda de tanto prestigio em 
-todos os setores do pensamento, inclusive Descartes e Espinosa — O 
prefacio da V Parte se destina, diziamos, a combater os fundamentos 
-da moral cartesiana, ou mais precisamente, a doutrina cartesiana do do- 
minio das paixoes tal como se acha resumida no artigo 50.° da I Parte 
do Tratado das Paixoes (1). As objegoes que Espinosa apresenta a 
<loutrina cartesiana sao as seguintes: a) Que a hipotese de Descartes, 
a da uniao substancial da alma e do corpo, e algo mais oculto, isto e, 
mais dificil de explicar por ideias claras e distintas, do que todas as 
ttualidades ocultas que Descartes criticava nos escolasticos (2); b) Em 
segundo lugar, que Descartes foi levado a esta hipotese absurda em con- 
-seqiiencia de "haver concebido a alma distinta do corpo, de tal sorte 
que nao pode assinalar nenhuma causa singular nem desta uniao nem 
da propria alma, sendo entao precise recorrer a causa de todo o Uni- 
verse, isto e, Deus" (3); c) Uma serie de consideragoes contra a ideia 
<(de Descartes) da interagao entre o corpo e alma por meio da glandula 

<1) — ttica, tomo II, pg. 169 d« edi^ao Appuhn. 
42) — Loco, dt., pg. 171. 
43) — Loco, dt., pg. 171. 



— 98 — 

pineal e ate contra a existencia da glandula tal como Descartes a des- 
creve em sua localizagao e fungoes (4). Em suma, na Etica, Espinosa 
antes de dar os tragos finals que coroam sua moral, julga necessario 
combater os principios da moral cartesiana, fundada em duas ideias 
principals: a) substancialidade da alma e do corpo e portanto separa- 
gao da alma e do corpo, e por outro lado, uniao substancial dos dois 
em virtude do poder divino; b) liberdade da vontade e juizo como ato 
de vontade, doutrinas alias ligadas a ideia da substancialidade da alma. 

E' interessante notar que tambem no B. T. no capitulo que esta- 
mos estudando ocorre, sem duvida alguma, a mesma preocupagao de 
combater a doutrina de Descartes, ainda que o nome desse filosofo nao 
seja aqui mencionado, ao contrario do que Espinosa fara na Etica. A 
analise desse capitulo deve ser feita por nos porque, conquanto o sen 
objetivo seja o de mostrar "qual o fundamento unico de nossa felici- 
dade", a exposigao da materia toca em pontos relacionados com a dou- 
trina do conhecimento, ou melhor, com os modos de percepgao, que esta- 
mos estudando. Na verdade este capitulo, que contem algumas difi- 
culdades a veneer, cremos que* nao pode ser compreendido, se nao o 
tomarmos como um capitulo anti-cartesiano. Seu objetivo principal e 
o de apresentar as relagoes entre a alma e o corpo de acordo com a 
metafisica antes exposta e em oposigao a doutrina cartesiana da uniao 
da alma e do corpo. E tambem mostrar qual o modo de veneer as pal- 
xoes do ponto de vista dessa metafisica, em oposigao a maneira carte- 
siana fundada na doutrina da uniao da alma e do corpo (5). 

Em oposigao a Descartes, encontramos neste capitulo o seguinte: 
Em primeiro lugar a concepgao da origem e natureza das paixoes. Pa- 
ra Descartes as paixoes propriamente ditas, aquelas que interessam mais 
comumente a vida moral, sao "percepgoes, ou sentimentos ou emogoes 
da alma, que se relacionam particularmente com ela, e que sao causa- 
dos, conservados e fortificados por algum movimento dos espiritos" (6). 
Esta definigao das paixoes esta Intimamente ligada a concepgao da uniao 
substancial da alma a do corpo: a interagao entre o corpo e alma tern 
como fundamento metafisico a referida uniao. Espinosa, porem, nao 
poderia aceitar tal doutrina, porque nao admitindo a substancialidade 
da alma nem a do corpo, nao poderia por isso mesmo falar de uniao 
substancial. Dentro da sua filosofia ele tern de explicar de modo di- 
verse a origem e natureza das paixoes, bem como as relagoes entre o 
corpo e a alma, problema que se impde, qualquer que seja a metafisica 

(4) — Loco, cit., pgs. 171-173. 
(5) — Esta uniao e o fundamento da moral do Tratado das Paixoes: consiste em mostrar 

que o dominio das paixoes se ha de alcan^ar por uma tecnica que se resume em ligar 
pela repetisao, pelo habito, certos pensamentos a certos movimentos dos espiritos 
animais. Para Descartes, visto que todas as paixoes propriamente ditas resultam do 
movimento dos espiritos, dominar os espiritos animais e dominar as paixoes. Esta 
tecnica, por sua vez, se acha fundada na doutrina da uniao substancial da alma e 
do corpo. Ver Tratado das Paixoes, Parte I, artigos 27, 30, 36, 41, 44, 45, 50, 

(6) — Tratado das Paixoes, I, 27. A. T., tomo XI, pg. 149. 
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adotada. Ora, uma das mais importantes conseqiiencias da metafisica 
espinosista e a da incomunicabilidade dos atributos, de maneira que os 
modos de cada atributo se explicam exclusivamente por outros modos 
do mesmo atributo. Tal e a doutrina que encontramos na fitica (7). 

Mas seria necessario perguntar se no B. T. essas ideias de Espinosa 
ja se encontram formuladas e amadurecidas. Isso parece-nos incontes- 
tavel. Havera certamente um apuramento das expressoes e maior ri- 
gor na exposigao, todavia em seus aspectos fundamentals a metafisica 
de Espinosa e, no B. T., a mesma da fitica. Basta verr quanto a dou- 
trina da substancia e dos atributos, as proposigoes que Espinosa pro- 
cura demonstrar no capitulo II da I Parte (8), assim como a defi- 
nigao de atributo que se encontra no capitulo VII (9). Mas e no capi- 
tulo "Da Nossa Felicidade" que encontramos as expressoes mais claras 
a respeito da incomunicabilidade dos atributos: "... todos os efeitos 
que vemos depender necessariamente da extensab devem ser atribuidos 
a esse atributo. . . Porque se uma coisa deve produzir algum efeito e 
precise que haja nela algo pelo qual possa mais que qualquer outra 
prcduzi-lo ..." (10). "Se, pois, consideramos a extensao so, nao per- 
cebemos nela nada senao Movimento e Repouso, dos quais achamos 
que sao formados todos os efeitos que dela saem, e esses dois modos 
sao tais no corpo que nenhuma outra coisa, alem deles mesmos, pode 
trazer neles modificagao; se, por exemplo, uma pedra jaz imovel, e im- 
possivel que ela seja movida pela forga do pensamento ou de qualquer 
outra coisa. . . donde se segue que nenhum modo de pensar pode pro- 
duzir movimento nem repouso no corpo" (11). 

Ora, dada a incomunicabilidade dos atributos, desfaz-se o funda- 
mento da doutrina cartesiana: A doutrina espinosista da origem das 
paixbes tem de apresentar-se diferente da de Descartes, bem como di- 
ferente tem de ser o processo proposto para libertar-se o homem delas. 
E' o que o filosofo diz claramente no inicio do capitulo que estudamos: 
"Para tratar primeiro deste ultimo ponto, a libertagao das paixbes, su- 
pondo que elas nao tem outras causas senao aquelas que ja admitimos. 
se sbmente fazemos bom uso de nosso entendimento. . . nao cairemos 
nunca nas paixbes" (12). A causa unica das paixbes Espinosa ja a ti- 
nha mencionado anteriormente; e o conhecimento. "De tal sorte que 
pomos como causa proxima de tbdas as paixbes na alma o conhecimen- 

(7) — Ver Parte II, propos. V, VI, demonstragdes e colorarios. 
(8) — Conf. B. T., pgs. 49-50: "Nao existem duas substancias iguais". "Uma (substancia) 

nao pode produzir outra". 
(9) — B. T., pgs. 89-90: . .as defini^oes devem ser de dois generos ou esp6cies, a saber: 

1.°) As dos atributos que pertencem a um ser que existe por si mesmo, as quais 
nao requerem nenhum conceito de genero ou o que quer que seja que permita melhot 
concebe-Ios ou as torne mais claras, pois que, visto que existem em qualidade de 
atributos de um ser que existe por si mesmo, sao tambem conhecidos por si mesmos". 
2.°) As das outras coisas que nao existem por si mesmas, etc.". 

(10) — B. T , pg. 160. 
(11) — Ibidem, pg. 161. Conf. tamb&n os seguintes textos do Apendice do "Breve Tratado", 

Ed. cit., pg. 196, axiomas n.0 4 e 5; pg. 200, 11, n.0 1; pg. 202, a.0 8. 
(12) — B. T., pgs 158-159. Conf. nota 1 da mesma pigina. 
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to, porque consideramos como inteiramente impossivel que alguem qua 
nao concebesse ou conhecesse, segundo os modos acima mencionados 
(13), pudesse ser levado ao Amor, ao Desejo ou a qualquer outro mo- 
do de querer" (14). O sentido e facil de compreender. As paixoes sao 
tnodoa de pensamento e, como tais, so podem originar-se de outros mo- 
dos do pensamento. Toda a teoria das paixoes que Espinosa desenvol- 
ve nesta II Parte do Tratado, quer quanto a origem ou causa das pai- 
xdes, quer quanto ao modo de sana-las, e baseada nesta ideia, como se 
ve fundamentalmente diversa da de Descartes, o qual baseado na ii> 
ter-relagao entre o corpo e a alma, define as paixoes como ideias, na 
alma, de movimentos do corpo (dos espiritos animais). Quando, pois, 
logo em seguida, no texto acima citado, Espinosa se propoe demons^ 
trar que as paixoes nao tern outras causes senao aquelas que mencionou 
(15) e de ver que (como nos outros pontos em que ele se opoe exp^j1 

citamente a doutrina cartesiana) tambem aqui seja essa doutrina qi^g 
ele tern em mente combater. E' isso realmente o que acontece. Espi- 
nosa, para provar que todas as paixoes tern como causa proxima as pegg- 
cepgoes que temos das coisas, julga necessario em primeiro lugar prq^-p. 
var a existencia do corpo. Em Descartes, a prova da existencia do corp6 ^ 
e um dos elementos necessaries para explicar a origem das paixoes^j 
visto que ele vai por essa origem no movimento dos espiritos animais 
Para Espinosa, porem, a prova da existencia do corpo e necessaria, nacrc?! 
porque as paixoes venham do corpo, mas porque a propria alma e o ' 
conhecimento do corpo. Eis porque o que Espinosa se propoe provai^3 
nao e simplesmente a existencia do corpo mas "que ha na Natureza um!35> 

corpo por cuja conformagao e efeitos somos afetados e nisso (en quoins" 
faisant) percebemos o corpo" (16). Perceber o corpo e a alma. A al-*^ 
ma e a ideia do corpo. Em Descartes a prova da existencia do corpo, 
em conseqiiencia dos tramites da duvida metodica, que inquina de in- ^3. 
certeza os dados dos sentidos, e algo de muito elaborado e dificil. Ela 
se faz ao fim das Meditagoes (17) como uma aplicagao da doutrina da 00 

veracidade de Deus, que nao se compadeceria com a ideia de que as 
nossas sensagoes sao inteiramente ilusorias, concluindo entao o filosofo 
que, ainda que elas nao podem dar-nos o conhecimento certo da essen- 
cia das coisas, contudo deveremos admitir, a partir delas, a existencia do 
nosso corpo e dos outros corpos. Espinosa, ao contrario, afirma que a 
prova da existencia do corpo nao oferece nenhuma dificuldade especial:. 
"Nao nos pode ser dificil demonstrar que existe um corpo na Nature- 
za..." (18). A demonstragao rapidissima e fundada na doutrina de 

(13) — Os tres modos de percep^ao. 
(14) — B. T., pg. 104; pg. 109 (as paixoes que nascem da opiniao); pg. 153, n.0 (4); pg. 

166, n.o (18). 
(15) — B. T., pg. 159, n® (3). 
(16) — B. T., pg. 159, n.* 3. 
(17) — Ver "Meditates", Lrrro VI. Couf. M. Cuaroult "Descartes selon I'ordre des raisons", 

toI. II, cap. XIV, pgs. 76-77. 
(18) — B. T, pgs. 159-160. 
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Deus e dos seus infinitos atributos, um dos quais e a extensao. E Espi- 
nosa conclui: . .aparece com evidencia que os efeitos do corpo pelos 
quais percebemos, nao podem vir senao da propria extensao..." (19). 
E o que acrescenta mostra que ele tem em vista combater Descartes, por- 
que faz referencia a um problema peculiar da filosofia cartesiana, que 
e o de poderem as sensa^oes, que nos dao ideia do corpo, ter como "cau- 
sa eminente" Deus mesmo ou nossa propria alma (20), hipoteses que 
Descartes tem de eliminar para que fique evidente que as sensagoes 
constituem prova da existencia do corpo. Se, pois, Espinosa, ao tratar 
da origem das paixoes entende necessario provar a existencia do corpo, 
nao e que ele vai abundar nas ideias de Descartes, que poe no corpo a 

'origem das paixoes, mas, como ja se viu, porque poe no conheci- 
mento, nas percepgoes, a causa delas. "Nos o fazemos (diz Espinosa 
ao provar a existencia do corpo) porque, se chegarmos a conhecer os 
efeitos do corpo e o que eles podem produzir, descobriremos tambem a 
primeira e principal causa de todas essas paixoes e ao mesmo tempo 
aquilo por que elas podem ser destruidas" (21). 

"Os efeitos que vemos dependerem necessariamente da extensao, diz 
Espinosa, devem ser relacionados com esse atributo; assim, o Movimen- 
to e o Repouso. Porque, se o poder de produzir esses efeitos nao exis- 
tisse na natureza, eles nao poderiam existir de modo algum, ainda mes- 
mo que existissem na Natureza muitos outros atributos. Visto que, se 
uma coisa deve produzir algum efeito, e precise que haja nela algo por 
que ela possa mais que qualquer outra traduzi-lo" (22). Ve-se que o 
filosofo continua nesse texto a combater a hipotese cartesiana de ter a 
ideia do corpo sua origem na alma. Ora, Descartes mesmo apresenta 
tal ideia so a titulo de hipotese, como um dos passes da duvida meto- 
dica, ou como uma das dificuldades a veneer para a prova da existen- 
cia do corpo. Por que, pois, Espinosa insiste em combater algo que no 
proprio sistema de Descartes foi superado? Cremos que o faz para mar- 
car com nitidez a diferenga • radical entre a sua doutrina e a de Des- 
cartes, no que diz respeito a origem e a cura das paixoes. Elas nao tem 
sua origem no corpo, como quer Descartes. Mas tambem nao sao, por 
outro lado, puros produtos da atividade da mente, como se poderia pen- 
sar de acordo com a hipotese cartesiana da origem, na alma, "par emi- 
nence", da ideia do corpo, ou de acordo com uma interpretagao idea- 
lista do sistema de Espinosa. Essa interpretagao idealista, que poderia 
ser sugerida pela hipotese cartesiana, e que ele visa combater. Real- 
mente, nao e dificil atribuir ao pensamento, no sistema de Espinosa, 

B. T., pg. 160. 
B. T., pg. 160: . . estet efeitos do corpo, pelos quais percebemos, nio podem detxar 
de vir da pr6pria extensao, « nao de a/tfuma outra coisa quo poasua a ezrensao emi- 
nentemenfe (como querem ml guru), porque como mostramos anteriormente em nosao 
primeiro capitulo, uma tal coisa nao existe". A referencia a Descartes £ indiacutivel. 
Conf. Ill Meditacao, A. T , vol. IX, pg. 35 .Conf. M. Gueroult, ob. dt., vol. II, cap. XTV. 
B. T., pg. 159. 
B. T., pg. 160, « 6. 

(19) 
(20) 

(21) 
(22) 
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uma situagao privilegiada. A cogitatio e a cogitatio de tcxios os outros 
atributos da substancia. Em numero infinito, todos eles sao pensados 
pelo atributo pensamento. A natureza ou essencia do pensamento e 
pensar tudo o ma is, o que da ao pensamento uma especie de privilegio, 
visto que ele se relaciona a tudo o mais em sua qualidade de atributo, 
ao passo que os outros atributos se relacionam entre si so como atri- 
butos da substancia. Dai para atribuir ao pensamento uma realidade 
pre-eminente nao iria grande distancia. Espinosa, contudo, recusa che- 
gar a essas conseqiiencias. O pensamento e um atributo como os ou- 
tros e sua essencia e a de pensar ou conhecer os outros, nao a de dar 
aos outros uma existencia ideal (23). No que diz respeito ao homem, 
o Movimento e o Repouso, efeitos da extensao, so podem ser relacio- 
nados com esse atributo. O pensamento pode pensa-los, mas nao pode 
cria-los. Se, pois, as paixoes nao tern sua origem no corpo, como ja 
vimos, tambem nao sao puros produtos da alma: elas vem do conheci- 
mento do corpo, das ideias do corpo, que alias constituem a alma, nao 
a titulo da substancia, mas a titulo de modos do pensamento.' 

E' necessario ter em mente bem claras essas ideias para compre- 
endermos a doutrina de Espinosa nos paragrafos que se seguem, pois o 
veremos a usar expressoes que, tomadas ao pe da letra, podem ajustar- 
se a pontos de vista diferentes desses que acabamos de resumir, mas 
que a luz de sua propria doutrina nao podem ser entendidos ao pe da 
letra. Realmente, ha expressoes em que o filosofo afirma de modo cla- 
ro a impossibilidade da agao do corpo sobre a alma e vice-versa. Mas 
ha outras que parecem contradizer essa doutrina que, sabemos, sera a 
doutrina definitiva do filosofo. Hesitara ele aqui entre concep^oes an- 
tagonicas, ou sera questao de melhor compreender e interpretar os tex- 
tos? Parece-nos que e esta ultima a explicagao. 

Vejamos. 

Os efeitos da extensao se relacionam so com o movimento e o re- 
pouso: "Considerando a extensao so, nao percebemos nela outra coisa 
senao o Movimento e o Repouso... E esses dois modos sao tais. . . 
que nenhuma outra coisa senao eles mesmos pode trazer-lhes qualquer 
mudanga; se, por exemplo, uma pedra jaz imovel e impossivel que ela 
seja movida pela forga do pensamento. . . donde se segue que nenhum 
modo de pensar pode produzir movimento ou repouso no corpo" (24). 

Quanto aos efeitos do pensamento: "O mais importante deles e 
uma ideia das coisas" (25). Aos efeitos menos importantes (quais?) 
Espinosa nao se refere aqui. Mas fica claro que a ideia das coisas so 

(23) — Ver V. Delboc, "Le Spinoritme", pgi. 46-47. 
(24) — B T., pg. 161, § 8. 
(25) — B. T., pg. 162, § 10. 
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pode ter origem no pensamento, nao na extensao (26). Contudo, de- 
pois de haver assim dado expressao a sua doutrina da incomunicabilida- 
de da extensao e do pensamento, Espinosa encara o problema de ex- 
plicar as relagoes aparentes entre o corpo e alma, tais como elas se en- 
contram na experiencia ordinaria do homem. E a proposito desse pro- 
blema usa expressoes que se ajustariam bem a doutrina cartesiana da 
uniao substancial da alma e do corpo e mesmo a explicagao cartesiana 
das relagoes entre ambos pelo movimento dos "espiritos animais". Eis 
os textos: 

"Mas, segundo o que percebemos em nos, pode bem acontecer que 
um corpo, tendo um movimento dirigido para um lado, venha a mover- 
se para outro lado; assim quando estendo o brago, sou causa, por esse 
movimento, de que os espiritos animais que tinham ja seu movimento, 
alem desse tenham agora aquele que os impele para este lado. . ." (27). 
Pois bem, apesar da aparente clareza com que Espinosa aqui afirma a 
interagao entre os atributos, parece-nos que tais expressoes nao des- 
troem a sua doutrina fundamental da incomunicabilidade. Para com- 
prova-lo aduziremos as seguintes consideragoes: 

Diante do problema posto pela experiencia ordinaria do homem, 
das relagoes entre o corpo e a alma, Espinosa nao nega a relagao meta- 
fisica entre eles, pois que ambos sao modos de dois atributos de uma 
mesma substancia; nem a relagao logica, porque a ordem e a conexao 
das ideias e a mesma que a ordem e a conexao das coisas (Etica, II, 
prop. VII). Nega apenas a interagao ou a relagao de causalidade entre 
duas supostas substancias. De fato, falando dessa relagao, Espinosa 
nunca deixa de assinalar que a causa do movimento ou do repouso so 
pode encontrar-se na extensao, assim como a causa dos modos do pen- 
samento so pode estar no pensamento. E' verdade que falando do mo- 
vimento do brago diz: "Sou a causa, por esse movimento, de que os es- 
piritos animais que tinham um movimento, tenham agora outro". Mas 
acrescenta; "Disso a causa nao pode ser outra senao que a alma na qua- 
lidade de ideia do corpo, Ihe esta unida de maneira que ela e o corpo 
formam desta sorte um todo" (28) . Nao se trata, portanto, de uma in- 
teragao entre duas substancias, mas daquela relagao que existe no ho- 
mem entre os modos dos dois atributos e que consiste em termos ideia 
de tudo o que se passa em nos (29). Assim sendo, e incontestavel que 
quando Espinosa usa a palavra "paixao" — que nalguns textos, alias, me- 
Ihor se traduziria por "afeto" — bem como expressoes em que menciona 

(26) — £ste efeito, (isto 6, uma id^ia das coisas), visto nao envolver em si nenhuma ex- 
tensao, nao pode ser relacionado com este ultimo atributo, mas s6 com o pensa- 
mento". B. T., pg. 162, § 10. "Relacionado" nesse texto so pode significar "causado", 
pois que sendo a ideia, ideia de uma coisa, ha uma relagao entre uma e outra, nao 
porem, relagao de causalidade. 

(27) — B. T., pgs. 161-162, 9. 
(28) — B. T., pg. 162, § 9. 
(29) —- "E' necessfirio observar que nada pode existir em si de que nao tenhamos a possi- 

bilidade de ter consciencia. . .". B. T, pgs. 160-161, § 7. 
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a agao de um "atributo sobre outro" (30) isso deve de ser entendido de 
modo figurado, dentro da doutrina do paralelismo dos atributos e nao 
a titulo de comunica^ao causal entre eles. A nao o interpretarmos as- 
sim, sera necessario admitir desajustamento e contradigao nao so entre 
o Breve Tratado e a fitica, mas contradigao dentro de um mesmo capi- 
tulo do Breve Tratado (31). Em suma, o objetivo do capitulo e mos- 
trar que as paixoes nao tern a sua origem no corpo, como queria Des- 
cartes, ainda que tenham de referir-se ao corpo, visto que elas surgem 
em primeiro lugar do conhedmento do corpo (nao surgem do corpo, 
como se este tivesse algum meio de influir sobre a alma), porque este 
conhecimento e o que primeiro se depara, e aquele que constitui a pri- 
meira alma do homem, se e possivel assim exprimir-nos, a alma que e a 
ideia do corpo. Tivessem origem no corpo e realmente a tecnica car- 
tesiana de dominar as paixoes por meio do dominio dos espiritos ani- 
mais seria aceitavel. E' exatamente esta tecnica que Espinosa quer 
combater. Mas para Espinosa as paixoes sao apenas conhecimentos, ou 
melhor, vem dos conhecimentos. Elas se tornam escravizantes na me- 
dida em que vem apenas de conhecimentos limitados ou incompletos, 
ou abstratos. Mas, se superando o conhecimento do nosso corpo ape- 
nas, chegamos a conhecimento do todo, ao conhecimento de Deus, as 
paixoes ou afetos que desse conhecimento nos vem nao sao mais escra- 
vizantes, mas libertadores. Tal e a doutrina da l£tica; tal e tambem a 
doutrina do Breve Tratado: "Sendo o corpo o primeiro objeto de que 
a alma adquire assim conhecimento, dai resulta que a alma tern por 
ele amor e esta unida a ele. Mas como, segundo nossa demonstragao an- 
terior, a causa do Amor, do Odio e da Tristeza nao deve ser procura- 
da no corpo, mas somente na alma, visto que todos os efeitos do corpo 
devem provir unicamente do movimento e do repouso, e come vemos 
claramente que um amor e destrmdo pela ideia que podemos ad'quirir de 
outra coisa melhor, segue-se dai claramente que uma vez que comece- 
mos conhecer a Deus, com um conhecimento ao menos tao claro como 

(30) — B. T., pg. 162, S 11. 
(31) — Esta interpretagao e confirmada pela nota n.0 3 da pg. 170, n.0 10 que diz: "Entre 

a ideia e seu objeto deve necessariamente haver uniao porque nenhum dos dois pode 
existir sem o outro; porque nao ha nenhuma coisa de que nao exista ideia na coisa 
pensante e nenhuma ideia pode existir, sem que a coisa exista tambem. Demais, o 
objeto nao pode experimentar nenhuma mudanga sem que a ideia a experimente 
tambem, e vice-versa, de sorte que nao e precise nenhum terceiro (elemento) para 
produzir a uniao da alma e do corpo". E' o combate a doutrina de Descartes. Ainda 
que esta nota nao seja de Espinosa (o que parece certo. Ver Appuhn, pg. 169, nota) 
ela e interessante no sentido de mostrar como algum proximo leitor ou discipulo do 
filosofo entendia sua doutrina. 

A nota n.0 4 da pg. 171 confirma outros textos em que Espinosa apresenta sua 
concepgao da alma como ideia do corpo, nao como substancia, afastando assim a pos- 
sibilidade de toda a concepgao cartesiana das paixoes"... pois que ele (o homem) 
se compoe de tal corpo do qual deve necessariamente existir uma ideia na coisa pen- 
sante e que esta ideia deve estar necessariamente unida ao corpo, afirmamos com con- 
fian^a que sua alma nao e nada senao a ideia do seu corpo na coisa pensante. Visto 
que agora o corpo tern uma certa proporsao de movimento e de repouso, que 6 ha- 
bitualmente modificada pelos objetos exteriores, e visto que nao pode haver nele 
mudanga que nao tenha tambem lugar na alma, isso tern como efeito que os homens 
sentem". 
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o que temos de nosso corpo, nos Ihe seremos unidos tambem mais es- 
treitamente que com o nosso corpo e nos separaremos deste. . (32). 
E mais adiante: . .quando alguma outra coisa se mostra a alma mais 
magnifica que o corpo, o corpo nao tera mais nenhum poder de produ- 
zir estes efeitos, como faz agora. Donde se segue nao so que o corpo 
nao e a causa principal das paixoes, mas que se existisse em nos, aiem 
do que observamos, alguma outra coisa que pudesse produzir em nos 
as paixoes de que falamos, esta outra coisa nao poderia, entretanto pro- 
duzir nada diferente, nada mais, na alma que aquilo que o corpo faz 
dtualmente. . ." (33). Finalmente, "se a alma vem a conhecer c ser 
soberanamente magnifico, sera impossivel que as pai»5es produzam nele 
a menor excitagao" (34) . - 

Espinosa, de inicio, formulara a questao: "Depois de ter visto a 
multipla utilidade da crenga correta, esforgar-nos-emos para cumprir a 
promessa feita anteriormente, a saber, verificar se pelo conhecimento 
que adquirimos do que e bom e do que e mau, do que e verdadeiro e do 
que e falso e daquilo que e, de modo geral, a utilidade de tudo isso, se 
por esse meio, diziamos, podemos chegar a salvagao, quer dizer, ao Amor 
de Deus, no qual consiste nossa soberana felicidade" (35). A resposta 
se encontra nos textos anteriormente citados. Como as paixoes vem do co- 
nhecimento, so o conhecimento do Ser Perfeito, fazendo surgir em nos o 
Amor de Deus, podera destruir as paixoes inferiores, aquelas que vem de 
um conhecimento imperfeito ou limitado das coisas. Ora, a razao, a crenqa 
verdadeira so por si da-nos o conhecimento do verdadeiro e do falso, do 
bem e do mal, nao porem o conhecimento do ser soberano que pue a 
nossa mente acima desses termos em oposigao. Portanto, a razao nao 
e suficiente so por si para que alcancemos a felicidade (36) . Insisti- 
mos, contudo, em dizer a razao so por si, porque para Espinosa o fato 
de compreendermos que a razao so por si nao nos conduz a felicidade 
significa que ja ultrapassamos o nivel da razao, ja nos colocamos no 
piano do conhecimento total. Para quern atinge este piano superior a 
razao passa a ser um degrau, uma etapa do caminho, ou melhor, um 
momento do processo de aprofundamento da inteligencia que nos leva 
necessariamente a visao do todo. Quern nao o atinge, porem, ha de ficar 
a debater-se nas oposigoes do verdadeiro e do falso, do bem e do mal. 
Tal e o caso de Descartes que, nao chegando a concepgao do Todo Uno^ 
foi obrigado a construir a sua filosofia sobre certo numero de ideias 
abstratas — substancialidade do corpo e da alma, distingao entre inte- 

(32) — B. T., pgs. 163-164. 
(33) — B T., pgs. 165-166. Isso 6, se houvesse em n6s, alem do corpo, modo da extensao, 

algum modo de algum outro atributo, a alma havia de conhec4-lo como conhece o- 
corpo e dai proviriam paixoes como aquelas que vem do corpo. Quanto ao texto, 
traduzimo-lo da versao de Vloten e Land adotada por Appuhn. Essa versao i dife- 
rente da dos dois manuscritos A e B. 

(34) _ b. T., pg. 166, in fine. 
(35) — B. T., pg. 158. 
(36) — Ver pgs. 20-21 deste trabalbo. 
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ligencia e vontade, uniao substancial da alma e do corpo por meio da 
glandula pineal — e finalmente a <'imagitlar,' uma tecnica de dominio 
das paixoes baseada nesta interagao. 

Em suma, ha neste capitulo: 1) uma doutrina das paixoes que pre- 
tende superar a de Descartes, pondo a origem das paixoes nao no corpo, 
mas na alma, isto e, no conhecimento que temos do corpo; 2) Estabe- 
lecido que as paixoes vem invariavelmente do conhecimento, dai de- 
corre que o conhecimento do Ser Perfeito gerara em nos um Amor que 
sera capaz de superar toda paixao' que vem de um conhecimento infe- 
rior. 3) A razao ou crenga verdadeira, quando com^reendida sua ver- 
dadeira natureza no process© de aprofundamento da consciencia, como 
um momento daquele movimento intelectual que nos leva a compreen- 
sao do Todo, constitui uma etapa do progresso moral do homem. Mas 
se a isolamos desse movimento, se a fixamos, privando-a do dinamismo 
que a conduz naturalmente a visa© do todo, entao ela sera, nao so insu- 
ficiente do ponto de vista moral e intelectual, mas ate mesmo prejudi- 
cial, uma vez que, destituida de seu dinamismo, a razao dara origem a 
uma serie de abstragoes que nos levarao a uma concepgao pluralista e, 
portanto, confusa da Realidade. 

* * * 

Ha, porem, ainda um problema a resolver. 
Vimos que e o conhecimento de alguma coisa que gera em nos 

uma paixao, nao se tratando de nenhuma influencia causal de nosso cor- 
po sobre nosso espirito. Ora, se assim e, nao somente o conhecimento 
do Ser Perfeito nos livraria de toda paixao inferior, mas ja antes de 
chegar a esse piano superior, verificariamos que o conhecimento do Bern 
so por si eliminaria a pratica do mal. A moral ja se realizaria no piano 
da razao, piano da distingao entre o Bern e o Mal. A experiencia mos- 
tra, porem, que tal nao se da. Espinosa em certo texto da fitica cita o 
verso do poeta antigo que disse: "video meliora proboque deteriora se- 
quor" (37). E no capitulo (XXI) seguinte aquele que acabamos de 
estudar ele diz: "Temos de procurar saber agora donde vem que, por 
Vezes, ainda vendo que uma coisa e boa ou ma, nao encontramos em 
nos nenhum poder de fazer o bem ou renunciar ao mal. . ." (38). E' 
como se ve a grande objegao da doutrina crista tradicional a moral ra- 
cionalista, ou melhor, a moral que tern sua origem em Socrates e que 
consiste, essencialmente, em pensar que todo mal e conseqviencia da ig- 
norancia e que basta o conhecimento do bem para levar o homem a 
pratica-lo necessariamente. Ninguem e mau voluntariamente. E' a es- 
sa objegao da tradigao crista contra a doutrina socratica e espinosista, 
que Espinosa aduz aqui a sua resposta. Nossa razao tera como objeto 

(37) — Escolio da prop. II da Parte III, pg. 254 da ed. Appuhn. Pref. da Parte IV. 
(38) — B. T., pg 173. 
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de julgamento as coisas que nos sao dadas pela opiniao. Nossas paixdes 
vindas desse primeiro grau do conhecimento, nosso amor ou odio, etc., 
4 que poderao parecer a razao boas ou mas como ja vimos. O proble- 
ma e que nao temos freqiientemente forga — digamos a tendencia — 
para fazer as coisas que nos parecem boas ou para combater as que 
nos parecem mas. Como se explica isso, uma vez que, segundo a dou- 
trina espinosista o conhecimento gera necessariamente o afeto corres- 
pondente, de modo que nao podemos deixar de amar e fazer o que 
julgamos bom, nem podemos deixar de recusar o que nos parece mau? 
A resposta de Espinosa se funda na distingao que faz entre as opinibes 
que provem do ouvir dizer e aquelas que nos sao dadas pela experien- 
cia. Acontece que aquilo que experimentamos em nos tern mais forga 
que aquilo que penetra em nos pelo ouvir dizer. "Donde se segue que 
a Razao pode ser capaz de destruir as opinioes que temos pelo ouvir 
dizer, nao porem aquelas que existem em nos pela experiencia" (39). 
A razao nao vem de fora, pois que e urn processo mental, por outro lafio 
ela nao nos identifica com a coisa, pois que como ja vimos, e um conhe- 
cimento a respeito das coisas, que no nos da o gozo das proprias coisas. 
Assim a Razao tera poder para influir sobre o bem ou o mal que vem 
do ouvir dizer; nao porem sobre aquele que vem de nossa experiencia, 
ninda que esta seja vaga, confusa. 

* * * 

So nos ^esta agora assinalar que, depois de discorrer tao larga- 
mente sobre a razao ou crenga verdadeira (40), Espinosa nao julga ne- 
cessario estender-se muito sobre o terceiro modo de percepgao, o conhe- 
cimento verdadeiro. E' que o proprio estudo da razao e suficiente, por 
oposigao, para esclarecer qual a natureza do terceiro modo. Ele e o co- 
nhecimento que se caracteriza, diziamos nos, ao estudar o assunto no 
T. R. E. e no proprio B. T. (pgs. 17, 56-59 deste trabalho) nao pela au- 
sencia da dedugao, mas pela presenga do dado, do concrete, melhor di- 
riamos pela identificagao do entendimento com o dado, o concrete, iden- 
tificagao que so e possivel alias, pela contemplagao ou gozo do Todo. 
Essa maneira de ver se confirma inteiramente aqui, ao terminar Espi- 
nosa a exposigao dos modos de percepgao. Falando do terceiro e ultimo 
modo ele diz: "Dissemos, alias, que esta especie de conhecimento nao 
se tira de outra coisa; mas nasce do fato de que o proprio objeto se 
manifesta imediatamente ao entendimento e, se este objeto e magnifico 
e bom, a alma Ihe sera necessariamente unida. . .n (41). E mais adian- 
te: "Que a ultima especie de conhecimento, que e o conhecimento de 

(39) — B. T., pg. 173-74. 
(40) — D« II Parte, 18 capituloa (capituloa IV-XXI) dos 26 de que const a, sao dastinados a 

explicar a natureza e efeitos do segundo modo de percepgao. 
(41) — B. T., pg. 175. 
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Deus, nao e uma conseqiiencia tirada de outra coisa, mas e imediata^ 
etc." (42). Ve-se, pois, que o terceiro modo se identifica com o conhe- 
cimento de Deus, isto e, do Todo, da Realidade Total. Assim sendo^ 
esse conhecimento nao pode ser conseqiiencia de coisa alguma, pois que 
precede todas as coisas. Isso porem nao impede que a partir do co- 
nhecimento do Todo se lirem por dedugao conseqiiencias que sao a ex- 
plicagao e a causa das coisas particulares, dedugoes que, por partirenr 
da ideia e da realidade do Ser Total, nao podem deixar de desenvolver- 
se no concreto. Tal e a diferenga entre a dedugao a partir das genera- 
Udades da razao — que, se tomadas como tais, prenderao a mente den- 
tro do abstrato, ainda que um abstrato adequado — e as dedugoes do 
terceiro modo, que se realizam inteiramente no concreto. 

Tanto o B. T. como o T. R.E. dao, pois, grande importancia ao es- 
tudo dos modos de percepgao. Ao contrario do T. R. E. (que os estuda 
como preliminar ao metodo, isto e, a aplicagao da inteligencia a reali- 
dade concreta, coisa de que nao chega a tratar), o B. T. nao so discri- 
mina os diversos modos, mas faz imediatamente a aplicagao do segundo 
e do terceiro a busca do Bern Supremo do Homem. E do estudo dessa 
aplicagao o que resulta do ponto de vista da teoria do conhecimento e 
sempre isto: a necessidade de superar as abstragoes, perigo sempre pre- 
sent© a mente humana, pois que os dados iniciais de nossa experiencia 
ou, para usar a linguagem de Espinosa, a ideia do corpo que constitui 
naturalmente a nossa alma, sao facilmente, naturalmente, erigidos pela 
imaginagao em realidades em si, realidades substanciais, o que e a ori- 
gem dos erros de todas as filosofias que nao a dele mesmo, Espinosa; 
ou, se quisermos precisar, daquelas filosofias que ele tern em mente 
combater: a escolastica medieval e o cartesianismo. 

(42) — B. T.f Pt. 176. 
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CAP1TULO I 

Uma teoria das ideias gerais 

O que ha de mais interessante na fitica a respeito dos modos de 
percepgao e que o assunto e exposto tendo como ponto de partida uma 
teoria das ideias gerais. Os dois primeiros modos de percepgao se defi- 
nem pela especie de generalidades a que se referem: inadequadas e con- 
fusas, as da opiniao; adequadas, mas nao essenciais, as da razao. O ter- 
ceiro modo, porem, ja se encontra acima das generalidades abstratas: e 
a "ciencia intuitiva que procede da ideia adequada da essencia das coi- 
sas particulares" (1). No escolio I da proposigao XL, Espinosa diz 
que nao desenvolveria essa teoria das nogoes comuns na £tica porque 
pretendia faze-lo em um outro tratado, sem duvida o T. R. E., o qual, 
ao tempo em que foi escrito o texto em aprego, ja tinha sido iniciado; co- 
mo se sabe, nunca foi terminado por motiyos que constituem materia 
de debate. A respeito das ideias gerais temos, pois, de contentar-nos com 
as indicagoes que se encontram nos escolios da proposigao XL e com 
elementos que possamos encontrar em alguns outros textos. 

Desse texto podemos concluir que Espinosa tinha em mente uma 
especie de classificagao das ideias gerais segundo um criterio de utili- 
dade. Seriam uteis aquelas que fossem claras e distintas, o que so po- 
deria acontecer a quern estivesse livre de preconceitos; seriam uteis tam- 
bem aquelas que fossem bem fundadas. Eis o texto de que tiramos essas 
conclusoes: ". . . estabelecer-se-ia assim que nogoes sao uteis acima de 
quaisquer outras, e quais as que quase nao tern utilidade; alem disso, 
quais as que sao comuns e quais as que sao claras e distintas para 
aqueles somente que estao livres de preconceitos; quais, enfim, as que 
sao mal fundadas" (2). 

* * * 

Entrando a fazer um breve resume do que pretendia desenvolver 
(no T. R. E.) Espinosa fala em primeiro lugar dos termos chamados 
transcendentais e das nogoes gerais. Os transcendentais sao "conceitos tao 
gerais que pela sua generalidade transcendem ate a serie das categorias" 

(1) — fttic* n, prop. XL, Mc61io 11. 
(2) — ttica U, prop. XL, Mc61io I. 
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(3), Espinosa da como exemplos o Ser, Coisa, Alguma Coisa (4). Tais 
ideias, sabemos, eram consideradas entre os realistas da escolastica co- 
mo os conceitos mais fortes, mais ricos de realidade, pois que, sendo os 
mais extensos e menos determinados, neles tudo se poderia incluir. Es- 
pinosa, entretanto, supera esse realismo, nao ja pela sua doutrina, mas 
por uma critica de tais termos ou do conteudo de tais termos, feita do 
ponto de vista psicologico. Na verdade, esses termos, longe de repre- 
sentarem as mais altas realizagoes da mente humana, sao simplesmente 
o produto das deficiencias de nossa imaginagao, de nossa incapacidade 
para evocar a consciencia a imagem das coisas com as quais ja depara- 
mos, uma vez que o numero dessas imagens ultrapasse certos limites 
(5). O mesmo se pode dizer das nogoes gerais, como "homem", "cava- 
lo", "cao". Tantas imagens se formam em nossa mente dos individuos 
pertencentes a qualquer desses generos que nossa capacidade de ima- 
ginar e ultrapassada, de sorte que, nao podendo reter todas as imagens, 
menos ainda os elementos todos de cada uma, a imaginagao se limitara 
a evocagao das qualidades que mais a impressionaram. Dai resulta que 
as imagens, evocadas em diferentes pessoas pelos mesmos termos, nao 
passam de esquemas variaveis de pessoa a pessoa. Em suma, tanto os 
transcendentais, como as nogoes gerais sao ideias confusas no mais alto 
grau. "Nao admira, pois, que entre os filosofos que quiseram explicar 
as coisas naturais so pela imagem das coisas, tantas controversias se 
tenham levantado" (6). 

A estas nogoes gerais e que Espinosa no escolio II da proposigao 
XL faz corresponder o conhecimento do primeiro genero que ele aqui 
denomina opiniao, como no Breve Tratado, e tambem imaginagao em 
conseqiiencia da analise que acabara de fazer do process© psicologico 
que Ihes da origem. Acrescenta, porem, para caracterizar tais nogoes 
um outro element©, desta vez relacionado com a propria estrutura do 
seu sistema: e o que se encontra no corolario da proposigao XXIX des- 
ta II Parte. "A ideia da ideia de uma afecgao qualquer do corpo hu- 
mane nao envolve o conhecimento adequado da alma humana", diz es- 
sa proposigao. Donde se conclui que todas as vezes que percebemos 
as coisas segundo a ordem comum da natureza, isto e, segundo a ordem 
fortuita dos encontros do nosso corpo com outros corpos (escolio da 
mesma proposigao) exteriores a nos, essas percepgoes nao podem dar- 
nos da alma, do nosso corpo ou dos corpos exteriores nenhuma ideia 
adequada, mas somente ideias confusas e mutiladas. Com maior razao, 

(3) — Conf £tica, texto latino, com notas de Giovanni Gentile. Ed. Laterza, 1933. Nota 
60, da pg. 339._ 

(4) — Ver nota 2. 
(5) — "Estee termos nascem de que o corpo humano, sendo limitado, e capaz somente 

de formar distintamente em si mesmo um certo numero de imagens cada vez. . .; se 
esse numero e ultra pa ssado essas imagens comet; am a confundir-se. . . £ logo que as 
imagens se confundem inteiramente no corpo, a alma tambem imaginara todos os 
corpos confusamente, sem nenhuma distingao, e os compreendera, de algum modo, sob 
um mesmo atributo do Ser, da coisa, etc.." Etica II, prop. XL, escolio I. 

(6) — Etica II, prop. XL, escdlio I, in fine. 
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serao confusas as nogoes gerais que vem da elaboragao desses dados 
confusos pela imaginagao e por uma memoria de alcance limitado. Se- 
xa, pois, dessas nogoes gerais, constituintes do conhecimento do primei- 
ro genero por meio de uma experiencia vaga ou pela utilizagao dos si- 
xiais de linguagem, que Espinosa diz que elas sao "mal fundadas" e 
^quase sem nenhuma utilidade" (7). Mas e necessario lembrar ainda 
que Espinosa liga estas nogoes gerais a abstragao feita no piano dos 
modos finitos, ou, para empregar uma expressao que Espinosa mesmo 
usa, a alma constituida por ideias inadequadas (8). Na verdade, o Li- 
vro II da Etica se destina a explicar a "natureza e origem da alma". 
E a ideia fundamental do filosofo e a ideia de que a alma, longe de ser 
uma substancia, como quer a tradigao crista, como queria a filosofia 
•de Descartes, nao e mais que a ideia das coisas. Nao ha nada que exista 
sem ser pensado. Todas as coisas tern alma (9); e a alma e a ideia das 
coisas. Resulta que a ideia ou alma das coisas, conquanto seja sempre 
verdadeira, porque sempre a ideia de alguma coisa, pode contudo ser 
mais ou menos clara, mais ou menos compreensiva da realidade, na me- 
dida em que o objeto da ideia que constitui a alma possui mais ou me- 
nos realidade (10). Espinosa nao concebe uma alma unica e substan- 
cial que recehe em si ideias de diversos tipos, como as sensagoes que 
nos vem do mundo exterior, ou que percebe ideias verdadeiras que en- 
contramos em nos mesmos: para ele a alma e a sensagao — a ideia do 
corpo, ou a alma e a percepgao dos principios que se fundam nas pro- 
priedades gerais das coisas, isto e, razao; ou a alma e a percepgao de 
Deus, e a ideia de Deus, isto e, a intuigao da verdade total. Assim, e 
«m virtude dessas concepgoes que o livro que trata da origem e natu- 
reza da alma comega exatamente pela definigao do que e o corpo (11) 
e que da natureza dos corpos trata ele em grande numero de suas pro- 
posigoes, lemas, etc. (12) . Os textos que se encontram nessa parte da 
l£tica, referentes ao carater inadequado e confuso das ideias relativas 
ao corpo, quando consideradas em sua relagao a alma humana, marcam 
o piano metafisico do conhecimento do primeiro genero (13). Trata-se 

(7) — Ver inicio do escolio I, prop. XL, Parte II. 
<8) — Ver £tica V, prop. XX, escdlio. Pag. 203 da edigao Appuhn. 
(9) — "Porque o que mostramos ate aqui e inteiramente cotnum e se relaciona igualmente 

com os homens e com os outros individuos, os quais sho todos animados, bem que 
em graus diversos". Ittica, Livro II, prop. XIII, escdlio. 

<10) — "nao podemos negar, contudo, que as iddias diferem entre si como os prdprios objetos, 
e que uma sobrepuja outra em existencia, e contem mais realidade". £tica, loco. cit. 

(11) — fetica II, Def. I. 
<12) — Vejam-se as prop. XI, XII, XIII, os axiomas, definigoes, lemas, postulados, proposi- 

Coes que se seguem k prop XIII atd a prop. XXXI. 
<13) — Veja-se £tica II, prop. XXIV: "A alma humana nao envolve o conhecimento adequado 

das partes que compoem o corpo humano". Prop. XXV: "A ideia de uma afec^ao 
' qualquer do corpo humano nao envolve o conhecimento adequado do corpo exterior"; 
prop. XXVII: "A ideia de uma afec?ao qualquer do corpo humano nao envolve o 
conhecimento , adequado do prdprio corpo humano; prop. XXVIII: "As iddias das 
afec^des do corpo humano, consideradas em sua relagao com a alma humana somente, 
nao sao claras e distintas, mas confusas". 
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da alma humana na medida em que ela e somente ideia do corpo e das 
afecgoes do corpo (14). 

O axioma V diz: ''Nao sentimos nem percebemos nenhumas coisas 
singulares, salvo corpos e modos de pensar". Dai se poderia concluir 
que a alma humana n5o pode ter senao ideia do corpo e de suas afec- 
goes. Interpretar assim, contudo, seria desconhecer os textos em que 
Espinosa fala da alma a pensar os modos infinites, os atributos, a subs- 
tancia. O axioma V diz simplesmente que ao homem nao e dado co- 
nhecer senao as ideias relacionadas com os dois atributos — a Exten- 
sao e o Pensamento. Dentro destes limites, porem, a alma humana 
pode pensar, nao so os modos confusos da Extensao e do Pensamento, 
como tambem as ideias adequadas referentes aos modos infinites e- 
atributos. 

* * * 

O segundo genero de conhecimento a que tambem chama Razao, 
Espinosa declara que ele diz respeito as "nogoes comuns e as ideias ade- 
quadas das propriedades das coisas" (15). Que sao essas nogoes co- 
muns, essas ideias adequadas das propriedades das coisas? Qual e o piano- 
metafisico que Ihes e proprio? Qual o seu lugar no conhecimento teorico- 
e na moral propriamente? Tais sao as questoes que se apresentam a 
proposito deste assunto. E' evidente que se trata de nogoes gerais (16) 
mas de nogoes gerais que diferem dos 'transcendentais" e dos universais 
que constituem ideias proprias do primeiro genero de conhecimento,, por- 
que estas, como se viu, sao de sua natureza inadequadas e confusas no- 
mais alto grau, ao passo que destas "nogoes comuns e ideias das proprie- 
dades das coisas" se diz que o conhecimento delas e adequado, claro e 
distinto: "Segue-se dai que ha certas ideias ou nogoes que sao comuns. 
a todos os homens, porque (Lema II) todos os corpos convem em cer- 
tas coisas que (prop. 37) devem ser percebidas por todos adequada- 
mente, isto e, clara e distintamente" (17). 

Na demonstragao do Lema II (18) desta parte Espinosa explica 
que estas nogoes comuns — ideias de certas coisas em que todos os 
corpos convem — sao nogoes que: a) dizem respeito ao mesmo atribu- 
to da extensao; b) mais precisamente, as coisas que se encontram em 
todos os corpos, igualmente no todo e nas partes, sao o movimento e o 
repouso. Ora, o movimento e o repouso constituem o que Espinosa cha- 

(14) — fitica II, prop. XIII; prop. XV, demonst. 
(15) — £tica n, prop. XL, •■c61io n. 
(16) — Ibidem, no inicio. 
(17) — £tic« H, prop. XXXVIII, corolario. 
(18) — "Todos os corpos convem nisto: em que envolvem o conceito de um s6 e mesmo- 

atributo (Def. 1); e depois, em que pod em mover-se ora mais lentamente, ora maiss 
depressa, e falando absolutamente, ora mover-se, ora estar em repouso". 
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ma modos infinitos imediatos da extensao (19). Parece, pois, evi- 
dente, que as nogoes comuns dizem respeito aos modos infinitos. 

A doutrina dos modos infinitos, porem, e das mais dificeis do es- 
pinosismo. O filosofo mesmo nao a explicou suficientemente (20). 
Alem do texto do B. T. referente aos modos universais que ja citamos 
(21), a doutrina dos modos infinitos se encontra nas proposigoes XXI- 
XXVIII da Ittica, Parte I. Tambem em carta dirigida a G. H. Schuller^ 
e em resposta a expresso pedido deste, Espinosa da como exemplo dos 
modos infinitos imediatos, "para o Pensamento, o entendimento abso- 
lutamente infinito, para a Extensao, o movimento e o repouso" (22). 

O estudo desses textos mostra que com a nogao de modos infinitos 
Espinosa pretende estabelecer uma diferenga e uma hierarquia entre o 
atributo pensamento (cogitatio) e o entendimento (intellectus), assim 
como entre o atributo extensao e o "movimento e o repouso". O pen- 
samento e a estensao pertencem a "Natura Naturans", o intelecto, o mo- 
vimento e o repouso, modos infinitos imediatos da iLtica, pertencem a 
"Natura Naturata". 

Ha ainda os modos infinitos mediates. 
Sobre estes a dificuldade e maior. Na citada carta a Schuller, Es- 

pinosa menciona como modo infinito mediate da extensao a "facies 
totius universi, quae eadem manet", expressao em que Delbos supoe 
ver "na linguagem ontologica que e a da doutrina, a lei da conservagao 
da mesma quantidade de movimento, tal como Descartes ja havia pos- 
to" (23). Mas nem na carta a Schuller, nem em parte alguma, Espi- 
nosa diz o que e, no atributo pensamento, o modo infinite mediate, isto 
e, aquilo que corresponde a "facies totius universi quae eadem manet". 
Delbos, num progresso de corijectura se reporta ao escolio da proposi- 
gao XL da V Parte da fbtica, que diz: ". . .verifica-se que nossa alma, 
na medida em que ela conhece, e um modo eterno do pensamento, que 
e determinado por um outro modo eterno do pensamento e este, por 
um outro, e assim ao infinito, de maneira que todos em conjunto consti- 
tuem o intelecto eterno e infinito de Deus". As proposigoes da pri- 
meira parte da fitica a que Espinosa alude aqui, continua Delbos (prop. 
XXI e outras) sao precisamente as que tratam dos modos infinitos e 
etemos. Pode-se supor que e esta ordem total das almas eternas, esta 
ordem em que constituem uma unidade anterior as suas determinagoes 
singulares, que forma no Pensamento o modo infinito e eterno media- 
te. . ." (24). 

Apesar das • obscuridades deste assunto cremos que e permitido 
afirmar o seguinte: 

(19) — Epistola LXIV, a Schuller. Ch. Appuhn, "Oeuvres de Sspinoza", t. HI, pg. 327. 
(20) — Ver V. Delbot: "Le Spinozi«tne", pgs 58-61. 
(21) — Ver 6«te trabalho, pg. 66. 
(22) — Ch. Appuhn, "Oeuvrea de Spinoza", t. Ill, pg. 327. 
(23) — V. Delbos, ob. cit., pg. 60. 
(24) — V. Delboa, ob dt., pgz. 60-61. 
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As "nogoes comuns" que Espinosa liga na fitica, ao conhecimento 
do segundo genero, a que tambem chama Razao (Ratio), se relacio- 
nam com os modos infinites; pelo menos com o movimento e o repouso 
que sao modos infinites (imediatos) da extensao (25). E' natural es- 
perar que elas, as unogoes comuns" se relacionem igualmente com os 
modos infinites do pensamento. O escolio da prop. XL da V Parte da 
Etica (que, na citagao acima feita, Delbos aduz para conjecturar sobre o 
que seja o modo infinite mediate do pensamento) e talvez mais ainda 
o corolario da mesma proposigao parecem justificar a hipotese; "Segue- 
se dai que a parte da alma que permanece, por pequena ou grande que 
seja, e mais perfeita que a outra. Porque a parte eterna da alma (prop. 
23 e 29) e o entendimento (intellectus), unica pela qual somos ativos 
(prop. 3 da Parte III); ao contrario, a parte que mostramos ser pere- 
civel e a propria imaginagao (prop. 21), unica parte em que somos pas- 
sives (prop. 3 da Parte III e definigao geral dos afetos); e assim a 
primeira, pequena ou grande, e mais perfeita que a segunda". Espinosa 
opoe aqui a imaginacao ao entendimento, isto e, o conhecimento do 
primeiro genero ao do segundo genero; as generalidades imaginativas 
as "nogoes comuns"; os modos finitos do pensamento aos modos infi- 
nites do pensamento. 

Mas agora e necessario relembrar que as nogoes comuns exata- 
mente por serem "comuns', ainda que claras, distintas e verdadeiras 
(26), nao nos dao a essencia das coisas: "O que e comum a todas as 
coisas e se encontra igualmente na parte e no todo nao constitui a es- 
sencia de nenhuma coisa singular" (27). Os principios da razao sao 
nogoes que explicam o que e comum a todas as coisas e nao explicam 
a essencia de nenhuma coisa singular (28). Dai decorre que ainda ao 
nivel das nogoes comuns nao e impossivel cairmos nas abstragoes. Para 
isso basta que, esquecendo-nos do seu carater nao essencial, ainda que 
adequado, atribuamos as "nogoes comuns" o carater de essencias. Ora, 
para Espinosa so o conhecimento do terceiro genero, a ciencia intuitiva 
da fitica tern esse carater: 't.sse genero de conhecimento precede da 
ideia adequada da essencia formal de certos atributos [nao modos, nem 
mesmo modos infinites] de Deus para o conhecimento adequado da es- 
sencia das coisas (29). 

(25) — Ver Etica II, lema II; prop. XXXVIII, corolario; Conf notas 18 e 19 deste capitulo. 
(26) — Ver ±tica II, XXXVIII. . _ r j . . 
(27)   fetica II, prop. 37: A demonstra^ao dessa proposigao se funda na concepgao espino- 

sista da essencia: aquilo sem o que uma coisa nao pode existir nem ser ooncebida 
e tambem aquilo que sem a coisa nao pode existir nem ser comrebida (Etica XI, 
Def II) . Ora, o que por hipotese e comum a todas as coisas nao pode satisfazer 
a segunda parte da definigao de essencia. Resulta desse teorema que nao basta termos 
ideias adequadas, isto e, claras e distintas das coisas para termos a essencia das coi- 
sas. Ha portanto, dois pianos distintos: o das ideias claras e distintas, adequadas, que 
nos dao generalidades, seres de razao, que como generalidades ou nogoes comuns 
pertencem ao segundo genero do conhecimento e "tern todas as propriedades ou de- 
nominagoes intrinsecas de uma ideia verdadeira". (Etica II, Def. IV). Ha um outro 
piano em que as ideias, alem de serem claras e distintas e adequadas, dao-nos tam- 
bem a essencia das coisas singulares. 

(28) — Etica II, prop. XLIV, demonst. do corolario II. 
(29) — Etica II, prop. XL, escolio II. 
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E' certo, porem, que compreendendo nos a essencia das nogoes co- 
muns, isto e, do movimento e repouso, do entendimento infinite de Deus, 
da "facies totius universi" e da alma ou mente do homem, isto e, com- 
preendendo que sao modos que so se explicam pelos atributos infinitos 
de Deus, entao ficaremos, por isso mesmo, livres do perigo da abstragao, 
isto e, de separar essas nogoes da realidade ultima que constitui a sua 
causa, a sua explicagao. Em suma, as ideias dos modos infinitos serao 
"seres de razao", abstragoes, toda vez que as consideramos separadas de 
sua origem ontologica e explicativa. Mas consideradas como modos in- 
finitos derivados imediatamente ou mediatamente dos atributos divi- 
nes, deixam de ser abstragoes — passam a ser aspectos importantes da 
realidade. Assim, quern compreende a natureza destes modos — modos 
infinitos, eternos, que entretanto nao existem por si nem se compreen- 
dem por si, mas dependem de outra coisa para existirem e serem com- 
preendidos — quern compreende a natureza destes modos, diziamos, nao 
pode deixar de ser levado a compreender tambem a natureza infinita 
da qual dependem, isto e, os atributos da substancia e a propria subs- 
tancia. 

A resposta as nossas questoes iniciais: que sao as nogoes comuns e a 
que piano metafisico elas pertencem, seria pois, essa; as nogoes comuns, 
pelo menos aquelas que Espinosa menciona na II Parte da fitica, sao as 
ideias dos modos infinitos. Como ideias de modos infinitos nao podem 
deixar de ser adequadas; mas como sao ideias de modos, ainda que in- 
finitos, nao nos dao a visao da realidade Una e Total. Se os compreen- 
demos bem, eles nos conduzem a intuigao do Real; mas podemos que- 
rer toma-los a parte do Real, que os explica, e entao estaremos a lidar 
de novo com ideias abstratas. Na Etica, alias, Espinosa apresenta sem- 
pre as nogoes comuns como solidarias do terceiro modo de conhecimen- 
to, quanto a verdade. So as do primeiro genero conduzem ao erro (30). 

(30) — Conf. fetica II, prop. XLI e XLII 





CAPITULO II 

Os modos de percepgao na estrutwa da "Ittica" 

Nosso objetivo neste trabalho e b de marcar bem a importancia 
da doutrina dos modos ou generos de percepgao na filosofia de Espi- 
nosa, bem como o sentido da nogao de abstragao em suas relagoes com 
os modos de percepgao e com a concep^ao do concrete, do real. 

Para nao nos alongarmos mais, limitar^nosnemos, em relagao a 
Ittica, a mostrar sucintamente: a) que tambem aqui a doutrina dos mo- 
dos de percepgao, tal como aparece na II Parte, desempenha importan- 
te papel e de certo modo determina mesmo a estrutura da obra ate 
o fim; b) que a doutrina dos modos de percepgao, concep^ao eminen- 
temente dinamica do espirito humano, e um apelo ao aprofundamento 
da consciencia; e que este constitui um processo de elimina^ao do pen- 
samento abstrato e ao mesmo tempo de identificagao da alma humana 
com a Realidade. Nisto consiste a sabedoria, a busca da felicidade, o 
objetivo essencial da Ittica, ja patente no B. T. e no T. R. E.: chegar 
a suprema perfeigao humana, "a aquisigao daquela natureza superior que 
e a uniao que a alma pensante tern com a natureza inteira", isto e, 
com Deus. 

Quanto ao primeiiro ponto e facil de perceber que ja na Parte II, 
que trata da "natureza e origem da alma", Espinosa tern em mente os 
diversos generos de conhecimento ou de percepgao, porque para ele, co- 
mo ja vimos nas partes anteriores deste estudo, a alma nao e substancia 
animica e pensante mas e simplesmente a ideia das coisas, ideia que ao 
ritmo do movimento progressive dos modos de percepgao, expressa ca- 
da vez melhor a realidade. E' de fato interessante notar que o livro 
que se destina a definir a natureza e a origem da alma comega pela de- 
finigao de "corpo" (Conf. pg. Ill deste trabalho). E' verdade que ja 
na definigao III encontramos algo que parece coincidir com a concep- 
gao tradicional de alma substancial; "entendo por ideia um conceit© 
que a alma forma pelo fato de ser uma "coisa pensante". Esta expressao, 
contudo, deve ser entendida, de acordo com a analogia dos textos, co- 
mo a simples "cogitatio", simples modo nao substancial de perceber as 
coisas. Ate Deus e coisa pensante (prop. I). Na verdade a definigao 
de alma nao se encontra nesta definigao III, que e a definigao da ideia, 
mas na proposigao XI: "O que constitui, primeiramente, a alma humana 
nao e nada senao a ideia de tima coisa singular que existe em ato". 
E a proposigao XII e XIII passam imediatamente a falar da ideia do 
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corpo como ideia constituinte da alma humana. Seguem-se varios axio- 
mas, lemas e proposigao sobre a natureza dos corpos, ate a proposigao 
XXII que, com as que se seguem, oferece mais interesse de nosso ponto 
de vista, porque aqui se comega a falar da alma como constituida das 
ideias confusas que nos vem das afecgoes do corpo: "a alma humana 
percebe nao so as afecgoes do corpo, mas tambem as ideias destas afec- 
goes" (1). "A alma nao se conhece a si mesma senao na medida em 
que percebe as ideias das afecgoes do co^po,, (2). "A ideia da ideia 
de uma afecgao qualquer do corpo humano nao envolve o conhecimen- 
to adequado da alma humana" (3). "Segue-se que a alma humana, 
todas as vezes que percebe as coisas segundo a prdem comum da natu- 
reza, nao tern, nem de si mesma, nem de seu proprio corpo, nem dos 
coipos exteriores, um conhecimento adequado, mas so um conhecimen- 
to confuso e mutilado" (4). E' patente que Espinosa esta em todos 
esses textos apresentando a alma como constituida pela percepgao ou 
pelas ideias que chamara mais adiante (prop. XL, escolio I) de conhe- 
cimento do primeiro genero. 

Depois trata da natureza do erro ou da falsidade, para afirmar que 
nao ha neles nada de positive (props. XXXIII e XXXV), preparando 
assim, caminho para mostrar como se deve passar das ideias inadequa- 
das e confusas para as adequadas, isto e, de uma alma constituida de 
ideias confusas para uma alma constituida de ideias verdadeiras . E' as- 
sim que, a partir da prop. XXXVII, introduz o estudo das nogoes co- 
muns, que sao adequadas (prop. XXXVIII) e pelas quais nos pode- 
remos vir a ter do corpo humano ideias adequadas (prop. XXXIX). 
Segue-se a proposigao XL com seus dois importantissimos escolios, nos 
quais Espinosa, como ja vimos, define os tres generos de conhecimento, 
bem como as ideias gerais que se reportam ao primeiro e ao segundo 
generos; acrescentando a sua definigao do terceiro genero — "conheci- 
mento que precede da ideia adequada da essencia formal de certos atri- 
butos de Deus, para o conhecimento adequado da essencia das coisas" 
— que e como se Espinosa definisse agora a alma como a ideia da 
Coisa Universal, da Ooisa Total — Deus mesmo: "A alma humana tern 
um conhecimento adequado da essencia eterna e infinita de Deus (5). 
Podemos acrescentar que o restante do livro e destinado a combater 
a concepgao cartesiana da alma. Nao ha nesta nenhuma vontade ab- 
soluta ou livre (prop. XLVIII) nem tao pouco qualquer faculdade "ab- 
soluta de compreeder, de desejar, de amar". Tais coisas "sao puras 
ficgoes, seres metafisicos, quer dizer, universais. . (6). A prova de 
que Espinosa pretende sobretudo combater as concepgoes de Descartes 

(1) — £tica, II, prop. XXII. 
(2) — n, prop. XXIII. 
(3) — £tica, II, prop. XXIX. 
(4) — Corolario da prop. XXIX, da Parta II. Ver t am been o eacolio da meacna proposigao. 
(5) — £tica II, prop XLVII. 
(6) — £tica 11, prop. XLVTII c ascolio. 
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sobre a alma e sobre o erro se encontra no longo escolio da proposi- 
^ao XLIX, com que termina a Parte II e que menciona expressamente 
a doutrina cartesiana da vontade infinita em relagao ao entendimento 
finito, e a doutrina da suspensao do juizo, mostrando que se trata de 
concepgoes fundadas exatamente em abstragoes: "Convem notar aqui 
sobretudo que nos nos enganamos facilmente quando confundimos as 
nogoes gerais com as singulares, os seres de razao e abstratos com o 
real" (7) . E' sem duvida o pecado que atribui a Descartes. 

Em suma, o que encontramos na Parte II sobre a origem e a na- 
tureza da alma e a definigao desta como ideia do corpo e suas afecgoes, 
ou como a ideia das nogoes comuns e propriedades gerais dos corpos, 
ou como ideia da essencia dos atributos de Deus, da qual se pode de- 
rivar a essencia de todas as coisas^ isto e, a alma definida em relagao 
aos diversos generos de conhecimento. 

* * * 

Na Parte III, Espinosa entra propriamente nos aspectos morais da 
fitica. Trata-se "da natureza e origem dos afetos", isto e, da defini- 
gao das paixoes, tomada esta palavra em sentido geral, bem como de 
um esbogo de classificagao das mesmas. O que nos interessa primor- 
dialmente e notar que Espinosa, quase que de comego, se poe a comba- 
ter a doutrina cartesiana das paixoes tal como vem definida no Trata- 
do das Paixoes (8). Sem entrar em detalhes e claro que a grande ob- 
jegao de Espinosa ao ponto de vista cartesian© e que este se funda no 
dualismo das substancias, alma e corpo, e ainda na sua uniao substancial: 
"Nem o corpo pode levar a alma a pensar, nem a alma pode levar 
o corpo ao movimento ou ao repouso ou a qualquer outra ma- 
neira de ser, se e que existe outra" (9). "A alma e o corpo sao uma so 
e mesma coisa, que e ora concebida sob o atributo do pensamento, ora 
sob o atributo da extensao" (10). Os que dizem que tal ou tal agao 
do corpo vem da alma, que tern imperio sobre o corpo, nao sabem o 
que dizem e nao fazem mais que confessar em linguagem especiosa sua 
ignorancia da verdadeira causa de uma agao que nao excita neles a 
admiragao" (11). Basta ler as introdugoes as Partes III e V da Etica, 
ao lado das palavras que acabamos de citar, para verificar que, ao mes- 
mo tempo que expoe seu pensamento moral, Espinosa se ocupa de 
combater a moral do Tratado das Paixoes do "celeberrimo Descartes". 
E* que ele deseja marcar a diferenga que existe entre os fundamentos 
metafisicos de uma e outra, isto e, entre a sua concepgao monista da 
substancia e a concepgao pluralista de Descartes. 

Excluida a doutrina cartesiana — e poderiamos acrescentar a dou- 
trina tradicional crista — so resta explicar os afetos, as paixoes em ge- 

(7) — fitica II, prop. XLIX, esc61lo. 
(8) — Introducio a Parte III da Atica. Ver "Tratado da* Paixoes". Parte I, artigot 27-29. 
(9) — fttica III, prop. 11. 

(10) — E>c6Uo da prop. II da Parte in no inirio. 
(11) — Ibidem, pg. 251, da Ed. Appuhn. 
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ral, a partif das ideias. E aqui voltamos ao que ficou explicado no B. 
T.: que a unica origem das paixoes e o conhecimento (12). 

E' a luz dessas consideragoes que devemos entender a definigao 
de "afeto" que e a terceira deste livro: "Entendo por afetos as afecgoes 
do corpo pelas quais o poder de agir deste corpo e aumentado ou dimi- 
nuido, secundado ou reduzido e, ao mesmo tempo, as ideias destas afec- 
goes". Nao se trata de uma agao do corpo sobre a alma, mas das ideias 
deltas afecgoes. E tanto e assim que Espinosa, alias, antes de apresen- 
tar a sua definigao de afeto, entendeu necessario explicar o que enten- 
de por "causa adequada" e "causa inadequada" (Def. I), bem como o 
que entende por atividade e passividade (Def. II). "Causa adequada 
e aquela cujo efeito se pode perceber clara e distintamente por ela 
mesma; causa inadequada ou parcial aquela cujo efeito nao se pode 
conhecer so por ela". A causalidade e, pois, algo que diz respeito aos 
modos de percepgao: e compreensao total de uma coisa, de um efeito, 
e a sua causa adequada; a compreensao parcial de um efeito, a ideia 
que pede uma outra ideia para compreensao do efeito, e causa inade- 
quada. E em relagao a essa concepgao de causalidade se define tam- 
bem a no^ao de atividade e passividade: "Somos ativos quando somos 
a causa adequada de algo que se faz em nos ou fora de nos; somos pas- 
sives quando em nos se faz algo, ou da nossa natureza decorre algo, de 
que nao somos causa senao parcialmente". Atividade e passividade no 
que respeita ao homem sao, pois, aqui, nogoes entendidas de modo radi- 
calmente diverse do da filosofia de Descartes e da filosofia tradicional 
(nas quais dizem respeito as relagoes entre a substancia corporal e ani- 
mica), porque sao somente maneiras de perceber de nossa alma, ou, tal- 
vez melhor, maneiras pelas quais nossa alma existe, visto que nossa 
alma existe na medida em que percebe isto ou aquilo, e e passiva ou 
ativa na medida em que a percepgao e inadequada ou adequada (prop. I). 

Dai resulta que o afeto e uma agao, quando a afecgao resulta de 
um conhecimento adequado; e paixao propriamente dita quando resulta 
de um conhecimento inadequado. Eis pois, langado em termos de co- 
nhecimento do primeiro e do segundo graus o estudo dos afetos. Na 
verdade e de acordo com esse esquema que se vai desenvolver a Parte 
III. Como jaosso proposito nao e estudar em detalhes os livros da 
l2tica, mas somente mostrar o papel que neles desempenha a doutri- 
na dos modos do conhecimento, resta-nos somente assinalar que, uma vez 
apresentadas as proposigoes destinadas a explicar as proposigoes ini- 
ciais e a fundamentar as proposigoes que tratam dos diversos afetos 
(props. Ill a XI) tudo o que se segue consiste: a) em apresentar as 
paixoes propriamente ditas, isto e, as que vem da imaginagao, do pri- 
meiro modo de percepgao, e isto compreende as proposigoes que vao 
da de n.0 XII ate a de n.0 LVII. E' de notar que em 31 dessas 46 pro- 

<12) — Ver erte trabalho, pgs. 61, 103. Conf. B. T., pg. 104. 
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posigoes aparece o verbo "imaginar'* ou seu equivalente. Mas nem se- 
ria necessario esse calculo para mostrar que a estrutura do livro se faz 
realmente pela discrimina^ao dos afetos de acordo com o primeiro e o 
segundo modos de percepgao, porque na proposi^ao LVIII Espinosa 
marca explicitamente as linhas dessa estrutura ao dizer: "Alem da Ale- 
gria e do Desejo que sao paixoes, ha outros afetos de Alegria e Desejo 
que se relacionam a nos na medida em que somos ativos", isto e, como 
ja se viu (13), na medida em que temos ideias adequadas, conheci- 
mento do segundo genero. Delas Espinosa trata rapidamente na propo- 
sigao final o respectivo escolio. 

Em suma, depois de discriminar inicialmente entre as paixoes pro- 
priamente ditas e os afetos em que somos ativos, isto e, as que se rela- 
cionam com o conhecimento do segundo genero, Espinosa consagra a 
quase totalidade da Parte III as paixoes propriamente ditas. Por outras 
palavras, a Parte III e praticamente dominio do primeiro modo do 
conhecimento. A imaginagao e soberana aqui. 

* * * 

O tema fundamental da IV Parte e apresentado pelo proprio Es- 
pinosa no inicio do seu prefacio: sujeito aos afetos, o homem incapaz 
de governa-los ou mesmo modera-los, vive ao sabor da fortuna, "cujo 
poder e tal sobre ele, que muitas vezes o constrange a, vendo o melhor, 
praticar o pior". Ver o melhor e praticar o pior, eis uma experiencia 
humana que e comum e que, alias, poderia ser invocada por advesa- 
rios da filosofia espinosista, protestantes ou catolicos, como um argu- 
ment© contra o principio fundamental de sua etica, a saber, que a sal- 
vagao vem da sabedoria, vem do conhecimento. Espinosa empreende 
"explicar esse estado e sua causa" bem como mostrar o que ha de bom 
e o que ha de mau nos afetos. 

Para isso julga necessario discutir preliminarmente as ideias de per- 
feigao e de imperfeigao, de bem e de mal. De inteiro acordo com o 
modo de pensar que ja expressara no B. T., apresenta essas ideias como 
cnagoes da razao humana, que tern como fundamento e ponto de refe- 
renda nao a realidade total, mas o interesse e a utilidade do proprio 
homem. Chamamos perfeita uma obra quando a vemos realizada de 
acordo com determinado piano. Se nunca vimos obra semelhante e se 
nao temos conhecimento do respectivo piano, nao nos e possivel saber 
se ela e perfeita ou imperfeita. No dominio da linguagem e dos pro- 
cesses psicologicos, as ideias gerats'representam os modelos de acordo 
com os quais julgamos perfeitas ou imperfeitas as coisas. Por outras 
palavras, a nogao de perfeigao diz respeito a finalidade. Ora, a finali- 
dade, para Espinosa, como vemos do apendice da Parte I da £tica, nao 

<13) — Conf. Def II e prop. Ill da III Parte da £tica! 
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e mais que um preconceito do homem, uma ideia pela qual "os homena- 
sup>oem comumente que todas as coisas da natureza agem como eles 
proprios, em vista de um fim e vao ate a ter como verdade que o pro- 
prio Deus dirige tudo para certo fim" (14). A ideia da finalidade vem,. 
pois, da aplicagao a natureza e ate ao proprio Deus de juizos que ex- 
primem apenas o interesse e a utilidade do homem e isso de um ponto 
de vista em que o homem se coloca no proprio centro do Universo. 
Como o homem e apenas uma parte do grande todo, tal ponto de vista 
inverte a ordem das coisas, toma como causa o que e efeito e vice- 
versa . Em suma, a ideia da finalidade/ que fundamenta os conceitos 
vulgares de perfeigao e imperfei^ao, e uma outra forma daquele pro- 
cess© de abstra^ao que consiste em pensarmos uma parte qualquer da 
realidade como se ela se explicasse so por si; no caso, pensarmos o ho- 
mem como se ele fosse um "imperio no imperio", algo que no conjunta 
da natureza inteira gozasse de uma jurisdigao especial (15). Na ver- 
dade, divergindo do pensar comum, Espinosa concebe a perfeigao como 
sinonimo de realidade (16); e quanto a imperfeigao, esta nao existe: 
o termo exprime apenas o fato de que certas coisas na natureza nao nos 
afetam como julgamos que deveriam afetar-nos, ou nao existem de acor- 
do com o modelo de homem que nosso interesse e nossa utilidade nos 
levam a imaginar. 

Do mesmo modo as ideias do bom e do mau nao indicam nada 
de positive nas coisas consideradas em si mesmas. O bom e o mau 
tambem dizem respeito exclusivamente aos interesses e a utilidade do 
homem. Mas a despeito de nao serem mais que abstragoes, pontos de 
vista humanos promovidos a expressoes da realidade, Espinosa nao Ihes 
nega utilidade: "Desejando formar uma ideia do homem que seja como 
que um modelo da natureza humana posto diante de seus olhos, seria 
util colocar esses vocabulos, isto e, bom, mau, perfeito e imperfeito no 
sentido que Ihes dei. Entenderei, pois, por bom. . . o que sabemos com 
certeza que e um meio de nos aproximarmos cada vez mais do modelo 
da natureza humana que nos propomos. Por mau, ao contrario, o que 
sabemos com certeza que nos impede de reproduzir esse modelo" (17). 

Disso parece claro que as nogoes de bom e de mau sao conceitos 
da razao. Espinosa atribui-lhes um carater de certeza, como vimos nos 
trechos acima transcritos, e o confirma nas definigoes I e II desta Parte 
IV. Nao podem pertencer, pois, ao primeiro genero de conhecimento,, 
vist que este nao comporta a certeza. Nao pertencem tao pouco 
ao terceiro genero de conhecimento, porque este diz respeito ao "conhe- 
cimento adequado da essencia das coisas", que so pode ser alcangado 
a partir da "essencia formal dos atributos de Deus" (18). So pode, por- 

(14) — fitica, Parte I, Apendice (Ed. Appuhn, pg. 99 do vol. I). 
(15) — Ver prefacio da III Parte da Etica, no inicio. 
(16) — Etica, Parte II, Def. VI. 
(17) — Etica, Parte IV, Prefacio, pg. 9. Ed. Appuhn. Ver def. I e II desta parte. 
(18) — Etica II, prop. XL, escolio 11. Ed. Appuhn, pg. 203 do vol. I. 
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tanto, pertencer ao segundo genero de conhecimento, "as nogoes comuns, 
as ideias adequadas das propriedades das coisas", isto e, a Razao. 

O exame desta Parte IV da fitica, alias, nos leva a ver que nela 
a argumentagao, tendo como fundamento as ideias de perfeigao e do 
bom e do mau, se desenvolve sobretudo no piano do segundo genero de 
conhecimento. 

A questao que Espinosa propoe no prefacio, expressa ja no verso 
de Ovidio — video meliora proboque, deteriora sequor" (19) — ao 
qual sem duvida, faz alusao, essa questao, diziamos, so se poe no piano 
dos conceitos gerais, das "nogoes comuns" da razao. 

Nao esquegamos que a Parte III se destina, de conformidade com 
o titulo, a explicar a "origem e a natureza dos afetos", mostrando que 
eles provem do conhecimento das coisas pela imaginagao ou pela ra- 
zao. Na Parte IV Espinosa mostra que e necessario considerar os afe- 
tos nao so como ideias — inadequadas se se trata das paixoes propria- 
mente ditas; adequadas se se trata dos afetos que exprimem ja a ativi- 
dade de nosso espirito — mas como ideias das afecgoea ou modificagoes 
do corpo que podem aumentar ou diminuir, secundar ou reduzir a sua 
capacidade de agir (20). Se queremos veneer uma paixao, urn senti- 
mento que em nos surge do conhecimento imaginative e inadequado 
de qualquer afecgao do corpo, nao basta pensar a verdade a respeito des- 
ta paixao, porque o que uma ideia falsa tern de positive (e sabemos 
que para Espinosa o falso e apenas o inadequado, o incomplete, que nao 
exclui, por isso mesmo, algo de positivo) nao e eliminado pela presen- 
ga do verdadeiro, na medida em que e apenas verdadeiro (21).0 co- 
nhecimento nao e suficiente para salvar-nos. "Um afeto nao pode ser 
reduzido ou eliminado senao por um afeto contrario, e mais forte que 
o que deve ser reduzido" (22). O simples conhecimento do bem e do 
mal e apenas a ideia da alegria ou tristeza que decorre da ideia da posse 
de algo util ou da presenga de algo nocivo; quer dizer, um conhecimen- 
to do segundo genero cbmo e o conhecimento do bem e do mal so por 
si nao tern eficacia moral (23). So pode ter essa eficacia o conheci- 
mento de algo bom ou mau, na medida em que e considerado nao como 
simples ideia, mas quando assume em nos o carater de um sentimento, 
de um afeto (24). E e de notar que mesmo o desejo ou afeto que pro- 
vem da ideia verdadeira do bem e do mal nao e suficiente para domi- 
nar ou eliminar todos os desejos ou afetos que sao paixoes. O homem 
nao pode deixar de ser concebido como parte da natureza e, como tal, 
esta sujeito inevitavelmente a paixoes (25); sua forga e infinitamente 

(19) — Escolio da prop XVII desta parte. 
(20) — Def. de afeto, Etica, Parte HI, def. III. 
(21) — fetica, Parte IV, prop. I. 
(22) — Etica, Parte IV, prop. VII. 
(23) — Etica, Parte IV, prop. VIII. 
(24) — Etica, Parte IV, prop. XIV. 
(25) — Etica, Parte IV, prop. II. 
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sobrepujada pela forga das causas exteriores (26). Portanto, mesmo 
a afecgao ou desejo que nasce da ideia verdacteira do bom e do mau 
—- ideia que exprime o interesse peculiar do homem na ordem univer- 
sal e diz respeito a sua essencia tao somente — nao e suficiente para 
dominar os desejos maiores e. mais violentos que, por vezes, exprimem 
a forga das causas externas (27). 

Fica realizado assim o primeiro objetivo que o filosofo se propu- 
sera nesta IV Parte que, como vimos, era o de resolver o problema da 
eficacia do conhecimento racional no trato das paixoes, e fica tambem 
patente a razao do titulo "da servidao do homem,, mesmo no piano do 
conhecimento do segundo genero, o conhecimento racional. Essa con- 
clusao nao significa que a "ignorancia vale mais que a ciencia ou que 
entre um tolo e um homem de inteligencia nao ha nenhuma diferenga 
no que toca ao governo dos afetos"; o que ele pretende e conhecer a 
nossa natureza, saber o que ela pode e nao pode, isto e, saber o lugar 
que ocupa em relagao as outras coisas do universe, porque sabendo isso 
conhecemos tambem "o que a Razao pode e p que nao pode no govemo 
dos afetos". Ora, Espinosa acaba o escolio em que se encontram essas 
afirmagoes (28) dizendo que nesta IV Parte se limitary a tratar da im- 
potencia do homem. De outro lado, declara no inicio do prefacio da 
V Parte que e nesta parte que vai tratar do poder da Razao, desse mo- 
do confirmando que ate o fim desta IV Parte ele se limitou a tratar da 
impotencia do homem ou de sua servidao, tal como, alias, e indicado 
pelo proprio titulo. 

Espinosa mesmo se encarrega de apresentar-nos no escolio da pro- 
posigao XVIII uma especie de esquema daquilo que Se segue e vai 
constituir materia de demonstragao geometrica: "Expliquei neste pe- 
queno numero de proposigoes as causas da impotencia e inconstancia do 
homem e porque os homens nao observam os preceitos da razao. Res- 
ta-me mostrar o que a Razao prescreve e que afetos estao de acordo 
com a Razao humana e quais os que Ihe sao cbntrarios" (29). Verifi- 
ca-se que se trata nesta parte dos principios da moral que se desen- 
volve ao nfve/ da Razao e que tern como fundamento a nogao do bom 
e do mau, do que e util e do que e nocivo ao homem. O carater utili- 
tario desta moral se concretiza na nogao espinosista da vhtude: A "Ra- 
zao nada pede contra a Natureza; pede, pois, que cada um se ame a si 
mesmo, procure o que Ihe e realmente util, busque tudo o que conduz 
realmente o homem a uma perfeigao maior e de modo absoluto, que 
cada um se esforce, na medida do que Ihe e possivel, para perseverar no 

(26) — £tica, Parte IV, prop. Ill e IV. 
(27) — fetica, Parte IV, props. XV, XVI, XVII: "Creio ter mostrado, no que precede ,a 

causa pela qua! os homens sao movidos mais pela opiniao que pela Razao verda- 
deira, e porque o conhecimento verdadeiro do bom e do mau excita emo^des na 

alma que cedem muitas vezes a todo genero de apetite sensorial, de onde este verso 
do Poeta "Video meliora proboque, deteriora sequor". (Prop. XVII, escolio). 

(28) — Esc61io da proposi^ao XVII, no fim. 
(29) — £tica IV, escolio da prop. XVIII, no inicio. 
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seu proprio ser" (30). Dai decorre que o principio da virtude e o "pro- 
prio esfor^o para conservar o proprio ser" (31). Como por outro lado 
e impossivel ao homem, para conservar seu proprio ser deixar de ser- 
vir-se das coisas exteriores a ele, impossivel viver sem o comercio com 
essas coisas, e como, tambem, o aperfeigoamento de nosso entendimen- 
to consiste no conhecimento das coisas, conclui-se que "ha fora de nos 
muitas coisas que nos sao uteis e que e necessario desejar" (32). E en- 
tre essas a que mais se ajusta a nossa natureza e o comercio com os ou- 
tros homens, isto e, a vida em sociedade. "Nada mais util ao homem 
que o proprio homem" (33). "Donde se segue que os homens que sao 
governados pela Razao, a saber, os que procuram o que e util sob a 
conduta da razao, nao desejam para eles nada que nao desejem tam- 
bem para os outros homens, e assim sao justos, de boa fe e honestos" 
(34). Eis, em resumo, o que constitui o fundament© da moral utilitaria 
de Espinosa e que e tambem o que ele chama a "origem da virtude" 
(35). E' esse tema que Espinosa desenvolve ate a proposigao XXXVII 
desta parte, insistindo especialmente no aspect© social dessa virtude (36). 

No importante escolio I desta proposigao XXXVII encontramos 
a concepgao espinosista de uma religiao segundo a razao: "refiro a reli- 
giao todos os desejos e todas as agdes das quais somos causa na medida 
em que temos a ideia de Deus ou na medida em que conhecemos a 
Deus" (37). Trata-se evidentemente nao daquele "amor intelectual de 
Deus que nasce do terceiro genero de conhecimento" (38) e que e o 
ponto culminante da ascensao filosofica para o infinito e o etemo, e 
que supoe uma identificagao do sabio com o Todo-Uno,» mas trata-se 
de desejo e a^oes inspirados pela "ideia" de Deus, pelo conhecimento 
racional de Deus (39), isto e, pelo conhecimento de Deus ao nivel do 
segundo genero. No mesmo escolio Espinosa apresenta, ainda sobre o 
fundament© da utilidade do homem e tendo como criterio moral as ideias 
do bem e do mal, suas reflexoes sobre a moralidade, a "Pietas" (40), 
sobre o honesto e o desonesto, sobre a vileza; e no escolio II da mesma 
proposigao XXXVIII fala do louvor, do vituperio, do merito, do pecado, 

(30) — £tica, loco. cit. 
(31) — Ibidem. 
(32) — Ibidem. 
(33) — Ibidem. 
(34) — Ibidem. 
(35) — fttica IV, prop. XXII, corolario. 
(36) — Conf as props. XXXV, com seus corol. e escdlio, prop. XXXVI e escolio, prop, 

XXXVII. 
(37) — Escolios da prop. XXXVII. 
(38) — Parte V, prop. XXXIII. 
(39) — No Tratado Teologico-Politico vemos como, ao inv^s de opor-se ou condenar a religiao, 

que 6 inspirada apenas pela imaginacao e pela raxao, e que constitui a religiao tal 
como a encontramos exposta na Biblia e 6 explicada pelos profetas, Espinosa procura 
apresenta-la como algo de valioso, prindpalmente o que se acha no piano da razao, 
algo que 6 uma sorte de substitutivo popular da religiao filosdfica. Conf. a nota 
explicative de Appubn ao escdlio que estudamos k pg. 247 do II vol. de sua tra- 
dugao da Etica. 

(40) — E" pelo termo "moralitd" que Appubn traduz a palavra latina pietas. Ver nota da 
mesmo ao escdlio da prop. XVIII desta parte. 
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do justo e do injusto e tambem do estado natural e do estado civil 
do homem. E' exatamente o "estado civil", o estado do homem em so- 
ciedade que da significagao a essas nogoes. No estado natural nao ha 
louvor ou vituperio, merito ou demerito, justo ou injusto e nem pecado. 
Estas nogoes surgem no estado civil como conseqiiencia do esforgo que o 
homem faz para alcangar as vantagens do viver em sociedade. Ora, o es- 
forgo para viver em sociedade, como ja vimos, e uma das formas da vir- 
tude, e mesmo a virtude mais alta, visto que esse esforgo exprime do 
modo mais elevado a vontade de conservar o homem o seu proprio ser. 
A sociedade e as virtudes sociais se apresentam, pois, na filosofia de Es- 
pinosa como um produto da razao humana, algo como que artificial no 
sentido de que expressa a natureza do homem como homem, mais que 
a natureza do homem como parte do Todo-Uno. Eis porque Espinosa 
diz; "Pica patente.. . que o justo e o injusto, o pecado e o merito sao 
nogdes extrinsecas e nao atributos que expliquem a natureza da alma 
(41). O que sem duvida signified que, sendo essas no^oes produtos da 
Razao, realizados segundo o criterio do bem e do mal do homem, elas 
sao abstragdes do ponto de vista da visao geral do Todo-Uno. 

As proposigoes todas de numero XXXVIII a LVIII se destinam 
a mostrar como se podem julgar os diversos afetos do ponto de vista 
do bem e do mal do homem, o que vale dizer do ponto de vista da vir- 
tude tal como a vimos definida acima, ou, o que e ainda a mesma coisa, 
do ponto de vista da Razao. As proposigoes de numero XXXVIII-XL 
apresentam as regras gerais que devem fundamentar esses juizos. A 
primeira delas diz respeito as relagoes do corpo humano como os obje- 
tos do mundo exterior ao homem: e util ao homem tudo aquilo que dis- 
poe o corpo humano de modo que possa ser afetado de um maior nu- 
mero de maneiras (42). A segunda trata da integridade psico-somatica 
do homem : e bom o que faz que a relagao de movimento e repouso 
que tern as diversas partes do corpo umas com as outras se conserve, e 
mau, o contrario (43). A terceira diz respeito a importancia da vida 
em sociedade: e util tudo aquilo que conduz o homem a sociedade, a 
vida em comum (44). Sob estes criterios gerais, Espinosa falara entao 
ate a proposigao n.0 LVIII a respeito dos diversos afetos — a alegria, 
a hilaridade, a cocega (titillatio), a dor, o amor, o desejo (cupiditas), 
o odio, a generosidade, a colera, o desprezo, a esperanga, o temor, o 
excessivo amor proprio (existimatio), o despeito, a comiseragao, o con- 
tentamento consigo mesmo, a humildade, o arrependimento, o orgulho, 
a gloria — classificando-os de acordo com os principios gerais acima 
estabelecidos como bons ou maus, virtuosos ou nocivos, isto e, confor- 
mes a razao ou contrarios a ela. 

(41) — Escolio 11, props. XXXVII, in fine. 
(42) — Prop. XXXVIII. 
(43) _ prt>p. XXXIX. 
(44) — Prop. XL. 
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Quanto as proposigoes que se seguem ate a de numero LXVI, elas 
-se destinam a mostrar como se pode operar uma promogao dos afetos 
do piano das paixoes propriamente ditas para o piano dos afetos supe- 
riores da razao (45). 

Ao nos aproximarmos do final da Parte IV, devemos lembrar que 
nela se encontra uma concep^ao da vida moral, uma doutrina da vir- 
tude, uma doutrina sociologica e politica e mesmo uma religiao que 
Espinosa poe expressamente sob o signo da servidao humana. Para ex- 
plica-lo aduzimos as seguintes consideragoes: 

a) Quanto a moral, a virtude, observemos que Espinosa nao es- 
quece o carater abstrato desta virtude, desta moral que se funda exclu- 
sivamente na Razao. Efetivamente no escolio da proposigao LXII o 
filosofo assinala a importancia do tempo em todos os fatos relatives ao 
bem e ao mal do homem: e racional recusar um bem presente por um 
future que seja maior e aceitarmos um mal menor presente para evi- 
tar um mal maior no futuro (46). Acontece, porem, que freqlientemen- 
te nao nos atemos a essas normas, porque o conhecimento que temos 
da "dura^ao das coisas e extremamente inadequado" (prop. XXXI da 
Parte II) e "decorre so da imaginagao a qual nao e afetada da mesma 
maneira pela imagem de uma coisa presente e de uma coisa futura (es- 

■eolio da prop. XLIV da Parte II). "Dai vem que o conhecimento ver- 
dadeiro do bem e do mal nada e senao conhecimento do abstrato ou 
universal e que o juizo que fazemos sobre a ordem das coisas e a liga- 
^ao das causes, para determinar o que no presente e bom ou man, para 
nos e mais de imaginagao que de realidade" (47). E' evidente que 
nesta parte de sua obra Espinosa so encara os^problemas da moral que 
se relacionam com o piano inferior das relagoes entre o primeiro e o 
segundo generos de conhecimento, a saber, a imaginagao e a razao. 
Seu proposito e estudar o que pode a razao so por si em relagao a ima- 
ginagao e, como o que ela pode nao e muito, pois que neste piano e 
impossivel ao homem uma completa libertagao (48), Espinosa nao he- 
sita em colocar tudo isso sob o signo da servidao. 

b) No que respeita a vida em sociedade, Espinosa a considera co- 
mo o mais alto feito da razao, isto e, aquilo que de melhor o homem 
pode construir quando busca o seu proprio interesse e utilidade e, por- 
tanto, aquilo que mais que tudo contribui para a virtude. Contudo ha 
uma fraqueza inerente a sociedade da qual ela nao pode libertar-se e 
que constitui a razao do carater de servidao que impera nas relagoes 

rsociais. Espinosa lembra no escolio II da prop. XXXVII (Appuhn, pg. 
78 do II tomo) que nenhum afeto pode ser reduzido senao por um 
afeto maior e contrario (prop. XXXIX da Parte III e prop. VII desta 

(45) — Prop. LIX da IV Parte. 
(46) — Prop. LXVI da IV Parte. 

.(47) — E»c61io da prop. LXII da IV Parte. 
•448) — Ver prop IV, corolario, IV Parte. 
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parte) e que os homens so se abstem de fazer danos por medo de um 
dano maior. "Por esta lei, pois, uma sociedade podera estabel^cer-se se 
reivindica para ela o direito que tem cada um de vingar-se e jujgar do 
bom e do mau, e que tenha assim o poder de prescrever uma regra co- 
mum de vida, de instituir leis e mante-las, nao pela ra^ao que nao pode 
reduzir os afetos (escolio da prop. XVII) mas pelas ameagas". (Trad. 
Appuhn, pg. 79 do II tomo). Conclui-se, pois,, que apesar de sua origem 
racional, a sociedade nao pode subsistir somente pelos imperatives da 
razao, visto que ela tem de servir-se da coergao, do medo das sango^s 
para os que se desviam das normas impostas. 

c) E' estranho que um livro cujo titulo e "Da servidao humana" 
termine por varias proposigoes, cujo assunto e a liberdade (49), taqto 
mais que o livro seguinte trata exatamente da "liberdade do horriem". 
Para compreende-lo devemos notar o que Espinosa diz no -escolio de 
prop. LXVI: "Um homem conduzido so pelo afeto ou pela opiniao di- 
fere do homem conduzido pela razao pelo fato de que o primeiro, quer 
o queira, quer nao, nao sabe o que faz; o segundo so tem que agradar- 
se a si mesmo e faz so o que ocupa o primeiro lugar na vida, que e o 
que ele mais deseja por essa razao. Efn conseqiiencia chamo servo 
o primeiro e livre o segundo..." (50). Parece claro que nesse texto 
Espinosa esta definindo o homem livre somente em relagao ao homem 
que vive exclusivamente no piano do sensivel e inteiramente dominado 
pelas paixoes. Em relagao a esse pode-se dizer que e livre o homem 
que no piano da razao se esforga para fazer o que e de sua real utili- 
dade. Alias, 17a proposigao LXVIII e no seu escolio Espinosa confirma 
que do ponto de vista racional so por hipotese se pode falar do homem 
livre em sentido cabal: "Se os homens nascessem livres, nao formariam 
conceit© do bom e do mau na medida em que fossefti livres" isso por- 
que o homem livre seria conduzido so pela razao; tal homem so teria 
ideias adequadas, portanto nao teria ideia do mal, que e ideia inadequa- 
da (corolario da prop. LXIV) e nao tendo ideia do mal nao teria tam- 
bem a ideia do bem, que ' ' ' " " " osa se apressa em 

parte da Natureza; portanto nao existe homem livre, a nao ser exata- 
mente no sentido de conhecer o bem e o mal, isto e, conhecer as limi- 
tagoes do seu proprio ser dentro da natureza. Parece, pois, certo que 
nestas ultimas proposigoes da Parte IV Espinosa fala so de uma liber- 
dade relativa, que nao exclui a servidao do homem, pois que o homem 
que no conhecimento nao ultrapassou o piano da visao de seus pro- 
prios interesses ainda se encontra no estado de servidao. 

Isso e o maximo a que pode chegar a iStica no piano do conhe- 
cimento racional na medida em que este, como que fechando-se sobre 

acrescentar que a hipotese O homem e uma 

(49) — Prop. LXVII a LXXIII. 
(50) — Escolio da prop. LXVI. 
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si mesmo, constitui apenas uma reflexao "so sobre a natureaa humanar 

ou sobre Deus, nao na medida em que e infinito, mas na medida em 
que ele e a causa pela qual o homem existe" (51). A razao se desen- 
volve no piano da servidao na medida em que pensa o homem abstrata- 
mente, isto e, separado do todo do qual e somente uma parte — tal e a 
conclusao a que chegamos no estudo da estrutura da IV Parte da fitica 
(52). Mas o proposito de Espinosa, ao caracterizar assim, como aspec- 
tos da servidao humana aquilo que o homem tern, em regra, como as 
fnais altas provas de sua liberdade, a saber, a moral, a virtude, a vida 
politica e social e a religiao, seu proposito, diziamos, e o de mostrar co- 
mo se pode ultrapassar esse piano para alcangar a verdadeira liberdade. 

E' esse o assunto da V Parte. 

* * * 

Notemos, desde logo, que a passagem da IV para a V Parte da 
IStica nao se apresenta como a superagao definitiva da razao — conhe- 
cimento do segundo genero, pela intuigao, conhecimento do terceiro ge- 
nero. Encontramos aqui, relacionados, o segundo e o terceiro generos, 
como na Parte anterior o primeiro e o segundo. A razao esta no piano 
da escravidao quando se poe apenas em relagao com o sensivel; e con- 
duz a liberdade quando nos mostra o lugar do homem na ordem uni- 
versal e assim nos prepara para o terceiro genero de conhecimento e 
para a respectiva atitude moral, que e o amor intelectual de Deus. Por 
outras palavras, ha um modo de considerar a razao que exprime a impo- 
tencia do espirito e a sua servidao (53); e ha um outro modo que ex- 
prime a sua forga; "tratarei aqui da forga da razao,, mostrando o que ela 
pode contra os afetos" (54). Nao seria necessario citar o mesmo pre- 
facio (55) para compreender que a potencia ou for^a da alma se define 
pela atividade do intelecto. Nas duas primeiras proposigoes da Parte 
V Espinosa apresenta ainda quase que somente a razao, o conhecimento 
do segundo genero, agora nao mais adstrito a condigao de servidao, e 
sim como condigao da liberdade. 

Como pode a razao ajustar-se a duas situa^oes tao opostas? 
A explicagao e sem duvida a seguinte: as ideias da razao que apa- 

recem na Parte IV sao somente aquelas que se referem a perfeigao ou 
imperfeigao do homem, ao bem e ao mal do homem, ideias estas que 
por tomarem o homem isolado na natureza, nao podem deixar de ser 
abstratas; sao ideias do segundo genero, sem duvida — ideias adequa- 
das das propriedades das coisas, no caso, o homem — mas que de sua 

(51) — fitica IV, escolio da prop. LXVIII, no inicio. 
(52) — Conf. £tica IV, cap. XXXII (Ch. Appuhn, II vol., pg. 165). 
(53) — fitica, Parte IV, prop. XVII, escolio, in fine. 
(54) — Ittica, Parte V, PrefAcio. 
(55) — Atica, Parte V, Prefpcio, in fine. 
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natureza tendem a bastar-se a si mesmas e nao encerram aquele movi- 
tnento em diregao a uma causalidade radical de todas as coisas que exi- 
ge a passagem para o terceiro genero de conhecimento. A verdade e 
esta: que se procurarmos conhecer os afetos nao so como atinentes ao 
bem e ao mal do homem, mas conhece-los em stia essencia, dai decor- 
rerao duas conseqiiencias de primeira importancia: a) as ideias da ra- 
zao, em vez de nos amarrarem na servidao, nos darao forgas para do- 
minar os afetos, as paixoes; b) as ideias da razao, uma vez que expri- 
mem a consciencia da limitagao das ideias gerais, por isso mesmo nos 
conduzirao ao terceiro genero de conhecimento, a visao total das coisas 
a partir do conhecimento do Ser Perfeito. 

A primeira dessas conseqiiencias encontramo-la desenvolvida nas 
proposigoes de numero I a XX da Parte V. 

E' patente a deferenga entre as ideias da razao tais como apare- 
cem na Parte IV e as ideias da razao tais como aparecem nestas primei- 
xas vinte proposigoes da Parte V. Realmente, trata-se aqui de demona- 
trar que um afeto "que e uma paixao, cessa de ser uma paixao quando 
formamos dele uma ideia clara e distinta" (56); que "nao ha afeto do 
corpo do qual nao possamos formar algum conceit© claro e distinto,, (57); 
que nao ha remedio para as paixoes "senao aquele que consiste no seu 
conhecimento verdadeiro, visto que nao ha outro poder na alma, senao 
o de pensar e formar ideias adequadas (58); que "ordenando em nossa 

■alma as ideias das coisas, ordenaremos tambem correlativamente as 
afecgoes do corpo, as imagens das coisas (59). Tal e o teor dessas 
proposigoes. E' de notar que no escolio da proposigao X Espinosa faz 
como que um retrospecto dos ppntos de vista que apresentara no Li- 
vro IV para compara-lo com os que vem apresentando no Livro V- 
"O melhor que podemos fazer enquanto nao temos conhecimento per- 
feito de nossos afetos e conceber uma conduta correta da vida.. . prin- 
cipios certos de conduta, para imprimi-los em nossa memoria e apli- 
ca-los sem cessar as coisas particulares.. Tal e o objetivo que enr 
contramos no Livro IV. "Aquele, pois, que trabalha por governar seus 
afetos e apetites so pelo amor da liberdade esforgar-se-a, tanto quanto 
puder, para conhecer as virtudes e suas causas e adquirir a plenitude 
de gozo que nasce do conhecimento verdadeiro" (60). Isso e o que 
estamos vendo no Livro V. 

As proposigoes seguintes mostram como das imagens esparsas e 
<lesordenadas das coisas podemos chegar a fazer "que todos os afetos 
do corpo, isto e, todas as imagens das coisas se relacionem com a ideia 
de Deus" (61); como "aquele que se conhece e conhece clara e dis- 

(56) — fitica V, prop. III. 
(57) — fitica V, prop. IV. 
(58) — Ittica V, escolio da prop. IV (pg 179 do II vol. da Ed. Appuhn). 
(59) — Etica V, prop. I. 
(60) — Etica V, escolio da prop. X. 
<61) — Etica V, prop. XFV. 
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tintamente seus afetos ama a Deus na mesma medida desse conheci- 
mento" (62); e como finalmente esse amor de Deus, "o mais constante 
e indestrutivel dos afetos" (63) domina todos os outros, visto que tem 
na alma o maior lugar (64). Chegamos assim a compreender "o que 
pode sobre os afetos o conhecimento claro e distinto e principalmente 
este terceiro genero de conhecimento", visto que "ele gera o amor para 
com uma coisa que e imutavel e tema" (65). E' isso, alias, afirma 
Espinosa, tudo o que ele tem a dizer a respeito da liberdade no que 
concerne a vida present®. As citagoes todas, de que nos excusamos 
de abusar um pouco, demonstram a saciedade que esta primeira parte 
do V Livro da fitica esta, tambem ela, estritamente ligada as concep- 
goes dos diversos generos de conhecimento, no caso o segundo e o ter- 
ceiro, e que a passagem do segundo para o terceiro — natural e mes- 
mo necessaria para aquele que seguindo o verdadeiro metodo, e levado 
pelo dinamismo do proprio pensamento — representa, com o aprofun- 
damento do conhecimento que o homem tem de si mesmo e do uni- 
verse, um progress© automatic© no aperfeigoamento moral. 

Hesta ver, na ultima parte da fitica, como o mesmo acontece, 
quando deixando a vida presente, passamos a etemidade, isto e, "a du- 
ragao da ahna sem relagao com a existencia do corpo". 

Na verdade, esta parte final da fetica e uma apoteose, uma dei- 
ficagao que se faz pelo terceiro genero de conhecimento. E* por esse 
conhecimento que "quanto mais conhecemos as coisas singulares mais 
conhecemos a Deus (66), visto que as coisas singulares nada mais sao 
que modos dos atributos de Deus; e esse conhecimento que constitui 
q "supremo esforgo e a suprema virtude da alma" (67) e dele e que 
"nasce o contentamento da alma, mais alto que possa existir" (68); 
e por ele que a alma tern necessariamente o conhecimento de Deus, 
sabe "que existe em Deus e se concebe por Deus" (69). Esse conheci- 
mento exprime a mais alta consciencia que o homem pode alcangar de 
si mesmo (70). E' desse terceiro genero de conhecimento finalmente, 
que nasce o amor intelectual de Deus (71), suprema beatitude do homem, 
pois que este e o proprio amor com que Deus se ama a si mesmo, na 
medida em que Deus se explica pela essencia da alma humana (72), 
na medida em que a alma humana alcangando, uma sorte de etemidade, 
se identifica com o proprio Deus. 

(62) — fetica V, prop. XV. 
(63) — fetica V, escolio da prop. XX. 
(64) — £tica V, prop. XVI. 
(65) — fetica V, esc61io da prop. XX. Conf. Appuhn, pg. 205 do II tomo. 
(66) — £tica V, prop. XXIV. 
(67) — £tica V, prop. XXV. 
(68) — £tica V, prop XXVII. 
(69) — fetica V, prop. XXX. 
'(70) — De passagem, observe-se que nisto, quer dizer, na exalta^ao do homem pela cona> 

ciencia, Espinosa difere de outros panteistas que veem na consciencia uma resistfio- 
cia ao processo mistico da uniftcagao com o Todo. 

(71) — Etica V, prop. XXXII, coroUtrio. 
,(72) — fitica V, prop. XXXVI. 
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Ora, e de notar que, mesmo nesta ultima parte da fetica, domina- 
da, como se ve, pelo terceiro genero de conhecimento, Espinosa nao 
deixa de lembrar a importancia do segundo genero. "O esforgp ou o 
desejo de conhecer as coisas pelo terceiro genero de conhecimento, diz 
ele, nao pode nascer do primeiro genero de conhecimento, mas pode 
nascer do segundo" (73). E mais adiante (74) ja quase no fim do 
livro, ainda uma vez assinala a ligagao que existe entre os dois generos: 
"Quanto mais a alma conhece as coisas pelo segundo e pelo terceiro 
generos de conhecimento, menos sofre dos afetos que sao maus e me- 
nos teme a morte". 

E' que o homem tern diante de si uma alternativa no que respeita 
ao conhecimento de sua propria alma. 

De um lado ha os que, atribuindo substancialidade a sua propria 
alma, consideram que as sensagoes e imaginagoes destas provenientes 
constituem a representagao de realidades exteriores a se projetarem em 
sua consciencia; do mesmo modo, certas ideias gerais que exprimem ape- 
nas o interesse peculiar do homem, a saber, as ideias do bem e do mal 
e as ideias morais, politicas e religiosas delas decorrentes, sao promovi- 
das a dignidade de palavras divinas impressas na consciencia do homem 
ou a ela reveladas. Tudo isso provem da tendencia que tern o homem 
para pensar-se a si mesmo como algo que no seio do universo goza de 
uma jurisdigao especial e privilegiada, tendencia a isolar-se, a separar- 
se do Todo, criadora de todas as abstragoes substancializadas que cons- 
tituem a totalidade da filosofia da Idade Media, da religiao tradicional 
e da filosofia de Descartes. 

De outro lado, aqueles que compreendendo que a alma do homem 
nao e senao a ideia de alguma coisa e que as ideias se explicam por ou- 
tras ideias cada vez mais claras e distintas, ideias cada vez mais com- 
preensivas da realidade, se deixam empolgar pelo dinamismo do pen- 
samento e veem assim amplificarem-se suas almas, expandindo-se no sen- 
tido da unificagao com o Todo, isto e, com o proprio Deus. Essa ascengao 
intelectual, que e tambem progress© moral, se apresenta em Espinosa 
como estudo dos tres generos de conhecimento, estudo da natureza e 
propriedades do intelecto, como um convite a precaver-nos contra o 
perigo da abstragao e um apelo ao aprofundamento da consciencia. "O 
ignorante, alem de ser de muitos modos agitado pelas causas exteriores 
e de nao possuir nunca o verdadeiro contentamento interior, vive em 
quase completa inconsciencia de si mesmo, de Deus e das coisas, e ces- 
sando de sofrer, cessa tambem de existir. O sabio, ao contrario, nao 
conhece perturbagao interior, mas tendo consciencia de si mesmo, de 
Deus e das coisas, por uma certa necessidade interna, nao cessa jamais 
de existir e de possuir o verdadeiro contentamento" (75). 

(73) — fetica V, prop. XXVIIT. 
(74) — fitica V, prop. XXXVUI. 
(75) — Escolio final da £tica. 
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