



[image: 001]





[image: 002]







Introduction

Spinoza naît le 24 novembre 1632 à Amsterdam, dans une famille de négociants juifs d'origine portugaise. En portugais, son prénom Bento signifie « béni » (« Benedictus »), traduit en hébreu par Baruch. Après les juifs d'Espagne, expulsés en 1492, les juifs du Portugal durent eux aussi s'installer dans des pays plus accueillants, ou moins intolérants. Les Provinces-Unies (Pays-Bas) furent le refuge de nombre d'entre eux : dans ce petit pays ouvert sur l'étranger, marqué par une expansion sans précédent du commerce, ils purent servir d'intermédiaires dans les relations économiques avec leur pays d'origine.




Être juif aux Pays-Bas au cours du Siècle d'or

Les juifs d'Amsterdam venaient en majorité de la péninsule ibérique. Ils comptaient dans leurs rangs de nombreux ex-marranes, c'est-à-dire des juifs convertis de force, objets de suspicion de la part des autorités catholiques et souvent persécutés. Certains marranes prirent de grands risques pour tenter de préserver leur identité, célébrant en cachette certaines fêtes ou certains rites. Mais le contexte général de persécution tendait à faire tomber dans l'oubli des pans entiers de la foi et de la tradition juives. La sécurité et la protection relatives dont les juifs installés en Hollande bénéficièrent peu à peu, et non sans résistance de la part, entre autres, des tendances les plus conservatrices de l'Église calviniste, leur permirent un travail de redécouverte de leur identité et de leur culture religieuses. Ce processus ne s'est pas accompli sans mal ; une opposition de plus en plus farouche se fit jour entre les partisans d'un retour à une interprétation de la Loi et à des croyances strictes, dans un souci de fidélité aux sources les plus orthodoxes, et ceux qui étaient davantage sensibles à un rapprochement, voire à une confrontation, entre la Foi et les prescriptions plus universelles de la Raison.

L'ambiance assez libre de la vie intellectuelle et religieuse, en raison du pluralisme qui régnait aux Pays-Bas, favorisait ce genre de débat : divisions entre catholiques et protestants, extrême dispersion des obédiences réformées et dissidences nombreuses. Il y eut, enfin, une certaine osmose entre des groupuscules religieux plus ou moins hérétiques ou contestataires et des cercles intellectuels restreints mais influents, qui cherchaient à défendre une foi plus personnelle, libre à l'égard des Églises et des formes du culte. Ces groupes étaient très ouverts à l'idée de Lumière naturelle. On peut citer à titre d'exemple les « Collégiants » d'Amsterdam.

Les trois communautés juives d'Amsterdam parvinrent à s'unifier en 1639 sous le nom de Talmud Tora. Elles se donnèrent une autorité religieuse et une assemblée de représentants, souvent issus des couches favorisées, qui devaient diriger les affaires générales de la communauté et exercer une discipline sur ses membres. C'est dans un tel contexte qu'il faut comprendre les déboires d'Uriel Da Costa, sommé à plusieurs reprises de renoncer à ses écrits et opinions concernant l'authenticité de la Loi et de sa transmission depuis Moïse, ou mettant en question l'immortalité de l'âme. Les critiques qu'Uriel Da Costa formulait à l'encontre du judaïsme de son temps suscitèrent de vives réactions. Après une nouvelle humiliation infligée par la synagogue, il se suicida en 1640. Au cours des années 1650, qui virent l'exclusion (herem) de Spinoza, la communauté se divisa à nouveau autour des opinions de Juan de Prado, qui fut, lui aussi, accusé de nier l'origine divine de la Loi de Moïse, ainsi que l'immortalité de l'âme.

On a pu parler du XVIIe siècle comme du Siècle d'or des Provinces-Unies en général et d'Amsterdam en particulier. Prospérité due à un rayonnement commercial sans pareil - la Compagnie des Indes orientales fut fondée en 1602, celle des Indes occidentales en 1621 -, activité bancaire, puisque la place d'Amsterdam représentait la plus grande banque d'Europe, métiers du textile à Leyde, Haarlem, Utrecht, taille de diamant à Amsterdam. Les Hollandais étaient installés en Amérique du Nord, dans les Antilles, au Brésil, en Guyane, au Surinam, et ils disposaient de nombreux comptoirs en Asie (Ceylan, Japon...). D'un certain point de vue, Amsterdam fut à cette époque la ville-phare, la ville-monde.

La réussite économique et les échanges s'accompagnaient d'un certain libéralisme politique : recherche d'un pouvoir stable, représentatif et modéré, liberté d'expression, reconnaissance de l'individu. Sur le plan institutionnel, l'État des Provinces-Unies s'apparente à une fédération de provinces décentralisées. Dans chacune d'elles, le pouvoir appartient à une assemblée dirigée par un gouverneur, le Pensionnaire. La même organisation se retrouve au niveau de l'État central : les États généraux représentent les sept provinces : cette assemblée siège à La Haye et est présidée par le Grand Pensionnaire (un Premier ministre avant la lettre). Il faut cependant souligner le poids plus important de la Hollande, en raison de sa puissance militaire, économique et commerciale.

Malheureusement, l'épanouissement du marché et la richesse de la vie sociale cachaient de graves difficultés. La stabilité politique se trouva menacée à plusieurs reprises par un conflit structurel qui opposait les « régents » et leurs partisans — ce groupe provient de la bourgeoisie riche des villes et du commerce, composé de personnalités favorables à une direction politique libérale des Provinces-Unies — à l'aristocratie militaire, soutenue par la paysannerie ainsi que par certaines couches du peuple des villes, et cette aristocratie se reconnaissait dans la famille princière d'Orange-Nassau. Au lendemain de l'indépendance définitive par rapport à l'Espagne (1648), la tentation de l'État monarchique échoue, et Jean de Witt devient Grand Pensionnaire. Il fait abolir le stathouderat (commandement exécutif suprême assumé par un chef militaire) qui représentait une menace contre l'administration civile. Il n'en demeure pas moins que les troubles recommencent en 1660, le parti des Orangistes, conduit par Guillaume III, contestant de plus en plus vivement les régents. En 1672, l'invasion par les troupes de Louis XIV aiguise les sentiments nationalistes et le désir d'un pouvoir fort : Jean de Witt et son frère sont assassinés lors d'une émeute populaire.

La République qui a duré vingt ans est morte ; le pouvoir du stathouderat est rétabli au profit de Guillaume III.

Spinoza a vite pris conscience de la collusion entre le parti d'Orange et l'Église calviniste orthodoxe, ainsi que de l'indiscutable force populaire du mouvement en faveur de la monarchie. Il se sentait plus proche des protestants libéraux, partisans de la tolérance religieuse et de la liberté de conscience. Les tenants d'une théologie plus libérale furent dénommés remontrants parce qu'ils publièrent en 1610 une « Remontrance » où ils exposaient leurs réserves sur la théorie calviniste de la grâce et de la prédestination, en insistant sur le rôle que l'individu devait jouer, par ses actes, dans la recherche de son propre salut. Leurs adversaires, calvinistes rigoureux, nommés contre-remontrants (ou gomaristes), exigeaient une interprétation stricte de la prédestination et du salut par la grâce, la liberté religieuse ne constituant pas leur préoccupation majeure. Les contre-remontrants défendaient principalement la thèse que le chrétien était appelé à une double obéissance : à l'Église, pour ce qui relève des choses spirituelles ; au Prince et à l'État, pour les choses temporelles. Les contre-remontrants considéraient Dieu comme la source exclusive de toute la Loi. Dans le contexte d'une indépendance des Pays-Bas menacée, la crainte à l'égard des rois catholiques d'Espagne et de France favorisait assurément l'idée d'une monarchie incarnant un pouvoir fort, avec pour appui l'Église calviniste.

En 1639, Spinoza commence ses études à l'école Talmud Tora. Il apprend l'hébreu. À 20 ans, il participe aux activités de négoce de la maison familiale.

Dans les années 1650, Spinoza se rapproche de Franciscus Van Den Enden, ancien jésuite devenu un esprit libre, partisan du régime républicain des Provinces-Unies. Il suit des cours de latin dans l'école ouverte par Van Den Enden.

Face aux demandes de plus en plus pressantes des autorités de la communauté, Spinoza refuse tout reniement au sujet des opinions déistes et rationalistes qui lui sont prêtées ; il rompt avec la communauté juive dont il est exclu le 27 juillet 1656.

Dans les années 1659-1660, il s'installe à Rijnsburg, dans la banlieue de Leyde. Il fréquente les collégiants et commence à enseigner la philosophie à des proches, expliquant ses thèses de manière libre et égalitaire à une communauté d'amis, d'interlocuteurs et de correspondants, venus d'horizons et de métiers différents : tous s'intéressaient aux rapports entre la philosophie, la physique et la théologie. Pour gagner sa vie, Spinoza se forme au métier de tailleur de verres d'optique mais il est aidé, financièrement, par ses amis ou par des personnages influents — les frères de Witt prirent des dispositions pour qu'une rente lui fût servie.

Spinoza étudie le cartésianisme, prend la mesure des controverses suscitées par la philosophie inaugurale de Descartes et se situe par rapport aux Objections faites à Descartes et aux Réponses que ce dernier donne en complément au texte des Méditations métaphysiques. Sa propre lecture de Descartes conduit Spinoza à s'écarter encore plus de la scolastique et à s'approprier les instruments conceptuels forgés par l'auteur du Discours de la méthode. Sur l'infinité de Dieu, la signification de la volonté et le statut de l'idée, il définit les idées directrices de son propre système en se démarquant de l'auteur des Méditations.

Il écrit le Traité de la réforme de l'entendement, dont il donne lecture à un cercle de sympathisants et d'amateurs de la nouvelle pratique de la philosophie.

Spinoza s'installe en 1663 à Voorburg, près de La Haye. Il publie à la fin de la même année les Principes de la philosophie de Descartes, suivis des Pensées métaphysiques, texte de présentation, d'analyse et de travail théorique sur les principaux concepts de la métaphysique. Dès 1663, après la publication des Principes de la philosophie de Descartes, Spinoza travaille sur l'Éthique, son œuvre de philosophie fondamentale, qui traite « suivant l'ordre géométrique » de Dieu comme puissance infinie de produire, de la nature véritable de l'esprit, de la théorie de l'individu, des passions et, enfin, de l'itinéraire pouvant conduire les hommes à la béatitude. Il annonce cependant à son correspondant Oldenburg, dans une lettre écrite vers la fin de 1665, qu'il travaille sur un autre ouvrage : il s'agit du Traité théologico-politique.

À partir des années 1669-1670, Spinoza vit à La Haye, où il publie, sous l'anonymat. le Traité théologico-politique (TTP). Ce livre constitue l'intervention philosophique de Spinoza dans la crise politico-religieuse qui agite les Pays-Bas. Il suscite des polémiques très violentes, l'auteur ayant été vite identifié par les détracteurs des thèses défendues dans le TTP.

En 1672, À l'annonce de l'assassinat des frères de Witt, Spinoza rédige un placard ayant pour titre Ultimi barbarorum (« Les derniers des barbares ») qu'il est tenté d'aller apposer sur les murs de la ville. Il envisage en 1673 de faire publier l'Éthique, mais il renonce en raison de l'hostilité qui se manifeste contre ses idées.

Il compose dans les dernières années de sa vie le Traité politique, œuvre qui demeure inachevée.

Spinoza meurt le 21 février 1677.

À la fin de l'année, ses amis publient ses Œuvres posthumes.






Une pensée de la réalité

La formation intellectuelle de Spinoza, située dans les conditions particulières et privilégiées des Pays-Bas, est assurément marquée par trois séries de facteurs.


1 L'apparition de la physique mathématique de Galilée et les vives discussions soulevées, au milieu du siècle, par l'interprétation qu'en donne Descartes. On évoque principalement les thèmes de la méthode et des idées claires et distinctes, du mécanisme et de la métaphysique requise pour fonder l'ordre du savoir. Le cœur de la nouvelle philosophie est la signification de la réalité humaine comme « assemblage » d'esprit et de corps, ou union substantielle de l'esprit et du corps. Le cogito. Dieu et la liberté.

2 L'extension de la question de la recherche de la vérité et du souci méthodique au domaine de la religion elle-même, qui n'est plus l'affaire réservée aux seuls théologiens ! Y a-t-il par exemple une approche de Dieu qui soit indépendante de la révélation, approche qui peut s'accomplir à l'aide du seul entendement humain ? Il s'agit au fond de savoir si les Écritures peuvent relever d'une méthode d'interprétation objective, inspirée par la même démarche intellectuelle que celle de l'esprit cherchant à comprendre les phénomènes de la nature. Or il faut se souvenir qu'au XVIIe siècle, la seule évocation d'un déisme rationnel soulève l'accusation d'athéisme, d'autant que la raison théorique s'accompagne souvent du souci d'une morale, voire d'une politique, délivrées de la soumission a priori à l'autorité de l'Église ou à la souveraineté du Prince.

3 L'effervescence religieuse des Pays-Bas, la multiplication de petites communautés et de groupes confessionnels à mi-chemin entre l'interrogation religieuse et la recherche d'une sagesse, voire d'un salut, qui ont pour guide la seule lumière naturelle, donne à la recherche spinoziste une tonalité nettement existentielle qui accompagne son souci de systématicité et de cohérence. La philosophie est recherche rationnelle du bonheur, c'est-à-dire de la vertu qui donne à l'existence toute son intensité.



L'idée de nécessité se trouve à la rencontre de toutes ces préoccupations. La notion de nécessité est en effet repensée par Spinoza, en relation avec les idées-forces de raison, de puissance et d'immanence ; c'est en ce sens que la nécessité devient le principe d'un rationalisme absolu, ou la thèse fondamentale d'une critique de toutes les illusions attachées à la finalité, à la transcendance, au libre arbitre et au pouvoir absolu. La nécessité fonde une éthique de l'affirmation de l'être. Il appartient à la vertu de convertir en quelque sorte l'expérience de la nécessité subie comme une contrainte en une pratique de la libération, ce qui revient au fait que la vertu puisse saisir la liberté comme la nécessité propre, ou adéquate, de l'essence. Le désir actif tire sa force de la puissance même de la raison et il conduit à l'union intellectuelle avec Dieu (troisième genre de connaissance).

Tenter de définir le Dieu de Descartes est une entreprise à la limite sans objet et il est préférable de définir la fonction que le philosophe lui assigne. Le divin s'oppose à l'ordre des choses connues, aux choses de ce monde. Nul besoin de l'expliquer ou de le justifier, puisqu'il constitue l'absolu, c'est-à-dire ce qui tient tout seul. Et l'absolu permet une totalisation, une fermeture de tout processus dérivatif. Dans l'ordre de la connaissance, d'une part, le divin intervient comme fondation transcendante du savoir puisque la transcendance est totalisation, ou raison de toutes les raisons, raison première, absolue et non dérivée. L'exigence d'évidence requiert que les « semences de vérité » innées en l'esprit — idées qu'il suffit de savoir retrouver — aient pour garantie substantielle la libre création en Dieu des vérités éternelles. De même, l'objectivité des idées et le fondement de la connaissance vraie des corps impliquent l'exposition en acte, par la création continuée, d'une réalité conforme aux exigences de la raison. La nature, principe de production et d'intelligibilité des choses, est donc garantie par Dieu, lequel unifie l'être et le connaître. Dans l'ordre des phénomènes, d'autre part, le divin constitue la cause de toutes choses, qui achève la série des causes. Il s'agit d'une raison qui n'est plus elle-même effet, qui n'a pas besoin à son tour d'être expliquée.

Mais une telle exigence de fermeture, de fondation de la scientificité et de la réalité, sur un sol originel qui leur soit commun, engendre un certain nombre de difficultés qui se retournent contre l'exigence de systématicité. En effet, le divin réalise apparemment les exigences de la transcendance : l'existence de Dieu, qui appartient à l'idée même de sa perfection, effectue dans le geste de la création la présence de toutes choses au savoir. Cependant, la transcendance de Dieu ne saurait épuiser son existence, ni même le problème de cette existence. Fondateur originaire de plusieurs séries, le divin échappe à l'ordre de ce qu'il contribue à fonder. L'actualisation même de la fonction de transcendance rend paradoxalement cette fonction presque non analysable, comme si cette fonction échappait à sa propre efficacité, qui est de fonder une nécessité inconditionnée. En effet, loin de clôturer la totalité des êtres, et de fonder l'objectivité des concepts, la transcendance, ainsi muée en divinité — ce qui est la condition même de sa réalisation — apparaît comme transcendante et incommensurable aux êtres et à la nécessité. La transcendance se dénonce alors elle-même, en subvertissant ses fonctions fondatrices de systématicité.

L'absolue nécessité risque de se confondre avec la contingence absolue. Un principe qui n'est pas fondé sur un autre principe n'appartient pas à la série des principes : la fonction même de fonder n'est pas fondée elle-même. Ce principe, dit transcendant, se transforme en contraire de sa vocation initiale, relative à la connaissance, puisqu'il signifie une vacuité de justification : l'intelligible trouve sa fondation dans l'inintelligible. Le divin est le nom donné aux conditions radicales de toute intelligibilité. Du fait même qu'il est inintelligible, le divin révèle que les conditions de l'intelligibilité dépassent le champ de ce qui est intelligible. Ainsi, la compréhension, dans sa quête du divin (totalisation) requiert-elle la transcendance et, surtout, la toute-puissance et la liberté infinie de Dieu, qui crée librement les vérités éternelles. Un étonnant effet découle de l'économie cartésienne de la transcendance : celle-ci ne s'applique qu'à la condition de déplacer le divin, qui effectue la transcendance, hors du champ de sa fonction (système du savoir et de la nature). Il s'ensuit que ce qui place Dieu hors de ses fonctions — fondation et clôture de la science — rend ces mêmes fonctions problématiques.

Descartes confiait le geste important de créer les vérités éternelles à la volonté de Dieu. Est-ce nécessairement les mettre en sûreté étant donné que la volonté de Dieu est absolument indéterminée ? La transcendance peut tout annuler ; la fondation absolue peut s'identifier à l'arbitraire absolu, à la contingence. Il en résulte un évanouissement du divin dans la transcendance si des principes transcendants ne peuvent être véritablement fondateurs. Dans un degré moindre, l'affirmation du vrai par l'esprit humain ne relève pas de la force inhérente aux idées — alors même que les idées s'affirment en quelque sorte dans la pensée et s'imposent à l'entendement humain qui appartient à la pensée —, mais du jugement, qui repose sur la volonté de l'homme, infinie à l'instar de celle de Dieu, puisque l'homme est une créature de Dieu, à l'image de Dieu. Spinoza attaque vivement la théorie cartésienne de l'erreur définie comme une mauvaise liaison entre notre volonté infinie, à laquelle il incombe de chercher puis de juger, et notre entendement fini, qui conçoit les idées vraies mais ne peut les affirmer.

La transcendance de Dieu a pourtant l'avantage de donner une image profane de la Nature, débarrassée de tout mystère comme de tout paganisme, et de libérer, par exemple, la possibilité d'une étude purement cinématique du mouvement, où il n'y a rien de plus dans les corps que ce qui est manifesté partes extra partes, selon un rapport mécanique de pure extériorité. Il n'en demeure pas moins que l'idée de réalité, le souci d'objectivité ainsi que le refus concomitant des forces ou des significations occultes, peuvent être porteurs de la tenace illusion de la pauvreté ou de la platitude de ce qui existe. Une telle insuffisance ontologique laisse à nouveau pressentir un arrière-monde. Et, selon l'expression de Nietzsche, un tel arrière-monde est moins un autre monde que l'oubli de ce monde-ci, dès lors que les choses sont abordées comme de simples données de fait, que l'on juge dépourvues d'une puissance d'affirmation qui leur soit propre. Le sentiment que les choses finies sont privées de raison d'être suffisante, qu'elles sont contingentes, au sens où elles auraient pu ne pas être, conduit ainsi à rendre compte de leur existence précaire en les rattachant à la réalité éminente ou transcendante d'un être absolu.

Pour penser intrinsèquement la réalité, il faut réussir à disjoindre systématicité et transcendance, c'est-à-dire à épuiser les exigences de la systématicité sans recourir à la transcendance. D'une certaine manière, la réalité doit être divine par elle-même, ce qui revient à identifier Dieu et la nature. Peut-on lier la cause efficiente et transitive, qui sort d'elle-même pour agir sur autre chose, causalité qui est à l'œuvre dans la production des choses singulières, toujours déterminées de l'extérieur à exister, à une causalité immanente. qui a nul besoin d'agir hors d'elle-même, parce qu'elle n'est autre que la réalité autoproductice, donc ahsolue, de la nature ?

Il faut ajouter que le recours à un autre ordre de l'être suppose que la perfection se distingue de la simple réalité. Aussi ne doit-on pas s'étonner que l'originalité de la pensée de Spinoza consiste à s'interroger sur la réalité pleine et entière des choses finies, c'est-à-dire sur leur puissance, quelles que soient les limites d'une telle force. Nous verrons, en effet, que c'est une seule et même chose de percevoir la finitude et de saisir que la détermination finie est pourtant infinie, parce qu'elle exprime la puissance de l'infini, immanente en toutes choses.






Devenir philosophe

L'existence d'un « Prologue » du Traité de la réforme de l'entendement (TRE) montre que la forme géométrique et le caractère strictement démonstratif prêtés au système spinoziste ne sauraient dispenser d'une entrée en philosophie. Le système, en effet, doit être muni d'une modalité d'inclusion en lui de toute particularité. Or les mots du « Prologue » parlent des choses les plus courantes de la vie, du bonheur et du malheur, de la joie et de la tristesse. Alors même que le restant du TRE va faire référence à un lexique pour le moins technique de la définition et de la démonstration, des différents registres de l'erreur et de ses interprétations scolastique ou cartésienne, nous découvrons dans ces premiers paragraphes, selon une formule de Pierre-François Moreau dans son ouvrage Spinoza. L'expérience et l'éternité1, un « itinéraire de la philosophie » marqué par un mélange de familiarité et de tension. Le Prologue est le récit d'une crise du désir et d'une décision de la vie : une césure de l'expérience entraîne dans son sillage l'union du désir et de l'entendement.

Tout semble perdu, ou presque, mais tout peut être sauvé, en raison, précisément, de la gravité de la situation et de la connaissance

nouvelle et aiguë que cette crise a pu engendrer. L'expression « je » indique l'implication du sujet de l'énonciation dans un récit qui succède à la crise et à sa résolution. La construction rétrospective n'est pas une abolition du passé, puisque celui-ci continue d'agir sur le présent et commande la recomposition du sujet après cette crise. Le commencement du récit se confond avec la décision mettant fin à la crise. Ce moment singulier renvoie à une subjectivité quasi-universelle, appartenant à tout individu qui peut être amené à éprouver le même partage de son expérience entre certaines limites que ressent son désir et le récit qu'il est susceptible de faire de cette même expérience. Un tel récit marque l'avènement d'une nouvelle manière de se comprendre et de comprendre son désir ;

 






« Après que l'expérience m'eut appris que tout ce qui arrive fréquemment dans la vie commune est vain et futile, je vis que tout ce qui était pour moi cause ou objet de crainte n'avait eu soi rien de bon ni de mauvais, si ce n'est dans la mesure où l'esprit en était agité, je décidai enfin de chercher s'il y avait quelque chose qui fût un vrai bien, susceptible de se communiquer et par quoi lequel seul, toutes les autres choses ayant été rejetées. l'esprit serait affecté : bien plus, s'il y avait quelque chose dont la découverte et l'acquisition me permettraient de jouir d'une joie continue et suprême pour l'éternité2. »



 


Le récit qui donne sens est donc la reprise, du point de vue de son dénouement, de tous les éléments — les biens poursuivis, les dangers ressentis, les résolutions arrêtées — d'une histoire individuelle qui trouve son sens dans et par la coupure. Ce récit présente une valeur rétroactive dans l'exacte mesure où la crise et l'épreuve présentaient l'anticipation d'un nouveau régime de discours du désir sur lui-même, ou, en d'autres termes, l'amorçage d'une réciprocité entre le désir et l'entendement. L'expérience du désir fait surgir la réforme comme un rapport privilégié du désir, non à son objet, mais à l'intelligence qu'il a de ses propres objets, comme s'il pouvait aller à l'opposé de l'imagination qui lui assigne des objets fuyants, à l'horizon d'un manque indéfini.

Le sujet rencontre certaines limites avant que sa résolution puisse être prise et appliquée. Il faut donc un long chemin de la décision à l'effectuation. Or ce chemin n'est autre que celui d'une réforme de l'entendement, laquelle ne saurait être déclenchée à la fin de l'itinéraire par une pure décision de la volonté puisqu'elle s'exprime déjà, à travers le cheminement préparatoire, comme une puissance de recomposition des pensées. L'émergence et l'affirmation du rapport à soi est le corollaire d'une forme de subjectivation déclenchée par le conflit des attirances : le partage se formule dans l'ordre même de la vie ordinaire sous la forme d'un éveil du désir à la nécessité d'une décision et d'une séparation d'avec soi-même. Le dépassement ainsi prescrit aura pour origine le désir lui-même et il s'énoncera comme une attention du désir au type de certitude que présente son objet.

Quel est le statut de la rationalité de transition qui se fait jour au cours du cheminement vers la décision ? Une rationalité transitoire ou le désir lui-même comme réforme de la rationalité ? Contrairement au stoïcien qui cherche à conquérir ce qu'il connaît puisqu'il peut déjà le définir, le narrateur mis en jeu par Spinoza doit d'abord connaître ce à quoi il aspire : il s'ensuit que l'incertitude est au cœur de sa recherche. Ce serait en effet un contresens que de projeter sur le prologue l'ensemble des propositions du système achevé, préceptes d'une raison qui affirme l'être et qui réalise la vie comme dynamisme de la puissance d'exister, dont l'aboutissement suprême culmine, avec l'amour intellectuel de Dieu, dans un rapport sans médiation entre le désir et l'être infini. Il reste néanmoins à établir le passage à la réflexion ainsi que la manière dont le désir prescrit la réforme de l'entendement et, ce faisant, la possibilité d'entrer dans le système philosophique.
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