Nietzsche, Espinosa, o Acaso
e os Afetos
Encontros entre o tragico e

André Martins'

o conhecimento intuitivo

Estou profundamente surpreso, encantado; tenho um precursor e que precursor! Eu
conhecia pouco Espinosa: que eu me tenha voltado para ele justamente agora me
foi inspirado pelo instinto. (...) Sua tendéncia suprema ¢ a minha, que faz do
conhecimento o mais potente dos afetos (...). Em suma: minha soliddo que, como
sobre cumes elevados, com frequéncia tornou minha respira¢ao diffcil e esvaziou
meu sangue, é ao menos uma dualidao.

Nietzsche ("Carta a Franz Overbeck”, julho de 1881)?

Em 1881, Nietzsche reconheceu em Espinosa um precursor e um compa-
nheiro. Mas como associar um pensador racionalista, que propde a mode-
ragdo dos afetos e das paixdes, minimizando o acaso —como Espinosa—,
de um outro —como Nietzsche—, que propde a aceitagio do excesso, do
devir, e empreende uma critica radical a razao? Aparentemente, trata-se de
duas filosofias incompativeis. Como puderam um dia terem sido aproxi-
madas, e de forma tao eloquente e intima, pelo proprio Nietzsche>?

1 Departamento de Medicina Preventiva da UFR}.

2 “Me reencontro em cinco pontos primordiais de sua doutrina, nos quais este pensador, o mais
fora da norma e o mais solit4rio, me é justamente o mais préximo: ele nega o livre-arbitrio, a fi-
nalidade, a ordem moral do mundo, o desinteresse e o mal.” (Carta a Franz Overbeck, datada
de 30 de julho de 1881. Em Nietzsche, F., Euvres, vol. 11, p. 1272).

3 Posteriormente, Nietzsche, como é sabido, passara acriticar Espinosa, porinterpretar que este
consideraria o conhecimento como algo oposto aos instintos (ou afetos) -quando, todavia,

o que nos faz pensar n°14, agosto de 2000
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“Chamo servidao a impoténcia humana em moderar, e em conduzir,
os afetos; submetido aos afetos, com efeito, o homem esta sob a autorida-
de nao de si proprio, mas do acaso (ed fortunae)”®. Em suas definigoes,
Espinosa parece falar como qualquer filésofo de sua época (o que o opo-
ria a Nietzsche): segundo estes, os afetos, assim como a corporeidade e
as sensacoes, devem ser reprimidos, pela razao, para que o homem im-
ponha seu império sobre sua animalidade, sobre a natureza e sobre o
acaso, tornando-se, assim, propriamente ‘humano’. Qual a dilerenga de
Espinosa? “Quero voltar aqueles que preferem odiar ou maldizer os afle-
tos e as agoes humanas, ao invés de compreendé-los. Estes sem duvida
acharao surpreendente que eu me proponha a abordar os vicios e impro-
priedades do homem (...), isto que eles consideram ser contrario a razio,
vao, absurdo e horrivel”, afirma Espinosa (Nietzsche dira: “O homem é
mau’ —f(oi 0 que me disseram os mais eminentes sabios para me con-
solar."®):

Os fil6sofos concebem as afecgdes que lutam em nés como vicios nos quais os
homens caem por sua falha; eis porque se acostumaram a vé-lascomo derri-
sao, a deploré-las, a reprimi-las, ou, quando querem parecer mais morais, a
detestd-las. Eles créem assim agir divinamente e se elevar a sabedoria, prodi-
gando todo tipo de louvor a uma natureza humana que nao existec em lugar
nenhum, e desmerecem por seu discurso aquela que existe realmente. Eles
concebem os homens nao tais como sao, mas como eles proprios gostariam
de ser: dai a conseqiiéncia de a maior parte, ao invés de umaEtica, ter escrito
uma Satira (...).7

Espinosa propoe que o conhecimento ¢ justamente o que permite uma transmutagio dos afe-
tos de tristes porque passivos a alegres porque ativos. O maior incomodo de Nietzsche
deve-se, sem duvida, ao racionalismo das obrasespinosianas e, em particular, 2 ordem geom¢-
trica de demonstragdo pela qual Espinosa apresenta sua Etica. Eslas crilicas comegam a apare-
cer em A Gaia Ciéncia (1, 37 e IV, 333, de 1882, e V, 349 e 372, de 1887). Podemos concluir
que Nietzsche nao considerava o intelectualismo de Espinosa uma forma alegre (um gaio sa-
ber) para se chegar a alegria. A critica de Nietzsche a Espinosa dirige-se sobretudo ao método
deste, e nao as suas id&yas, nao invalidando portanto seus pontos em comum, como Nietzsche
j4 havia previsto na carta de 1881: “E verdade que as distancias [entre nés) sao também enor-
mes, mas elas se devemn sobretudo as diferengas de época, de culiura e de ciéncia.”.

Espinosa, Etica 1V, Pref4cio.

Etica 111, Prefacio.

Assim falou Zaratustra tV, 13, 5.

Tratado polfiica, § 1.
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Diversamente de seus contemporaneos (e dos precursores destes quanto a
esta questao, tais como Platao e Aristoteles), Espinosa nao considera os vi-
cios ou paixdes um erro, nem tampouco os associa a uma animalidade do
homem, que se contraporia 2 sua razao. O que afirma, muito pelo contra-
rio, é que os vicios e as paixdes (no sentido de passividades, reatividade)
tém uma origem comum a da virtude (que é sinonimo de forga, coragem e
poténcia®): esta origem ¢ o fato de o homem, sendo uma modificagio da
substancia, somente existir em relacdo com os demais modos, com o ambi-
ente, sendo portanto impossivel que ele nao se afete, que permanega neu-
tro, forado mundo no qual existe e conhece. Assim, em meio as afecgdes, o
homem podera conhecer a si proprio nas relagoes, isto é, podera conhecer
seus afetos, voltando a seu favor o acaso, os encontros, inevitaveis, de
modo a que esta relagio momentanea aumente sua poténcia de agir e de
pensar, afetando-o de alegria. Esta é a acao; sendo o pathos o caso em que
nossas afecgdes, nossos encontros, nos afetam de modo triste ou alegre, de-
pendendo mais das causas externas serem boas ou mas, do que de nés pro-
prios, ora diminuindo ora aumentando nossa poténcia de agir ao sabor do
acaso; o que ocorrera sem duvida tanio mais ignoremos a maneira pela
qual nos afetamos. Neste caso, nosso afeto e nossas agoes sao frutos apenas
parcialmente de nossa maneira de ser, ou seja, sao determinados em grande
parte por causas externas nao reapropriadas por nés, # nossa maneira.

Em outras palavras, tanto a atividade quanto a reatividade provém desta
nossa caracteristica constituinte: de nosso conatus. Conatus'®, para Espinosa,
¢ o movimento espontaneo intrinseco a todo individuo, sua poténcia, seu
¢lan interno, vindo da substancia'!, davida: uma pulsagio, uma pulsao origi-
naria de vida e de expansio, que leva todo individuo a buscar expandir sua
poténcia de agir. O que em Nietzsche sera nomeado Vontade de Poténcia. Po-
demos entdo ler Espinosa com os olhos de Nietzsche (assim como Nietzsche
com os de Espinosa): o conatus individual corresponde a Vontade de Poténcia
individuada'?. Nao individuada, a vontade de poténcia ¢ o que constitui e

Etica 111, def. 3: “Por afeto, entendo as afec¢des do corpo, que aumeniam ou diminuem, aju-
dam ou contrariam a poténcia de agir deste corpo, e ao mesmo tempo as idéias destas afeccoes.
Se portanto podemos ser causa adequada de uma destas afec¢oes, entio por afeto entendo uma
acdo; sendo, uma paixdo.”.

Elica 1V, def. 8.

Etica 111, 6; 7, dem.; 13; 55, dem.: IV, Prefacio.

Etica 111, Prefacio.

“(...) A aversdo por tudo o que comanda e quer comandar ( ..) escamoteou um conceito funda-
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move o unico mundo de que nos fala Nietzsche'> —a substancia anica de que
nos fala Espinosa”. As acdes, como o termo indica, sdo ativas. A servidao, as
paixdes, por sua vez, nas palavras de Espinosa se devem as causas externas ao
conatus individual; nas palavras de Nietzsche, a servidio é fruto de afetos rea-
tivos: “(. ). Este ponto de vista necessariamente voltado para o mundo exterior,
ao invés de voltar-se sobre si mesmo —pertence propriamente ao ressenti-
mento: (..) lhe ¢ preciso, para falar fisiologicamente, de excitagdes exteriores
para agir —sua acao ¢ no fundo uma reagao. (. )" Com suas palavras, como
vemos, também Nietzsche chama a atengédo para as causas exteriores, para a
importancia de “parar com este hébito de ceder, de fazer-como-todo-mundo,
de me-tomar-por-um-outro™'®, de modo a poder tornar-se o que se é: “con-
vém tomar aqui o termo ‘esp(rito livre’ em um sentido, e um sé: aquele espfri-
to que se libertou, que retomou posse de si mesmo.”'’

A servidao, para Espinosa, portanto, nio consiste no dom(nio das pai-
xGes corporais sobre o intelecto propriamente humano; mas em o homem,
corpo e alma, se afetar por causas que nao sio internas, no sentido de nao
advirem de seu proprio conatus. O conatus individual nao ¢ isolado do
mundo ou do outro; muito pelo contrério, vem da substancia que liga cada
modo aos demais que o cercam, ao seu ambiente, pois que a substancia
constitui tanto o proprio individuo quanto os demais modos (que dela sio
modificagdes). Em outras palavras, o conatus individual vem da propria
vida (no sentido da substancia), do mundo (no sentido do modo).

O homem estar sob a autoridade de si préprio e nao do acaso (tomar
posse de si, nos termos de Nietzsche), quer dizer entio, em Espinosa, que

mental, o da atividade propriamente dita. Sob a pressao dessa idiossincrasia, coloca-se no pri-
meiro plano a ‘adaptagdo’, isto ¢, umaatividade de segunda ordem, uma simples ‘reatividade’;
bem mais, definiu-se a prépria vida como uma adaplacio interior sempre mais eficaz as cir-
cunstancias exteriores. Mas assim desconhece-se a esséncia da vida, sua vontade de poténcia; fe-
cha-se os olhos sobre a preeminéncia fundamental das forgas de uma ordem espontanea,
agressiva, conquistadora, reinterpreladora, reorganizadora, transformadora, e da qual a
‘adaptacio’ é apenas efeito (...)" (Genealogia da Moral 11, 12). A reatividade consiste na adapta-
¢do de nossa vontade de poténcia espontinea, de nosso conatus, as causas exteriores. E a agio,
a atividade propriamente dita, consiste no direcionamento de nossa expressio da vontade de
poténcia para o aumento de nossa poténcia de agir, transmutando o acaso a nosso favor.

C[ entre outros: “(...) a nogdo de ‘além’, de 'mundo verdadeiro’, inventada unicamente a fim

de depreciar o unico mundo que existe” (Ecce Homo, 'Porque sou um destino’8).
Etical, 5-15.

Genealogia da Moral 1, 10.
Ecce Homo, ‘Humano, demasiado Humano’ 4.
Ecce Homo, ‘Humano, demasiado Humano' 1.
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nossas afecgoes, assim como os afetos que delas derivam (alegres, se au-
mentam nossa poténcia de agir e pensar; tristes se a diminuem'"), passam a
encontrar em noés sua causa adequada, isto é, a serem determinadas por
nos; deixando portanto de serem determinadas pelo acaso dos encontros.
Isto traz duas implicagoes: que ao conhecer nossos afetos, favorecemos os
bons encontros; e que os encontros casuais sao por nés transformados em
bons encontros. Como diz Nietzsche: “um ser realizado (...) s6 tem gosto
pelo que lhe faz bem; seu prazer, seu desejo, cessa onde a medida do que
lhe convém é ultrapassada. Ele adivinha remédios contra as lesoes, ele uti-

liza em sua vantagem os acasos ruins. (...) Ele ndo acredita nem na ‘falta de
sorte’ nem na ‘culpa’""”®

Se s6 existe uma tnica substancia, um sé mundo, isto traz duas impli-
cagoes: ndo é possivel existir um mundo ou uma dimensio apenas intelec-
tual, ou imaterial, tal como pensou a tradigio filoséfica; assim como, por
conseguinte, pensamento e extensio sio dois aspectos, ou atributos, de
um mesmo mundo (isto é, da substancia tinica)®, de onde decorre que cor-
po e alma (ou mente) sdo dois aspectos de um mesmo individuo”. Essa on-
tologia fundamental corresponde a de Nietzsche: sé ha um mundo, que
nio é nem somente sensivel nem somente inteligivel, nem o mundo do
além, nem o das aparéncias™; um s6 mundo portantointeligivel e sensivel.
Nele somos entido de corpo e alma: um nio é fundamento do outro, tam-
pouco o inverso. Imersos neste inico mundo, imanente, sem transcendén-
cia, conhecemos as coisas em perspectiva™: nio estamos separados do que
conhecemos, nio conhecemos o mundo a partir de um outro lugar, imate-
rial, inteligivel, puramente racional.

Com Espinosa podemos dizer que o conhecimento é sempre modal,
que a razdo —conhecimento de segundo género, que nio é o mais perfei-
to— ¢ ja e desde sempre também corporal, partindo da e ligada a experién-
cia (posto que a mente é corpérea, no sentido de que ela ‘¢’ na mesma

Eticalll, 2, escélio.

Ecce Homo, ‘Porque sou taosabio' 2.

Eticall, 7, escolio.

Idem.

“Abolimos o mundo verdadeiro: que mundorestaria? Talvez o da aparéncia? Mas nao! Ao abo-
lirmos 0 mundo verdadeiro, abolimos ao mesmo tempo o0 mundo das aparéncias” (Crepusculo dos
[dotos, 'Como, para terminar, o mundo verdadeiro torna-se fabula —A hisi6ria de um erro’, 6;
¢f. também: ibidem, " A razdo na [ilosofia’, 6).

Gaia Citncia, V, 374; ParaalémdoBeme do Mal, 1, 22.
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substancia tnica, que porsua vez é pensamento e matéria; e constitui idéi-
as, ainda que universais, das e a partir das relagoes e afecgoes, corpéreas
portanto). E mais, que o conhecimento intuitivo —de terceiro género, o
mais perfeito de todos— ¢ justamente aquele que passa da universalidade
da razao (esta jd nao sendo uma abstragao imaginada da experiéncia, como
Espinosa acusa ser o caso da racionalidade cartesiana) a singularidade da
relacio®, ‘presentificando’ ou ‘atualizando’ o conhecimento —para o ins-
tante, de modo que o conhecimento, tal como para Nietzsche, é uma agdo,
uma criagao, recriando-se no espago e no tempoatuais. Este género de co-
nhecimento é também, e justamente, o que passa da idéia adequada da es-
séncia formal dos atributos da substancia”, para o conhecimento efetivo da
esséncia das coisas singulares, sendo que a idéia de uma coisa singular en-
volve precisamente a da esséncia da substancia™; ou seja, o conhecimento
intuitivo ¢ o conhecimento singular de esséncias singulares, “em sua rela-
¢ao com a inteireza do real™’. O conhecimento das coisas somente se da
quando as conhecemos como em relagdo a nés mesmos e a tudo, como
parte e expressao da substincia que nos é imanente.

A passagem do conhecimento racional ao intuitivo é, assim, a de um
conhecimento formal a um conhecimento atualizado, presentificado, sin-
gularizado, relacional, somente possivel se nos pomos em relagao e intera-
¢ao com aquilo que conhecemos; e isto é possivel pelo fato de sermos
—tanto aquele que conhece quanto o que ¢é objeto do conhecimento—
modos da mesma substancia unica. Intuitivo caracteriza assim o conheci-
mento que nao se da naforma de uma relagao entre um sujeito e um obje-
to, separados portanto: aquele (sujeito imaterial e cognoscente) se debru-
¢ando sobre este (objeto material, sensivel).

A nao possibilidade de um conhecimento efetivamente objetivo —esta
pretensao pertence ao primeiro género de conhecimento: imagina-se que se
conhece por categorias imateriais, sejam elas transcendentes ou transcen-
dentais —aproxima, portanto, Espinosa do perspectivismo de Nietzsche: o
conhecimento, enquanto representagao do mundo, é, sempre, uma cria-
¢do, que interage com o mundo, aceitando a imersao do homem nele ou

Euca V. 36. escolio.

Fuca ll, 40, escélio Il.

Eucall, 45247, pp. 179-181.

Chaui, M., Anexo It de “Engenho e arte .”,p. 81.
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denegando-a, e assim aumentando ou diminuindo sua poténcia de agir”.

Assim, enquanto a filosofia tradicional considera afeto e razao como
opostos, correspondendo respectivamente a animalidade do homem e a
‘humanidade’ do homem, separando, em suas ontologias explicitas ou im-
plicitas, conscientes ou inconscientes, a extensio do pensamento, o COrpo
da alma (ou da mente, ou da psiqué), associando 2 mente e a razio o hu-
mano (sua ‘diferenga especifica’) e ao corpo, a natureza, as pulsdes e as pai-
xdes; o que muda com Espinosa e Nietzsche é justamente suas ontologias,
explicita naquele e implicita neste. Nao vendo mais o individuo como
composto de corpo e alma, mas como corpo e alma sendo dois aspectos do
individuo, idéias e pensamentos afetam e sao afetados pelas coisas e pelos
corpos, os transformando e sendo por eles transformados; de modo que o
homem é animal também em sua razao, assim como seu corpo é propria-
mente humano. E neste sentido que Espinosa afirmara: “Sao as mentes e
nao o0s corpos que erram e se enganam”” Tal como, por sua vez, também
afirma o Zaratustra de Nietzsche:

‘Eu sou corpo e alma’ —assim fala a crianca. E por que nao havemos de falar
como as criangas? (...) O corpo ¢ uma grande razao, uma multiplicidade com
um sé sentido, um estado de guerra e paz, um rebanho e seu pastor. Essa pe-
quenaraziao aque dasonome de teu ‘espirito’, 6 meu irmao, é apenas um ins-
trumento do teu corpo, e um bem pequeno instrumento, um brinquedo da
tua grande razio. (...) O eu sente alegria e se pergunta como ha de lazer para

experimentar ainda muitas vezes a alegria—¢ para esse [im que lhe deve ser-
vir o pensamento.*®

O pensamento, tanto para Nietzsche quanto para Espinosa, serve, assim,
para [avorecer a alegria e 0 aumento de nossa poténcia de agir —aquela
sendo a consequéncia deste. Neste sentido, nem Espinosa pretende

O conhecimento intuitivo, pois, ndocorresponde auma intui¢io,como ¢ o caso em Bergson,
por exemplo, pelo mesmo motivo: maniém-se a separacio entre conhecimento{ormal, possi-
vel, que ndo atinge a esséncia das coisas, e a intui¢do, que seriaa tnicaa aLingi-la, Para Berg
son, o conhecimento seria entdo necessariamente de segundo género, representativo, univer-
sal, de modo que a singularidade nao se prestaria a ser conhecida (devido 4 prépria defini¢io
do conhecimento, que o limitaria), restando-nos apenas a possibilidade de intui-la, quando
entio, no entanto, o conhecimento deveria ser suspenso.

Etica 11, 35, dem.

Assim falava Zaratustra l, 5.
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estabelecer um controle total do acaso, e por conseguinte dos afetos (“nés
nao temos sobre eles os afetos] um poder absoluto™"); nem Nietzsche
propde que os afetos e 0 acaso tenham um poder absoluto sobre nés: “E
preciso se subtrair tanto quanto possivel ao acaso, as solicitagoes exterio-
tes™2. Assim como Espinosa propde que conhe¢amos 0 acaso e a nossos
afetos nele, a fim de favorecermos nossos encontros, transformando causas
externas em nosso favor, tornando-nos nao mais causas parciais mas cau-
sas adequadas de nossas acdes; Nietzsche, a0 mesmo tempo que aceita e
aprova o acaso e o devir —"Acima de todas as coisas se estende o céu do
acaso’>, o céu da inocéncia, o céu do acidente, o céudo excesso” > —, pro-
pbe, tal como Espinosa, que sejamos n6s que o dirijamos e nao o contrario:
“Ponho todo acaso a coser na minha panela. E somente quando esta cozido
no ponto ¢ que lhe dou as boas vindas para fazer dele meu alimento. E na
verdade, muito acaso tem me abordado como senhor, mas minha vontade
lhe responde de forma ainda mais imperiosa —e prontamente ele se poe de
joelhos diante de mim, suplicando— suplicando-me darlhe asilo e acolhi-
da cordial, falando comigo de maneira lisonjeira: ‘Mas veja, Zaratustra, so-
mente um amigo se aproxima assim de um amigo'f‘35

Este conhecimento dos afetos, este voltar o acaso a nosso favor, assim
como favorecer os bons encontros, pontos em comum a Nietzsche e Espi-
nosa, s6 é possivel por suaontologiacomum, ou seja, pelo fato de entende-
rem que corpo e mente sao aspectos de um mesmo individuo, e que este é
em relacdo, inserido no mundo, um modo de ser da substancia: o acaso, o
devir, nos atravessa, é o0 movimento da vida, o tempo, que constitui e €
constituido por nosso conatus, por nossa Vontade de Poténcia. Conhecer
nossos afetos ¢ presentificar um conhecimento intuitivo das relagdes que
estabelecemos com e no mundo no qual nos constituimos; ¢, nele, deter-
minarmo-nos pelo que é comum a ele e a n6s —eticamente—, e nao pelo
qQue se nos apresenta somente externamente —moralmente™.

Elica V, Prefacio.

Ecce Homo, ‘Porque sou 3o esperto’ 3.

Zufall.

Assim falava Zaratustra 111, 4.

Assim falava Zaratustra 111, 5, 3.

“A ordem moral nasce no intervalo cavado entre a recusa da ordem de vida comum {o
fazer-como-lodo-mundo, o determinar-se por causas externas] e o desconhecimento da or-
dem da Natureza [da Vida, que nos constitui em nossa Poténcia}, intervaloque, como insistira
a Etica, tende a ser preenchido pelo discurso normativo do moralista que imagina o homem
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Tanto Nietzsche quanto Espinosa propéem portanto um conhecimen-
to que desfaga as ilusoes, sendo estas provenientes sobretudo da crenga
em uma razio separada do mundo, de modo a imaginar causas para os fa-
tos. O conhecimento que Nietzsche denuncia é aquele considerado por
Espinosa como de primeiro género, as idealizagoes, e a pretensao impos-
sivel de a razao existir separada do corpo e de seus afetos. Por exemplo,
os Transcendentais, ou mesmo os Universais”, sao considerados por
Espinosa como frutos da imaginagao humana, incluindo-se portanto no
primeiro género de conhecimento. Como exemplo, Espinosa observa que
o que os fil6sofos consideram ser a esséncia do homem é apenas a carac-
teristica comum que, dos homens singulares que conheceram, mais os
afetou. Trata-se de uma “imagem universal”, ou “imagem comum”, pro-
veniente da disposigdao do corpo, da experiéncia e do costume, daquele
que a nomeia: “aqueles que mais frequentemente contemplaram com ad-
miragao a estatura dos homens, entenderao sob o nome homem um ani-
mal ereto; mas aqueles que tém o habito de considerar outros tragos, for-
mardo de outro modo a imagem comum do homem: animal que ri,
bfpede sem plumas, animal racional.”® Sempre que ha separagio entre
razio e corpo>’, o conhecimento racional passa a ser de primeiro género
—ou seja, para Espinosa néo se trata mais de um conhecimento racional,
mas de imagina¢ao: imagino-me f{ora da Natureza, e por isso, e somente

situado fora da ordem natural. Justamente para que o leitor iniciante nio imagine ser isto o
que afirma o De emendatione [Tratado da Emenda do Intelecto], Espinosa logo acrescenta que o
bem verdadeiro nao sio os meios e o caminho rumo a uma natureza humana mais perfeita [si-
tuada num ‘para além’], e sim o 'fruir essa natureza' e, se possivel, fruf-la com outros, pois o
bem verdadeiro ¢ 'a unido da mente com a Natureza inteira’” (Chauf, M., op.cit., p. 38.) Cf
também A Gaia Ciéncia IV, 294.

Que diferem das nogoes comuns dos corpos que sio sua exlensio e seu movimento (Etica li,
Lema 11), que por sua vez nio conslituem a esséncia das coisas singulares (Etica i1, 37).
Etical1, 40, escélio I. Enquanto o segundo género de conhecimento reconhecera como propri-
edade do homem a razio e o riso, por exemplo—-mas nio podendo ser estes nem a esséncia do
Homem, pois 0 Homem nio existe, nem do homem singular Fulano ou Sicrano, pois se Fulano
ou Sicrano deixam de existir, a razio ou o riso podem continuar aserem concebidos, ou se dei-
xam de rir e raciocinar nem por isso deixam de existir (Etica 1, del. 2), o que faria com que a
esséncia nao fosse universal-; o conhecimento de terceiro género permitira entender a razaoe
orisosingulares de Fulano ou de Sicrano, assim como os afetos e causas que os fazem rir ou ra-
ciocinar muito ou pouco, desta ou daquela maneira, neste tempo e lugar preciso, e isto, sem
que se o imagine a partir de nossos proprios afelos, isto ¢, a partir de como a causa exterior —o
riso ou arazdo de Fulano ou Sicrano- nos afeta e/ou nos afetou, mas sim em nossa relacio com
eles, no que nés proprios tlambém rimos e raciocinamos.

EticaV, Prefacio.
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por isso, imagino, por exemplo, que vejo no mundo o que nele (sensivel,
material), eu (minha mente, imaterial) ponho.

Espinosa diferenciara as imagens universais ou comuns, que sao “nogoes
comuns” ou “universais” porém “mal fundadas”, daquelas no¢oes comuns
que sao claras e distintas (para aqueles que nao 1ém “preconceitos”). Estas
provém de propriedades comuns tanto ao homem quanto as coisas exterio-
res, de modo que o homem podera considerar os objetos (e por conseguinte
se afelar por eles) sem imaginar que o que lhe afelou é uma propriedade co-
mum. Quando o que nos aleta nao nos é comum, mas parece comum as coi-
sas exteriores (que nos afetaram), temos disto uma idéia inadequada, imagi-
nada segundo nossas afeccoes. Alguém que nao consegue ter um
conhecimento de terceiro género, por exemplo, imaginara confusamente do
que se trala, e julgara por si que trata-se de algo que poucos atingem, posto
que ele proprio nio atingiu, mas fora afetado por esta idéia como algo que lhe
é exterior; e ndo, como conhecera Espinosa pelo terceiro género, que se trata
de algo raro de ser atingido, mas que é acessivel para todos —*“iodos tém al-
guma experiéncia”**—, mesmo que nio se o atinja sempre mas apenas rara-
mente, por mais que alguns o vivenciem mais frequentemente ou mais inten-
samente que outros. As nogdes comuns sio portanto inadequadas quando o
homem deixa que sua idéia seja determinada somente por esta afec¢ao, sem
ligar a propriedade externa a uma propriedade interna, de modo que ele ¢ le-
vado a imaginar uma idéia do que lhe chega do exterior.

Tanto para Nietzsche como para Espinosa, a sabedoria consiste, entio,
em aceitar o mundo e os afelos, em criar inseridos no mundo, aceitando
sua “necessidade”, ao invés de denega-lo em prol de um mundo imagina-
rio, ou de valores dados como necessarios: “Nao se pode excetuar o carater
fatal de seu ser do carater faial de tudo o que foi e de tudo o que sera (...).
Somos necessarios, um {ragmento de fatalidade, fazemos parte de um
todo, somos neste todo.”"

Nisso consiste a aprovagao tragica, “a arte suprema da aprovagio da
vida, a tragédia”*’: “Minha f6rmula para o que ha de maior no homem é
amor fati: nada querer de outro que o que é, nem a {rente nem atras de si,

nem nos séculos e séculos. Nao se contentar de suportar o inelutavel, e

40 Etica V, Prefacio.
41 Crepusculo dos [dolos, ‘Os quatro grandes erros’, 8.
42 Ecce Homo, ‘Nascimenloda tragédia’, 4
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ainda menos dissimula-lo —todo idealismo ¢ uma maneira de mentir para
si diante do inelutdavel— mas ama-lo...”” E esta aprovagao esta associada,
também em Nietzsche, ao conhecimento:

Para compreender isto, é preciso ter coragem e, o que é uma condigio da cora-
gem, um excedente de for¢a (...). O conhecimento da realidade, a aprovagio
da realidade sao para o forte uma necessidade tao grande como o ¢ para o fra-
co acovardia e a fuga diante da realidade —o ‘ideal’. . Eles naosaolivres para
aceder ao conhecimento: os décadents precisam da mentira—¢é uma das con-
dicoes de sua sobrevivencia**.

O que vale dizer, nas palavras de Espinosa: “Na medida em que a mente
compreende todas as coisas como necessarias, ela tem um maior poder so-
bre seus afetos™’. Por exemplo, “a tristeza produzida pela perda de um
bem ¢ atenuada quando constatamos que nao havia nenhuma maneira de
conservi-lo™*®. Somente imaginamos que a vida deveria ser outra se imagi-
namos as coisas isoladas‘"; se, ao contrario, entendemos que um aconteci-
mento est4 ligado ao seu entorno, entdao podemos entender que ele é ne-
cessario (que nao aconteceu ‘por falta de sorte’ ou por ‘punig¢ao’, ou
qualquer outro tipo de explicagdo imaginada), a0 mesmo tempo em que,
conhecendo nossos afetos, tornamo-nos potentes para transforma-los. Nao
‘suprimo’ os afetos, mas nos afetos o que héa de passivo, de reativo; trans-
muto meus afetos, por conhecer minhas afec¢des. Segundo Espinosa: “To-
das as coisas sao necessarias” porque “siao determinadas a existir e a agir
por uma cadeia infinita de causas™®. Ou nas palavras de Nietzsche:

Alguma vez j dissestes sim a uma alegria? O meus amigos, entao dissestes ao
mesmo tempo sim a todas as dores. Todas as coisas estiao encadeadas, mistura-
das, amorosamente enlagadas. Alguma vez desejastes que alguma coisa se

Ecce Homo, ‘Porque sou tao esperto’, 10.

Ecce Homo, ‘Nascimento da tragédia’, 2.

EticaV, 6.

Etica Vv, 6, escolio.

Etica Vv 5.

Etica v, 6, dem. (Grifo meu: Sendo uma cadeia infinita, seria impossivel conhece-la inteira-
mente. isto ¢, pelo segundo génerode conhecimento; como setratade causas singulares, cons-

tituindo o instante vivido, este conhecimento, justamente, somente ¢ possivel como conheci-
mento intuitivo.)
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repetisse? Alguma vez dissestes: ‘agrada-me {elicidade, piscar de olhos, instan-
te!'? Entao desejastes o retorno de todas as coisas, voltando todas de novo, to-
das eternas, encadeadas, misturadas, amorosamente enlagadas. Oh, {oi assim
que amastes 0 mundo! Vés proprios eternos, vés o amais eternamente e sem-
pre; e a dor dizeis: ‘Passa, mas regressa!’ Porque a alegria quer a eternidade!*

A aprovagio da vida, ou seja o tragico nietzscheano, o eterno retorno e a
vontade de poténcia, assim se ligam: se afirmo minha vontade de poténcia,
entendo a necessidade de todas as coisas, pois nao mais afeto-me passiva-
mente em meio ao acaso, nao mais imaginando causas para o que acontece,
passo a afetar-me ativamente, ou seja, a interagir com o mundo a minha
maneira, seguindo meu préprio caminho; aprovo entao a vida e seu eterno
retorno, o que por sua vez aumenta minha poténcia.

O tragico, a aprovagao incondicional da existéncia, & uma aprovacao
criativa, autopoiética, portanto de modo algum resignada: aceito a necessi-
dade do presente-passado porque crio meu presente-futuro; em outras pa-
lavras, aceito os dados do acaso presente pois com eles transformo o pro-
prio acaso presente. O que se opoe a isto, entio, ¢ a idealizagao (fruto do
conhecimento do primeiro género) que nega o presente por julgar que este
deveria ser de outro modo, por terse sido passivo em suas agoes, determi-
nando-se por causas externas. E o fato de idealizarmos que nos faz passi-
vos, assim como ¢ nossa passividade ou reatividade que nos faz idealizar-
mos, acreditando que o que julgamos ser para n6s um bem nos chegara
como uma causa externa. E entao acreditaremos na ‘falta de sorte’ e na ‘cul-
pa’, pois a realidade nao correspondera nunca exatamente as idealizacoes.
Somente saberei ou sentirei, no instante singular, o que quero sendo ativo,
pois caso contrario imaginarei o que quero, segundo uma idealizagao, de-
terminada por causas ou valores externos.

A aceitagao tragica é portanto a aceitagao do presente nao como dado
fixo para o futuro, ou do passado como condicionante do presente ou do
futuro™ (o que seria ja produto da imaginaco); mas como dado para ser

Assim falou Zaratustra [V, 19, 10.

Consideragdes Extempordneas 11. Os inconvenientes da histéria (do conhecimento do passado)
para a vida, consistem em imaginarmos ilusionalmente que o passado ¢ um determinanie absoluto
do presente ou do futuro. Sua utilidade, por sua vez, consiste em aprendermos que por diversas
vezes na histéria houve criagoes, acdes e personagens que foram singulares, sem seguir o ‘fa-
zer-como-todo-mundo’, os valores reinantes de um momento histénco, politico ou ideoldgico.
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transformado, em nossa criagao, real, sem idealizagoes, recalques, desloca-
mentos, denegagdes. Dai o fato de o terceiro género de conhecimento nao
somente trazer-nos forga de aprovagao, como exigir-nos uma for¢a e uma
coragem inicial, de aprovagao davida. Se nao a aprovamos, imaginaremos,
idealizaremos, precisaremos de subterfuigios para canalizar de forma retida
nossa vontade de poténcia, nosso conatus;, mas estas formas do medo,
como mostrara Espinosa™, nos paralisam, diminuem nossa poténcia de
agir, de pensar, de ser, nosso vigor, enlim, nossa alegria. A alegria, nossa
for¢a maior, é uma consequéncia do conhecimento intuitivo de nossos afe-
tos, no que este leva-nos a aumentar nossa poténcia de agir, nossa poténcia
tragica de aprovagao do mundo e da vida. O terceiro género de conheci-
mento nos permite sermos tragicos, assim como é preciso que sejamos tra-
gicos para podermos conhecer e afetarmo-nos pelo terceiro género de co-
nhecimento. Mas onde esta cadeia se abre, se inicia, tornando-se acessivel
para qualquer pessoa’ No fato de que todos sao no mundo, sao modos de
uma mesma substancia, conhecendo portanto por experiéncia sua ligagao
com a substancia e com os outros modos, com a Vida, para além de qual-
quer identidade fixa, rétulo, preconceito, medo ou idealizagao de si, dos
outros ou da realidade. Todos temos esta experiéncia; mas para vivencia-la
é preciso abrir-se a substancia, amar a vida, ter a coragem de alirmar o ins-
tante, sem subterfugios.

Daf também o fato de o segundo género de conhecimento, formal e
universal, nao bastar para nos conduzirmos em meio a nossos afetos, por
mais que este possa ser verdadeiro®: os afetos estao no devir presente,
de modo que é preciso aletarmo-nos junto com nosso conhecimento, as-
sim como conhecer junto a nossos afetos; e nao ‘raciocinarmos’ por sobre
eles, numa separagao de sujeito e objeto. A razao, mesmo tal como a en-
tende Espinosa, ndo somente nao basta como nao serve, sozinha, para o
conhecimento das coisas singulares; ela se refere somente as proprieda-
des universais™, devendo portanto ser apenas auxiliar, um norte, um
ponto de partida, para o conhecimento singular das coisas singulares, e
ainda assim, nao ser um absoluto; ser uma raziao colada ao corpo, a

Etica 111, 39, escolio; 18, escolio 1.

Em Etica V, 36, escolio, Espinosachama a atengao para “toda a lorga do conhecimento das coi-
sas singulares que chamei intuitivo ou de terceiro geénero, e o quanto ele ¢ mais potente que o
conhecimento vniversal, que chamei de segundo género.”.

Etica V, 36, escélio; 11, 40, escélios L e 11.
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corporeidade, a materialidade, e niao separada deste. A légica, mesmo
que formal, deve realizar-se por uma coeréncia inserida no mundo e nio
independente deste. Uma légica do sentido e ndo uma légica da signifi-
cagdo: as categorias nio devem negar (na verdade denegar) o real, pre-
tendendo traduzi-lo, substitu(-lo, ou mesmo dispensa-lo, justifica-lo ou
condena-lo.

No que a aprovagdo tragica nao é uma resignagio, ela precisa do conhe-
cimento como seu mais potente afeto, como fonte para a transmutagao. O
conhecimento da ilusiao dos afetos determinados por causas externas
—parcialmente determinados por nés, e nao tendo-nos como causa ade-
quada, junto a vida— é portanto o objetivo tanto da filosofia nietzscheana
quanto da espinosiana; tanto do sentimento tragico, de aprovacio tragica
da existéncia, quanto do terceiro género de conhecimento, do conheci-
mento intuitivo.

A élica ou ¢é vivida, ou ndo é ética. De nada valeria um conhecimento
dos afetos, ou um conhecimento acerca do conhecimento de terceiro géne-
1o, que ndo seja de terceiro género, isto ¢, singular, atualizado no instante,
nas relagdes reais, atuais. Enfim, de nada vale um conhecimento acerca do
conhecimento de terceiro género que permanega no segundo género de co-
nhecimento. Assim como de nada vale um conhecimento tragico da reali-
dade, da necessidade ou tragicidade da vida, se este se nao se transformar
em um sentimento tragico, vivido no instante presente como aprovacio da
vida, por um excesso de poténcia. Tanto Espinosa quanto Nietzsche tém
em comum a proposta de que o conhecimento somente ¢ o afeto mais po-
lente se e somente se, ou porque, permite a transmutagao efetiva de nossos
afetos presentes em afetos ativos.

Nio é porque reprimimos nossos afetos que teremos a felicidade; mas
ao contrario, o poder de conduzir os afetos provém da felicidade —que
por sua vez provém do aumento de nossa poténcia de agir, oriundo do co-
nhecimento de terceiro género™. Ou seja, de nada adianta reprimir ou ten-
tar controlar os afetos diretamente, por um simples conhecimento de se-
gundo género, por mais verdadeiro que este seja; nem tampouco por uma
crenca vinda de fora, como conhecimento de primeiro género. Ambos
constituem a moral —seja introjetada racionalmente, se jaimposta dogma-
ticamente—, que conseguird no maximo reprimir ou escamotear

Etica V, 42, dem.
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socialmente os afetos, os conflitos e o acaso, sendo no entanto sempre fator
de diminuicdo da poténcia de agir, de divisao do sujeito.

O conhecimento proposto por Espinosa e por Nietzsche nio é apenas
um suporte a nos informar coisas vilidas, mas um sentido, uma agéo. O in-
tuitivo do conhecimento de terceiro género indica esta nao separabilidade
entre nés proprios e os afetos, a corporeidade, o mundo como unico e ne-
cessario aqui e agora. Intuitivamente quer portanto dizer: no instante mes-
mo em que os afetos se dao, em devir, no devir, sem separagio de um eu
que conhece e um afeto que é conhecido. Estar no instante —“no limiar do
instante"”— ¢ entender que passado algum determina o futuro, e que por-
tanto no presente temos a poténcia de, ao aprova-lo e ama-lo em sua neces-
sidade tragica, conhecendo pelo terceiro género nossos afetos, transfor-
mé-lo criativamente. Enquanto consideramos a vida, somos ativos™.
Tragicamente, pois aceitamos sua necessidade; o que s6 aumenta nossa po-

téncia de agir e portanto de transformagio da realidade na qual somos e
nos relacionamos.
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