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Resumo

Que Espinosa é um filésofo da liberdade, quanto a isso ndo ha davidas. Todavia,
a liberdade ndo é um dado natural, muito menos um destino preestabelecido da
humanidade. E necessario, portanto, até mesmo para fortalecer um pensamento em prol
da liberdade, estudar atentamente os caminhos pelos quais o desejo é conduzido a
produzir serviddo. Ou, como afirma Espinosa na proposicio 17 da Etica IV, é necessario
conhecer tanto a poténcia quanto a impoténcia do homem. Tendo em vista essa tarefa
central para a filosofia espinosana, esta dissertacéo se propde a uma investigacdo que vai
da natureza humana, as afeccBes da cupiditas, a instituicdo da politica. Em outras
palavras, nosso percurso abordara como o desejo, movimento cujo horizonte é sempre a
conservacéo do ser, produz a servidao.

Palavras-chave: Desejo, Servidéo, Paixdes, Tristeza, Impoténcia, Medo e VVontade.



Abstract

There is no doubt that Spinoza is a philosopher of freedom. Nonetheless, freedom
is neither a given nor the preestablished fate of humankind. Thus, carefully studying the
paths through which the desire is conducted in order to produce servitude is a necessary
endeavour, one that also strengthens a thought mostly concerned with freedom. As
Spinoza writes in the 17th proposition of the Ethics IV, it is necessary to know both
human’s potency and impotence. With this fundamental task in mind, this dissertation
intends to undertake an investigation that goes from the concept of human nature, to the
affections of the cupiditas, to institution of politics. In other words, our study will address
the problem of how the desire, a movement whose horizon is always the conservation of

the being, ends up producing servitude.

Key Words: Desire, Servitude, Passions, Sadness, Impotence, Fear and Will.
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Introducéo

Ainda que néo tenham sido escritos com Bento de Espinosa em mente, 0S versos
que servem de epigrafe a este trabalho, ao se encontrarem com ouvidos espinosistas,
despertam imediatamente a imagem do filésofo holandés. A associagdo imaginativa por
semelhanca pode se dar de diversas maneiras a depender de quem é por ela afetado, mas
no caso desta dissertagdo ela se manifesta como metafora de uma filosofia politica.
Desprovido de toda vestimenta, despido do que ndo lhe é essencial, 0 homem desnudado
é pintado por Espinosa como conatus-cupiditas, como esforgo e desejo; e construida a
partir das determinacfes humanas, a situacdo coletiva dos homens é pintada como
paisagem politica. O quadro, todavia, € um s6 — a antropologia espinosana é
imediatamente politica, dird um intérprete — e ndo ha como dissociar a chamada condicao

comum dos homens de sua situacao civil.

Abandonando a metafora da pintura e voltando os olhos a filosofia, diremos que
este trabalho se dedica ao estudo de uma certa relacdo politica: a relacdo entre o desejo e
a serviddo. Na Etica aprendemos que a esséncia atual do homem, ou sua natureza, é o
esforgo que ele faz para perseverar em seu proprio ser e na existéncia por um tempo
indefinido, esforco ao qual damos 0 nome de conatus. Dessa natureza determinada do
homem seguem efeitos necessarios, ou seja, 0 conatus € um impulso pelo qual o homem
busca sua conservacao — seja ele determinado por acOes, seja por paixfes. Ao conatus,
enquanto determinado por uma afeccdo qualquer a fazer aquilo que serve a conservagao
do homem, damos o nome de cupiditas. A tese espinosana do conatus-cupiditas parece
indicar uma propensdo humana a liberacdo — tese defendida, como veremos, pela leitura
de Antonio Negri.. Contudo, quando nos voltamos a reflexdo politica vemos que o
caminho trilhado pelo desejo nem sempre conduz a liberagdo; a cupiditas pode, por algum
motivo, conduzir o homem a caminhos completamente opostos ao de sua conservacgéo,
como, por exemplo, o da serviddo. Essa problematica é evidenciada, de maneiras
diferentes, tanto no Tratado Teoldgico-Politico quanto no Tratado Politico. No primeiro,
Espinosa levanta a questdo em termos semelhantes aos da questéo laboetiana da servidao
voluntéria, ao perguntar como 0s homens podem combater por sua serviddo acreditando
que combatem por sua liberdade. J& na segunda obra, o filésofo holandés afirma que os
homens nem sempre buscam seu Util proprio e, submetidos aos afetos, possuem uma
disposicao natural ao conflito. Isso ocorre, afirma Espinosa, porque todos desejam que 0
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seu proprio engenho seja o paradigma a partir do qual os outros conduzam suas vidas.

Inscreve-se ai, nas proprias determinagdes do desejo, um problema.

Nosso intento neste trabalho é investigar a relacdo entre desejo e servidao, além
de expor possiveis caminhos interpretativos para melhor compreender como a condicéo
comum dos homens, que sempre busca sua conservacao, pode originar manifestagoes
politicas marcadas pela serviddo. Abordaremos questdes que envolvem a estrutura do
desejo, sua determinacdo por afeccdes passivas — sobretudo pela tristeza — e seu papel

fundamental na instituicdo do campo politico.
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l. Investigacao politica: uma questdo de método.

Affectus, quibus conflictamur, concipiunt Philosophi veluti vitia, in quae
homines sua culpa labuntur; quos propterea redere, flere, carpere, vel (qui
sanctiores videri volunt) detestari folent. Sec ergo se rem divinam facere, et
sapientiae culmen attingere credunt, quando humanam naturam, quae nullibi
est, multis modis laudare, et eam, quae revera est, dictis lacessere norunt.
Homines manque non ut funt, sed ut eosdem esse vellent, concipiunt : unde
factum est, ut plerumque pro Ethica Satyram scripserint, et ut, nunquam
Politicam conceperint, quae possit ad usum revocari, sed quae pro Chimaera
haberetur, vel quae in Utopia, vel in illo Poetarum aureo seculo, ubi scilicet
minime necesse erat, institui potuisset. Cum igitur omnium scientiarum, quae
usum habent, tum méaxime Politices Theoria ab ipsius Praxi discrepare
creditur, et regendae Reipublicae nulli minus iodei aestimantur, quem

Theoretici seu Philosophi.?

Uma das primeiras coisas que aprendemos ao estudar latim é que a ordem das
palavras na construcdo de uma frase difere muito daquela a que estamos acostumados.
Em portugués, assim como na maioria das linguas romanicas modernas, a posicao de cada
palavra é bastante rigida e qualquer inversdo simples pode acarretar inversdo do sentido
da frase. Isso acontece porque em portugués o que determina a funcdo de uma palavra na
frase é sua posicdo. Em latim, por outro lado, 0 que nos revela o sujeito e o objeto de uma
oracdo € o caso em que cada vocédbulo se encontra, ndo o lugar que ocupa na frase. Por
conseguinte, a ordem das palavras em uma sentencga é consideravelmente mais livre em
latim do que em portugués. Todavia, dizer que a escrita latina é mais flexivel ndo significa
dizer que o lugar que cada palavra ocupa na frase ndo tem importancia alguma. Ha uma

ordem corriqueira de disposicéo dos vocabulos nas sentencas em latim e a alteracao dessa

1 TP, 1, §1. Usaremos a abreviac3do ‘TP’ para Tratado Politico, seguida de nimero ardbico indicando o
capitulo e pardgrafo ao qual a citagao se refere.
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ordem acarreta, por vezes, em diferentes efeitos discursivos. Um dos efeitos possiveis da

alteracdo da ordem usual do latim é o de enfatizar um ou outro elemento da orag&o.?

A citacdo em latim do paragrafo inaugural do Tratado Politico ndo é sem
proposito. Compreender a lingua na qual o texto foi originalmente escrito nos capacita a
entender sutilezas que ocasionalmente se perdem nas tradugdes. Em portugués, a obra se
inicia da seguinte maneira: “Os filésofos concebem os afetos com que nos debatemos
como vicios em que os homens incorrem por culpa propria.”® A traducio é correta, mas
por questbes que dizem respeito a sintaxe da nossa lingua a frase comeca pelo sujeito
‘filoésofos’, em vez do objeto ‘afetos’. Ora, também em latim o sujeito costuma preceder
0 objeto — ou o adjunto — na disposicdo comum das palavras em uma sentenga. Quando
ha inversdo desses dois elementos o resultado é um efeito de énfase. E, portanto,
significativo que Espinosa opte pela contraversao e inicie o texto do TP com o substantivo
“affectus”, pois apesar da critica feita no primeiro paragrafo se enderegar aos filosofos, o

que fundamenta a critica em si € uma certa concepcao sobre a afetividade.

O tratado se abre com uma tomada de posi¢do, Espinosa opde-se aos fil6sofos. A
argumentacio utilizada é analoga a presente no inicio do prefacio da Etica I, de tal
maneira que podemos sobrepor os dois textos a fim de reforcar a mesma questéo. E certo
que essa oposicdo nao se dirige a todos os filésofos, mas aqueles que pertencem a
tradicdes de pensamento que ignoram ou condenam uma dimensdo fundamental da
existéncia humana: a dimenséo afetiva. Com efeito, Espinosa se opfe a quem considera
os afetos “com que nos debatemos como vicios em que os homens incorrem por culpa
propria” e confronta quem encara a afetividade como um desvio a ser ridicularizado,
lamentado, censurado ou detestado. * Tais posturas parecem decorrer do mesmo equivoco:
a concepgdo de que os afetos se seguem ndo de leis comuns da natureza, “mas de coisas

que estdo fora da natureza”, e que o homem poderia ter poténcia absoluta sobre si mesmo,

2 Por exemplo, na frase “Caesar in Galliam contendit” (César marchou para a Gélia) temos uma amostra
da disposicdo comum das palavras em uma sentenca latina: o sujeito da frase se encontra na primeira
posicdo; o adjunto de lugar na segunda posicao; e o verbo por ultimo. Todavia, se invertermos a ordem e
colocarmos o adjunto antecedendo o sujeito da frase —in Galliam Caesar contendit —temos o que se pode
chamar de uma disposi¢cdo enfatica. Ao posicionar “in Galliam” no inicio da oragdo o que se busca é
destacar o local para onde César marchou (como se estivéssemos respondendo a pergunta “para onde
César marchou?”). Este ndo é o Unico efeito discursivo que pode ser obtido através do rearranjo das
palavras na oracdo latina, porém é o Unico que interessa a este texto, pois é a partir dele que
comecgaremos nossa analise. Cf. Aprendendo Latim, p. 606.

3TpP, 1, 81.

4Idem, ibidem.
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ndo sendo determinado por nada que Ihe seja externo. Os filésofos que prosseguem dessa
maneira, isto &, atribuindo a causa da impoténcia humana a um vicio de sua propria
natureza, regozijam-se ao espezinhar os afetos e se consideram tdo mais divinos quanto
mais habilmente sdo capazes de repreender a vida afetiva. Em termos espinosanos, esse
¢ um raciocinio que enxerga o homem como “um império num império”, ou seja, como
um ser dotado de um arbitrio absoluto e que mais perturba do que segue a ordem da
natureza. ® Haveria portanto uma ordem natural externa ao ser humano, uma espécie de
modelo de perfei¢cdo com o qual 0 homem é comparado e a partir do qual ele é julgado e

condenado devido a sua natureza afetiva, i.e., viciosa.

Depois de descrever a situagdo, o texto do TP prossegue com a critica. Ora, quem
pensa de tal maneira ndo concebe o homem tal qual ele efetivamente é, mas sim como
gostaria que ele fosse. Desnaturalizar os afetos ndo é tanto uma atitude sabia quanto algo
sem lastro no real, e pensar o homem a partir de um ideal ascético tem duas consequéncias
imediatas, segundo o autor holandés. A primeira é a impossibilidade de se escrever uma
ética, pois toda tentativa que tenha como alicerce um tipo de homem que nédo existe esta
fadada a se tornar satira. Ou, como diz Marilena Chaui em termos mais precisos, a
condenacéo da afetividade e a consideracdo da natureza humana como viciosa reduz a
¢tica a uma “moralidade imperativa”, i.e., a “regras imperativas de virtudes impraticaveis
para seres humanos reais.”® A segunda ¢ a impossibilidade de se conceber um pensamento
politico aplicavel, pois toda tentativa que desconsidere a afetividade sé pode produzir
uma “politica que ¢ tida por quimera ou que so poderia instituir-se na utopia ou naquele
século de ouro dos poetas.”” A figura do animal mitoldgico hibrido representa a
irrealidade, e mesmo a impossibilidade, de se conceber uma politica que prescinde dos
afetos e que sd poderia ser aplicada na ilha modelar de Thomas More ou no contexto do

século de ouro dos poetas, ambos lugares onde ela ndo seria necessaria.

Ja o prefacio da Etica 11l procede de forma um pouco distinta, uma vez que seu
principal objeto ndo é a politica. Apds o diagndstico de que a maior parte dos que

escreveram sobre os afetos o fizeram de maneira condenatéria, como se a vida afetiva

5 Etica Ill, Prefacio. As citacdes da Etica serdo acompanhadas de um nimero romano, indicando a parte a
qual se referem. Utilizaremos as abreviagdes ‘P’ para proposic¢do, ‘D’ para definigao, ‘Ax’ para axioma e ‘L’
para lema. Os numeros arabicos serdo destinados a especificar as proposi¢cées, defini¢cGes, axiomas e
lemas presentes na obra.

® Politica em Espinosa, p. 208.

TP, 1, §1.
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fosse uma perturbagado da ordem da natureza, Espinosa reconhece a existéncia de “homens
eminentissimos” que escreveram coisas brilhantes “acerca da reta maneira de viver”.
Porém, segue o fildsofo holandés, ninguém “determinou a natureza e as forgas dos Afetos
e 0 que, de sua parte, pode a Mente para modera-los.”® Ha duas camadas na argumentagao
espinosana nesse ponto do texto, uma explicita e outra implicita. Ao expor essa lacuna do
pensamento filosofico o autor estd, ao mesmo tempo, declarando sua intencdo de
preenché-la. Todavia, ainda que ninguém tenha conseguido até entdo atingir esse objetivo
de maneira satisfatoria, isso ndo significa que ninguém o tenha tentado. Nessa altura da
argumentagdo menciona-se o0 nome de Descartes. A mencao é breve, mas com uma dupla
funcdo fundamental para o raciocinio. Em primeiro lugar, Espinosa aponta para um acerto
da teoria cartesiana que deve ser aproveitado: a explicagdo dos afetos humanos a partir
de suas primeiras causas. Em segundo lugar, ele aponta para um erro cartesiano que deve
ser posto de lado para que se possa prosseguir a investigacdo de maneira adequada. A
saber, deve-se recusar a concepcdo de que a mente possui poténcia absoluta sobre os

afetos.

A brevidade da mencao a Descartes se justifica na medida em que ele ndo faz parte
do grupo de fildsofos com o qual o autor holandés quer rivalizar nessa altura do texto.® O
filosofo francés ndo estd entre aqueles que “preferem amaldicoar ou ridicularizar os
Afetos e acdes humanos em vez de entendé-los.”'® A volta a esse grupo de fildsofos, os
quais foram centrais no inicio do prefacio, ocorre para que Espinosa exponha, por meio
de um forte contraste, 0 método com o qual prosseguira em seus estudos. Aos que
pertencem a esse grupo parecera particularmente estranha a proposta espinosana de tratar
geometricamente das acgdes e apetites humanos, ou seja, como se estas fossem “questao
de linhas, planos ou corpos”.!* A justificativa para esse procedimento é dada nos seguintes

termos:

Nada acontece na natureza que possa ser atribuido a um vicio dela; pois a natureza
é sempre a mesma, e uma sO e a mesma em toda parte é sua virtude e poténcia de
agir, isto é, as leis e regras da natureza, segundo as quais todas as coisas acontecem

e mudam de uma forma em outra, S0 em toda parte e sempre as mesmas, e portanto

8 Etica I, Prefacio.

® 0 embate contra a posicdo do filésofo francés ocorrera, de maneira mais incisiva, no prefacio da Etica
V.

10 Ftica I, Prefacio.

11 |dem, Ibidem.
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uma s6 e mesma deve ser também a maneira de entender a natureza de qualquer

coisa, a saber, por meio das leis e regras universais da natureza.*?

A afetividade sera tratada com o mesmo método pelo qual foram tratados Deus,
na Etica I, o corpo e a mente, na Etica Il. A justificativa espinosana, inclusive, nos faz
recordar o que esta escrito no apéndice do De Deo. L& o fildsofo demonstra que a génese
dos preconceitos sobre “bem e mal, mérito e pecado, louvor e vitupério, ordem e
confusdo, beleza e feiura, e outros desse género”!3, estd na aplicacdo do raciocinio
finalista a natureza. Por pensar que as coisas naturais sao produzidas a partir de causas
finais, 0 homem considera que ha coisas que sejam boas e coisas que sejam ruins por si
mesmas, quando o Unico indice de producdo da natureza € a necessidade absoluta de
producdo e autoproducdo de Deus. Portanto, nenhuma coisa natural ¢ produzida com
vistas a um fim; a Unica causalidade que rege essa producéo é a causalidade eficiente.
Consequentemente, ndo ha nada que seja em si mesmo bom ou ruim. Tais qualificacGes

sO podem ser utilizadas enquanto explicacfes acerca do que é util ou nocivo ao homem.

O prefécio da Etica 111 também trabalha com essa necessidade causal da natureza
a qual ndo pode ser atribuida nenhum vicio. A natureza, suas leis e sua poténcia de agir
sdo sempre uma sé e a mesma. Por isso a existéncia de afetos como o 6dio, a ira, a inveja
etc. decorre da mesma necessidade da qual decorrem o amor, a benevoléncia e a
misericordia. Todos os afetos admitem causas e propriedades certas pelas quais podem
ser entendidos e que séo tdo dignas de nosso conhecimento quanto qualquer outra coisa
natural. Sendo assim, concordamos com Chaui quando a autora evidencia que ha uma
camada de continuidade entre a Etica e o Tratado Politico. Tal continuidade ndo diz
respeito apenas a certa coeréncia conceitual, mas é também, em alguma medida, uma
continuidade de método. Partindo da distingdo, proposta por Descartes nas Respostas as
segundas objecdes, entre as duas maneiras de demonstrar matematicas — anélise e sintese
— Chaui mostra que a concepg¢do de conhecimento que guia 0 TP € a mesma que guiou a

Etica: conhecer é conhecer pela causa.’* Ora, vemos que a ordem geométrica é invocada

2 |dem, Ibidem.

13 Ftica |, Apéndice.

14 “Espinosa pode demonstrar sinteticamente a partir da causa de si porque em sua filosofia, diversamente
do que acontece em Descartes (e nos fildsofos judeus e cristdos), ndo ha descontinuidade ou salto entre
a causa primeira e seus efeitos porque a causa de si, isto é, Deus, ndo cria 0 mundo por um ato contingente
de sua vontade. Em outras palavras, para uma metafisica que aceita a ideia de criagdo do mundo a partir
do nada pela acdo de uma vontade onipotente, ha um abismo separando a causa e o efeito, e ndo se pode
partir dela para construir uma ordem continua e ininterrupta de coisas e ideias, em contrapartida, para
uma ontologia da imanéncia, que demonstra o carater imaginario da criagao ex nihilo e afirma que a
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por Espinosa ao longo de todo o capitulo | do Tratado Politico, posto que o filésofo

holandés afirma que pretende deduzir a politica a partir natureza humana.®

Em termos gerais, ndo podemos afirmar que o método utilizado na exposicédo da
Etica coincide integralmente com a maneira de demonstrar presente no texto politico.
Tendo isso em vista, ao comparar a estrutura das duas obras, Chaui destaca uma aparente
diferenca entre elas. A argumentacao no TP, diz a autora brasileira, parece se apoiar mais
em recursos retoricos do que geométricos — “aparentemente, a matematica seria invocada

apenas por ser dotada de uma forma dedutiva impessoal e ndo valorativa.”

Vimos, porém, que a referéncia a matematica tem como alvo assegurar a
apodicidade do discurso fundado no estudo da natureza humana e, como logo a

seguir serd dito por Espinosa, que a politica ndo seja deduzida dos ‘ensinamentos da

razio’, mas de um Gnico fundamento, qual seja ‘a condigio natural dos homens’. 16

A exposi¢do do TP, portanto, pode ndo prosseguir da mesma maneira que a da
Etica, porém € notorio que existem argumentos suficientemente fortes para defender a
tese de que a ideia de conhecimento que guia as duas obras espinosanas é a mesma e que
a demonstracdo do TP é fundamentalmente geométrica, uma vez que ela segue da causa
ao efeito.!” Sendo assim, podemos entéo voltar & abertura do Tratado Politico e levantar
a hipotese de que a escolha de Espinosa em subverter a ordem comum das sentencas
latinas reforga a importancia dos afetos na chamada ‘condi¢ao natural dos homens’. Além
disso, a articulacdo entre o texto do TP e a parte 11 da Etica demonstra que, para Espinosa,
ndo ha como sustentar reflexdes sobre politica e ética renunciando a uma investigacao
séria sobre a dindmica afetiva. Consequentemente, o veredito do primeiro paragrafo do
TP € taxativo: o discurso do filésofo € o que ha de mais alheio a uma politica real e

aplicavel.

Natureza é um efeito imanente da acdo da causa de si, a sintese geométrica é perfeitamente adequada e
mantém firmemente o adagio ‘conhecer é conhecer pela causa’. E exatamente essa concepcdo do
conhecimento que guia o Tratado Politico. Neste, a matematica é invocada desde o inicio em termos que
lembram o prefacio da Parte Ill da Etica, pois aqui, como |3, trata-se de deduzir a causa das relacdes entre
os homens a partir do ‘estudo da natureza humana’.”. Politica em Espinosa, p. 208.

15 “A ordem consiste apenas em que as coisas propostas primeiro devem ser conhecidas sem a ajuda das
seguintes, e que as seguintes devem ser dispostas de tal forma que sejam demonstradas s pelas coisas
que as precedem.” Respostas ds segundas objegdes, In: Os Pensadores, p. 176.

16 |dem, ibidem, p. 217.

17 politica em Espinosa, p. 207.
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Assim sendo, Espinosa passa para outra polémica no segundo paragrafo. Dessa
vez seus olhos se voltam para a figura do politico que, ao contrario do filésofo, teoriza a
politica a partir da experiéncia. Essa maneira de proceder faz com que eles sejam
considerados mais habilidosos do que propriamente sabios. “A experiéncia, na verdade,
ensinou-lhes que, enquanto houver homens, havera vicios”; o que por sua vez levou-os a
se precaver da malicia humana mais pela astucia do que pela piedade que é téo cara aos
te6logos.!® Espinosa admite, entretanto, que por terem a experiéncia como mestra 0s
politicos inquestionavelmente escreveram sobre as questdes da politica de maneira muito
mais feliz do que os filosofos, visto que ndo se afastaram nunca da pratica em diregdo a

irrealidade utdpica.

Essas polémicas metodoldgicas®® estabelecidas nos dois primeiros paragrafos
possuem alvos historicos concretos. Os historiadores da filosofia do século XVI1I parecem
concordar que a figura dos chamados ‘filosofos’ representa sobretudo a tradicdo
escolastica. Sobretudo, mas nao somente. O primeiro paragrafo do TP, afirma Chaui, se
destina diretamente a critica da tradi¢do escolastica de pensar a politica enquanto “ciéncia
pratica articulada as virtudes principescas do ‘bom governante’”2°, mas também condensa
uma critica ao senso comum, a metafisica e a teologia que “se colocam de pleno acordo
para a condenacdo dos afetos”?. Antonio Negri, intérprete italiano, concorda que a
polémica se dirige de maneira direta aos escolasticos, mas afirma para além disso que ela
se coloca contra a filosofia de modo geral, “contra a ciéncia dos transcendentais, contra
todos os que ndo consideram as paixdes como a unica realidade efetiva a partir da qual se

22 ou ainda, “contra toda filosofia que ndo considere o

faca uma analise do concreto
tecido das paixBes humanas como a unica realidade efetiva a partir da qual a analise
politica pode movimentar-se.” % J4 o comentador francés Etienne Balibar afirma que o
pensamento denunciado por Espinosa como utdpico diz respeito aos filésofos platdnicos
“que buscam deduzir a constituicdo ideal da cidade a partir da ideia do Bem e da hipdtese
de uma natureza humana racional colocando as falhas das constituigdes reais na conta dos

seus vicios ou perversdes.”?* As anélises dos trés intérpretes contemporaneos convergem

81p, 1, 81.

19 A Anomalia Selvagem, p. 322.
20 po|itica em Espinosa, p. 210.
21 politica em Espinosa, p. 208.
22 A Anomalia Selvagem, p. 322.
3 Espinosa Subversivo, p. 31.

24 Spinoza et la politique, p. 67.
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ndo s6 ao demonstrar a importancia de se contextualizar historicamente a quem se
endereca a critica espinosana, mas também na medida em que indicam a impossibilidade

de reduzir tal critica a um Unico adversario.

A figura do politico surge em oposicédo a do fildsofo. Ela é caracterizada por um
realismo baseado na experiéncia que o qualifica como alguém mais capaz de produzir um
pensamento politico. Ora, se por filésofo devemos entender sobretudo os pensadores
escolasticos, o politico, por sua vez, faz referéncia a uma certa imagem do principe
maquiavélico.? Os adjetivos descrevem alguém com habilidade pratica e a comparagéo
entre as imagens do filésofo e do politico demonstram que para Espinosa had uma
superioridade analitica clara de quem trabalha a partir da experiéncia sobre quem teoriza
com base em modelos prévios. De fato, a satira e a politica utdpica produzidas pelos
filésofos t€ém em comum “a suposi¢cdo de que existe um saber normativo anterior e
exterior a pratica, fundado numa certa imagem da natureza humana virtuosa tal que a
liberdade se confunde com obediéncia a preceitos que antecedem e determinam a agio.”?®
Por outro lado, o realismo do politico se fundamenta em manifestacdes terrenas, na pratica
cotidiana, em atitudes e habitos correntes. De maneira resumida, a oposicdo que se
estabelece entre o filésofo e o politico ocorre no registro do contraste entre o que deve

ser e 0 que efetivamente é.

As duas polémicas iniciais abrem caminho para a exposi¢ao do projeto espinosano
propriamente dito. Ao evidenciar a superioridade dos politicos por terem a experiéncia
como mestra, ao passo que os filésofos ndo pensam os homens como sdo, mas como
gostariam que fossem, o filosofo holandés deixa claro qual via pretende seguir. Espinosa
ndo planeja trazer a baila nenhuma novidade, nem sugerir um modelo ideal de conduta
humana e comunidade politica que seja racionalmente pré-concebido. A experiéncia é
mestra e ja mostrou todos os géneros de cidades possiveis, bem como os meios de se
dirigir a multiddo, ou conté-la dentro de certos limites. Ndo ha nada que a pura
especulacdo possa trazer de novo no que diz respeito a esses topicos. Tambem acerca do
direito comum e dos assuntos publicos, afirma Espinosa, ndo é provavel que haja algo de

inédito a se conceber. Homens agudissimos, sejam eles astutos ou habeis, ja trataram

25 Balibar (Spinoza et la politique, p. 67) sugere que a figura do politico é baseada em Maquiavel, no
entanto nos parece mais preciso dizer, como o faz Chaui (Politica em Espinosa, p. 156 e 210), que ela se
baseia em uma certa imagem, fundada na teologia, do principe maquiavélico enquanto aquele que age
para a perdicdo dos demais.

26 politica em Espinosa, p. 210.
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anteriormente desses temas, de tal maneira que ¢ dificil crer que “a ocasido ou o acaso”
ndo tenham ainda mostrado a tais homens tudo o que se tenha a saber acerca desses

assuntos.

De inicio pode parecer que Espinosa se alinha aos politicos ao dizer que ndo ha
nada que a experiéncia ndo os tenha ainda mostrado. Mas a propria descri¢ao espinosana,
em conjunto com seus escritos anteriores, indica que o leitor deve se precaver de fazer
uma associacdo tdo imediata. O fato do politico ser qualificado como habil e astuto,
jamais como sabio, bem como a perspectiva de que seu aprendizado veio através da
ocasido e do acaso acendem uma luz amarela de atencdo. Torna-se necessario, portanto,
fazer uma pergunta antes de prosseguir: “Pode a experiéncia dos politicos ser um guia
seguro?”?’ E evidente que ndo se questiona aqui a seguranca da experiéncia em termos
cartesianos - ndo ha divida de que o corpo exista tal como o sentimos.?® Todavia,
demonstra Espinosa em sua Etica, a experiéncia pode comportar problemas para o

conhecimento humano.?

Ao explicar como se originam as nog¢des chamadas de Universais — Homem,
Cavalo, Céo etc. — Espinosa deixa evidente em que medida podemos desconfiar do
conhecimento baseado unicamente na experiéncia. Uma nocao universal surge porque o
corpo humano € limitado e, portanto, capaz de formar em si apenas uma quantidade finita
de imagens que representam os corpos externos.®® Uma vez que esse limite é ultrapassado,
as imagens passam a se misturar cada vez mais, até o ponto em que “todas se confundirao
por completo entre si.” Ora, na medida em que um homem se depara com uma quantidade
grande de outros homens, seu corpo acaba por formar uma quantidade de imagens que
supera sua propria forca de imaginar. A mente, por conseguinte, ndo € mais capaz de
representar pequenas diferencas singulares entre os homens “e ela imagina distintamente
apenas aquilo em que todos convém enquanto o corpo ¢ por eles afetado.” O que o corpo
percebe convir em todos os singulares que o afetam é aquilo que o afeta com mais
frequéncia e intensidade; e é a isso, que a mente predica de todos os corpos humanos

singulares, que damos o nome de Homem. O problema, mostra Espinosa, é que essas

27 politica em Espinosa, p. 210.

28 Ftica Il, P13, Corolario.

PFtica Il, P40, Escdlio Il e P41.

30 “Ademais, para empregarmos as palavras usuais, chamaremos imagens das coisas as afec¢des do Corpo
humano cujas ideias representam os Corpos externos como que presentes a nds. Ainda que ndo
reproduzam as figuras das coisas. E quando a Mente contempla os corpos desta maneira, diremos que
imagina.” Etica ll, P17, Escdlio.
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nocBes universais abstratas sdo formadas por cada um de uma maneira. Elas variam
conforme varia o que mais frequentemente afetou o corpo de um determinado individuo.
Isto €, alguém pode entender por Homem um “animal de postura ereta”, outro pode
concebé-lo como “animal racional”, um terceiro como “animal sem penas” e assim por
diante. E possivel dizer, portanto, que uma nog&o universal abstrata retrata o universo de
representaces de um dnico individuo, ndo sendo compartilhada por todos da mesma
maneira. “Por isso ndo ¢ de admirar que, entre os Filosofos que quiseram explicar as

coisas naturais s pelas imagens das coisas, tenham nascido tantas controvérsias.” 3

De tudo que foi dito acima transparece claramente que percebemos muitas coisas
e formamos nocgdes universais: I° a partir de singulares, que nos sdo representados
pelos sentidos de maneira mutilada, confusa e sem ordem para o intelecto (ver Corol.
da Prop. 29 desta parte), por esse motivo costumei chamar essas percepcdes de
conhecimento por experiéncia vaga. 11° A partir de signos, por exemplo, de que,
ouvidas ou lidas certas palavras, nos recordamos das coisas e delas formamos ideias
semelhantes aquelas pelas quais imaginamos as coisas (ver Esc. da Prop. 18 desta
parte). Chamarei daqui por diante uma e outra maneira de contemplar as coisas de
conhecimento do primeiro género, opinido ou imaginacgdo. 111° Finalmente, porque
temos nogdes comuns e ideias adequadas das propriedades das coisas (ver
Corol. da Prop. 38 e Prop. 39 com seu Corol. e Prop. 40 desta parte); e a isto

chamarei de razdo e conhecimento do segundo género.

Ao analisar esse escolio, Pierre Macherey sublinha que a primeira maneira que
temos de abordar a realidade ¢ através da percepc¢do sensivel. Contudo, como demonstra
o corolério da Etica I1, P29, as ideias que a mente produz a partir da percepcéo das coisas
na “ordem comum da natureza”3 nfo podem ser adequadas. Conhecer por experiéncia
vaga é ter ideias mutiladas e confusas, ideias desordenadas e em estado bruto, é a maneira
de representar a realidade praticada espontaneamente pelos homens, “sem sequer
pensar”3* Ja a segunda maneira de formar noges universais insere um elemento
intermediario entre a realidade e 0 homem. O signo introduz uma nova camada entre

mente e mundo, uma vez que a palavra ouvida ja € uma interpretacdo do real. Sendo

31 Ftica I, P40, Escdlio .

32 Etica Il, P40, Escdlio Il.

33 Espinosa distingue duas ordens de conhecimento, a ordem comum da natureza e a ordem necessaria
da natureza que é concebida pelo intelecto. Para um estudo mais detalhado sobre as duas ordens Cf. A
Produgdio da ordem comum da natureza através da imaginagdo (2020).

34 Introduction & I'Ethique de Spinoza. La deuxiéme partie, la réalité mentale, pp. 312-313.
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assim, o dado bruto oferecido de maneira desordenada pela experiéncia vaga parece,
segundo Macherey, receber algum tipo de ordenacéo atraves do habito e da tradicdo. A
cadeia de transmissdo de informacdes se torna mais longa e complexa com o acréscimo
dos signos e das palavras como mediadores. Sendo assim, poderiamos pensar
inicialmente que esse é um conhecimento mais sofisticado do que aquele por experiéncia
vaga, mas essa aparéncia ndo se sustenta por muito tempo. Recorrendo ao escolio da
proposicdo 18 da Etica II, Macherey demonstra que ndo ha nenhuma diferenca

fundamental entre essas duas maneiras de formar universais.

Mas o escélio da proposi¢do 18, que explicou como se estabelece esse dispositivo
imaginario com o qual as ideias, em vez de se darem em uma sucessdo de instantes
independentes uns dos outros, se desenvolvem em um cendrio de repeti¢do ao longo
de séries temporais continuas onde elas parecem interligadas, mostrou também que
esses conhecimentos, muito mais elaborados e sofisticados do que aqueles que séo
fornecidos pela experiéncia bruta, e que dependem de um aprendizado longo e
complexo, entretanto ndo diferem no fundo daqueles que nos sdo dados de imediato
sem passar por esses retransmissores interpretativos, pois os dispositivos que 0s
produzem trabalham sobre as representacfes imaginérias, materiais brutos
elaborados pela percepcdo, sem lhes retirar seu carater acidental préprio as ideias
inadequadas. A observacdo foi feita quando se comentou o escélio da proposigao 18:
para a percepcdo e suas representacdes imaginarias ndo ha nada além dos signos e
dos signos de signos, sem gue nada venha interromper essa cadeia de significacGes,
de maneira a fixa-la distintamente sobre uma sé coisa precisamente determinada
pelas condi¢des de sua propria natureza; no mundo da imaginagdo ha lugar somente
para as interpretacdes mais ou menos trabalhadas e elaboradas. Isto quer dizer que,
ndo mais que no caso precedente, ndés ndo lidamos com as representagdes

obedecendo a uma ordem indo no sentido do intelecto.3®

Esse substrato de representacdes imaginarias e inadequadas que € compartilhado
pela experiéncia vaga e pelos signos faz com que Espinosa classifique ambos como
conhecimentos do primeiro género, i.e., opinido ou imaginacdo. Mas ainda que esse
género seja o Unico que da origem a falsidade®, nio ha como exclui-lo da realidade
humana. Os homens sdo seres sensiveis e, portanto, vao sempre necessariamente produzir

imagens das coisas. Ha, contudo, dois outros géneros de conhecimento que permitem

35 |dem, ibidem, p.313.
36 para melhor compreender o que Espinosa quer dizer com falsidade cf. Etica 1, P17, escélio e P35,
escolio.
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distinguir o verdadeiro do falso. O primeiro dentre eles, e 0 Unico que nos interessa neste
momento, ¢ formado a partir de “no¢des comuns e ideias adequadas das propriedades das

coisas” e ¢ chamado por Espinosa de razao, ou conhecimento do segundo género.

No conhecimento imaginativo, adverte Chaui, a mente percebe a si mesma e ao
corpo como entidades isoladas das demais coisas — como um império num império. Essa
percepcdo inadequada do corpo e da mente impede que se veja a ordem e conexao
necessaria entre as coisas — algo que fora demonstrado ao longo da Etica 1.3" O
conhecimento imaginativo é o conhecimento da ordem comum da natureza, ou seja, € um
conhecimento fragmentado e descontinuo, um conhecimento das concatenacdes fortuitas,
um conhecimento que introduz o contingente na ordem da natureza. “Assim, a primeira
tarefa da deducéo da adequacdo consistira em encontrar vinculos pelos quais o corpo e a
mente possam ser percebidos como partes de um todo em simultdneo com outras
partes.”®® Somente dessa maneira, através do conhecimento das propriedades comuns, é
possivel se afastar da abstracdo imaginativa e ir em dire¢cdo a compreensdo da ordem
necessaria da natureza. Quem executa essa tarefa € a razdo, visto que ela é o
conhecimento adequado do que ha em comum entre as partes e o todo, ou, nas palavras
de Chaui, ela € o conhecimento adequado do universal fundado ontologicamente nas

propriedades comuns as coisas.*

Tanto o conhecimento de primeiro, quanto o de segundo género seguem
necessariamente da natureza do homem. Todavia, imaginacdo e razdo sao
fundamentalmente diferentes. Sob a perspectiva da formacdo de universais, é possivel
afirmar, como faz Chaui, que tal diferenca ndo é de objeto, uma vez que 0s universais
abstratos formados pela imaginacao e as no¢des comuns inteligidas pela razéo tém por
objeto as relagBes entre as afecgBes corporais.®® Nesse sentido, a diferenca entre um

conhecimento e outro diz respeito a génese de cada um:

37 Como demonstra Espinosa na FEtica |, P33, escélio: “por nenhum outro motivo uma coisa é dita
contingente sendo com relagcdo a um de feito de nosso conhecimento.”

38 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p.234.

39 “Dessa maneira, podemos determinar a diferenga entre a percepgdo da parte pela imaginagdo e pela
razdo: a primeira a percebe como independente e separada de outras, tomando-a abstratamente como
pars partialis, isolada das demais, e busca unifica-las em imagens universais; a razdo apanha a parte como
conexdo necessaria com outras de mesmas propriedades ou como pars communis.” |dem, lbidem, p. 237-
238.

40 Sob outra perspectiva é possivel sim falar em uma diferenga de objeto, visto que o conhecimento do
primeiro género se funda, ainda que inadequadamente, em ideias de singulares, enquanto a razdo é o
conhecimento adequado das nogGes comuns.
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Enquanto o0s universais abstratos se originam necessariamente da mente
externamente determinada, submetida passivamente a multiplicidade confusa das
ideias das afeccfes corporais, as nogdes comuns necessariamente dependem de que
ela esteja internamente disposta, e, por sua atividade interna, conheca a causa das

concordancias e diferencas entre as coisas.*

Essa pequena digressdo pela Etica Il nos permite voltar a reflexdo politica e
abordar a pergunta que fizemos anteriormente com mais subsidios conceituais. Pois bem,
pode a experiéncia dos politicos ser um guia seguro? A resposta de Espinosa € negativa.
Ainda que tenham escrito sobre politica de maneira mais feliz que os filésofos, é notavel
que na descricdo espinosana o conhecimento dos politicos provém da ocasido e do acaso,
dando a entender que ele seria um conhecimento do primeiro género, ndo do segundo. Os
politicos sdo descritos como produtores de um conhecimento passivo, externamente
determinado, que parte de ideias confusas, mutiladas e desordenadas. A experiéncia é sem
duvida condicdo necessaria para a reflexdo politica. Porém, como aponta Negri, a
observagdo e descrigdo da praxis humana néo é suficiente, ela deve vir acompanhada de
um método “certo e incontestavel”; s6 assim a investiga¢ao filosofica podera prosseguir
com seguranga. ** Tal método, como ja sabemos, é semelhante ao que fora utilizado por

Espinosa na sua Etica, isto €, o método da geometria.

Quando, por conseguinte, apliquei 0 animo a politica, ndo pretendi demonstrar
com razdes certas e indubitaveis, ou deduzir da prépria condicdo da natureza
humana, algo que seja novo ou jamais ouvido, mas s6 aquilo que mais de acordo esta
com a pratica. E para investigar aquilo que respeita a esta ciéncia com a mesma
liberdade de animo que é costume nas coisas matematicas, procurei
escrupulosamente ndo rir, ndo chorar, nem detestar as acdes humanas, mas entendé-

las.*

A experiéncia serve de baliza e ndo se deve buscar nada que ndo esteja de acordo
com ela — eis o erro dos filésofos, produzir um modelo humano ideal que ndo encontra
lastro algum na experiéncia real. Mas considerada em si mesma, a experiéncia é o reino
do acaso, da fortuna, da contingéncia e do acumulo desordenado de imagens. Por
conseguinte, o conhecimento baseado na s6 experiéncia € um conhecimento que erra, em

ambos o0s sentidos que a palavra sugere. Erra porque é passivel de conter falsidade, uma

4 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 240.
42 Espinosa Subversivo, p. 31.
BTp, 1, §4.
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vez que € um conhecimento que se funda em ideias inadequadas; mas também erra porque
ndo enxerga 0 nexo causal necessario entre as coisas da natureza e, portanto, vaga
indiscriminadamente de uma ideia para outra, a0 acaso e sem caminho certo,

estabelecendo vinculos imaginarios entre as ideias produzidas na mente.

Entretanto, temos de fazer uma ressalva antes de prosseguir. Como demonstra
Chaui, nem toda experiéncia é errante na obra de Espinosa. Ha também a experiéncia que
ensina — denominada pela autora como experientia docens, em contraposicdo a
experientia vaga. A diferenca entre as duas ndo é de objeto, afirma a comentadora, mas
de modus operandi. Enquanto a experiéncia vaga constroi universais abstratos de forma
erratica para se livrar das singularidades, a experientia docens “suscita a necessidade de
alcancar certas esséncias das coisas a partir das existéncias de certas coisas singulares.”
Os exemplos utilizados para explicar esse segundo tipo de experiéncia séo dois: 1) a
percepcao do sol como sendo menor do que a terra, bem como a da alteragdo de tamanho
das coisas quando sdo vistas de longe ou de perto, suscitam na mente a busca da esséncia
da visdo; 2) a percepcdo da existéncia de cidades e das diferentes formas de republicas
nos levanta questionamentos acerca de suas causas. Assim sendo, podemos compreender
melhor “qual o lugar, a funcdo e o limite da experiéncia” no percurso argumentativo do

TP.44

O que o Tratado Politico explicita logo de inicio, em conjunto com o que fora
escrito na Etica, é que para produzir um conhecimento e um discurso seguros a respeito
da politica é necessario articular, metodicamente, experiéncia e razdo. Dessa forma, ainda
que Espinosa rejeite diversas vezes a intencdo de deduzir algo inédito sobre a condi¢ao
humana, é possivel sugerir, como faz Chaui, que seu discurso é completamente novo.*®
Né&o porque desvela algo jamais visto acerca da natureza do homem, mas porque introduz
ordem na experiéncia sensivel através da articulagdo entre os conhecimentos do primeiro

e segundo géneros.

44 “Lugar: conhecimento de singularidades mutaveis existentes na duragdo cuja esséncia ndo envolve
existéncia necessdria ou dedutivel de sua simples defini¢do, uma vez que para aquelas coisas cuja esséncia
envolve existéncia o intelecto é suficiente para sozinho conhecé-las. Funcgdo: incitar o intelecto a
investigar algo determinado cujas causas é preciso buscar. Limite: ndo é capaz de oferecer provas do
verdadeiro nem do falso e ndo pode convencer o intelecto de que é falso aquilo que ele conhece clara e
distintamente. Essas determinacdes da experiéncia sdo exatamente as que encontramos no decorrer do
Tratado Politico.” Politica em Espinosa, p. 221.

4 politica em Espinosa, p. 161.
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Hé& ainda outro fator da maneira espinosana de abordar a politica que vale ser
mencionado. Como nos mostramos no inicio deste texto, através do exemplo da inversédo
sintatica latina, os afetos ocupam uma posicdo de destaque no Tratado Politico. Essa
posicdo é manifestamente verificavel pelo teor da critica feita aos filésofos no primeiro
paragrafo. A saber, a vida humana comporta necessariamente uma dimensao afetiva e
ignorar, ou rejeitar, tal dimensdo impede a concepcdo de um pensamento politico
aplicavel. No quarto parégrafo, no entanto, é acrescentada uma nova camada ao tema da
afetividade, aumentando assim sua espessura. Apds anunciar que se guiara apenas pelo
que esta mais de acordo com a prética, Espinosa demonstra a intengdo de investigar as
questdes referentes a politica “com a mesma liberdade do &nimo que é costume nas coisas
matematicas”. Posteriormente, no paragrafo sexto desse mesmo capitulo, o filésofo
equipara a liberdade do animo a fortaleza (fortitudo). Essa equiparacéo indica que ha um
elemento afetivo que orienta a propria analise espinosana, pois se nos voltamos a Etica
I11, vemos que a fortaleza é o afeto proprio & razdo.*® Sendo assim, os afetos nio
ocupariam apenas uma posi¢do central enquanto objeto de estudo, mas acompanhariam a
prépria analise. A abordagem espinosana ndo pode de maneira alguma ser passional, mas

ela ndo se furta a afetividade propria da “Mente enquanto entende”.

Ora, do que vimos até agora segue-se necessariamente que uma investigacao sobre
a politica fundada conjuntamente na experiéncia e na razdo nao pode, diante das agoes e
dos afetos humanos, por-se a rir, a chorar, ou a considera-los como detestaveis; a Unica
atitude coerente nesse caso € a de procurar entendé-los. A experiéncia afirma a existéncia
e amplitude da vida afetiva, que comporta tanto afetos alegres, quanto afetos tristes.
Espinosa evidencia isso ao declarar que encarara o amor e a gléria da mesma maneira que
0 Odio, aira e a inveja. J& a razdo, ao fazer-nos conhecer a ordem necessaria da natureza,
implica que nenhum afeto seja considerado como um vicio, mas sim como uma

propriedade pertencente a natureza humana.

Esse ultimo ponto nos permite fazer outra observacdo acerca das figuras que

abrem o tratado. Inicialmente afirmamos que o politico é introduzido no texto em

46 “Todas as acBes que seguem dos afetos referidos &8 Mente enquanto entende eu refiro a Fortaleza, que
distingo em Firmeza e Generosidade. Pois por Firmeza entendo o Desejo pelo qual cada um se esforga
para conservar seu ser pelo sé ditame da razdo. Por Generosidade entendo o Desejo pelo qual cada um
se esforca para favorecer os outros homens e uni-los a si por amizade pelo s6 ditame da razdo. Assim, as
acGes que visam so ao util do agente refiro a Firmeza, e as que visam também ao util do outro, a
Generosidade.” Etica Ill, P59, Escdlio.
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oposicdo ao filésofo, e que essa oposicdo se da através do contraste entre o que
efetivamente € e o que deve ser. O argumento da experiéncia demonstra, portanto, em que
medida fil6sofo e politico se distanciam em seus respectivos métodos de abordagem do
fendmeno politico. H4, contudo, um elemento em comum entre 0s dois: ambos trabalham
com a categoria de vicios. Os fildsofos concebem os afetos como vicios, afirma Espinosa.
Ja os politicos, a experiéncia os ensinou que enquanto houver homens havera vicios. Ora,
0 método espinosano, que se funda conjuntamente na experiéncia e na razao, impede que
se considere caracteristicas proprias ao homem como desvios de natureza, isto €, como
vicios. Os primeiros paragrafos do tratado trabalham, portanto, com duas oposigdes. Uma
oposicao se da entre fildsofos e politicos, a outra se da entre essas duas figuras e o proprio

projeto espinosano.

Isso posto, podemos agora compreender o escopo do projeto espinosano no
Tratado Politico. Desde o Tratado da Emenda do Intelecto Espinosa afirma que conhecer
verdadeiramente é conhecer as coisas por suas causas primeiras.*’ Essa maxima, como
vimos anteriormente, orienta também o percurso expositivo do TP. O objeto da politica,
portanto, € a sua génese — como podemos ver através das analises tanto de Chaui quanto
de Negri. Para a intérprete brasileira o “discurso politico inteiramente novo” de Espinosa
comega por demarcar seu objeto: a “génese da experiéncia politica” ou, 0 que € 0 mesmo,
“o movimento de constitui¢do do sujeito politico e da instituicdo do imperium ou poder
politico.”*® J4 o autor italiano joga a énfase diretamente para a questao afetiva ao escrever
sobre esse mesmo procedimento genético; para ele o objeto da politica é descrito como
“a relagdo entre o desenvolvimento das cupiditates individuais e o constituir-se da
multitudo.”*® A bem da verdade, sobre essa questdo os dois comentadores mais
concordam do que tem divergéncias. O que Chaui chama de sujeito politico é a propria
multitudo®, cuja génese deve ser buscada ndo na razdo “e sim no conatus-cupiditas, seja
ele racional ou passional.”! Tendo isso em vista, ndo é de espantar que Espinosa recorra

prontamente a sua Etica para dar inicio a exposicao desse processo de génese do politico.

47 Tratado da Emenda do Intelecto, §70.

8 politica em Espinosa, p. 161.

49 Espinosa Subversivo, p. 31.

>0 politica em Espinosa, p. 164.

51 A autora demonstra que a razdo ndo pode ser retirada da equacio, pois ainda que Espinosa deixe claro
qgue a politica ndo é instituida pela razdo, nem por isso afirma que ela é instituida contra a razdo. Cf.
Politica em Espinosa, p. 160-161.
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E, pois, certo — e na nossa Etica demonstramos ser verdadeiro — que os homens
estdo necessariamente sujeitos aos afetos e sdo constituidos de tal maneira que se
compadecem de quem esta mal e invejam quem estd bem; sdo mais propensos a
vinganca que ao perdao; e, além disso, cada um deseja que 0s outros vivam segundo
0 engenho dele, aprovem o que ele proprio aprova e repudiem o que ele proprio

repudia.5?

Essa propensdo afetiva parece denotar uma disposi¢cdo particularmente
problematica para o processo de sociabilizagdo. Os homens, por conta de sua natureza
passional, aparentam tender ao dissenso e a desavenca. O resultado desse desejo de ser
“o primeiro”, ou seja, de viver conforme seu proprio engenho e fazer com que os outros
também o vivam, coloca os homens em uma situacdo conflituosa e de oposicao reciproca.
Tendo em vista tal situacdo, Balibar lanca mé&o de uma quest&o interpretativa pertinente,

13

ainda que controversa. Estaria Espinosa retomando, em seus proprios termos, “o
pessimismo antropoldgico que a tradi¢do reteve de Maquiavel?”%® O intérprete francés
ndo responde a pergunta logo que a faz, pois seu percurso argumentativo o obriga a seguir
outros caminhos.>* Contudo, independente da resposta, a questdo central levantada pelo
filésofo holandés nessa altura do texto ndo se coloca em termos de pessimismo. O recurso
a Etica demonstra que o problema da sociabilidade esta diretamente relacionado com a
ontologia do necessario. Em outras palavras, ndo ha juizo de valor moral subjacente a

constatacdo da propensdo humana ao conflito.

Ora, mesmo sem juizo de valor, a natureza passional evidencia um obstaculo a
vida em conjunto. Tendo isso em vista, Espinosa entdo cita duas contramedidas que
aspiram a moderacdo dos afetos. A primeira se da através da religido, que ao pregar o
amor ao préximo e o direito do outro como sendo igual ao seu proprio tenta fazer frente
a essa inclinacdo ao conflito. No entanto, segundo o filésofo, a religido pouco pode
perante os afetos humanos — especialmente no espaco publico. A segunda contramedida
é aquela feita pela razdo, a qual ja tinha sido demonstrada na Etica como sendo capaz de
moderar e refrear os afetos. Todavia, também em sua Etica, Espinosa ja havia constatado

que o caminho para se atingir tal moderacdo é extremamente arduo. A metafisica

52Tp, 1, §5.

33 Spinoza et la politique, p. 68.

>4 Balibar responde negativamente a essa questdo em outro texto: “Quando Espinosa declarou ser a
cupiditas a “propria esséncia do homem” (e equacionou-a com a virtus) ele ndo teve intencdo de sustentar
visOes antropoldgicas pessimistas sobre o egoismo individual, nem teve a intengdo de contrasta-las com
visOes puramente de moral altruista.” Spinoza: from individuality to Transindividuality, p. 34.
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espinosana demonstra a irrealidade de toda e qualquer tentativa de anular a afetividade
humana e seus efeitos. “Nem ordem teoldgica, nem ordem racional, a politica € o
exercicio da ordenacdo da vida social segundo exigéncias imanentes ao préprio social e
sem jamais perder de vista os conflitos que invariavelmente atravessam esse social.”>®
Assim sendo, o autor holandés entdo conclui o inevitavel: se ndo é possivel suprimir a
afetividade no individuo, por conseguinte também néo € possivel suprimi-la em nivel
coletivo e, portanto, quem acredita poder induzir a multiddo a viver exclusivamente

segundo a razdo acredita em uma fabula.

Como consequéncia dessa impossibilidade de uma existéncia completamente
racional, torna-se necessario que o estado (imperium)®® se organize de uma maneira tal
que impossibilite que aqueles que cuidam da coisa publica possam agir desonestamente,
independente de se conduzirem pela razdo ou pelo afeto. Relegar a manutencao e a
estabilidade da res publica a uma virtude privada — por exemplo a lealdade — é uma atitude
temeraria. Os afetos aos quais 0s homens estdo submetidos sdo flutuantes e portanto ndo
podem ser fonte de estabilidade para o imperium. A solucdo é o ordenamento da coisa
publica de tal forma que ela possa preterir tanto as virtudes quanto os vicios individuais.
Nao importa “para a seguranca do estado, com que animos os homens sdo induzidos a
administrar corretamente as coisas, contanto que as coisas Sejam corretamente
administradas. A liberdade do animo, ou fortaleza, é com efeito uma virtude privada, ao

passo que a seguranca ¢ a virtude do estado.”®’

Apdbs demonstrar essa discrepancia entre as virtudes individuais e as coletivas,
Espinosa encerra o capitulo | do TP verbalizando o objeto da politica. A experiéncia
ensina que “todos os homens, sejam barbaros ou cultos, onde quer que se juntem formam
costumes e um estado civil.”®® A conjuncdo desse ensinamento com a nogéo de que o
conhecimento verdadeiro é aquele a respeito das causas primeiras suscita no fildsofo a

pergunta acerca da origem de tal situa¢do. Ora, “as causas ¢ fundamentos naturais do

35 Entre Serviddo e Liberdade, p. 418.

%6 Ha uma série de discussdes a respeito da traducdo de imperium por ‘estado’. Por enquanto n3o
abordaremos a questdo mais a fundo, isto é, ndo discutiremos nenhuma interpretacdao especifica do
conceito espinosano de imperium. Porém, como a versao em portugués que utilizamos opta por traduzir
assim a palavra, nessa altura do texto consideraremos as duas como equivalentes. Cf. Nota de rodapé n?
4 da Carta do autor a um amigo, que poderd muito bem antepor-se e servir de prefdcio a este Tratado
Politico.

57 TP, 1, §5.

58 Considera-se aqui que estado civil ¢ um sindnimo de situagdo civil. E importante notar também que no
texto original utiliza-se status nessa passagem, nao imperium.
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estado” como vimos anteriormente, ndo podem ser buscadas na simples razdo. Dizer,
como dissemos, que o conhecimento de segundo género desempenha um papel
importante na construcdo de um pensamento politico seguro ndo significa que se deve
procurar a génese da politica na propria razao: “de modo algum a cidade ¢ uma associag@o
racional”, diria Deleuze.®® Os homens estdo necessariamente sujeitos a afetos, portanto,
a dedugdo das “causas ¢ fundamentos naturais do estado (imperium)” deve ser feita a
partir da “natureza ou condicdo comum dos homens”. O capitulo I do TP funciona como
uma espécie de “introducio metodica”®, nele sdo apresentados conceitos fundamentais
que servirdo de pardmetros para o desenvolvimento da obra. E, contudo, a partir do
capitulo Il que ocorre a construcdo propriamente dita do nicleo do pensamento politico

espinosano, isto €, que a exposicdo das causas primeiras da politica e de seus efeitos.

59 Espinosa e o problema da expressdo, p. 295.
80 Espinosa Subversivo, p. 31.
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1. O escopo do Tratado Politico e o problema da condicdo comum dos

homens.

Em termos gerais, é razoavelmente difundida entre os comentadores a ideia de que
o Tratado Politico pode ser dividido em duas partes — a primeira abarcando os capitulos
| a V e a segunda indo do capitulo VI ao XI, onde o texto se interrompe repentinamente
por conta da morte do autor. Apesar de haver relativa concordancia quanto a essa divisao
interna da obra, as descri¢gbes do que seria central a cada parte sdo distintas em cada
comentador, uma vez que tais descricdes refletem sobretudo a perspectiva analitica
propria de quem as faz. Para Balibar, por exemplo, o primeiro grupo de capitulos exerce
trés fungdes: 1) qualificar o método de uma ciéncia politica; 2) definir as nog¢bes politicas
fundamentais; 3) e, por fim, colocar o “problema geral” sobre o qual recai o pensamento
de Espinosa, “o [problema] da conservag@o dos regimes politicos.” Ja o segundo grupo
de capitulos se ocupa da maneira pela qual esse “problema geral” pode ser resolvido por
cada um dos trés tipos de regimes existentes: monarquia, aristocracia e democracia.
Foquemos apenas na primeira parte por enquanto, ou seja, na que gira em torno da
chamada ciéncia politica. Podemos afirmar, com relacéo a leitura de Balibar, que as trés
questdes apontadas como centrais aos primeiros capitulos do TP sdo profundamente
interligadas. No que diz respeito ao método o intérprete francés sugere uma leitura
diferente da que haviamos exposto anteriormente, leitura que nos suscita um novo
problema. Pois se considerarmos que as nocdes apresentadas no inicio do texto —
sobretudo a partir do capitulo 1l — sdo, como haviamos dito, causas primeiras, isto €, se
considerarmos que a ideia de conhecimento que guia 0 TP € a que parte das causas em
direcdo aos efeitos necessarios, entdo pouco importa o fato do texto espinosano se
interromper logo no inicio da exposi¢do acerca da democracia. O fundamental ja fora
exposto. Bastaria agora reconstruir metodicamente o raciocinio para deduzir das causas
primeiras a teoria do regime democratico. Balibar rejeita a possibilidade de tal
procedimento a partir da recusa da ideia de que o texto se constr6i amparado por uma
espécie de ‘sintese geométrica’. Em vez disso ele afirma que a intengdo de prosseguir
dedutivamente, expressa por Espinosa ao fim do capitulo I, ndo se concretiza ao longo do
TP.
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A intencdo de Espinosa foi talvez de proceder assim, dedutivamente. Quando nés
entramos na matéria do TP, nos convencemos, me parece, que ndo se da exatamente
0 mesmo na prética. O TP, também, é uma pesquisa, cujo sucesso final ndo €é certo a
priori. Sem duavida, ele necessita de nocles gerais. Mas para Espinosa as nogdes
gerais ndo sdo o conhecimento efetivo, que s6 pode ter por objeto as realidades
singulares. E, no limite, sé um Estado histdrico é uma realidade singular: os tipos de
regime sdo apenas um instrumento teérico para analisar essa singularidade. E preciso
entdo subverter o principio de leitura: as nogBes gerais ndo resolvem nada

antecipadamente, elas servem para colocar um problema.5!

O diagndstico de Balibar é portanto preciso. A politica tem uma finalidade
evidente: a salvaguarda e manutencdo do Estado (o0 que nédo significa que possamos
recorrer a argumentos finalistas para discuti-1a). %2 Tal finalidade é explicitada sob dois
pontos de vista. A manutengdo do corpo politico opera tanto sobre a “forma” das
instituicdes do Estado quanto sobre a “matéria” do Estado. Em outras palavras, a politica
busca a conservacao tanto do regime politico — em sua forma monarquica, aristocratica
ou democratica — quanto de um “certo sistema de relagdes estaveis entre os movimentos
dos individuos” ®2 Ora, 0 que é essa descri¢do da matéria do Estado sen&o o conceito de
individuo composto desenvolvido na Etica?®* Assim sendo, afirma Balibar, o fim da

politica é exatamente a conservagio da “individualidade propria do Estado.”®®

A leitura do intérprete francés acerca da metodologia que orienta Espinosa no
Tratado Politico desemboca em uma concepg¢do de que a questdo central da obra diz
respeito a conservacao do corpo politico. H4, contudo, outras maneiras de ler o TP que,

de certo modo, fazem frente a essa. A interpretacdo feita por Chaui, por exemplo,

®1 Spinoza et la politique, p. 70.

62 “Que a politica seja a ciéncia (tedrica e aplicada) da conservacdo dos Estados, é isso que disse Espinosa
de uma ponta a outra do TP. A politica tem entdo um fim (o que ndo quer dizer, compreende-se bem, que
ela possa recorrer a argumentos finalistas, que representam sobretudo sua propria ‘supersticdo’).” Idem,
ibidem, p.78.

63 1dem, ibidem.

64 “Quando alguns corpos de mesma ou diversa grandeza sio constrangidos por outros de tal maneira que
aderem uns aos outros, ou se se movem com o mesmo ou diverso grau de rapidez, de tal maneira que
comunicam seus movimentos uns aos outros numa propor¢do certa, dizemos que esses corpos estdo
unidos uns aos outros e todos em simultaneo compdem um sé corpo ou Individuo, que se distingue dos
outros por essa unido de corpos.” Etica Il, Definico posterior & P13.

8 Spinoza et la politique, p. 70.
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considera que a geometria esta profundamente presente no discurso politico espinosano

e que ela é determinante na compreensio da obra.%®

Se a geometria € a forma necessaria ou mais adequada para a exposicao do discurso
sobre a politica, forma exigida pela natureza de seu objeto que, como experiéncia
politica, pede um saber de si, no Tratado Politico, trilhando-se um caminho

semelhante ao da Etica, a cada passo vai-se do mais universal ao mais particular.5’

Sob esse ponto de vista, a divisao interna da obra comporta outras caracteristicas.
Segundo a intérprete, ap0s expor o carater original de seu pensamento ao longo do
primeiro capitulo, Espinosa passa a deducdo das “condi¢des universais da experiéncia
politica na génese das diferentes formas de Estado”®®, o que ocorre entre os capitulos Il e
V. O método geométrico implica aqui um procedimento dedutivo e enfatiza que o objeto
da politica é a sua génese. Antes de falar sobre formas de organizacéo politica especificas
e mesmo sobre a conservacdo de um corpo politico ja& constituido, € necessario
compreender os processos de associagédo, sociabilizagéo e politizagdo do homem. Apenas
depois de finalizada essa parte da argumentacdo Espinosa pode passar a trabalhar com

regimes particulares.

Num primeiro momento, afirma Chaui, o filésofo holandés deduz o poder
monarquico e as formas de evitar que tal regime recaia em tirania (caps. VI e VII). O
mesmo procedimento ocorre ao longo dos capitulos VIII, 1X e X, dessa vez com relacdo
a aristocracia. Enfim, no capitulo XI, temos o inicio da inacabada dedugdo do regime
democratico. No entanto, se Balibar defendia uma leitura acerca da metodologia do TP
que impossibilitava a deducdo da democracia, Chaui, por sua vez, ao defender a posicéo
de que a geometria é estruturante do discurso politico, busca refletir acerca de como seria
a concepcio espinosana dessa forma de governo.®® Evidente que essa reflexdo ndo

equivale a pretensdo de escrever o capitulo que Espinosa nado teria escrito, mas € apenas

66 “A geometria ndo se encontra apenas como paradigma do conhecimento adequado e verdadeiro, mas
sua presenca € interna ao discurso politico espinosano, pois é ela que permitira a Espinosa demonstrar
que o poder politico se diferencia em varias formas politicas ndo segundo o nimero dos governantes nem
segundo valores (a honra, na monarquia, a virtude, na aristocracia, a igualdade, na democracia, como
ensinara Aristételes), mas segundo a proporgdo (ou a ratio geometrica) entre poténcia soberana e as
poténcias individuais dos cidadaos, instituida em cada uma delas. ” Politica em Espinosa, pp. 217-218.

87 politica em Espinosa, pp. 217-218.

%8 |dem, ibidem, p. 234.

8 Cf. Politica em Espinosa, pp. 234-254.
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a tentativa de investigar, a partir das causas primeiras, 0s possiveis desenhos de uma teoria

democratica espinosana.

A leitura de Chaui estd em consonancia com o que Espinosa afirmara ao final do
primeiro capitulo do TP: a génese do politico deve ser investigada a partir de um processo
dedutivo. Tal processo, afirma a autora, se inicia com determinagdes universais, ainda
que ndo no sentido de universais abstratos produzidos pela imaginacdo ou pela
experiéncia vaga. O dado universal que desencadeia a deducdo ja nos foi apresentado,
qual seja, a natureza ou condi¢do comum dos homens. Ora, ja sabemos que 0 homem néo
€ um ser inteiramente racional, mas estd inevitavelmente sujeito também a afetos.
Portanto, amparada pelo que esta escrito na Etica, Chaui declara que a condigdo comum
dos homens da qual se origina a politica é o chamado “conatus-cupiditas, seja ele racional
ou passional”, e que partindo desse dado Espinosa se dedica nos primeiros capitulos do
TP a deduzir o movimento de constituicdo do sujeito politico e a instituicdo do
imperium.’™ E importante notar que a comentadora ndo exclui a razo da equagéo, pois
ainda que a politica ndo possa ser integralmente fundada na racionalidade, nem por isso

ela pode ser dita contraria a razéo.

Por fim, gostariamos de abordar a interpretacdo feita por Negri, a qual procede,
em certa medida, de maneira semelhante a de Chaui. Dizemos isso porque ele também
enfatiza a centralidade do conceito de cupiditas na natureza humana e realga 0 processo
de constituicdo do corpo politico, ndo sua manuten¢do. Como podemos ver no ensaio O
Tratado politico, ou da fundacdo da democracia moderna, o autor italiano afirma que o
texto espinosano se abre com cinco capitulos que “definem o objeto da politica no quadro
metafisico geral”’?, e se encerra com capitulos dedicados & analise das formas de governo
monarquico, aristocratico e democréatico. Ora, ja sabemos que o texto se interrompe
repentinamente no inicio da discussdo acerca da democracia. Contudo, para Negri, a

segunda parte da obra além de estar inconclusa esta também incompleta.

Enquanto os cinco primeiros capitulos, malgrado algumas confusGes internas,
ndo usuais nas outras obras de Espinosa, estdo substancialmente completos, 0s
capitulos sucessivos, do sexto ao décimo, estdo abarrotados de ambiguidades e

incertezas.”

70 |dem, ibidem, p. 161.
1 Espinosa Subversivo e outros escritos, p. 31.
2 |dem, ibidem, p.37.

34



A avaliacdo de que os capitulos acerca dos regimes politicos estdo confusos e
inacabados é bastante interessante. No entanto, para os fins buscados no presente trabalho,
é mais interessante ainda o parecer de conclusdo e completude dado aos primeiros cinco
capitulos. De fato, a leitura negriana da obra politica de Espinosa se debruca
principalmente sobre os temas levantados pela parte inicial do TP e sobre o tema da

democracia — ambos umbilicalmente interligados.

N’A Anomalia Selvagem, Negri descreve o primeiro capitulo do Tratado Politico
como uma “introdugdio metodologica a constituigio do real.””® Ora, vimos que tanto
Balibar quanto Chaui ressaltam os aspectos introdutérios e metodoldgicos desenvolvidos
na parte inicial da obra, ainda que o fagam de maneiras diferentes. Nesse aspecto, a
interpretacdo do italiano se alinha mais a da brasileira. Negri afirma a matematicidade do
método e o raciocinio que vai da causa ao efeito. Todavia, a énfase dada a geometria e a
deducdo é consideravelmente menor no pensamento do italiano. A interpretacéo negriana
enfatiza sobretudo a ideia de constituicdo politica — ndo no sentido de carta magna, lei
fundamental de um Estado ou regime politico, mas no sentido de um processo que leva

as singularidades individuais a formar um campo comum e coletivo.

Por seu carater introdutorio e metodologico, o capitulo | do TP ja comporta, ainda
que sutilmente, temas que serdo centrais para o desenvolvimento do resto da obra. Nele
Negri anuncia a existéncia de duas questdes fundamentais para o espinosismo. A primeira
delas ¢ a do objeto da politica, definido pelo comentador italiano como “a relagao entre o
desenvolvimento das cupiditates individuais e o constituir-se da multitudo.” A remissao
a Etica, implicita nessa Gltima citacdo, mas explicita ao longo do primeiro capitulo do
TP, demonstra a conexdo intima entre ontologia e politica no pensamento do fildsofo
holandés. Podemos perceber, desde o inicio do tratado, reflexGes que consideram a
existéncia necessaria da vida afetiva e a dindmica inconstante dos afetos nos individuos,
ambos temas desenvolvidos de maneira detalhada na Etica. Podemos notar também que
h& um processo inexoravel de sociabiliza¢cdo humana, pois, como vimos anteriormente,
os homens sdo constituidos de tal maneira que ndo podem viver sem algum direito
comum. A cupiditas, ou desejo, € a condicdo comum dos homens da qual se deduz seu

processo de associacao e a formacado da coisa publica. Ha que se entender, portanto, quais

3 A Anomalia Selvagem, p. 322.
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as determinacdes do desejo individual e como se da o processo de construcdo do coletivo.

Ademais, acrescenta Negri, além de objeto esse é também o sujeito da politica.

E através de uma dinamica autbnoma que a conditio humana torna-se constitutio
politica, e essa passagem implica, do ponto de vista dos valores, um consolidar-se
da libertas em securitas, do ponto de vista das dindmicas do agir, uma mediagao

entre multitudo e prudentia, ou seja, uma forma de governo. "

Negri enfatiza a autonomia que conduz a condicdo humana individual a
constituicdo de uma esfera coletiva. Os pares ‘liberdade’ e ‘seguranga’ fazem referéncia
a mudanca na caracterizacdo do fim da republica que ocorre entre o Tratado Teoldgico-
Politico e o Tratado Politico. No primeiro, Espinosa afirmava que o verdadeiro fim do
Estado (Reipublicae) é a liberdade.” Contudo, como vimos anteriormente, no TP a
liberdade é uma virtude privada, enquanto a virtude do estado (imperium) é a seguranca.
Na leitura de Negri n&o ha nenhum tipo de incoeréncia nessa aparente mudanca.”® O TTP
representa um momento intermediario no percurso intelectual de Espinosa, ao passo que
no TP encontramos o seu pensamento mais consolidado. Contudo, devemos aqui fazer
uma ressalva antes de prosseguir. Poderia parecer, a principio, que o intérprete italiano
afirma que tal mudanca na escrita demonstra que é a liberdade dos individuos singulares
que deve construir a seguranca do todo. Entretanto ndo se trata de maneira alguma de um

projeto individual, mas sim coletivo.”’

Outro aspecto importante da interpretacdo feita por Negri é a caracteristica
material do processo de constituicdo do politico. Baseando-se no que diz Espinosa no
capitulo I do TP, Negri afirma que “a lei constitutiva da associacdo politica ¢
absolutamente material, e irredutivel a moral e a razdo.””® A condicdo comum dos
homens, a cupiditas, a necessaria sujeicdo as paixdes, todos esses fatores demonstram a
impossibilidade de identificar os fundamentos naturais do estado tanto em um
pensamento moralista que prescinde da vida afetiva quanto em uma racionalidade

utépica. O primeiro capitulo se encerra, portanto, “insistindo na complexidade do

74 Espinosa Subversivo, p. 32.

75 Tratado Teoldgico-Politico, XX, p.302.

76 “0 conceito de ‘seguranca’ ndo nega o de ‘liberdade’. Espinosa poderia, como o fara dentro de pouco,
repetir o adagio do Tratado teoldgico-politico: ‘Finis reverd Reipublicae libertas est’. Se ele prefere aqui o
conceito de seguranca, é para exprimir o carater coletivo da liberdade civil.” A Anomalia Selvagem, p. 325.
77 “A autonomia do politico sé pode ser constituida a partir da autonomia de um sujeito coletivo.” Espinosa
Subversivo, p. 32.

8 A Anomalia Selvagem, p. 325.
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processo constitutivo” e nesse aspecto o olhar de Negri se volta para a concepgao

espinosana de liberdade enquanto livre necessidade:

A livre necessidade €é entdo a fundacio da politica espinosista. E este o cerne de
seu método de trabalho. Experiéncia ou entdo pratica: o que é fundador é a ineréncia
constitutiva da pratica a experiéncia, ao dado modal. “Ou entdo” ¢ sinal de
implicagdo. E isto € valido também para 0s outros pares aparentemente antindbmicos:
a ineréncia da “libertas” a “securitas”, da “prudentia” a “multitudo” ¢ igualmente
envolvente. Mas isso ¢ valido principalmente para o par “condi¢do humana” —
“constitui¢do da liberdade”: aqui, o realismo politico é conquistado (& la Maquiavel
e portanto em forma ndo maquiavélica) como elemento e perspectiva dindmica de
liberdade.™

Partindo da ideia de que a livre necessidade é elemento fundante da politica
espinosista, o fildsofo italiano chega, como vimos anteriormente, a ineréncia da liberdade
a seguranca e da prudéncia a multitudo. O dado novo que nos chama atencdo nesse
momento é a implicacdo da condi¢do humana na constituicdo da liberdade. A formulagao
causa certo estranhamento e a énfase na liberdade parece, em alguma medida, excessiva.
N&o que o tema ndo seja central na filosofia de Espinosa, mas ele costuma apresentar
mais dificuldades. Como j& sabemos, o fildsofo holandés considera que o homem é mais
propenso a vinganca do que ao perddo e aspira a que seu engenho individual seja a norma
de conduta de todos os outros. Nos deparamos nesse ponto com uma dificuldade da leitura
negriana, mas ainda carecemos de alguns elementos para discutir o0 assunto de maneira

mais profunda. Sendo assim, retomaremos essa questao mais adiante no texto.

Temos, assim, uma aparente aproximacao entre as interpretacdes de Negri e
Chaui, ao passo que afastamos ambos, em certa medida, da leitura de Balibar. Ha, porém,
que se precisar em que medida ocorre esse afastamento, pois ele pode aparentar ser maior
do que efetivamente é. Ao dizermos que Balibar descreve o problema geral da filosofia
politica espinosana como sendo o problema da conservacao da individualidade do Estado,
poderiamos pensar que se trata aqui de uma interpretacdo conservadora. Tal leitura estaria
completamente equivocada. No centro da discussdo feita por Balibar acerca da
conservacao do Estado esta a propria ideia de multiddo como “um sindénimo de trocas” e

de “livre comunicagio entre singularidades irredutiveis”. & Sendo assim, ha no cerne do

7® |dem, ibidem, 327-328.
80 vale a pena citar aqui outra passagem da obra para ressaltar a centralidade atribuida & multid3o na
andlise da Balibar: “A multitudo como tal, ndo somente no sentido quantitativo (o grande nimero de
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pensamento do intérprete uma tensao permanente e dindmica que € constituinte do social
e irredutivel a qualquer perspectiva de conservacdo que seja imével ou inercial. “Na
medida em que o corpo politico — individuo de individuos — desenvolve sua propria
poténcia, a complexidade real-imaginaria da relagdo social, tal qual concebe Espinosa,

aparece ao contrario como principio de um movimento.” 8

A conservagdo da qual fala Balibar, portanto, ndo ocorre pela supressdo da
multiplicidade — como seria o caso por exemplo em Hobbes —, mas através da propria
multiplicidade. Esse papel central e dindmico da multitudo abre caminho para uma
perspectiva fundamentalmente democratica de analise da obra espinosana.®? De tal
maneira que é possivel encontrar na relevancia da multitudo e na questdo da democracia
dois pontos de convergéncia entre os trés intérpretes da obra de Espinosa. Ademais, a
ideia de conservacdo enquadrada nesses termos implica que o problema da constituicao
do corpo politico esta intimamente relacionado ao que Balibar chama de problema geral

da politica espinosana.

Tendo recuado um pouco na distancia que inicialmente parecia estar estabelecida
entre Balibar, de um lado, e Chaui e Negri, de outro, devemos agora evidenciar em que
medida julgamos que eles divergem efetivamente. A principio a diferenca fundamental
parece ser de énfase. Enquanto Balibar afirma que o Tratado Politico tem como elemento
determinante a questdo da conservacgéo do Estado, Negri e Chaui frisam a importancia da
constituicdo do campo (e do corpo) politico. Essa € uma diferenca de abordagem que nos
parece relevante. Contudo, ndo acreditamos que nesse ponto especifico as duas
perspectivas sejam efetivamente excludentes. Pelo contrario, nos parece plausivel
assumir que a conservacao e a constituicdo, nos termos trabalhados aqui, sdo conceitos

indissociaveis. A conservacdo, ou nao, de um corpo politico € efeito de sua constituicéo.

O que nos parece mais dificil de conciliar é a reflexao acerca do método utilizado
no TP. Como vimos anteriormente, Balibar afirma que Espinosa ndo procede
dedutivamente em seu tratado, ainda que a intencdo inicial possa ter sido essa. Desse

ponto de vista, 0s conceitos iniciais do texto, sobretudo do capitulo 2 ao 5, sdo apenas

cidaddos), mas no sentido qualitativo (o comportamento coletivo dos individuos em grande nimero) se
tornou o conceito determinante na analise do Estado.” Spinoza et la politique, p. 84.

81 “Aqui se manifesta claramente o erro que cometeriamos se interpretdssemos a nogdo espinosista de
‘conservacdo’ do corpo politico em um sentido...conservador!” Spinoza et la politique, p. 115.

82 A saber, para Balibar mesmo a aristocracia e a monarquia seriam regimes que, ao tenderem para sua
propria perfei¢do, abririam uma via em dire¢do a democracia. Spinoza et la politique, p. 90.
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nocBes gerais que orientam o pensamento e ndo causas primeiras das quais sao retirados
efeitos necessarios. Ora, isso vai nitidamente de encontro ao que diz Chaui, para quem o
método de investigacdo do Tratado Politico é de fato geométrico, ou seja, Espinosa
prossegue dedutivamente na construcdo do objeto da politica. Além disso, a posi¢do de
Balibar também é conflitante com o que afirma Negri. Pois se 0s cinco primeiros capitulos
do TP estdo substancialmente completos, como o intérprete italiano afirma, entdo ndo nos
parece razoavel assumir que a proposta espinosana de prosseguir dedutivamente, feita ao
fim do capitulo um, fora abandonada na sequéncia do texto. A posi¢do de Balibar é
arriscada, ela vai na contramao do que esta explicitamente dito no texto e se sustenta a
partir do ndo dito. N&o € nossa intencdo aqui afirmar peremptoriamente se tal posicéo é
correta ou ndo, mas para que ela seja aceita seria necessaria a apresentacdo de elementos
suficientes na continuacgéo do texto que sustentem tal tese. Eis, portanto, trés leituras
diferentes da introdugcdo metodoldgica presente no capitulo | do Tratado Politico, bem
como alguns dos desdobramentos de cada uma delas. Mas antes de prosseguir na reflexdo
politica propriamente dita € imprescindivel compreender um pouco melhor seus

fundamentos ontol4gicos.

A condi¢do comum dos homens, como vimos a partir das analises de Chaui e
Negri, ¢ determinada por dois componentes explicitados na Etica Ill: o conatus e a
cupiditas. Essas duas palavras do vocabulario latino representam dois conceitos
espinosanos fundamentais e intimamente interligados. A teoria do conatus é exposta
sobretudo ao longo das proposicdes 6, 7 e 8 do De Affectibus. De inicio, Espinosa afirma
que “cada coisa, o quanto esta em suas for¢as, esforca-se (conatur) para perseverar em
seu ser.”® A demonstracdo prossegue fazendo referéncia & Etica I. Toda coisa singular é
um modo, ou seja, uma expressao certa e determinada da poténcia de Deus. Além disso,
coisa alguma possui em si mesma algo pelo qual possa ser destruida, uma vez que “a
defini¢io de uma coisa qualquer afirma, e niio nega, a esséncia da propria coisa.”®* Pelo
contrério, toda coisa singular opde-se aquilo que pode tirar sua existéncia, ou seja,
esforga-se para perseverar em seu proprio ser. Ora, 0 conatus é exatamente esse esforgo

pelo qual cada ser singular luta para continuar existindo, i.e., para perdurar.

83 Etica lll, P6.
84 Etica lll, P4.
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A exposi¢do avanca, na proposi¢do 7, demonstrando que o conatus “ndo ¢ nada
além da esséncia atual da propria coisa” que se esforca para perseverar em seu ser.®> Mas
0 que quer dizer ser esséncia atual de algo? Para Macherey o primeiro traco caracteristico
que nos ajudaria a responder essa questdo se encontra logo no inicio da demonstracéo,
mais especificamente na expressao “esséncia dada de uma coisa” (data rei essentia). O
fato de a esséncia ser “dada”, diz o intérprete, nos remete imediatamente aos limites de
uma coisa qualquer enquanto expressdo necessaria, mas determinada, da poténcia de
Deus. Podemos compreender melhor esse ponto nos recordando brevemente da Etica I,
em especial da diferenciagio entre o que ¢ causa de si® — o ser absolutamente infinito —
e o0 que ¢ causado por outro, pelo qual € determinado “a existir e operar de maneira certa
e determinada.”®’ Dessa maneira, podemos dizer que a esséncia dada de uma coisa é a
esséncia dos modos.®® Assim sendo, perseverar no seu ser é entdo, de certa maneira,

perseverar na existéncia.

a esséncia atual da coisa ¢ aquilo que faz com que ela ‘exista de uma tal maneira’
(talis existit); de forma, precisamente, que sua existéncia seja conforme a sua
esséncia dada: dessa conformidade de sua existéncia a sua esséncia deriva a forca de

perseverar no seu ser que constitui seu conatus.®®

Desse ponto de vista, prossegue Macherey, podemos dizer também que a esséncia
atual de uma coisa ndo se restringe ao seu carater dado, ou seja, ndo se reduz a
determinacdo externa. Ela pode também ser pensada, sob certo aspecto, como
independente. A esséncia atual é também esséncia ativa, uma forga interna que impele a
coisa a uma existéncia “indefinidamente continua”, ou seja, de maneira “completamente
independente das causas exteriores que a fizeram vir a existir e que, a todo momento,
podem também fazé-la cessar [de existir].” A demonstragao da proposicdo 7 enfatiza
sobretudo essa caracteristica ativa do conatus ao dizer que a esséncia atual de uma coisa

qualquer é a poténcia pela qual ela se esforca para fazer algo e perseverar em seu proprio

8> “Demonstracdo: Da esséncia dada de uma coisa qualquer seguem necessariamente [efeitos] (pela Prop.
36 da parte 1); e as coisas ndo podem nada outro a ndo ser o que segue necessariamente de sua natureza
determinada (pela Prop. 29 da parte |); por isso, a poténcia de uma coisa qualquer, ou seja, o esforgo pelo
qual, ou sozinha ou com outras, ela faz [age] ou esfor¢a-se para fazer algo, isto é (pela Prop. 6 desta parte),
a poténcia, ou seja, o esforgo pelo qual se esforga para perseverar em seu ser, nao é nada além da esséncia
dada da coisa, ou seja, sua esséncia atual. C.Q.D.” Etica lll, P7.

8 Ftica |, D1.

87 Etica I, D7.

8 Ftica I, DS.

8 Introduction & I'Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 86.
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ser. Conclui-se portanto que tal poténcia é, a0 mesmo tempo, poténcia de existir e de agir.
Em outras palavras, o conatus, enquanto esséncia atual, impele a coisa ndo so a perseverar
em seu proprio ser, mas também a produzir os efeitos que seguem necessariamente de sua

natureza.

Macherey chama atencdo também para outro ponto da demonstracdo, que se
mostra crucial em termos politicos, qual seja, a introdugéo da possivel convergéncia entre
as poténcias das coisas. O conatus ¢é “a poténcia de uma coisa qualquer, ou seja, o esforgo
pelo qual, ou sozinha ou com outras, ela faz [age] ou esforca-se para fazer algo.” Ou
sozinha, ou com outras, afirma Espinosa abrindo caminho para a composi¢do que sera
exposta no de Servitute e no Tratado Politico a partir do capitulo Il. Agir conforme sua
natureza ndo implica o fechamento de uma coisa em si mesma, mas abre a “perspectiva
de uma agdo coletiva, realizada em associa¢do ‘com outras’ (cum aliis); contanto que,
evidentemente, essas outras coisas concordem com ela em natureza.”® A adicdo dessas
duas palavras (cum aliis) na descricdo tem uma implicacéo tedrica enorme. Se 0 conatus
de um modo singular é uma expressao determinada da poténcia absoluta da natureza, ou
seja, se a poténcia de cada coisa participa da poténcia infinitamente infinita de Deus,
entdo, afirma Macherey, “a limitagdo imposta a essa participagdo nao se dd em um sentido
restritivo ou negativo, mas cumpre um papel constitutivo o qual, por essa razdo, cria as
condigdes de uma unido da coisa em questdo com outras e tendencialmente com a
natureza inteira.” Isto posto, podemos dizer que o intérprete francés identifica na
exposicdo da teoria do conatus um primeiro fundamento da associa¢cdo humana. Ha um
traco elementar do esforco pelo qual cada coisa se esforga para perseverar em seu ser que
a impulsiona a unido com coisas externas. “E precisamente em diregdo a realizagdo de
uma tal unido que tendera o projeto ético de liberagao.” Voltaremos a essa questdo mais
a frente, por enquanto figuemos com o diagnéstico de que o conatus comporta uma

propensao a liberagdo

Partindo de um viés mais politico, Chaui também busca apontar os tracos
caracteristicos do que significa definir o conatus como esséncia atual. Sua explicagdo se
divide em quatro topicos. Em primeiro lugar, do ponto de vista do ser humano, significa
dizer que um individuo ndo ¢ a “realizacdo particular de uma esséncia universal”, isto &,

ndo ha uma forma Homem universal que se particulariza em cada homem individual. O

% |dem, ibidem, p. 88.
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conatus ¢ antiplatonico e cada humano ¢ uma “singularidade por sua propria esséncia”.
Em segundo lugar, o carater atual da esséncia implica que ela ndo pode ser considerada
como uma inclinag¢do, “uma tendéncia virtual ou potencial”, mas somente como uma
forca sempre em ato. Portanto, a tese do conatus também recusa a distin¢éo aristotélica
da poténcia como virtualidade e do ato como efetivagdo. O terceiro aspecto, segue a
intérprete, € uma consequéncia dos dois primeiros. Definir o esfor¢co pelo qual cada coisa
se esforca para perseverar em seu ser como esséncia atual da prépria coisa significa dizer
que a “esséncia de um ser singular ¢ sua atividade, ou seja, as operacdes e agdes que
realiza para manter-se na existéncia”. Por fim, e acima de tudo, a afirmacdo do conatus
como esséncia atual significa que os desejos e apetites humanos ndo podem ser encarados
como potencialidades que se atualizam “ao encontrar uma finalidade de realizagdao”. A
atualidade afirma o desejo enquanto causa eficiente da acdo humana, e ndo como
virtualidade que opera “em vista de fins”.”* Essa Gltima questdo, acerca do desejo, sera
mais bem compreendida na sequéncia deste texto com a andlise das proposi¢bes 8 e 9 da
Etica Il1.

Continuemos com Espinosa: “o esfor¢o pelo qual cada coisa se esforca para
perseverar em seu ser nio envolve nenhum tempo finito, mas indefinido.”% Essa
caracteristica do conatus, exposta na proposicdo 8, ja nos foi sugerida anteriormente a
partir das analises de Macherey. Agora, porém, ela é exposta de maneira mais clara
através de uma demonstracdo pelo absurdo. De fato, evidencia Espinosa, envolver um
tempo finito denotaria que a poténcia pela qual algo persevera em seu ser carrega, ao
mesmo tempo, o limite da permanéncia dessa coisa na existéncia. 1sso, pela proposicao 4
da Etica Ill, seria absurdo. A nogio de conatus é unicamente positiva. O esforco de
perseverar no ser ndo comporta em si mesmo o seu fim. Ele se prolonga
indeterminadamente até que uma causa externa lhe oponha uma forca contraria. “Se néo
for destruida por uma causa externa, (a coisa) prosseguira sempre no existir pela mesma
poténcia pela qual agora existe”, 1é-se na demonstracdo. Por conseguinte, 0 conatus,
enguanto forca interna que impele a existéncia e a a¢do, nao envolve limites temporais, e
sim o0 oposto, ele envolve um tempo indeterminado de duracdo da coisa. Com isso
Espinosa finaliza a definicdo do conatus de maneira geral e passa, na sequéncia, para a

aplicacdo de sua teoria a realidade mental.

91 politica em Espinosa, p. 211.
%2 Etica lll, P8.
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A Mente, tanto enquanto tem ideias claras e distintas como enguanto as tem
confusas, esforga-se para perseverar em seu ser por uma duracdo indefinida e é

conscia deste seu esforgo.”

Com o corolario da proposicdo 11 da Etica Il aprendemos que a mente humana é
uma parte do intelecto infinito de Deus. Ora, enquanto parte € naturalmente impossivel
que ela produza somente ideias adequadas. Na mente de um modo singular “ideias
inadequadas e confusas se sucedem com a mesma necessidade que ideias adequadas, ou
seja, claras e distintas.”®* Tal fato se traduz, na primeira proposicio do De Affectibus, na
afirmacdo de que nossa mente age em algumas coisas e padece em outras — age,
necessariamente, enquanto tem ideias adequadas e padece, necessariamente, na medida
em que as tem inadequadas.®® Ora, a esséncia da mente, mostra a proposicdo 3 da Etica
111%, ¢ constituida tanto por ideias adequadas quanto inadequadas e por isso “tanto
enquanto tem umas como enquanto tem outras, [a mente] esforga-se para perseverar em
seu ser”.¥No mais, como demonstrou Espinosa na Etica 11%, a mente humana, ideia de
uma coisa singular existente em ato, tem a particularidade de ser consciente de si.
Portanto, e de acordo com a teoria do conatus, a mente também é cénscia de seu esforco

para perseverar no ser por tempo indefinido.

E importante ressaltar que essa consciéncia ndo é uma condicdo que precede as
manifestacdes mentais do conatus, e sim o contrario. O esfor¢o para perseverar no proprio
ser € um impulso espontaneo, ndo uma intencdo guiada pelo conhecimento prévio de um
objetivo para a agdo. “E o impulso espontineo do conatus que explica a consciéncia, ndo
o inverso.”®® Em outras palavras, Espinosa ndo fala nessa proposicio sobre uma espécie
de consciéncia reflexiva que orienta a acdo com vistas a determinados fins. E
imprescindivel entender que a critica espinosana se da justamente na dire¢do oposta, isto
€, como um ataque ao imaginario finalista. Nesse sentido, cabe aqui notar as semelhancas

com uma tese apresentada no apéndice do De Deo, a de que “todos os homens nascem

9 Etica Ill, P.

% Etica ll, P36.

9 “Digo que agimos quando ocorre em nds ou fora de nés algo de que somos causa adequada, isto é (pela
Def. preced.), quando de nossa natureza segue em nds ou fora de ndés algo que pode ser entendido clara
e distintamente sé por ela mesma. Digo, ao contrario, que padecemos quando em nds ocorre algo, ou de
nossa natureza segue algo, de que ndo somo causa sendo parcial.” Etica Ill, D2.

% “As acBes da Mente se originam apenas das ideias adequadas; ja as paixdes dependem apenas das
inadequadas.”

%7 Etica lll, P9.

% Etica ll, 23.

9 Introduction & I'Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 96.
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ignorantes das causas das coisas, e que todos tém o apetite de buscar o que lhes é util,
sendo conscios disto.” E justamente a partir do apetite - que 0s homens tém de buscar
aquilo que eles estimam ser-lhes Gtil - que se da na mente algum tipo de consciéncia
acerca do conatus. Macherey chega a falar em termos de consciéncia “imediata e
irrefletida”, “semiconsciéncia” ou mesmo “falsa consciéncia”, na medida em que ela
coincide com certa ignorancia. Essa relacdo entre consciéncia dos seus atos e ignorancia
das causas é o que leva os homens a crenca de sua liberdade — pois ser livre, nesse sentido
imaginario, é ter livre arbitrio e agir contingentemente. Ora, 0 escOlio que segue a
proposicdo 9 da Etica |11 apresenta justamente aquilo que é a causa eficiente das acoes
humanas. Causa essa que, como vimos no TP, € o segundo elemento determinante da

condi¢do comum dos homens da qual se deve deduzir a politica.

Este esforco, quando referido a s6 Mente, chama-se Vontade; mas quando é
referido simultaneamente a Mente e ao Corpo chama-se Apetite, que portanto ndo é
nada outro que a prépria esséncia do homem, de cuja natureza necessariamente segue
aquilo que serve a sua conservagao; e por isso 0 homem é determinado a fazé-lo. Em
seguida, entre apetite e desejo ndo ha nenhuma diferenga sendo que o desejo é
geralmente referido aos homens engquanto sdo conscios de seu apetite, e por isso pode
ser assim definido: o Desejo é o apetite quando dele se tem consciéncia. De tudo
isso, constata-se entdo que ndo nos esfor¢camos, queremos, apetecemos, nem
desejamos nada porque o julgamos bom; ao contréario, julgamos que algo é bom

porque nos esforcamos por ele, o queremos, apetecemos e desejamos. 1%

Para explicar o percurso desse escolio, Chaui faz referéncia a dltima proposi¢édo
da Etica I1, onde nega-se a vontade enquanto faculdade mental e afirma-se a realidade da
volicdo singular - a qual é prontamente identificada com a “propria ideia como ato
cognitivo”. Para a autora, ¢ gracas a exposi¢do presente na parte Il que Espinosa pode
desenvolver o percurso desse escolio na Etica I1l. A saber, o texto do escélio se inicia
com a figura da vontade; e isso ocorre pois a mente, tanto na medida em que tem ideias
adequadas quanto na medida em que tem ideias inadequadas, é consciente de seu esforco
para perseverar na existéncia. Em outras palavras, “o primeiro nome desse esforco ¢
exatamente a identidade entre ideia e voligdo e por isso recebe o nome de vontade.”*%! Ja

0 segundo nome dado ao conatus faz referéncia a unido do corpo e da mente, nesse caso

0 chamamos de apetite. Esse esforco de perseverar no seu ser referido concomitantemente

100 Fticq 111, P9, Escélio.
101 A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 319.
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a realidade corporal e mental é a propria esséncia do homem, afirma o fil6sofo holandés.
Ademais, como vimos anteriormente, o conatus tem uma caracteristica ativa, isto é, de
sua natureza seguem-se efeitos necessarios. Vemos agora que esses efeitos séo
exatamente aquilo que serve a conserva¢do do homem e que “por isso o homem ¢
determinado a fazé-1o”. Enfim, o escolio caracteriza o desejo, ou cupiditas, como o apetite
acompanhado da consciéncia de si. Ora, visto que a mente € consciente do que acontece
no corpo e em si, apetite e desejo sdo, no fim das contas, 0 mesmo. Demonstrar essa

identidade é o ponto central do escolio.%?

Por fim, o encerramento do escélio evidencia que o desejo ndo é suscitado com
vistas a causas finais. Como demonstra Espinosa, ndo ha um julgamento acerca do valor
das coisas que antecede e orienta 0 movimento do desejo. Nada € bom antes de ser
desejado, pois é o desejo, enquanto causa eficiente, que determina o juizo qualitativo que
fazemos das coisas. A deducéo dos conceitos de conatus e desejo demonstra a intensidade
com a qual a filosofia espinosana vai de encontro a certa tradicdo de pensamento, a saber,
aquela representada pela figura do filésofo no primeiro paragrafo do Tratado Politico e

no prefacio da Etica I11.1%®

No entanto, ndo é apenas no referido escolio que Espinosa define a nocdo de
cupiditas. Ao final da terceira parte da Etica o fildsofo holandés abre a se¢do denominada
“Defini¢des dos Afetos” com a exposi¢ao do conceito de desejo acompanhada de extensa
explicagdo. “O Desejo ¢ a propria esséncia do homem enquanto concebida determinada
a fazer [agir] algo por uma dada afeccio qualquer.”’®® A proposicdo mantém
caracteristicas ja conhecidas e adiciona novas informagdes decisivas para a compreensao
da condicdo comum dos homens. Como vimos ha pouco, Espinosa ja havia afirmado que
a cupiditas é a prépria esséncia do homem quando expds a identidade entre desejo e
apetite. Essa identificacdo e reafirmada na explicacdo detalhada da cupiditas, com o
acréscimo de uma justificativa. Anteriormente o desejo havia sido descrito como o apetite

acompanhado da consciéncia de si. Agora o filosofo holandés declara que, “seja o homem

102 “Q ponto central do escélio é a identidade entre apetite e desejo. Definidos como ‘a prépria esséncia
do homem, de cuja natureza necessariamente segue aquilo que serve a sua conservagdo, e por isso o
homem ¢é determinado a fazé-lo’, apetite e desejo, expressGes determinadas do conatus, estdo
ontologicamente fundados na poténcia atual de autoperseveranga na existéncia presente em todos os
modos finitos da substancia, que como explicado na Parte Il, sdo todos animados em graus diversos.”
Idem, ibidem.

103 “Desfeita a distingdo entre apetite, desejo e vontade e desfeito o laco que os enlagava a uma finalidade
externa, a tradicao de filosofia moral acaba de perder seu centro.” Idem, ibidem, p. 320.

104 Etjca I, Defini¢do dos Afetos 1.
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conscio ou nao de seu apetite, o apetite permanece um s6 e o mesmo.” Desejo ou apetite,
enguanto causa eficiente do agir humano, sdo uma so coisa quer haja consciéncia de si ou
ndo. No mais, acrescenta Espinosa, “para ndo parecer que cometia uma tautologia, ndo
quis explicar o Desejo pelo apetite, mas tentei defini-lo de tal maneira que compreendesse
de uma s6 vez todos os esforcos da natureza humana que designamos pelos nomes de
apetite, vontade, desejo ou impeto.” O desejo, ou cupiditas, representa a conjungédo de
todos os diferentes nomes pelos quais nos referimos as diferentes formas e impulsos do

conatus.

A novidade que a definicdo do desejo nos traz com relacdo ao escélio da
proposicao 9 diz respeito ao seu carater determinado. O desejo é a prépria esséncia do
homem na medida em que concebida como determinada a fazer algo por uma afeccao
qualquer. “Com efeito, devemos distinguir o que nos determina e ao que somos
determinados”, diz Deleuze.!® Nesse sentido, ha uma cadeia de determinacdes que se
conectam umas as outras até chegar na acdo humana; e nela conatus e cupiditas s&éo ambos
causas eficientes. “Em outras palavras, apetite e desejo, determinados a fazer algo pela
causalidade eficiente do conatus, sio eles proprios causas eficientes.”*%® Desejo é o
conatus determinado, por uma afeccdo qualquer, a fazer algo que serve a conservagao do
homem. No mais, as afec¢des humanas enquanto condicionantes da cupiditas nos
demonstram também a possibilidade da mente ser cénscia de seus apetites — pela

proposicdo 23 da parte 11.

Tendo em vista o que foi dito, essa condi¢cdo natural dos homens - o conatus-
cupiditas - que da origem ao corpo politico e social parece expressar uma propensao
humana de carater exclusivamente positivo. O conatus é o esforco de perseverar no
préprio ser e o desejo é exatamente esse esforgo enquanto determinado por uma afeccao
qualquer a fazer algo que sirva & sua conservacdo. Essa perspectiva de intensa
positividade do ser é corroborada, como vimos, pela leitura negriana da obra de Espinosa.
Partindo da ideia de que a mente tem consciéncia do seu conatus, Negri declara que “a
cupiditas se apresenta como paixdo parcialmente, mas radicalmente, racional.”%” Essa
caracteristica intrinseca do desejo suscita no intérprete a seguinte indagacao: seria essa

parcialidade evidéncia de algum elemento negativo na cupiditas, i.e., alguma

105 Espinosa e o problema da expressédo, p. 255.
106 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p.319.
197 A Anomalia Selvagem, p. 276.
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“insuficiéncia ontologica e ética”? A resposta do italiano se inicia com uma analise que
aponta para a emergéncia do carater material deduzido da teoria espinosana das paixoes,
o qual é necessariamente acompanhado de certa racionalidade. “Nao se da, portanto,
definicdo da racionalidade que possa ser destacada da sintese organica e material que ela
determina com a corporeidade.” Essa imbricagdo de racionalidade e corporeidade é
levada as tltimas consequéncias n’As Defini¢des dos Afetos da Etica Il1, afirma Negri.
Nessa altura da argumentacao, a realidade se apresenta com um horizonte materialista e
“pleno”. A plenitude entra no raciocinio em oposi¢ao a ideia de vazio — ndo apenas no
sentido fisico, mas também no sentido de uma metafisica materialista. Mas ndo ha vazio,
a marca distintiva do ser ¢ a plenitude: “o processo constitutivo ¢ um processo de
enchimento do pleno, de construcao de uma plena gradualidade do ser.” O horizonte, € o

limite, da totalidade € a plenitude.

N4o ha alternativa entre o pleno e o vazio, como ndo ha em Espinosa alternancia
entre ser e ndo ser: ndo ha nem mesmo — por fim, e isto é determinante — uma simples
concepc¢do do possivel, como mediacdo do positivo e do negativo. Ha somente a
plenitude construtiva do ser diante da inconceptibilidade metafisica e ética do vazio,
do ndo ser e do préprio possivel. A perturbagdo e o espanto filosofico que o
pensamento humano sofre no limite do ser se revertem em Espinosa no ser
construtivo, em sua infinita poténcia: ndo tem necessidade dos afagos da ignorancia,
ao contrario, vivem do saber e da forca construtiva da esséncia humana. Estamos
agora entdo em condicdes de entender o conceito de cupiditas e de excluir em
qualquer caso uma definicdo negativa dele. Em que sentido se poderia dar, a este
respeito, negatividade? N&o se da possibilidade alguma: com efeito, diante da
poténcia constitutiva so existe a tenséo da esséncia dindmica, ndo a vertigem de uma
exterioridade, qualquer que seja. A cupiditas ndo é uma relacdo, ndo é uma
possibilidade, ndo é um implicito: é uma poténcia, sua tenséo é explicita, seu ser
pleno, real, dado. O crescimento, em ato, da esséncia humana é entdo colocado como
lei de contracdo e expansdo do ser na tensdo da espontaneidade a se definir como

sujeito.1%8

O horizonte do ser é construtivo, constitutivo e fundamentalmente positivo. Nao
h4, para Negri, a menor possibilidade de negatividade nessa altura da obra espinosana. A
cupiditas é pura poténcia constitutiva, interna ao sujeito, espontanea, explicita, real, plena

e dada. A direcdo é Unica e qualquer exterioridade exerce um papel reduzido nessa

108 |dem, ibidem, p. 277.
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equacdo. A interpretacdo do italiano é intrincada, mas seu sentido é consideravelmente
nitido. Ainda que um trago de tenséo permaneca, a poténcia constitutiva tende a liberacéo
humana. Libera¢do, ndo liberdade, pelo menos por enquanto. “Liberagdo, porque o
mundo se nos apresenta como horizonte construido pelo homem, mas é um mundo de
escraviddo e imperfeigdo.” 1% Liberacdo, afirma Negri, pode ser lida como sindnimo de
perfeicdo.’® A discussdo sobre a perfeicio marca a passagem da analise da Etica |11 para
a Etica IV. E o que o autor italiano usa como elemento propulsor desse novo movimento
analitico sdo os conceitos de conatus, apetite e cupiditas enquanto causas eficientes
através das quais se “irradia a tensdo da esséncia para a existéncia”. Ora, se a esséncia do
homem é exclusivamente positiva, se ela se coloca como uma poténcia cujo Unico sentido
¢ 0 da liberacdo do homem e o desejo é a prdpria esséncia do homem enquanto
determinada a fazer aquilo que serve a sua conservagao, entdo, afirma Negri, “a cupiditas

é mecanismo de liberagdo.”!!

No entanto, a definicdo de desejo comporta ainda outra dimensdo. Como
haviamos dito, o desejo é a propria esséncia do homem na medida em que concebida
como determinada a fazer algo por uma afeccdo qualquer. Ora, afirma Espinosa, “por
afeccdo da esséncia humana entendemos uma constituicdo qualquer desta mesma
esséncia”, seja ela concebida pelo atributo pensamento, pelo atributo extensdo, ou por
ambos simultaneamente. Por conseguinte, devemos entender por desejo todos 0s
esforgos, vontades, apetites ¢ impetos humanos “que, segundo a varidvel constitui¢do do
mesmo homem, sdo variaveis e ndo raro tdo opostos uns aos outros que ele é arrastado de
diversas maneiras e ndo sabe para onde voltar-se” 2 A definicdo do desejo se encerra
demonstrando que a condicdo comum dos homens é fundada em uma constitui¢do
variavel do corpo e da mente humanos. Retomaremos esse ponto em breve, agora
gostariamos apenas de destacar que o conceito de desejo comporta confusdo, engano e
davida. Consequentemente, ainda que a cupiditas seja a esséncia do homem determinada

a fazer algo que serve a sua conservacdo, as afec¢es do corpo e da mente aparentemente

109 |dem, ibidem, p. 278.

110 “Enfim, por perfeigdo, no terreno da adequacdo real. Entenderemos ‘a esséncia de qualquer coisa
enquanto existe e opera de uma certa maneira’ (Etica IV, prefécio), portanto entenderemos perfeicio
como liberacdo da esséncia.” Idem, ibidem, p. 279.

111 1dem, ibidem.

112 Ftjca I, Defini¢do dos Afetos 1.
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podem causar uma tor¢do no desejo, conduzindo esse designio de conservacdo por uma

via torta.

Nos vemos novamente frente a frente com o impasse que a interpretacdo negriana
nos havia suscitado anteriormente neste mesmo texto. Agora, porém, temos elementos
tedricos suficientes para enfrenta-lo. A leitura negriana, excepcional em muitos sentidos,
parece dar pouca importancia para 0s possiveis aspectos negativos considerados pela
teoria espinosana. Se o desejo, condi¢cdo comum dos homens da qual se origina a politica,
tende a liberacdo, como explicar a existéncia de processos politicos de assujeitamento? A
propensdao afetiva descrita por Espinosa no primeiro capitulo do TP anuncia uma
tendéncia contréria a da liberagdo. A principio, é possivel até mesmo sugerir que ela
parece suscitar a concepcdo de um horizonte de guerra. Além disso, como explicar a
afirmagao, presente no TTP, de que ha ocasides em que os homens combatem “pela
serviddo como se fosse pela salvagio”?'® Essas duas perguntas levantam suspeitas de

que a condigdo comum dos homens possa carregar em si algum trago negativo.

Esse imbroglio ao qual nos leva a leitura de Negri ja foi devidamente evidenciado
por alguns de seus interlocutores. Em Entre Servidao e Liberdade, Santiago resume a
distancia entre o intérprete italiano e o filésofo holandes “afirmando que o primeiro pde
uma énfase na liberdade que € estranha ao segundo.” Pois ainda que a liberdade seja um
grande tema dentro da filosofia espinosana, a Etica nos deixa claro que ela é algo bastante
raro de ser atingido. “Ja Negri parte da liberdade, por vezes fica a impressao de que
estamos como que destinados a liberdade, € ela que movimenta tudo, que faz o0 mundo
andar.” Dessa maneira, a leitura negriana relega o tema da servidao a um lugar menor,
quase insignificante. O homem politico negriano, afirma Santiago, parece ‘“nao ser

atravessado por tensdes como sio os homens espinosanos.” 14

A critica de Stefano Visentin segue nessa mesma linha. Em artigo publicado no
ano de 2018, o professor italiano, apds fazer uma revisdo da ontologia politica de
Espinosa na leitura de Antonio Negri, aponta o que ele considera como as principais
fragilidades interpretativas de seu conterraneo. Partindo do tema das singularidades,

Visentin indica a existéncia de uma “torsdo biopolitica” na interpretacdo negriana que

113 Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio, p. 8.
114 Entre Serviddo e Liberdade, p. 124-125.
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deixa de apreender, ou evidenciar, a impossibilidade de uma convergéncia total das coisas

singulares na constituicao da multitudo.

Negri deixa de apreender — ou de evidenciar — a parcialidade dessa convergéncia,
assim como de tematizar a presenca e o influxo na multidao de paixdes opostas ao
amor, como o0 medo, o 6dio, a inimizade: os tragos de impoténcia e passividade ao
agir multitudinario, que os velhos e novos fascismos levaram a ribalta nesses miseros
altimos tempos, no raciocinio de Negri parece sempre residual, sempre superavel
por uma sorte de otimismo da razdo que, a meu ver, enxerta-se huma perspectiva
teleologica (mesmo se de uma teleologia materialista) jamais completamente

superada.l®

A critica de Visentin esta um pouco a frente do que vimos até 0 momento, porém
ela aponta, conjuntamente a de Santiago, para aquilo com que temos de nos defrontar
agora neste trabalho. As teses espinosanas do conatus e da cupiditas demonstram uma
propensdo fundamentalmente positiva, uma vez que indicam um impulso essencial
humano de conservacdo. Como entdo essa condicdo comum dos homens, uma inclinacao
fundamentalmente positiva, pode desembocar em relagbes politicas de servidao,
dominacdo e heteronomia? Para melhor entendermos esse aspecto tdo importante do
pensamento espinosano o proximo passo é investigar o que nos parece ser o ponto central
da caracterizacdo do desejo: as afeccdes que o determinam. Pois, considerando que a
cupiditas é o elemento da condi¢cdo comum dos homens do qual se deve deduzir a politica,
precisamos entender as caracteristicas das afec¢des que determinam o desejo. Feito isso,
seguiremos com nossa investigacdo politica buscando compreender a articulacdo dos

conceitos de desejo e servidao.

115 A ontologia politica de Espinosa na leitura de Antonio Negri, pp. 167-168.
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1. Ciéncia dos afetos

Como demonstramos anteriormente atraves de analises sintaticas e conceituais, o
primeiro capitulo do Tratado Politico tem como um de seus elementos centrais a tematica
da afetividade. Sendo assim, ndo ha de parecer estranho que ao longo do percurso deste
texto nos tenhamos feito incurses — ora pontuais, ora mais prolongadas — pela terceira
parte da Etica, cujo nome é De origine & natura affectuum. De fato, € na Etica Il que
Espinosa define a condicdo comum dos homens a partir da qual se deve deduzir a politica:
0 par conatus-cupiditas. NOs ja apresentamos, em certa medida, algumas caracteristicas
desses dois conceitos fundamentais do pensamento espinosano. Contudo, &€ necessario
aprofundar o assunto e acrescentar novos elementos a condicdo comum dos homens para

que possamos compreender suas determinacgdes e seus efeitos.

O prefacio do De Affectibus, como vimos, se inicia com uma critica semelhante a
do Tratado Politico. Nele, porém, o foco recai somente sobre a figura dos filsofos e ndo
se expande, de maneira expressa, para 0 campo politico. Como ja fizemos anteriormente
uma anélise detalhada da critica espinosana aos filésofos que consideram os afetos nao
como algo que participa da ordem comum da natureza, mas como algo que esté fora da
natureza, ndo nos prolongaremos nessa parte.!® Vale ressaltar, no entanto, que a
apresentacdo do projeto espinosano na Etica I11 é feita mediante uma contraposicdo, assim
como acontece no primeiro capitulo do TP. Se de um lado ha quem prefira maldizer e
cacoar dos afetos humanos, do outro lado h& Espinosa, que procura compreendé-los. O
pensador holandés quer fazer o que ninguém fez antes dele: determinar “a natureza e a

forca dos afetos e o que, de sua parte, pode a Mente para modera-los.”*” Ou seja, ele

116 Sobre esse ponto especifico, para além das analises feitas anteriormente neste trabalho, vale a pena
consultar ainda a leitura de Pierre Macherey. Ele nos mostra que essa maneira especifica de tratar os
afetos, que é prépria aos moralistas, conduz ao tratamento das “qualidades excepcionais reconhecidas
na natureza dos homens simultaneamente como a expressdao de uma exceléncia e de um defeito”.
Macherey demonstra como essa posi¢cdo dos filésofos leva a concepgdo do homem sempre como
desmedida. Ao fazer do homem uma excecdo, os filésofos o tratam de “duas maneiras simétricas
complementares”, ora sob a perspectiva do excesso, ora sob a da falta, mas jamais como um produto
necessario e natural. Cf. Introduction a I’Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, pp. 6-10.
17 Ftica I, Prefacio.
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investigara o campo da afetividade como uma parte necessaria da natureza em vez de

confronta-lo a normas morais imaginarias pré-estabelecidas.

Tal empreitada implica a permanéncia do método geométrico — o mesmo utilizado
nas partes | e Il da obra. O objetivo de Espinosa é demonstrar “com uma razio certa”
aquilo que os chamados fil6sofos reiteradamente proclamaram ser “contrario a razéo, vao,
absurdo e horrendo”. O antagonismo se faz nitido e Espinosa admite que seu projeto pode
ser visto com espanto, admiracdo, ou surpresa (mirum uidebitur) pelos censores da vida
afetiva. Contudo, sua justificativa é simples, “nada acontece na natureza que possa ser
atribuido a um vicio dela”.!*® De fato, consonante ao que afirmou nas Eticas | e I,
Espinosa reforca que as leis e regras da natureza sdo sempre, e por toda parte, as mesmas.
Segue-se disso que ha apenas uma maneira de entender “a natureza de qualquer coisa, a
saber, por meio das leis ¢ regras universais da natureza.” Eis 0 que Macherey fica tentado

a chamar de hipotese de partida de Espinosa:

Essa hipotese consiste em afirmar a completa integracao da afetividade a ordem
comum das coisas, visto que ela [a afetividade] esta necessariamente submetida as
suas [da ordem comum das coisas] leis, assim como todos os outros fenémenos da
natureza. Esse tipo de manifestacdo do nosso regime mental, que em razdo de sua
instabilidade e do medo instintivo que ele desencadeia naqueles que tentam
apreendé-lo, parece o mais inapreensivel de todos, ndo sendo acessivel ao
conhecimento, e suscetivel de ser efetivamente regulado, a ndo ser que seja

desdramatizado e de alguma maneira desencantado.*®

Ora, isso que Macherey chama de hip6tese inicial ndo € nada outro que o desenlace
necessario do principio de causalidade, exposto no De Deo, “que deve ser aplicado a todos
os dominios da realidade sem exce¢&o.”*?° Em outras palavras, as Eticas | e Il construiram
as bases tedricas sobre as quais 0 projeto espinosano de estudo da realidade afetiva se
apoia. A afirmacdo de que os afetos, quaisquer que sejam, decorrem da mesma
necessidade da natureza que todas as demais coisas singulares, isto é, que eles devem ser

entendidos a partir das leis e regras universais da natureza, reafirma a ontologia do

118 T3| afirmacdo é, segundo Macherey, a retomada, em outras palavras, da sexta definicdo da Etica II:
“Dessas explicagOes prévias que ja foram dadas de maneira completa pela via da demonstragao resulta
gue ‘nada acontece na natureza que possa ser atribuido a um vicio dela’ (nihil in natura fit quod ipsius
vitio possit tribui), o que é uma outra maneira de dizer que por realidade e perfeicdo é preciso entender
uma sé e a mesma coisa.” Introduction & I’Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 11.
119 |dem, ibidem.

120 |Idem, ibidem.
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necessario em oposicdo aos filésofos que veem o homem como excecdo e a vida afetiva
como desvio. A ‘desdramatizacdo’ e 0 ‘desencantamento’ se manifestam na recusa de
atribuir um carater extraordinario a afetividade e, de maneira oposta, assumi-la como
fundamentalmente ordinaria, isto é, como completamente integrada a ordem comum das

coisas.

Para além da economia interna do sistema espinosano, € interessante ver como
essa ideia weberiana do desencantamento do mundo se manifesta em um contexto
historico e intelectual mais amplo no periodo da modernidade. Tal percurso é feito por
Chaui ao longo do primeiro ensaio de Desejo, paixo e a¢ao na Etica de Espinosa. Nesse
texto a filésofa argumenta que uma caracteristica fundamental do saber moderno é a
concepcao de que a realidade ndo encerra mistérios, isto é, ela pode ser plenamente
conhecida pelo sujeito cognoscente, de tal modo que o pensamento moderno afirma a
vitoria da raz&o sobre o irracional. E claro que ha diversas nuances importantes a serem
consideradas a respeito dessa tese, todavia, assim é caracterizada, em linhas gerais, a ideia
do desencantamento do mundo, uma expressdo que condensa aquilo que nds conhecemos
por modernidade, i. e., 0 conjunto de “ideias e praticas desenvolvidas na Europa a partir
do século XVII, sob os imperativos da racionalizacdo de todas as esferas do real
determinada, de um lado, pela nova Philosophia Naturalis, sistema de representacdes que
interpreta a realidade fisica e humana com os conceitos da mecanica classica e, de outro,
pela nova metafisica, que introduz a distincdo substancial entre a extensdo e o

pensamento.”*?!

Para explicar o advento desse mundo desencantado, a nogéo escolhida por Chaui
é precisamente a de desejo. O arco temporal abarcado pelo ensaio é enorme, saindo de
Aristdteles, passando pelos estoicos e pelos filosofos cristdos, até chegar & modernidade
nas vozes de Bacon, Descartes, Hobbes e Espinosa. Assim sendo, ndo faremos a
reconstrucdo completa da argumentacdo, 0 que seria despropositado, mas nos

restringiremos aos aspectos mais relevantes para nossa discusséo.

Partindo da distingéo aristotélica entre o que € objeto de ciéncia e 0 que ndo o &,
Chaui demonstra uma mudanca fundamental sofrida pela nocdo de desejo na
modernidade. A saber, para Aristteles somente 0 necessario € objeto de ciéncia, pois 0

conhecimento apoditico exige a estabilidade do objeto. Aquilo que muda de maneira

121 pesejo, paixdo e agdo na Etica de Espinosa, p. 11.
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imprevisivel, 0 que tanto pode acontecer quanto ndo acontecer, o que poderia ser de outra
maneira, em suma, o contingente, € incompativel com a ciéncia aristotélica. Desta forma,
podemos constatar entdo que 0 necessario esta vinculado a estabilidade, enquanto o
movimento € sinal de contingéncia. Segue-se disso que ‘0 movimento ndo pode ser objeto
de ciéncia, pois ndo hd um saber necessario para o que ndo cessa de mudar.” Temos, no
entanto, que acrescentar uma nuance ao raciocinio, pois em certos casos é possivel
contemporizar essa impossibilidade —a exemplo do que ocorre com a figura do frequente,
que é o movimento regular sobre o qual é possivel alguma ciéncia fisica. A excecdo de
figuras como essa, ha contingéncias que sdo irredutiveis a regularidade e nas quais a
impossibilidade é insuperavel, para estas resta “a dialética, o discurso sobre o possivel, o

provavel e o verossimil, sobre o que pode tornar-se contrario e oposto a si mesmo.”*??

Tendo isso em vista, a autora entdo langa mao, a titulo de exemplo, de um tipo
particular de contingéncia irregular a respeito da qual ndo é possivel se obter ciéncia: o
pathos, ou paixdo, que pode ser caracterizado como uma “disposi¢do passageira e
extremamente movel que afeta o corpo e a alma do homem.” Sobre o pathos, enquanto
manifestacdo temporaria e acidental do desejo, ndo pode haver ciéncia, mas apenas
“opinido certa e intervencao certeira. Passamos, assim, da ciéncia a discursos e praticas
sobre o desejo humano.” Ora, dentre os discursos apropriados para lidar com essas
disposi¢des acidentais estd justamente a ética. Pois se por pathos compreende-se uma
disposicdo momentanea e passageira, 0 éthos por outro lado é aquilo que ha de constante,
é a disposicdo natural de cada pessoa que consagrou-se chamar de carater, indole ou
temperamento. “Como sujeito da proposigdo, 0 éthos recebe o pathos como um de seus

predicados possiveis.”

Somos desejo natural — € nosso éthos sermos desejantes e desejosos como tudo o
que existe no mundo sublunar ou no mundo do movimento —, mas também temos
desejos acidentais, sofremos passivamente a contingéncia, os acidentes de nossas
vidas e por isso somos seres naturalmente submetidos aos acidentes passionais. O
pathos é um predicado variavel de nosso éthos, um movimento néo deliberado, um
acontecimento imprevisivel, que nos faz ora tristes, ora alegres, ora benevolentes,

ora vingativos, ora generosos, ora avarentos, ora perdularios, ora sensuais, ora

122 |dem, ibidem, p. 26.
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frigidos. Nossa indole natural pode tornar-se desejo contrario a si mesmo, sob o

impacto das paixdes.*?®

A paixdo é passividade e remete ao campo da contingéncia, do acidente, da
recorréncia irregular sobre a qual ndo se pode ter conhecimento apoditico, demonstravel
e necessario. Ela acomete os seres humanos de maneira fortuita, imprevisivel e nédo
deliberada, ocasionando a variagdo de um éthos cuja caracteristica e certa constancia. Sob
a influéncia do pathos os homens séo frequentemente jogados de um lado para o outro,
tornando-se mesmo contrarios a si préprios. Eis a dinamica passional tal qual Chaui exp&e
com relagdo aos antigos, sobretudo a Aristoteles. Disso segue que a ética é, portanto, “o
discurso para a educagdo do éthos como praxis, para que realize sua finalidade natural”,

a saber, o Bem.

As concepcdes acerca do desejo e da paixdo reaparecem sob varias roupagens ao
longo da histdria, porém sempre mantendo a ideia central do aristotelismo, isto é, o carater
contingente dessas nogdes e a impossibilidade da sua apreensdo como um objeto de
ciéncia.'** E apenas na modernidade que o pensamento filos6fico rompe de vez com a
tese aristotélica. Essa drastica mudanca de perspectiva tem como fator determinante,
como aponta Chaui, 0 conjunto de ideias e “representacdes da nova mecanica” que vieram
a se tornar parametro para o “estudo do movimento corporal e animico.”*?> Com efeito, a
concep¢do de movimento é radicalmente alterada no século XVI, passando de um
processo qualitativo de mudancas em diregdo a um fim para um processo quantitativo e

mensuravel dos corpos.*?®

Essa revolucdo no pensamento teve efeitos consideraveis no conceito de desejo,
dentre os quais Chaui enfatiza trés. Primeiramente, com o estabelecimento da distin¢éo
real entre corpo e alma, conjuntamente a determinacdo fisica de que o movimento diz
respeito a realidade corporea, “torna-se problematico falar em movimento da alma.” No
entanto, como afirma a filésofa, o corpo continua a apetecer e a alma a desejar. O segundo
efeito segue na esteira do primeiro, pois se corpo e alma séo realmente distintos, ha que
se perguntar como se da a relacdo entre os dois. Faz-se necessario entdo saber se “os

movimentos do corpo podem causar efeitos na alma, problema que o desejo pde de

123 |dem, ibidem, p. 27.

124 Chaui demonstra isso de maneira detalhada ao longo de seu ensaio, passando pelas concepcdes
estoicas, cristas e renascentistas.

125 |dem, ibidem, p. 48.

126 |dem, ibidem, pp. 46-47.
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maneira inexoravel a todos os modernos.” Com relacdo a essas duas problematicas que
dizem respeito a conciliacdo das novas leis mecanicas com a concepcao da distincao real
entre corpo em mente, Chaui nos mostra que cada um dos fil6sofos modernos desenvolve
sua propria teoria para servir de resposta. >’ Contudo, ha um elemento que é comum entre
todas as teorias desenvolvidas: “o lago que prende o desejo a imaginagao”. Ora, ao inserir
0 desejo em uma teoria da imaginacao o que os primeiros modernos fazem, afirma Chaui,
é naturaliza-lo. Prender o desejo a imaginacao é prendé-lo diretamente ao corpo, ou seja,
as afecces e a0 movimento do corpo.'?® Desta maneira chegamos ao terceiro efeito, a
conviccdo compartilhada pelos filosofos modernos de que seria possivel a elaboracéo de
uma “ciéncia do pathos, rigorosa, demonstrativa, de preferéncia de estilo matematico.” A
modernidade inaugura um tipo de pensamento fundamentalmente novo, pois pela
primeira vez rompe-se com a ideia aristotélica de que as paixdes e 0 desejo sdo
“contingéncias inalcangaveis pelo saber.” Em suma, podemos dizer que o pensamento

moderno desmistifica o desejo.

O que Chaui busca demonstrar através de uma via histérica é o0 mesmo que

Macherey enfatizou no interior do sistema espinosano.

O desencantamento do mundo é a convicgdo de que o desejo, e todo pathos, pode
elevar-se & condigdo de objeto de um saber matematico dedutivo, tornar-se ideia
clara e distinta (para nds, ainda que permaneca obscuro em si), demonstrado por
ciéncias fundadas na evidéncia racional (seja partindo de intuicdes intelectuais
evidentes, seja chegando a elas pelo caminho da génese geométrica do objeto) e que
tais conhecimentos ndo sdo apenas especulativos, mas praticos, destinados, no caso
de Descartes, a fazer do homem “‘senhor e possuidor da Natureza” e, no caso de
Hobbes e Espinosa, a fundar uma nova politica, que permita passar da barbarie a
vida civil (em Hobbes, pela limitacdo que o direito civil imp&e ao conatus, definido
como desejo crescente de mais poder; em Espinosa, pela capacidade do direito civil

para concretizar 0 conatus ou o desejo natural de governar e nao ser governado). Nos

127 Chaui faz uma pequena descrigdo de como é concebida a separacdo real entre corpo e alma e quais
foram as solugdes propostas por Descartes, Leibniz, Hobbes e Espinosa para os problemas apresentados.
Idem, ibidem, pp. 48-49.

128 “Dizer que os filésofos naturalizam o desejo n3o é dizer que constatam empiricamente o fato bruto de
que a natureza humana é desejosa e desejante. A naturalidade do desejo é metafisica: decorre
necessariamente da demonstracdo de que ele é efeito determinado de causas determinadas que o
produzem em conformidade com as leis universais e a ordem necessdria da Natureza. Ao inseri-lo numa
teoria da imaginacgdo, os primeiros modernos o situavam numa teoria geral dos movimentos corporais,
isto é, da sensibilidade corpérea em suas relagées determinadas com a afetividade animica, também
dotada de leis préprias.” Idem, ibidem, p. 51.
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trés casos, ciéncias que garantam ao homem ampliar o0 campo das coisas que estdo
em seu poder e limitar o senhorio da Fortuna, mesmo porque esta ja ndo se encontra
escrita e inscrita nos astros, mas nas circunstancias que ndés mesmos criamos ou
naquelas que podemos conhecer inteiramente, aprendendo a ler a escrita matematica

do grande livro da Natureza.*?°

Compreendemos assim que 0 projeto espinosano se inscreve em um contexto mais
amplo e partilha de alguns dos anseios préprios a modernidade filoséfica, ainda que ndo
possa ser reduzido a qualquer generalizacdo que busque caracterizar o pensamento dos
séculos XVI e XVII como um bloco monolitico. Como se fosse questéo de linhas, planos
ou corpos, é assim que Espinosa tratara da natureza e das forcas dos afetos na Etica IlI.
Eis entdo o intuito do prefacio do De Affectibus: opondo-se a uma tradi¢do de pensamento
que veio de Aristételes até a renascenca, Espinosa inaugura nesse texto a ciéncia dos

afetos.

Terminado o prefacio, o fildsofo holandés prossegue da mesma maneira que havia
feito nas partes | e 1. A exemplo de Euclides, cada parte da Etica também se inicia com
a exposicao de uma série de teses que podem ser compreendidas por si proprias, isto é,
dispensam demonstracdes - no caso da Etica Ill essas teses sd0 expostas em trés
defini¢Bes e dois postulados. Mas ndo apenas isso, 0 método da geometria adotado por
Espinosa também implica uma certa ordem de exposicdo. A ideia de conhecimento que
guia o texto da Etica, como vimos anteriormente, é a de que conhecer verdadeiramente é
conhecer pela causa e o método adotado para a construgdo do texto € o da sintese
geométrica. Tendo isso em vista, ndo é de surpreender que o ponto de partida das
defini¢cbes do De Affectibus seja a determinacéo da causalidade afetiva, i.e., a distingéo

entre o que é causa adequada e o que ¢ causa inadequada.*®

Essa primeira definicdo aplica a causalidade uma distingdo ja exposta no de
Natura e Origine Mentis a propdsito do conhecimento — a dicotomia ideias adequadas e
ideias inadequadas. E causa adequada aquela cujo efeito pode ser clara e distintamente
percebido por ela mesma e é causa inadequada aquela cujo efeito ndo pode ser entendido
somente por ela; ou seja, o que distingue os dois conceitos € a no¢ao de ‘parcialidade’, a

causa inadequada é chamada também de causa parcial.

129 |dem, ibidem, pp. 51-52.
130 Etjca Ill, D1.
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Como podemos ver através da escolha dos termos da definicdo, tal distincao opera
em registro duplo. Ela é uma distincdo ontoldgica, pois trata das relagdes produtivas da
causalidade eficiente, e é também uma distin¢do Idgica, pois diz respeito a possibilidade
de conhecimento de um efeito a partir de sua causa.'®! A opgao por descrever a segunda
dimensdo dessa definicdo como sendo uma dimensdo légica, e ndo gnosioldgica ou
epistemoldgica, nos parece razoavel pelo fato de que ela nédo trabalha com a ideia de uma
teoria do conhecimento humano propriamente dita. Como afirma Macherey, essa
definicdo tem “carater completamente geral” e apresenta as no¢des de causa adequada e

inadequada “sem as relacionar a qualquer coisa em particular”.*3?

Em contraste com a impessoalidade da primeira, a segunda definicdo do De

Affectibus utiliza o pronome ‘nés’ em seu texto:

Digo que agimos guando ocorre em nés ou fora de nds algo de que somos causa
adequada, isto é (pela Def. preced.), quando de nossa natureza segue em nos ou fora
de nos algo que pode ser entendido clara e distintamente s6 por ela mesma. Digo, ao
contrério, que padecemos guando em nds ocorre algo, ou de nossa natureza segue

algo, de que ndo somos causa sendo parcial.

A utilizacdo do pronome, no entanto, ndao implica que haja uma dimensao
subjetiva na defini¢cdo, afirma Macherey. Para o intérprete a oposicao entre as condi¢des
de atividade e passividade de nossa natureza continuam sendo trabalhadas, nessa altura
do texto espinosano, exclusivamente sob o aspecto da causalidade. *** De fato, o indice
que diferencia agir de padecer é causal, ou, nas palavras de Chaui, “da distingdo entre as
duas formas de causalidade resulta a diferenca intrinseca entre agdio e paixdo.”'3* Agir ¢,
fundamentalmente, ser causa adequada de um efeito, enquanto padecer € ser causa

inadequada.

131 A descricdo desse duplo registro no qual opera a definicdo 1 da Etica Il através dos termos ‘ontolégico’
e ‘logico’ é feita por Chaui (Cf. A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p.295). Contudo,
Macherey aponta para o mesmo fend6meno ao dizer que o uso dos verbos perceber (percipio) e entender
(intelligo), seja adequada ou inadequadamente, nos remete as manifestagdes mentais das relagdes de
causalidade, ou seja, a questdo das ideias adequadas e inadequadas (Cf. Introduction a I’Ethique de
Spinoza. La troisieme partie, la vie affective, p. 35).

132 Introduction & I'Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 37.

133 “Se nds somos ativos é porque, objetivamente, alguma coisa ocorre, em nds ou fora de nds, mas de
alguma maneira ‘sem nos’, isto é, sem que nds mesmo intervenhamos no desenrolar dessa ‘agdo’ como
sujeitos intencionais”. Idem, ibidem, p. 38.

134 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p.295
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As duas primeiras definicdes preparam o terreno para a definicdo daquilo que da
nome & Etica Il1: os afetos. A escolha terminoldgica feita por Espinosa € mais um dos
sinais de oposicdo a filosofia moral. A saber, quando fizemos nosso pequeno excurso
historico sobre a nocdo de desejo a fim de mostrar as inovagdes propostas na
modernidade, vimos que os conceitos de ‘desejo’ e ‘paixdo’ eram considerados, no mais
das vezes, como intercambiaveis. A paixao parecia mesmo abarcar a totalidade da vida
afetiva em alguns momentos. Entretanto, a precisdo conceitual da ciéncia afetiva no
pensamento espinosano exclui essa possibilidade, bem como denuncia o carater
secundario do pathos em relacdo ao afeto — é exatamente isso que a divisdo em duas partes

da terceira definicdo da Etica 111 nos deixa claro.!%

Por afeto entendo as afec¢des do corpo pelas quais a poténcia de agir do préprio
corpo é aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias

destas afeccdes.

Assim, se podemos ser causa adequada de alguma destas afecc¢des, entdo por afeto

entendo agdo; caso contrario, paixao.'%

A definicdo de afeto, ainda que curta, comporta diversos elementos conceituais
que exigem do leitor uma analise bastante atenta. Primeiro, por afeto cabe entender as
afeccBes do corpo simultaneamente (simul) as ideias dessas afec¢fes. Como dissemos
anteriormente, a modernidade filoséfica inaugura a distingéo real entre corpo e mente. O
que, entre outras coisas, traz a tona a pergunta acerca de como se da a relacdo entre essas
duas dimensfes que compdem o homem. A definicdo de afeto pressupfe a resposta
espinosana para essa questdo, como nos mostra Macherey ao afirmar que “essa defini¢éo
alude manifestamente aquela da alma [mens] como ideia do corpo”. Com efeito, 0
conceito de mente é construido ao longo das primeiras proposicdes da Etica I,
culminando na formulacdo a qual se refere o interprete — formulacdo presente na
proposicao 13. Contudo, para Macherey o texto ao qual devemos voltar nossos olhos &,
na verdade, aquele presente na proposi¢do 12, pois é nela que Espinosa demonstra que “o
que quer que aconteca no objeto da ideia que constitui a Mente humana” — que nos

descobrimos logo na sequéncia ser o corpo — “deve ser percebido pela Mente humana, ou

135 Na sec¢do ‘Des passions aux affects’ Macherey destrinca a utilizacdo espinosana do termo afeto
(affectus) em lugar de paixdo (passio). Com efeito, a paixdo era central para o vocabuldrio moralista que
buscava caracterizar o homem como um ser a parte. Por isso a prioridade da definicdo de afeto é
particularmente significativa no projeto espinosano.

136 Ftica I1l, D3.
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seja, dessa coisa serd dada necessariamente na Mente a ideia.” A utilizagdo da forma
passiva do verbo ‘dar’ conjugado no tempo futuro (dabitur), traduzida por ‘sera dada’,
poderia nos levar a pensar que ha uma sucessao temporal, ou até mesmo uma relacdo de
causalidade entre as afec¢fes do corpo e as ideias da mente. Porém, utilizando-se da
proposicio 7 da Etica I, Macherey demonstra que esse processo €, na verdade,
simultaneo, visto que “um modo da extensdo e a ideia desse modo sdo uma s6 e a mesma
coisa, expressa todavia de duas maneiras.”**’ N&o hé relacio de causa e consequéncia,
nem sucessdo temporal entre o que acontece no corpo e a percepc¢do desse acontecimento
pela mente. A distingdo real entre corpo e mente é solucionada pela ideia de expressao.
Ainda que inexista acdo causal de um sobre o outro, 0 que acontece em um ¢€
necessariamente exprimido pelo outro, uma vez que corpo e mente ndo sdo realidades
substancialmente distintas, como em Descartes, mas uma s6 e a mesma coisa expressa de
duas maneiras diferentes. O corpo € “o modo que exprime, de maneira certa ¢
determinada, a esséncia de Deus enquanto considerada como coisa extensa”, afirma a
definicdo 1 da Etica Il. Da mesma maneira a mente, como ideia do corpo, exprime de
maneira certa e determinada a esséncia de Deus enquanto considerado sob o atributo do
pensamento.t*® Esse é o sentido da simultaneidade das afeccdes do corpo e das ideias

dessas afeccdes na definicdo do que é um afeto.

137 Ftica Il, P7, Escdlio.

138 A ideia de que a chave de compreens3o para a distingdo real entre corpo e mente em Espinosa esteja
na nogao de expressao é compartilhada por diversos autores. Macherey, como vimos, demonstra a partir
da nogdo de expressdo que na proposicdo 12 da Etica Il ndo ha sucessdo temporal nem relagdo de
causalidade, o que tera implicaces diretas para a definicio do afeto (Cf. Introduction & I’Ethique de
Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, pp. 39-41). Deleuze também trabalha com a ideia de que a
ordem na qual Deus produz necessariamente é a ordem da expressao de seus atributos. “Primeiro, cada
atributo se exprime na sua natureza absoluta: um modo infinito imediato é, portanto, a primeira
expressdao do atributo. A seguir, o atributo modificado se exprime em um modo infinito mediato.
Finalmente, o atributo se exprime ‘de uma maneira certa e determinada, ou antes de uma infinidade de
maneiras que constituem os modos existentes finitos.” A partir da nog¢do de expressdo e da
impossibilidade de relagao causal entre os atributos extensao e pensamento, bem como entre o corpo e
a mente, Deleuze defende a tese de um paralelismo espinosano: “Pode-se denominar ‘paralelas’, com
efeito, duas coisas ou duas séries de coisas que estdo numa conexdo constante, de tal maneira que nada
exista em uma que ndo tenha na outra um correspondente, excluida toda causalidade real entre ambas.”
(Cf. Espinosa e o problema da express@o, pp. 107-120). Chaui também partilha com os dois intérpretes
franceses a concepc¢do de que a resolugdo para o problema da relagdo entre corpo e mente passa pela
ideia de expressdo (Cf. A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p.119 e Desejo, paixdo e
agdo na Etica de Espinosa, p. 50) A brasileira, no entanto, recusa a nogdo de paralelismo. Ndo trataremos
dessa discussdo conceitual aqui, pois o intuito no momento é apenas o de mostrar que a tese da expressdo
é amplamente difundida, ainda que a maneira de considera-la e suas consequéncias sejam diferentes de
autor para autor. (A respeito da critica ao paralelismo cf. A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em
Espinosa, pp.105-137 e A Nervura do Real I: Imanéncia e liberdade em Espinosa, pp. 736-740).
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Ademais, ndo é a qualquer afeccdo do corpo que se da o nome de afeto, mas apenas
aquelas que aumentam ou diminuem, favorecem ou coibem a poténcia de agir do préprio
corpo. O conceito de afeto ndo comporta a permanéncia em um mesmo estado, ele
envolve uma mudanga com relagdo a uma situagcdo anterior do corpo e,
consequentemente, da ideia do corpo. Como afirma Chaui, “o afeto é a simultaneidade de
afeccdes corporais e ideias que, em simultaneo, aumentam ou diminuem a poténcia de
agir do corpo e da mente”.?*® A simultaneidade é dupla, ela diz respeito tanto a afecgio
corporal e sua ideia na mente, quanto a variagcdo de poténcia no corpo e na ideia do corpo.
Além disso, 0 uso da conjungdo ‘ou’ (vel) mostra a existéncia de duas alternativas, isto €,
a afetividade representa uma variacdo de poténcia que pode tanto ser negativa, quanto
benéfica. Essa definicdo da afetividade como variacdo ou mudanca € habilmente

explicada por Deleuze em termos de duragéo dos corpos:

De fato, uma ideia que temos indica o estado atual da constituicdo do nosso corpo;
enquanto nosso corpo existe, ele dura e se define pela duragéo; seu estado atual ndo
é, portanto, separavel de um estado precedente com o qual ele se encadeia numa
duracdo continua. Por isso, a toda ideia que indica um estado do nosso corpo esta
necessariamente ligada uma outra espécie de ideia que envolve a conexdo desse
estado com o estado passado. Espinosa torna isso preciso: ndo acreditar que se trata
de uma operacdo intelectual abstrata, pela qual o espirito compararia dois estados.
Nossos sentimentos, por si mesmos, sdo ideias que envolvem a conexdo concreta do
presente com o passado numa duracdo continua: eles envolvem as variagfes de um

modo existente que dura.4

Por fim, Espinosa condensa as trés definicbes da Etica Il na subdivisio dos
afetos. Somos ditos agir quando ocorre em nos ou fora de nds algo de que somos causa
adequada, portanto “se podemos ser causa adequada de alguma dessas afeccdes, entéo
por afeto entendo a¢do”. Do contrario, somos passivos quando ocorre em nés algo de que
somos apenas causa parcial. Consequentemente, se somos causa parcial de alguma dessas
afeccdes do corpo, entdo por afeto cabe entender uma paixdo. A paixao constitui,
portanto, apenas uma parcela da vida afetiva, a parcela relativa a inadequacgéo causal,
enquanto a acao constitui a parcela referente a adequacéo.

139 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 296.
140 Espinosa e o problema da expresséo, p. 242-243.
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Na sequéncia, antes iniciar o processo dedutivo atraves de proposicdes, Espinosa
introduz dois postulados que dizem respeito a diversidade de variacGes das afeccOes
corporais.’*! O objeto do primeiro postulado é a variagdo de poténcia que caracteriza a
noc¢éo de afeto associada a capacidade, ou poder, do corpo ser afetado. Escreve Espinosa,
“o0 corpo humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais sua poténcia de agir é
aumentada ou diminuida, e também de outras que ndo tornam sua poténcia de agir nem
maior nem menor”. Logo em seguida ao primeiro postulado ha um aviso que o vincula
diretamente as determinaces fisicas da segunda parte da obra — Espinosa diz se apoiar
nos lemas 5, 7 e no postulado 1 posteriores a proposicao 13 da Etica Il para construir esse
enunciado. De fato, é ao longo desses trés fragmentos que o autor demonstra como o
corpo humano é um individuo composto de muitos individuos (também compostos) que
pode ser afetado de multiplas maneiras e ainda assim conservar a sua natureza. A
individualidade humana é, portanto, uma individualidade fundada sobre o signo da

multiplicidade.

Na sequéncia o segundo postulado acrescenta que além de poder ser afetado de
muitas maneiras, “o corpo humano pode padecer muitas mudangas, retendo, contudo, as
impressGes ou vestigios dos objetos e, consequentemente, as mesmas imagens das
coisas.” Ao postular isso, Espinosa faz mengio a duas passagens da Etica Il que auxiliam
nossa compreensao. Em primeiro lugar, ha uma determinacéo fisica — postulado 5 apds a
proposicdo 13 — que demonstra a possibilidade do corpo humano ser atingido por um
corpo externo, e reter em si mesmo a impressao deste outro. Em outras palavras, 0s
encontros com 0 mundo tém a capacidade de modificar um corpo, ainda que esse corpo
mantenha sua individualidade. Em segundo lugar, Espinosa se refere ao escélio da
proposicdo 17 para mostrar como essas impressdes fisicas retidas pelo corpo sao,
simultaneamente, imagens mentais, de tal maneira que “pode ocorrer que contemplemos
como que presentes coisas que ndo o sao0”.242 Dai que a as imagens das coisas externas
indiquem mais a constituicdo do corpo afetado do que a natureza do corpo afetante. E
guando a mente contempla os corpos dessa maneira, afirma Espinosa, dizemos que ela

imagina. Ou seja, o “padecer muitas mudan¢as” do corpo humano esta vinculado,

141 “Os postulados s3o proposicbes que constatam as propriedades de certas coisas particulares de
maneira diretamente evidente, tal como elas se seguem imediatamente da considera¢dao da natureza
dessas coisas dada na experiéncia.” (Idem, ibidem, p. 44.) Ou seja, os postulados, segundo Macherey, se
fundamentam em uma verificabilidade empirica e a coisa particular da qual eles tratam é o corpo humano.
142 Etjca Il, P17, Escdlio.
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sobretudo, a producdo de imagens na mente, i.e., a0 conhecimento imaginativo.'*® A
vinculagdo do pathos a imaginacdo, que vimos ser um expediente comum dos autores
modernos, ocorre expressamente em Espinosa no conjunto de defini¢des e postulados da
Etica Ill.

Ora, esse conjunto de postulados abre caminhos muito fecundos para o estudo do
espinosismo — a relacdo entre a poténcia de agir dos seres humanos e seu poder de ser
afetado é tema de diversas analises. Macherey, por exemplo, defende que ha uma relacao
de coincidéncia que pode resultar tanto em acréscimo quanto em decréscimo da poténcia
de agir. Mas que “em todo caso essa poténcia evidentemente permanece uma poténcia de
agir, a ideia de uma poténcia de padecer [subir] sendo totalmente privada de
significa¢do.” H& um aspecto fundamental de atividade na poténcia corporal e é apenas
enguanto o corpo é habitado por uma poténcia de agir, “que podemos dizer incoercivel
em seu principio”, que ele é levado ora em um sentido, ora em outro. Sob esse ponto de
vista a poténcia de agir permanece sempre a mesma, ainda que possa pender para dois
sentidos diferentes — nas palavras do intérprete, ou em dire¢do a uma expressdo maxima

ou em direcdo a uma expressdo minima da poténcia de agir.

Por conseguinte, podemos dizer que a explicacdo de Macherey envolve um
elemento cuja qualidade é perene, pois a poténcia de agir permanece sempre a mesma, e
um elemento variavel, que € o movimento em direcdo a dois pontos limitrofes causado
por um afeto. Isso fica mais nitido quando o autor afirma que “na medida em que estamos
falando de uma poténcia, cuja atualizacdo esta submetida a condi¢des determinadas, ela
se efetua dinamicamente entre esses dois polos extremos, um minimo e um maximo,
aquém ou além dos quais sua natureza ou esséncia é destruida.”** A persisténcia da
poténcia, portanto, ndo pode ser confundida com imobilismo. O que permanece é a

caracteristica fundamental de que a poténcia é sempre poténcia de agir, mas ha variacao

143 “pdemais (pelo Corol. preced. e Corol. 2 da Prop. 16 desta parte), entendemos claramente qual
diferenca ha entre uma ideia, por ex. a de Pedro, que constitui a esséncia da Mente do proéprio Pedro, e a
ideia do proprio Pedro que estd em outro homem, digamos Paulo. Com efeito, a primeira explica
diretamente a esséncia do Corpo do préprio Pedro, e ndo envolve a existéncia sendo enquanto Pedro
existe; a segunda, porém, indica mais a constitui¢do do corpo de Paulo do que a natureza de Pedro, e por
isso, enquanto durar essa constituicdo do corpo de Paulo, a Mente de Paulo, ainda que Pedro ndo exista,
contudo o contemplara como presente a si. Ademais, para empregarmos as palavras usuais, chamaremos
imagens das coisas as afec¢des do Corpo humano cujas ideias representam os Corpos externos como que
presentes a nds, ainda que nao reproduzam as figuras das coisas. E quando a Mente contempla os corpos
desta maneira, diremos que imagina.” Etica I, P17, Escélio.

144 |dem, ibidem, p. 42.
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de intensidade conforme o corpo € externamente afetado, aumentando ou diminuindo a

poténcia de agir a depender do encontro.

E atil, porém, introduzir ainda outro elemento nessa anélise — elemento que nao é
trabalhado por Macherey. Para tanto, recorremos a Deleuze em seu Espinosa e o
problema da expressao, mais especificamente ao capitulo XIV (Que pode um corpo?).
Ao expor sua teoria da segunda triade do modo finito, Deleuze nos apresenta elementos
decisivos para a realidade modal no ambito do que é abordado pelas definicbes e
postulados da Etica Ill. A segunda triade expressiva do modo finito se apresenta assim:
“A esséncia como grau de poténcia; um certo poder de ser afetado, no qual ela se exprime;
afeccbes que preenchem, a cada instante, esse poder.”'*® Destarte, a partir de
determinac0es fisicas expostas na teoria da primeira triade, Deleuze coloca a esséncia do
modo como um grau de intensidade ou poténcia.}*® Ora, as mesmas determinagdes fisicas
nos afirmam que um modo existente, por exemplo o corpo humano, é composto de muitas
partes que podem ser afetadas de diversas maneiras. Essas maneiras dizem respeito a certo
poder de ser afetado particular de cada individuo — como afirma o intérprete, se
compararmos dois homens eles jamais terdo 0 mesmo poder de ser afetado, “eles ndo sdo
afetados pelas mesmas coisas, ou ndo sdo afetados pela mesma coisa da mesma
maneira.”'*" Ou seja, um traco definidor do modo finito existente é o seu poder de ser
afetado, o qual é preenchido de maneira varidvel por afeccGes que aumentam ou

diminuem a poténcia de agir de um corpo.

Macherey ndo inclui na equagdo do modo finito a variavel do poder de ser afetado,
i.e., ele ndo utiliza esses termos ao tratar dos postulados da Etica I1l. O conceito, no
entanto, é bastante interessante para a analise. Alias, a principio poderia parecer impreciso
chama-lo de varidvel, pois Deleuze introduz o poder de ser afetado como uma constante
que deve ser preenchida completamente, a cada instante, por afec¢bes do corpo em
simultaneo a ideias da mente. Em um primeiro nivel, a consideracdo do poder de ser
afetado é de certa forma estatica, mas essa perspectiva logo sera abandonada quando s&o
inseridas novas camadas interpretativas na analise. Contudo, para manter o ritmo

argumentativo do texto, progridamos passo a passo.

145 Fspinosa e o problema da expresséo, p. 239.
146 Cf. Espinosa e o problema da expressdo, Cap. XIll — A existéncia do modo.
147 |dem, ibidem, p. 240.
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O problema das variagcGes existenciais do modo finito, afirma o intérprete, deve
ser interpretado em multiplos niveis. De inicio toma-se como exemplo um “modo que
tem determinada esséncia e determinado poder de ser afetado”. Esse modo, enquanto
finito, necessariamente padecerd de muitas mudangas, ou seja, sera afetado por afecgdes
que ndo se explicam unicamente por sua natureza. Ora, um poder de ser afetado que esta
preenchido por afeccdes passivas se apresenta, afirma Deleuze, como forca ou poténcia
de padecer. Por outro lado, em um modo cujo poder de ser afetado é preenchido por
afeccgOes ativas esse poder se apresenta como forga ou poténcia de agir. Deleuze portanto
parece dar lugar a ideia de uma poténcia de padecer como realidade do modo enquanto
este tem seu poder de ser afetado preenchido por afeccdes passivas. Nesse primeiro nivel

de variacdes a hipdtese aventada é a seguinte:

A proporcédo das afecgdes passivas e ativas seria suscetivel de variar, para um
mesmo poder de ser afetado. Se chegarmos a produzir afec¢bes ativas, nossas
afeccOes passivas diminuirdo na mesma propor¢do. Enquanto permanecermos em
afecgdes passivas, nossa poténcia de agir é “impedida” tanto quanto. Em suma, para
uma mesma esséncia, para um mesmo poder de ser afetado, a poténcia de padecer e
a poténcia de agir seriam suscetiveis de variar em razao inversamente proporcional.

Ambas constituem o poder de ser afetado, em proporcGes varidveis.4®

Essa concepc¢do, no entanto, é rapidamente abandonada com a introducdo de um
novo nivel de variagdes possiveis. “E que o poder de ser afetado nio permanece sempre
constante, nem sob todos 0s pontos de vista.” Em outras palavras, esse conceito é dotado
de certa “elasticidade”. O fator introduzido por Deleuze nesse segundo nivel analitico é a
variagdo pela qual o corpo humano passa nos diferentes estagios da vida: infancia, vida
adulta, velhice — e mesmo salde e doenga. Todas essas mudancas no corpo implicam

também em variacdo do poder de ser afetado.

A tese das duas poténcias correlativas, cuja variagdo € inversamente proporcional
— uma de padecer, a outra de agir —, e que tem como pano de fundo um poder de ser
afetado estavel é, em certa medida, apresentada por Espinosa, segundo afirma Deleuze.
Todavia, o0 intérprete circunscreve a veracidade dessa tese a consideracdo abstrata das
afeccBes e ao escopo da fisica, isto é, ela perde seu estatuto de verdade quando
consideramos concretamente a esséncia do modo afetado e quando consideramos o

campo metafisico. “Em um nivel mais profundo, a poténcia de padecer nada exprime de

148 |dem, ibidem, p. 245.
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positivo.” 149 A chamada forca de padecer é apenas imperfeicéo e finitude da forca de agir
de um modo particular. A poténcia de padecer nada afirma, nada exprime, ela se diz
apenas negativamente, enquanto impoténcia e limitacdo do que € propriamente real.
Temos entdo que “a poténcia de agir é a Unica forma real, positiva e afirmativa de um

poder de ser afetado.”*>

O que a principio poderia soar como uma discordancia entre os dois intérpretes
parece se encerrar de maneira mais amena — se ndo ha confluéncia integral, pelo menos
ndo h& mais oposicdo. Para ambos ndo existe poténcia de padecer, mas apenas uma
poténcia de agir que varia conforme as afec¢6es do corpo. O elemento novo que nos traz
a analise de Deleuze ¢ a reflexdo acerca do poder de ser afetado de um individuo — que &,

em certa medida, estavel, mas contém alguma elasticidade.

As variacdes expressivas do modo finito ndo consistem, portanto, apenas em
variagbes mecénicas das afeccdes experimentadas, elas consistem também em
variacdes dindmicas do poder de ser afetado, e em variagdes “metafisicas” da propria
esséncia: enquanto 0 modo existe, sua propria esséncia é suscetivel de variar,

segundo as afeccdes que pertencem a ele em determinado momento. 5!

Mas antes de prosseguirmos em nossa exposicdo € importante fazer uma
consideragdo pontual acerca da interpretacdo de Macherey. Com efeito, em sua analise
da defini¢do que inaugura o De Affectibus o intérprete j& fazia mengdo a um “esbogo” de
teoria da poténcia e das condi¢des de sua atualizacdo. Essa colocacgdo, no entanto, se fez
acompanhada de uma explicacdo mais detalhada, pois, como disse o prdprio autor, ela
ndo € evidente [ne va pas de soi]. Partindo da proposicdo 36 do de Deo, onde Espinosa

demonstra que “nada existe de cuja natureza ndo siga algum efeito”, em conjunto com a

149 Essa circunscrigdo ocorre em dois momentos: 12) “Anteriormente, procedemos como se a poténcia de
padecer e a poténcia de agir formassem dois principios distintos, cujo exercicio era inversamente
proporcional para um mesmo poder de ser afetado. E isso é verdade, mas apenas no ambito dos limites
extremos desse poder. E verdade enquanto consideramos as afecgdes abstratamente, sem considerar
concretamente a esséncia do modo afetado.” In: Espinosa e o problema da expressdo, p. 246. 22) Espinosa
apresenta também uma primeira tese: a poténcia de padecer e a poténcia de agir sdo duas poténcias que
variam correlativamente, sendo que o poder de ser afetado permanece o mesmo; a poténcia de agir esta
morta ou viva (Espinosa diz: impedida ou ajudada) conforme os obstaculos ou as ocasides que ela
encontra por parte das afecgdes passivas. Mas essa tese, fisicamente verdadeira, ndo é verdadeira
metafisicamente.” In: Espinosa e o problema da expresséo, p. 247.

150 “Com efeito, as afecgBes ativas sdo as Unicas a preencher real e positivamente o poder de ser afetado;
a poténcia de agir, por si so, é idéntica ao poder de ser totalmente afetado; a poténcia de agir, por si s6,
exprime a esséncia, e as afec¢es ativas, por si sds, afirmam a esséncia. No modo existente, a esséncia e
a poténcia de agir sdo uma sé coisa, a poténcia de agir e o poder de ser afetado sdo também uma sé
coisa.” ldem, ibidem, p. 248.

151 |dem, ibidem, p. 249.
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definicdo 6 do de Mente'®, Macherey conclui que a nocdo de poténcia deve ser
compreendida de tal maneira que “seja excluida definitivamente do seu campo a
representacdo de virtualidades ndo realizadas [inaccomplies]” que fariam com que essa
poténcia fosse atravessada por “uma espécie de negatividade interna”. Ser causa adequada
ou inadequada ndo diz respeito a possibilidade ou ao impedimento de se produzir todos
os efeitos que seguem de uma poténcia, “mas € produzir esses efeitos em condicoes tais
que eles se explicam mais ou menos completamente [complétement] a partir da natureza

ou esséncia de sua causa.”

Em outros termos, poténcia e impoténcia ndo se medem pelo valor intrinseco da
causa, mas pela maneira através da qual é percebida a relagdo desta com seus efeitos;
efeitos que de todo modo ela deve necessariamente produzir, mas de tal maneira que,
a depender do caso, eles sdo compreendidos integralmente ou somente em parte a

partir dela, pois eles pdem em jogo também outras causas. 1>

E interessante ver como apesar de recusar qualquer virtualidade a poténcia,
Macherey ainda conserva o vocabulario da atualizagdo. Nao ha nada de intrinsecamente
negativo na no¢ao de poténcia, por isso ¢ impossivel uma formulagdo como “poténcia de
padecer”, mas parece haver uma negatividade extrinseca que se da na atualizacdo da
poténcia, ou seja, na relacdo entre causa e efeito que pode ser de adequacdo ou de
inadequacdo. Assim sendo, a poténcia de agir de um corpo se define entdo a partir da sua
capacidade de variagdo, diminuicdo ou aumento, dentro de certos limites — “e oS
intervalos [écarts] afetivos ocupam toda a margem que separa esses limites extremos”.*>*
Ora, podemos chamar essa capacidade de variacao de poder de ser afetado. Um poder que
pode ser preenchido por afec¢des das quais somos causas adequadas e afecgOes das quais
SOMOS causas apenas parciais, visto que o corpo humano padece de muitas mudangas.
Tendo em vista o que foi dito, podemos notar a riqueza e complexidade dessas primeiras
definicBes e postulados da Etica I11, que ddo azo a interpretagdes muito sofisticadas sobre
a realidade do modo humano. Contudo, manter o vocabulério da atualizacdo de uma
poténcia talvez ndo seja 0 mais apropriado a teoria espinosana, como vimos ao tratar do

conatus.

152 “por realidade e perfei¢cdo entendo o mesmo” Etica Il, D6.
153 Introduction & I'Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, pp. 35-36.
>4 |dem, ibidem, p. 47.
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Resta dizer apenas que o conjunto de postulados do De Affectibus mostra a
impossibilidade de considerar um individuo isoladamente, como um atomo independente
dos seus arredores. O individuo é caracterizado a partir de uma “certa faculdade de ser
afetado e impressionado [impressionné]”, diz Macherey. 1sso € uma expressdo do fato de
que ele ndo existe jamais sozinho, ou seja, desvinculado dos “contatos e das trocas que 0
colocam constantemente em relagio com os outros”. E exatamente essa condicdo
relacional do individuo que ¢é postulada nesse inicio de Etica Il e que é a “fonte da vida

afetiva”, do aumento e da diminuicéo da poténcia de agir.?>®

155 Introduction a I'Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p.48.
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IV. O ocaso davontade e a ascensdo das paixdes.

Concluida a exposicéo inicial, Espinosa abre o processo dedutivo com trés
proposi¢cOes que aplicam os esquemas da passividade e atividade ao funcionamento da
mente. Primeiro, “nossa Mente age em algumas coisas e padece outras; a saber, enquanto
tem ideias adequadas, nesta medida necessariamente age em algumas coisas, € enquanto
tem ideias inadequadas, nesta medida necessariamente padece outras.”**® Como vimos ao
analisar o escolio sobre a formacdo de universais, as ideias de nossa mente sdo umas
mutiladas e confusas, outras adequadas — ou seja, na mente humana ha necessariamente
dois tipos de ideia. Isto posto, torna-se imperativo explicar qual o critério da adequacéo
de uma ideia na mente, o que é feito através do corolario de P11 na Etica 1.5 Uma ideia
é sempre adequada em Deus, pois a substancia absolutamente infinita é causa adequada
de tudo o que ha. A adequacao de uma ideia na mente humana se da quando essa ideia é
adequada em Deus enquanto constitui a esséncia dessa mesma mente. Por outro lado, a
inadequacdo se da quando uma ideia é adequada em Deus ndo apenas enquanto contém a

esséncia daquela mente, mas também, e simultaneamente, as mentes de outras coisas.

Dados os critérios da adequacdo e da inadequagdo, o argumento se volta a
causalidade. “Ademais, de uma ideia dada qualquer deve seguir necessariamente um
efeito (pela Prop. 36 da parte 1)”. O raciocinio causal ¢ analogo ao precedente. O efeito
que segue de uma ideia dada qualquer tem por causa adequada Deus — ndo enquanto
absolutamente infinito, mas enquanto considerado afetado por essa ideia. Sendo assim,
se Deus for causa adequada desse efeito enquanto é afetado por uma ideia que é adequada
na mente de alguém, entdo essa mesma mente é causa adequada de tal efeito. Caso
contrario, ou seja, se Deus for causa adequada desse efeito ndo enquanto tem em si apenas

a mente de alguém, mas tambem “as Mentes de outras coisas em simultaneo”, entdo esse

156 Etica lll, P1.

157 “Dafi segue que a Mente humana é parte do intelecto infinito de Deus; e portanto, quando dizemos
que a Mente humana percebe isto ou aquilo, nada outro dizemos sendo que Deus, ndo enquanto é
infinito, mas enquanto é explicado pela natureza da Mente humana, ou seja, enquanto constitui a
esséncia da Mente humana, tem esta ou aquela ideia; e quando dizemos que Deus tem esta ou aquela
ideia ndo apenas enquanto constitui a natureza da Mente humana, mas enquanto, em simultdaneo com a
Mente humana, tem também a ideia de outra coisa, entdo dizemos que a Mente percebe a coisa
parcialmente, ou seja, inadequadamente.” Etica Il, P11, Corolario.
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alguém é causa inadequada, ou parcial, de tal efeito. Por conseguinte, nossa mente,
“enquanto tem ideias adequadas, necessariamente age em algumas coisas” e enquanto as

tem inadequadas, necessariamente padece algumas coisas.

Essa proposicdo introduz ordem nos movimentos da mente, os classificando em
dois grupos — nossa mente age em algumas coisas e padece em outras. Essas duas
manifestagdes mentais sdo igualmente necessérias, isto é, tanto o agir quanto o padecer
fazem parte da esséncia humana. Ora, ja era sabido desde a Etica Il que a mente tem
ideias adequadas e inadequadas, a novidade trazida por essa proposi¢do é a vinculacao da
adequacio cognitiva com a atividade e da inadequacéo cognitiva com a passividade.'®
Donde o corolario: “Dai segue que a Mente esta submetida a tanto mais paixdes quanto
mais tem ideias inadequadas e, ao contrario, tanto mais age quanto mais tem ideias
adequadas.”**® O corolario também confirma que atividade e passividade n&o sdo estados
absolutos capazes de excluir um ao outro, mas estdo sujeitos a graus conforme um
individuo tem ideias adequadas e inadequadas. Ademais, a relacdo entre adequagdo e
inadequacdo, atividade e passividade, € uma relacdo de proporcionalidade inversa, isto €,
guanto mais a mente tem ideias adequadas, tanto menos ela as tem inadequadas e vice-

versa.

Outra questdo importante a respeito desse corolario nos é apontada por Chaui
através da analise do texto original latino. “Espinosa emprega a expressao esse obnoxiam
para descrever a situacdo da mente sob a paixdo: ela esta submetida a paix&o e fica tanto
mais exposta a ela quanto mais suas ideias forem inadequadas.”*®® O adjetivo obnoxius
denota uma condicéo de sujeicdo, significa estar exposto ou submetido a algo externo.
Esse obnoxiam é estar passivel de ser dominado por outro. Ora, uma paixao é um afeto
do qual somos causa apenas parcial, ou seja, ele se explica ndo somente pela nossa
natureza, mas também por causas externas a nos. Assim sendo, o uso da palavra
obnoxious esclarece a diferenca entre as defini¢cbes de causa adequada e inadequada,

afirma Chaui.

De fato, a causalidade adequada se refere ao que se passa em ndés e fora de nos,
isto é, a atividade ndo fecha nossa natureza sobre si mesma e sim tem a poténcia para

abri-la a0 mundo; em contrapartida, a definicdo da causalidade inadequada se refere

158 Cf. A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, pp. 297-298.
159 Ftica Ill, P1, Corolario.
160 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 298.

70



ao que se passa em nos apenas, pois nossa natureza esta obnoxia a paixdo, habitada
pela poténcia externa, ndo tendo poténcia interna para sair de si. 1sso néo significa,
evidentemente, que a paixdo ndo produza efeitos externos e sim que esses efeitos
dependem da operacdo das causas externas sobre o Corpo e a Mente, ndo seguindo,

portanto, apenas de nossa natureza.*6!

A ressalva feita por Chaui € extremamente importante. Ainda que por defini¢do o
padecer de um individuo seja uma via de mao Unica — padecemos quando ocorre em nds
algo de que somos causa apenas parcial — ndo se pode, sem recair no moralismo dos
filésofos, excluir os efeitos externos de uma paixdo. Mas sobre isso falaremos mais

detidamente em breve.

A proposigdo | aperta 0 n6 demonstrativo que vincula afetividade, realidade
corporea e realidade mental. Ora, se um afeto implica em variacdo na “poténcia de agir
do corpo e da mente em simultineo”'% e se corpo e mente s&o ora ativos, ora passivos
(pelo postulado 1 e pela proposicdo 1 da Etica Ill) é preciso demonstrar que tanto
atividade e passividade da mente ndo decorrem de causas corporais, quanto que atividade
e passividade do corpo ndo decorrem de causas mentais. Por isso, enuncia Espinosa:
“Nem o Corpo pode determinar a Mente a pensar, nem a Mente pode determinar o Corpo
a0 movimento, ao repouso ou a alguma outra coisa (se isso existe).”*®® A demonstracio
da proposicao ¢ bastante clara. Recorrendo sobretudo & proposicao 6 da Etica Il, Espinosa
nos mostra que os modos de qualquer atributo da substancia tém como causa Deus
enquanto considerado somente sob esse atributo. Em outras palavras, os modos de pensar
tem por causa Deus enquanto é coisa pensante e 0s modos extensos tém por causa Deus
enguanto é coisa extensa. Logo, “o que determina a mente a pensar ¢ um modo de pensar”
e 0 que determina o corpo ao movimento e ao repouso s6 pode ser outro corpo. Como nos
vimos, ha uma distingdo real entre mente e corpo em Espinosa e a explicacdo da
simultaneidade de um acontecimento na mente e no corpo passa pela ideia de expresséo,
isto €, ndo envolve relacdo de causalidade. Mente e corpo sdo uma sO e a mesma coisa,

expressa todavia de duas maneiras.

A concepcéo de que ha uma relacédo de causalidade entre corpo e mente € o que

sustenta a “distin¢do tradicional entre acdo e paixdo segundo a reversibilidade dos dois

161 1dem, ibidem.

162 1dem, ibidem.
163 Etica I, P2.
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termos de uma operagdo”.'®* Dito de outro modo, a suposicio de que a causalidade rege
as relacOes entre corpo e mente implica que se um age, o outro padece. A uma mente ativa
corresponderia um corpo passivo e vice-versa. Porém, como vimos na defini¢cdo dos
afetos, a relacdo entre corpo e mente ndo é de antagonismo e sim de simultaneidade. Por
isso Espinosa inicia o escélio que segue & proposic¢ao afirmando que, em consonancia
com o que fora dito no escélio da proposicao 7 da Etica Il, a ordem das coisas é uma s6
e a mesma, quer seja concebida sob o atributo pensamento, quer seja concebida sob o
atributo extensdo. E por conseguinte, a ordem das paix@es e a¢des do corpo é simultanea
a das ac0es e paix0es da mente. Em suma, quando o corpo age, a mente age, e quando o

corpo padece, a mente também padece.

Essa tese espinosana tem efeitos importantissimos na chamada condicdo comum
dos homens. Como nos mostra Chaui, a suposi¢édo tradicional de que ha uma relacdo
causal entre corpo e mente é condicdo sine qua non para que se sugira uma hierarquia
entre os dois. Ora, como vimos no preféacio da Etica Ill a crenga de que a mente possui
um poder absoluto sobre os afetos e a¢cBes humanas € um erro comum dos fil6sofos
moralistas. A critica do prefacio é, portanto, refor¢ada no escolio da proposicédo 2, que
tem como alvo central a “imagem tradicional da liberdade da vontade como acéo da mente

sobre o corpo.”!®

Esse direcionamento explicito do texto contra um certo tipo de pensamento nos
remete a um aspecto da interpretacdo deleuziana acerca do papel dos escolios. A saber,
Deleuze defende que “a Etica é um livro duplo”, podendo ser dividida em um livro das
proposicdes demonstragdes e corolarios, e outro dos escolios.’®® Este “segundo livro”
contém uma série de caracteristicas particulares, dentre as quais n6s gostariamos de citar

duas: 1°) é nos escolios que encontramos as consequéncias praticas das teses espinosanas;

164 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 300.

165 “Ora a definicdo espinosana do afeto invalida essa suposicdo ao enunciar que as afec¢des corporais
gue aumentam ou diminuem a poténcia de agir do corpo sdo simultaneas as suas ideias na mente,
aumentando ou diminuindo sua poténcia de agir. No caso da filosofia moral, a suposicdo de uma
causalidade entre corpo e alma introduz uma outra, qual seja, a imagem tradicional da liberdade da
vontade como a¢do da mente sobre o corpo, condi¢do da virtude. Desfazer essas suposicdes € a tarefa do
escolio da segunda proposi¢do.” Idem, ibidem.

166 “portanto, ha como que duas Eticas coexistentes, uma constituida pela linha ou fluéncia continua das
proposi¢des, demonstragdes e corolarios, a outra, descontinua, constituida pela linha quebrada ou cadeia
vulcanica dos escdlios. Uma, com implacavel rigor, representa um tipo de terrorismo da cabega e progride
de uma proposi¢do a outra sem se preocupar com consequéncias praticas, elabora suas regras sem se
preocupar em identificar os casos. A outra recolhe as indignagdes e as alegrias do coragdo, manifesta a
alegria pratica e a luta pratica contra a tristeza, e se exprime dizendo “é o caso”. Nesse sentido, a Etica é
um livro duplo.” Espinosa e o problema da expressdo, p. 381.
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2°) eles contém os elementos polémicos e agressivos da obra. Essas duas caracteristicas

séo notaveis no escolio da proposicéo 2 do De Affectibus.

Apds demonstrar que a ordem das acGes e paixdes é a mesma no corpo e na mente,
Espinosa admite crer que o percurso demonstrativo ndo € suficiente para convencer o0s
homens da verdade de sua tese. Assim sendo, é necessario que se adote outro expediente
para exercer essa tarefa.’®” As mencdes ao 4nimo, a persuasio e a experiéncia indicam
um caminho possivel para a interpretacdo do escolio, a saber, como um texto de retorica.
Essa via é percorrida com enorme clareza por Chaui, para quem o texto se desenvolve no
chamado género demonstrativo, ou seja, é voltado para a distingdo entre verdadeiro e
falso.1%® Considerando a extenséo e profundida do escdlio ndo faremos aqui uma analise
detalhada do texto, traremos a baila apenas algumas questfes que parecem fundamentais
aos Nnossos propodsitos nesta dissertacdo. De maneira geral, afirma Chaui, Espinosa nos
apresenta quatro argumentos principais, cujo fio condutor é a dicotomia entre experiéncia
vaga e experiéncia ensinante [docens]. Com efeito, inicia Espinosa, “ninguém até aqui
determinou o0 que o corpo pode, isto é, a ninguém até aqui a experiéncia ensinou
[experientia docuit] o que o corpo pode fazer s6 pelas leis da natureza enguanto
considerada apenas corporea, e 0 que ndo pode fazer sendo determinado pela mente.” De
inicio, portanto, a experiéncia nada ensina, ou seja, trata-se de uma experiéncia vaga. O
motivo da inexisténcia de tal ensinamento empirico ¢ que “até aqui ninguém conheceu a
estrutura do corpo [corporis fabricam] tdo acuradamente que pudesse explicar todas as
suas fun¢des”. O conhecimento do que pode um corpo fazer so pelas leis da sua natureza

depende do conhecimento da estrutura corporal .1

Contudo, se a experiéncia ndo ensinou a ninguém o que pode um corpo, ela
certamente nos forneceu exemplos de situa¢des que provam o quanto um corpo pode nos
surpreender. Espinosa fala nos animais, que fazem “muitas coisas que de longe superam

a sagacidade humana”, e nos sondmbulos, “que fazem muitissimas coisas que nao

167 “Ora, embora estas coisas se deem de tal maneira que n3o resta nenhuma razio de duvidar, contudo
nao creio, se ndo comprovar pela experiéncia, que eu possa induzir os homens a sopesa-las de animo
imparcial, tdo persuadidos estdo de que o Corpo se move ou repousa pelo sé comando da Mente e faz
muitissimas coisas que dependem da sé vontade da Mente e da arte de excogitar.” Etica lll, P2, Escdlio.
168 Cf. A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, pp. 300-314.

189 Deleuze chega a dizer que as questdes “qual é a estrutura (fabrica) de um corpo?” e “Que pode um
corpo?” sdo equivalentes (Espinosa e o problema da expressdo, p. 240). Ndo aprofundaremos o debate
acerca da questdo do que pode um corpo, mas julgamos ser importante deixar claro que a interpretacdo
de Chaui a esse respeito é explicitamente divergente da proposta por Deleuze. Cf. A Nervura do Real Il:
Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 305, nota de rodapé 17.
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ousariam fazer na vigilia”.1’® Além disso, aos que afirmam que a mente move o corpo, 0
filosofo contra-argumenta que jamais alguém demonstrou por gquais meios e em que
medida isso ocorreria. Portanto, quem afirma o império da mente sobre o corpo apenas
confessa, “por belas palavras”, que ignora a causa de uma determinada agdo “sem

admirar-se disso”.

Em seguida Espinosa da inicio ao segundo argumento, onde a polémica cresce
com o aparecimento de “um interlocutor hostil e teimoso”!t. Esse interlocutor se op&e
ao que foi dito até entdo ao defender que é irrelevante saber ou ndo de que maneira a
mente move 0 corpo, porquanto experimentamos que se a mente fosse inapta a excogitar,
o0 corpo seria imdvel. Ademais, experimentamos também, afirma o interlocutor, que tanto
nossa fala quanto nosso siléncio estdo sob poder da mente, isto é, dependem do s6 decreto
da mente. Aos interlocutores indiferentes a ignorancia, Espinosa opde a experiéncia: da
mesma maneira que dizem experimentar que a uma mente ndo pensante corresponde um
corpo inerte, é possivel afirmar o contrario, a saber, que quando o corpo é inerte, a mente
é inapta a pensar — 0 exemplo utilizado é o do sono, demonstrando que quando um corpo
repousa a mente adormece junto. Além disso, afirma o fildsofo, experimentamos também
que “a Mente ndo é sempre igualmente apta a pensar sobre 0 mesmo objeto; porém
conforme o Corpo € mais apto para que nele se excute a imagem deste ou daquele objeto,
assim a Mente sera mais apta a contemplar um ou outro.”'? A experiéncia, portanto, ndo
mostra 0 império da mente sobre o corpo, o que ela mostra realmente é a simultaneidade
entre os dois. A mente passa de um objeto ao outro conforme o corpo passa de uma

afeccdo a outra.

A objecdo se volta entdo a arte e as construc@es, pois para o interlocutor ndo se
poderia deduzir a causa dos edificios e das pinturas a partir das “leis da natureza enquanto
considerada apenas corpdrea”. Ou seja, ndo fosse determinado pela mente, o corpo jamais
conseguiria executar tais tarefas. Espinosa entdo retoma seu primeiro argumento e afirma
que ninguém sabe o0 que pode um corpo. Contudo, nessa altura do texto e feito um
acréscimo importante. O autor do escolio utiliza a complexidade da estrutura do corpo
humano, que em muito supera a arte humana, para demonstrar novamente os limites do

saber empirico. E, por fim, o argumento sofre uma mudanca de nivel, passando do

170 Ftica 11, P2, Escélio.
7Y A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 305.
172 Ftica 11, P2, Escélio.
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conhecimento através da experiéncia para as determinacfes ontoldgicas da natureza
quando Espinosa diz “que da natureza considerada sob qualquer atributo seguem infinitas

coisas.”t"

Apo6s enfatizar a simultaneidade do corpo e da mente e defender, através da
experiéncia e da ontologia, que a relagdo entre os dois modos finitos ndo é de causalidade,
Espinosa despende seus argumentos contra o principal alvo do escolio: a imagem da
liberdade enquanto vontade livre. Como vimos anteriormente, a concepcao de que corpo
e mente podem agir um sobre o outro abre caminho para a hierarquizacao entre os dois.
Aos que imaginam a liberdade “como imperium, portanto, como poder incondicionado
de mando”, é oposto novamente o ensino da experiéncia. 1’* Retoma-se 0 argumento do
interlocutor de que a mente teria poder para controlar a fala e o siléncio. Com efeito,
afirma o filésofo, seria melhor para todos se as coisas assim ocorressem, mas ha um sem-
namero de exemplos que nos provam exatamente o contrario, a saber, “que 0S homens
nada tém menos em seu poder do que a lingua, e que nada podem menos do que moderar
seus apetites”.”®> Tendo em vista esse ensinamento empirico, a maioria das pessoas cré
[plerique credant] entdo que fazemos livremente apenas 0 que apetecemos de leve, pois
nesses casos o apetite pode ser apaziguado pela memdria de outra coisa. Por outro lado,
aquilo que “apetecemos com um grande afeto” ndo poderia ser acalmado pela memoria

e, portanto, ndo poderiamos fazé-lo livremente. “Curioso imperium, visto que SO se exerce

173 Chaui faz uma analise interessante desse acréscimo ao primeiro argumento utilizado por Espinosa.
Segundo ela “se por meio da experiéncia ndo sabemos tudo o que pode o corpo, pois ela ndo ensina quais
sdo as leis de sua natureza, isso ndo significa que ele ndo possa fabricar outros corpos, como edificios e
pinturas, pois ‘da natureza considerada sob qualquer atributo seguem infinitas coisas’. Enquanto nas
argumentacgdes anteriores Espinosa limitou-se a contrapor a experiéncia vaga, que nada ensina, a
experiéncia ensinante, que contradiz a primeira, agora o argumento realiza uma mudanga de nivel,
provocada pelos préprios interlocutores, quando pretenderam oferecer uma dedugdo racional do império
da mente sobre o corpo: a experiéncia, mesmo a ensinante, nos deixa imersos na imaginacdo, isto &,
enquanto experiéncia, ela ndo tem como nos ensinar o que pode a poténcia infinita de um atributo da
substancia e, portanto, no caso do corpo, o que pode a extensao infinita. A experiéncia ndo tem como
alcancar a determinagdo ontoldgica das operagGes corporais e, portanto, do saber empirico ndo podem
partir dedugdes racionais sobre a poténcia corporal, de maneira que ao tentar fazé-lo desemboca-se na
imagem da impoténcia corporal, uma vez que todas as obras de arte sdo postas como efeito da agdo da
mente sobre a incapacidade do corpo de agir por si mesmo (sem que se compreenda como escreveu certa
vez Merleau-Ponty, que ‘o pintor traz seu corpo [...] com efeito, ndo vemos como um espirito poderia
pintar’).” A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, pp. 307-308.

174 |dem, ibidem, pp. 308-3009.

175 Etica 11, P2, Escélio.

75



sobre aquilo que ¢é fracamente apetecido e jamais sobre o que ‘apetecemos com um grande

afeto’17176

O ensinamento da experiéncia, portanto, é de que nem sempre fazemos aquilo que
queremos, ou que “conscientemente desejariamos fazer”, mas somos frequentemente
defrontados com afetos contrarios que nos conduzem “a nossa revelia”.}’’ Nas palavras
de Ovidio, retomadas por Espinosa, sdo inimeros os exemplos em que “vemos o melhor
e seguimos o pior”.l’® Essa experiéncia, a qual Espinosa acrescenta a ideia de
arrependimento, serve de contrapeso a crenca daqueles que imaginam a liberdade como
imperium da vontade. Nao fosse ela “nada os impediria de crer que tudo fazemos

livremente.”

Nessa altura do escdlio Espinosa nos fornece varios exemplos de quem opera com
tal crenca na liberdade da vontade. As escolhas feitas pelo autor demonstram que a
confusdo entre o chamado “livre decreto da Mente” e um impeto incontrolavel é propria
daqueles nos quais a mente ndo tem dominio algum sobre si e sobre seu corpo. 17
“Espinosa equipara, portanto, 0S interlocutores teimosos com as criangas e 0S
incontinentes arrependidos” para enfim chegar aquilo que é o ponto nevralgico do

escOlio!®

176 0 uso do verbo crer [credo] é fundamental nessa altura do argumento. Anteriormente o interlocutor
dizia experimentar o dominio da mente sobre o corpo, mas uma vez que a propria experiéncia o
desmente, o interlocutor ‘teimoso’ acha seu reflgio na crenga, como nos mostra Chaui. “De fato, uma vez
gue se imagina que a mente tem o poder de livremente escolher falar ou calar e uma vez que isso é
desmentido pela experiéncia, a conciliagdo entre o imaginar (a liberdade como império) e o experimentar
(aimpossibilidade de dominio) se faz por meio da crenga.” Cf. A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade
em Espinosa, p. 309.

1770 recurso a ideia de desejo consciente para demonstrar que por vezes somos conduzidos a fazer coisas
por causas que nos passam despercebidas é utilizado por Macherey. Esse recurso reforgca sua
interpretagdo da relagdo entre consciéncia e conatus sobre a qual falamos no segundo capitulo desta
dissertagdo (cf. Introduction @ I’Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 64.). Além disso,
a utilizagdo dessas palavras nos traz a memdria imediatamente a passagem do Tratado Politico em que
Espinosa afirma que o direito de natureza do homem n3o pode ser determinado apenas pela razéo, pois
“os homens sdo conduzidos mais pelo desejo cego do que pela razdo” (TP, 2, §5). Dessa maneira vemos,
cada vez mais, quais sdo as varidveis em jogo quando falamos da condi¢do comum dos homens na qual
se funda a politica espinosana.

178 Etica 11, P2, Escélio.

179 “pssim o bebé cré apetecer livremente o leite, o meninoirritado, querer vingancga, e o medroso, a fuga.
Por sua vez, o embriagado cré que fala por livre decreto da mente aquilo que depois de sébrio preferiria
ter calado; assim o delirante, a tagarela, o menino e muitos outros de mesma farinha creem que falam
por livre decreto da mente, quando na verdade n3o podem conter o impeto que tém de falar [...]" Etica
I, P2, Escélio.

180 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 310.
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A prépria experiéncia, ndo menos claramente do que a razdo, ensina que 0s
homens creem-se livres s6 por causa disto: sdo conscios de suas agdes e ignorantes
das causas pelas quais sdo determinados; e, além disso, ensina que os decretos da
Mente ndo sdo nada outro que 0s proprios apetites, 0s quais, por isso, sao variaveis
de acordo com a variavel disposicdo do Corpo. Pois cada um modera tudo por seu
afeto, e aqueles que se defrontam com afetos contrarios ndo sabem o que querem, ao
passo que o0s que ndo lidam com nenhum sdo impelidos para um lado ou outro pelo
menor impulso. Sem duvida, isso mostra com clareza que tanto o decreto da Mente
guanto o apetite e a determinacdo do Corpo sao simultaneos por natureza, ou melhor,
sd0 uma s6 e a mesma coisa que, quando considerada sob o atributo Pensamento e
por ele explicada, denominamos decreto e, quando considerada sob o atributo
Extensdo e deduzida das leis do movimento e do repouso, chamamos determinagéo;

0 que sera patente de maneira ainda mais clara a partir do que se vai dizer.!8!

H4, no inicio dessa passagem, um claro dialogo com o que foi dito no apéndice da
Etica |. Nesse texto, ao denunciar o preconceito finalista, Espinosa alegou que aquele nio
era o lugar para deduzi-lo da natureza da mente humana. Seria suficiente partir de um
pressuposto “admitido por todos”, a saber, “que todos 0s homens nascem ignorantes das
causas das coisas, e que todos tém o apetite de buscar o que lhes é Gtil, sendo cdnscios
disso.” Donde segue que os homens se creem livres por terem consciéncia de suas
volicdes e apetites e “nem por sonho cogitam das causas que os dispdem a apetecer e
querer, pois delas sdo ignorantes”. 2 Ora, na Etica 111, sobretudo no escolio da proposicéo
2, Espinosa explora exatamente a natureza da mente humana. Experientia docens e razéo
se opdem a crenca do interlocutor teimoso e demonstram a falsidade da tese da vontade
livre.!8 Os decretos da mente n&o sdo nada além dos proprios apetites humanos, os quais
variam conforme varia o corpo. A afetividade é o elemento determinante do apetite e, por
conseguinte, do desejo, visto que os dois s&o a mesma coisa. Ora, como a disposi¢do do
corpo é variavel*® o homem esta sujeito a uma multiplicidade de afetos, os quais podem
ser contrarios entre si. E como cada um modera tudo por seu afeto, entdo aquele que

possui afetos contrarios sofre uma oscilagdo no querer que cessa somente quando um dos

181 Ftica 11, P2, Escélio.

182 Ftica 1, Apéndice.

183 Como nos mostra Chaui, antes do escélio da proposicio 2 do De Affectibus, Espinosa explorou
examinou a imagem da liberdade humana em outros dois momentos: no apéndice da Etica | e nas
proposicSes 48 e 49 da Etica ll.

184 pe|os postulados | e Il da Etica ll.
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afetos é suprimido pelo outro.'® De maneira diferente, os que nio lidam com nenhum
afeto ndo possuem nenhuma viga de sustentacdo, nada que possa ser considerado uma
forca contréria, ou de resisténcia, e portanto sdo arrastados de um lado para o outro pelo

menor impulso.

Essa identidade entre apetite, ou determinacédo, do corpo e decreto da mente,
afirma Espinosa, “sera patente de maneira ainda mais clara a partir do que se vai dizer”.
Ora, neste trabalho fizemos o caminho inverso do filosofo. Em vez de prosseguir na via
ascendente da sintese, iniciamos pelo campo politico e fizemos uma digresséo que passou
antes pelo desejo e chegou posteriormente a realidade afetiva que o determina. Assim
sendo, ja abordamos, em certa medida, “o que se vai dizer”. O que esclarece o escolio ¢,
com efeito, a teoria do conatus-cupiditas. Mas antes de retornarmos a esse tema, agora
munidos de um arcaboucgo conceitual mais solido, vamos finalizar brevemente o que

precede a deducéo do conatus.

Espinosa encerra o escolio com mais dois argumentos contra a ideia de livre
decreto da mente. O primeiro deles diz respeito a memdria, a saber, nada podemaos fazer
se ndo o recordarmos — “nao podemos falar uma palavra se ndo a recordarmos”. Por
conseguinte, acredita-se estar no poder da mente falar e calar apenas sobre aquilo de que
nos recordamos. Entretanto, o argumento seguinte mostra que em sonho acreditamos
fazer ou deixar de fazer diversas coisas pelo mesmo decreto da mente que ocorre na
vigilia. Mas se falamos em sonho, ndo falamos de verdade, e se falamos é por causa do
corpo e ndo de um livre decreto da mente. Além disso, sonhamos fazer diversas coisas
que ndo ousamos fazer na vigilia. Ora, esses dois argumentos mostram, segundo o
filosofo, que o decreto da mente tido como livre “ndo se distingue da imaginagao, Ou Seja,
da memodria, e ndo é nada além daquela afirmagdo que a ideia, enquanto ideia,
necessariamente envolve.” Sendo assim, 0s chamados decretos se ddo na mente com a
mesma necessidade “que as ideias das coisas existentes em ato” e quem cré falar ou

silenciar pelo livre decreto da mente “sonha de olhos abertos”.

Por fim, a terceira proposi¢cdo completa a demonstracdo da origem da passividade
¢ da atividade. “As a¢des da Mente se originam apenas das ideias adequadas; ja as paixdes

dependem apenas das inadequadas.”*® “Apenas” [solis] indica que n&o ha outra origem

185 pelo que nos mostra Etica Ill, PS.
186 Etica Ill, P3.
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para as acoes além das ideias adequadas, bem como ndo ha outra origem para as paixdes
gue ndo as ideias inadequadas. A mente, enquanto ideia do corpo existente em ato, € uma
ideia complexa, i.e., composta de muitas outras ideias. Algumas dessas ideias séo
adequadas e outras inadequadas®®’, ou seja, “tudo que segue da natureza da Mente, e de
que a Mente € a causa proxima pela qual deve ser entendido, deve seguir necessariamente
de uma ideia adequada ou inadequada.” Ora, na medida em que a mente produz ideias
adequadas, ela age. E do contrario, na medida em que nela se formam ideias inadequadas

que ndo podem ser explicadas apenas por sua natureza, ela padece.!®

A proposicdo sucede um escolio onde Espinosa demonstra que a despeito do fato
que acdo e paixdo seguem ambas necessariamente da natureza da mente, isso se da de
maneiras diferentes. “As paixdes nao sao referidas a Mente sendo enquanto tem algo que
envolve negacgéo, ou seja, enquanto considerada como parte da natureza”. O ser finito esta
invariavelmente sujeito a paixdes, pois ser parte é envolver algum tipo de negacdo. E
como nos mostra Chaui, com base na carta 21 a Blijenbergh, “a negagdo consiste em
negar a alguma coisa aquilo que ndo pertencente a sua esséncia”. A negagdo néo diz
respeito a algo interno a uma esséncia, mas sim ao que lhe é externo, ao que “néao lhe
pertence de fato e de direito.”*®® Ora, como nos mostra 0 De Deo, uma coisa finita em seu
género é aquela que pode ser delimitada por outra coisa de mesma natureza — um corpo
pode ser delimitado por um corpo, assim como um pensamento por outro pensamento,
mas nunca um pensamento pode delimitar um corpo, ou vice-versa.'*® Vemos assim que
a coisa finita em seu género possui, por definicdo, um limite externo que a determina, ou

seja, ela envolve negagéo.

Para demonstrar o sentido preciso da ideia de “envolver negagdo”, Chaui articula
os conceitos de coisa singular'®!, causa adequada e causa inadequada ao que diz Espinosa
na carta 32 a Oldenburg®2. Dentre outras coisas, na carta o filésofo explica ao seu colega

da Royal Society as duas maneiras pelas quais cabe entender a ideia de parte: 1°) a parte

187 De acordo, respectivamente, com Etica Il, P38, Corol. e Etica 1I, P29, Corol.

188 Fssa dicotomia entre a produgdo interna de ideias adequadas e a formac3o de ideias inadequadas no
individuo, cuja explicagdo comporta uma causa externa, é bem explicada por Chaui através do par “estar
internamente disposto” e “estar externamente determinado”. Cf. A Nervura do Real II: Imanéncia e
liberdade em Espinosa, p. 314.

189 |dem, ibidem, p. 316.

190 Fticq |, D2.

191 Ftica Il, D7.

192 |n: Coleg3o Os Pensadores, 1983.
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como parte; 2°) a parte como todo.!®®* Uma parte tomada como parte, defende Chaui,
depende de outras partes para se conservar, ndo podendo fazé-lo sozinha. J& uma parte
tomada como todo “¢é apta a autodeterminar suas operacgdes e a coexistir com outras sem
ser por elas determinada”. Desta forma, tal como mostra o exemplo do sangue, pode se
dizer que a parte tomada como um todo coincide com a definicdo de coisa singular
enguanto concordancia de individuos para a producdo de um efeito. Acrescente-se a isso
os dois tipos de causalidade expressos no inicio da Etica Il — é causa inadequada, ou
parcial, aguela cujo efeito produzido ndo depende apenas de sua natureza, mas também
de causas externas; e é causa adequada aquela cujo efeito segue somente de sua natureza
— e torna-se claro, como mostra Chaui, o que significa dizer que a mente € passiva somente

quando “tem algo que envolve nega¢do”.

Dessa maneira, compreendemos por que Espinosa escreve que a mente é passiva
somente “enquanto tem algo que envolve negacdo”, em lugar de escrever que a
mente ¢ passiva porque envolveria negacdo. O “algo que envolve negagdo” e por
isso determina a passividade é a dependéncia da parte da Natureza daquilo que nao
é ela mesma, isto é, daquilo que ndo pertence a sua esséncia e que, do exterior, a
delimita e determina. Por isso mesmo, a paixdo é experimentada como caréncia e
privacdo, como experiéncia de uma falta que sé pode ser suprida e suprimida pelo
exterior. Eis por que dissemos anteriormente que, como modo singular, a mente
internamente disposta é necessariamente uma poténcia de agir e, como coisa finita
externamente determinada, tem essa poténcia diminuida porque esta
necessariamente submetida a paixdo como as demais coisas naturais. O modo
humano, por sua poténcia, é naturalmente ativo e, por sua finitude, naturalmente
passivo. A finitude, isto é, o envolver negagdo, determina o nucleo da experiéncia

passional como dependéncia e caréncia.%

193 “por vinculo (cohaerentla) entre as partes entendo apenas aquilo que faz com que as leis ou a natureza
de cada uma das partes se ajustem (accommodant) as leis ou a natureza de cada uma das outras, de tal
modo que ndo haja entre elas a menor contradicdo (contrarientur). Acerca do todo e das partes, considero
as coisas como partes de um certo todo enquanto a natureza de cada uma delas se ajusta, na medida do
possivel, a das outras, de maneira a se conformarem (consentiant) umas as outras. Mas enquanto essas
coisas sdo discrepantes entre si, cada uma delas forma uma idéia distinta em nossa mente, e devem,
entdo, ser consideradas cada uma como um todo e ndo como uma parte. Por exemplo, enquanto o
movimento das particulas de linfa, de quilo, etc.., se ajusta reciprocamente em razdo de sua grandeza e
figura, de sorte que se conformam entre si de maneira completa e constituem um sé liquido, a linfa, o
quilo, etc.., serdo considerados como parte de um mesmo todo, o sangue. Mas, enquanto concebemos as
particulas linfaticas diferindo das de quilo em razdo da figura e do movimento, consideramo-las como um
todo e ndo como uma parte.” Carta 32 a Oldenburg.

194 A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 317.
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Uma vez compreendida a génese e 0s parametros da afetividade humana, o escolio
nos conduz ao tema dos afetos propriamente ditos. Pois, se como vimos, esta descartada
a vontade livre e tudo que os homens fazem tem por causa eficiente o desejo enquanto
esséncia do homem determinada por uma afeccdo qualquer, entdo devemos especificar
de quais tipos séo os afetos humanos para que possamos delimitar de maneira precisa, e
conceitualmente solida, os tracos distintivos das paixfes, sobretudo aquelas que se

mostrardo diretamente mas ao homem, a saber, as tristes.

Excluida a vontade livre, demonstrado o que nos compele a fazer (agir) e definidos
0s conceitos de conatus e cupiditas, Espinosa passa a demonstracdo detalhada dos
componentes da vida afetiva dos homens — com énfase na dedugdo das paixdes e na
dindmica passional dos individuos; a atividade sdo dedicadas apenas as duas Ultimas
proposicdes da Etica I11. O procedimento é, como prometido no prefacio, geométrico e a
deducdo demonstra a cientificidade pretendida através da ligacdo entre a vida afetiva e a
imaginacao, tal qual mencionamos. As paixdes, parcelas da vida afetiva, estdo portanto
definidas: elas sdo os afetos dos quais somos causa parcial, ou inadequada (pela definigcéo
3); e sdo referidas a mente enquanto tem algo que envolve negacdo, isto €, sdo
propriedades do que é parte da natureza e ndo pode ser percebido clara e distintamente
por si s, sem as outras partes da natureza (pelo escélio da proposicdo 3).1% Ademais,
como bem mostrou Chaui, a paixao se refere ao que se passa em nos, pois sob as paixdes
somos externamente determinados e nossa natureza nao tem poténcia interna para sair de
Si.

Contudo, ainda que o péathos diga mais a respeito da constituicdo de quem é
afetado, do que daquilo que o afeta, ele implica a existéncia do outro. Em outras palavras,
a paixdo expoe a existéncia do individuo na relacdo com o que lhe é, de certa maneira,
externo. Tal relagdo afetiva sob o signo do pathos pode favorecer ou coibir a poténcia de
agir do homem. Ora, considerando que entre corpo e mente ha uma relacdo de
correspondéncia direta — ndo inversa — entdo se formos afetados por algo que aumenta a
poténcia de agir do nosso corpo, a ideia dessa mesma coisa aumentard a poténcia de

pensar de nossa mente. Da mesma maneira, se formos afetados por algo que diminui a

195 Contudo, como demonstra Chaui, a condicdo de parte ndo é causa, por si s6, da passividade. A paix3o
tem por causa o “encontrar-se inteiramente determinada pela poténcia das outras partes ou causas
exteriores.” Politica em Espinosa, p. 212.
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poténcia de agir de nosso corpo, a poténcia de pensar de nossa mente serd também

diminuida. Eis o que demonstra a undécima proposi¢do do De Affectibus.1%

Com isso Espinosa pode enfim verbalizar a triade fundamental da vida afetiva.
Para além do desejo, também reconhecido por Espinosa como um afeto, h& apenas outros
dois que se encaixam na categoria de afetos primarios: alegria e tristeza. Todos 0s outros

afetos, afirma o filésofo, podem ser deduzidos desses trés.

Vimos, assim, que a Mente pode padecer grandes mudangas e passar seja a uma
perfeigdo maior, seja a uma menor, e certamente estas paixdes nos explicam os afetos
de Alegria e Tristeza. Assim, por Alegria, entenderei na sequéncia a paixdo pela qual
a Mente passa a uma maior perfeicdo. Por Tristeza, a paixdo pela qual ela passa a

uma menor perfeicdo.'%’

Alegria e tristeza sdo designadas como paix0es da mente, cuja poténcia pode
variar em dois sentidos. A passagem a uma maior perfeicdo significa que poténcia da
mente € aumentada, ao passo gque a passagem a uma menor perfeicdo manifesta uma
diminuicdo de poténcia. Perfeicdo e poténcia sdo, nesse contexto, o mesmo.!®® Eis o
porqué de alegria e tristeza serem ditas afetos primarios, pois elas ddo nome aos dois
Unicos sentidos possiveis da variacdo de poténcia da mente: o acréscimo e o decréscimo.
Isso esclarece também o motivo pelo qual as paixdes da mente sdo apresentadas por
Espinosa em pares opostos — amor e 0dio, medo e esperanga, admiracdo e desprezo etc.
— em consonancia com o afeto priméario do qual cada uma deriva. Além disso, é
importante notar que Espinosa ndo equipara a alegria a propria perfeicdo, nem a tristeza

a uma perfeicdo menor. A nocdo central para a caracterizacdo desses afetos é a de

1% “0 que quer que aumente ou diminua, favorega ou coiba a poténcia de agir de nosso Corpo, a ideia
desta mesma coisa aumente ou diminui, favorece ou coibe a poténcia de pensar de nossa Mente.” Etica
I, P11.

197 “pdemais, o que seja o Desejo, expliquei no Escélio da Proposicdo 9 desta parte, e ndo reconhego
nenhum outro afeto primario além destes trés, pois mostrarei na sequéncia que os restantes se originam
deles.” Etica lll, P11, Escdlio.

198 H3 ainda outro elemento na nogdo de perfeigdo que precisa ser bem compreendido. Como nos mostra
Chaui, para Espinosa perfeicdo e realidade sdo o mesmo e, portanto, toda esséncia singular é perfeita.
“Entretanto, tomada nela mesma, uma esséncia singular varia quanto ao acabamento ou a completude
de sua realidade e essa variagdo é aqui indicada com a nogdo de passagem [...] Ndo h3, pois, passagem de
uma perfei¢do a uma outra (maior ou menor) e sim aumento ou diminui¢do da perfeicdo, isto é, da
realidade de uma esséncia, de maneira que a mudanga quantitativa (aumento ou diminuicdo) é também
qualitativa. A nocdo de passagem indica ainda que a esséncia de uma coisa singular passa por mudancas
—ha mudancgas na esséncia dela —, porém ela ndo se transforma em outra — ndo ha mudanca de esséncia”
A Nervura do Real Il: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 327.
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passagem [transitio], como explica o filésofo nas Defini¢des dos afetos. 1* E sendo esses
os afetos primarios dos quais todos os outros serdo deduzidos é possivel dizer, como faz
Santiago, que a vida afetiva como um todo se da sob o signo da transitio. “Quer dizer, em
nossa vida afetiva tudo é questdo de graus, proporgdes e correlagcdes, aumentos e
diminuicdes; ela desconhece estados, ou ndo os conhece sendo anomalamente,
patologicamente. A transi¢io constitui o fundo de nosso ser.”?% Sendo assim, podemos
enfim definir o que séo paixdes alegres e tristes: chamamos paix&do alegre a um afeto que
fortalece nossa poténcia, mas do qual somos apenas causa parcial;, e chamamos paix&o

triste a um afeto despotencializador do qual somos apenas causa parcial.

Dissemos, porém, que a vida afetiva é composta fundamentalmente por uma
triade. Afora alegria e tristeza, o desejo também € considerado por Espinosa um afeto
primario. Macherey chega a dizer que “cle ¢ mesmo, de certa maneira, 0 afeto por
exceléncia.”?®! Contudo, como pudemos notar pelo escolio recém visto e pela primeira
das Definigdes dos Afetos, é perceptivel ao leitor que o conceito de cupiditas possui maior
amplitude do que os de alegria e tristeza. Enquanto esses sdo transitiones de poténcia,
aquele é o préprio conatus, ou esséncia, ou mesmo poténcia do homem — uma vez que a
esséncia € um grau de poténcia —, enquanto determinado a fazer algo por uma dada
afeccdo sua qualquer. “Esse lugar ocupado pelo desejo explicara por que ha desejos
alegres e desejos tristes, isto é, que o aumento ou a diminuicdo da poténcia de uma

esséncia singular é inseparavel do desejar.”?%?

A cada novo passo dado por Espinosa na Etica Il nds percebemos mais

claramente o cumprimento dos designios descritos no prefacio — assim como a critica

199 “Djgo passagem. Pois a Alegria ndo é a propria perfeicdo. Com efeito, se 0 homem nascesse com a
perfeicdo a qual passa, ele a possuiria sem o afeto de Alegria; o que se revela mais claramente a partir do
afeto de Tristeza, que |he é contrario. Pois ninguém pode negar que a Tristeza consiste na passagem a
uma menor perfeicdo, e ndo na prépria perfeicdo menor, visto que o homem, enquanto participa de
alguma perfei¢cdo, ndo pode entristecer-se. E também ndo podemos dizer que a Tristeza consiste na
privagcdo de uma maior perfei¢cdo; pois a privagdo nada é, ao passo que o afeto de Tristeza é um ato, que
por isso ndo pode ser nenhum outro sendo o ato de passar a uma menor perfeicdo, isto €, o ato pelo qual
a poténcia de agir do homem é diminuida ou coibida.” Explicacdo que segue as definicdes 2 e 3 da sec¢do
Definicdes dos Afetos, Etica lll.

200 Espinosa descreve a tristeza nas DefinicBes dos Afetos como actus transeundi, de maneira analoga,
Santiago propde a prépria concepg¢do do nosso ser como um esse transiendi. “Invariavelmente posto no
meio, sempre entre dois pontos. E ndo poderia ser diferente, uma vez que se radica todo ele no conatus
e em acta transiendi; uma vez que é desejo. Nosso ser, nossa esséncia é esse complexo que reline ‘todos
os esforcos, todos os impulsos, apetites e volicdes do homem, que variam de acordo com a sua variavel
constituicdo’.” Entre Serviddo e Liberdade, p. 17.

201 Introduction a I’Ethique de Spinoza. La troisiéme partie, la vie affective, p. 113.

202 A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 330.
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presente no primeiro capitulo do Tratado Politico. A vida afetiva, e por conseguinte a
passividade, é deduzida geometricamente da natureza do homem. As paixfes ndo sao
vicios, mas propriedades necessarias dos seres finitos, como é o caso do homem. “A
passividade, isto é, o poderio de forgas externas sobre nos, ¢ natural e originaria.”?%® O
procedimento geométrico prossegue de maneira intensa ap6s a demonstracdo dos afetos

primarios com a deducdo de uma dinadmica afetiva extremamente complexa.

As definigdes dos trés afetos primarios — desejo, alegria e tristeza — indicam que
a génese das paixdes decorre do cruzamento de duas causalidades eficientes — a
causalidade interna do conatus e a causalidade externa ou operagcdo das coisas
exteriores — e do entrecruzamento dos trés afetos primarios de maneira que a
definicdo de cada paixdo devera explicitar em que condicdes e como se dao aquele
cruzamento causal e esse entrecruzamento afetivo, Espinosa demonstrando para isso

as operagdes imaginativas realizadas pela mente.04

Com efeito, a imaginacdo € o fio com o qual Espinosa costura todo o tecido
passional dos homens. E essa costura é, de fato, tendencial: ela tende a conservagéo, visto
que a esséncia do homem é conatus. Sendo assim, a “Mente, 0 quanto pode, esforca-se
para imaginar coisas que aumentam ou favorecem a poténcia de agir do Corpo.”?% Esse
esforco da mente para favorecer a poténcia se manifesta também no sentido da excluséo
do que Ihe ¢ prejudicial 2% Por sua vez, tal propenséo excludente se efetiva através de um
mecanismo especifico: o recurso a memoria do que exclui aquilo que diminui nossa
poténcia. Orientada pela afirmagdo da poténcia, a mente, quando se vé confrontada com
a imaginacao de algo despotencializador, isto €, causador de tristeza, busca maneiras de
excluir a existéncia dessas imagens — veremos, no proximo capitulo, como essa estratégia
da mente tem consequéncias politicas fundamentais. “Dai segue que a Mente tem aversao
a imaginar coisas que diminuem ou coibem a poténcia dela e do Corpo.”?°” A imaginacao,
como dissemos, tem papel central na deducdo das paixdes, por isso € importante ter

sempre em mente que imaginar, como afirma Espinosa na Etica 11, é conhecer através de

203 pesejo, paixdo e acdo na Etica de Espinosa, p. 88. Acerca disso, vale lembrar o que Espinosa fala sobre
o corpo do bebé na Etica V, P39, Escdlio. A saber, o bebé tem um corpo “apto a pouquissimas coisas e é
maximamente dependente de causas externas.” Reforgando assim que a passividade é natural e originaria
no homem.

204 A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 330.

205 Etica lll, P12.

206 “Quando a Mente imagina coisas que diminuem ou coibem a poténcia de agir do Corpo, esfor¢a-se, o
quanto pode, para recordar coisas que excluem a existéncia daquelas.” Etica Ill, P13.

207 Ftjcg 111, P13, Coroléario.
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imagens de singulares que nos sdo representadas pelos sentidos. Ora, considerando que a
génese das paixfes decorre do cruzamento da causalidade interna do conatus e da
operagéo das coisas exteriores — que nos afetam de diversas maneiras e das quais retemos
impressfes e imagens — e que a propria teoria do conatus ja comporta abertura ao que é

externo ao individuo?®

, entdo podemos ver que de inicio j& esta posta a relacdo entre
afetividade e politica. Tendo isso em vista, ndo é de surpreender que o primeiro par de
paixdes a ser deduzido por Espinosa surge a partir da relacdo entre as paixdes primarias
e a ideia de uma causa externa, i.e., de um outro que é tido por fonte da variacdo de
poténcia do individuo. “A saber, o Amor é nada outro que a Alegria conjuntamente a ideia
de causa externa, e o Odio é nada outro que a Tristeza conjuntamente a ideia de causa

externa.””?%®

Amor e odio trazem um novo componente que se adiciona aos afetos primarios,
componente inegavelmente politico, ou a0 menos social: a ideia de uma causa externa a
qual atribuimos nosso aumento ou diminuic¢ao de poténcia. No entanto, ainda que a ideia
de causa externa tenha sido inserida apenas agora, vimos que as coisas externas estdo
presentes na teoria da afetividade desde seu inicio. A Etica Ill demonstra, de ponta a
ponta, a impossibilidade de pensar o homem de maneira atbmica, isto é, independente das
outras partes da natureza, como imperium in imperio. E a clareza acerca dessa
determinacdo natural do espinosismo, associada a complexidade da dindmica afetiva
construida no De Affectibus, que leva Negri a dizer que “se alguém quisesse construir
uma sociologia linear do conatus no cerne de um horizonte individualista, ela se
manifestaria como uma sociologia de bébado.” A filosofia espinosana recusa o
individualismo tipico da modernidade e a “sociologia linear” que tem como fundamento

uma definicéo estatica do conatus.?'

Isso posto, poderiamos dizer que enfim retomamos o fio da reflexdo politica ao
associar as paixdes primarias a um objeto externo. Entretanto, ndo seria desarrazoado

dizer que esse fio nunca foi abandonado e que o De Affectibus é um texto que flerta o

208 “nor isso, a poténcia de uma coisa qualquer, ou seja, o esforco pelo qual, ou sozinha ou com outras,

ela faz [age] ou esforga-se para fazer algo, isto é (pela Prop. 6 desta parte), a poténcia, ou seja, o esfor¢o
pelo qual se esfor¢a para perseverar em seu ser, ndo é nada além da esséncia dada da coisa, ou seja, sua
esséncia atual.” (Grifo nosso) Etica Ill, P7.

209 Ftjcq 111, P13, Escdlio.

210 Espinosa Subversivo, pp. 202-203. Para melhor compreender as diferencas entre o conatus hobbesiano,
marcado por certo estatismo associado sobretudo ao principio de inércia, e o conatus espinosano, cujo
traco dindmico se funda nas nocBes de intensidade e forca, cf. Desejo, paixdo e agdo na Etica de Espinosa,
Cap. 1.
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tempo todo com a dimensdo politica. Desde as definicdes e postulados nos deparamos
com conceitos que subsidiam a reflexdo politica; e na propria deducdo do conatus
pudemos notar uma abertura a relagdo com o outro. A associacdo de um objeto externo
aos afetos primarios apenas torna o horizonte mais nitido. E essa aproximacao entre
ontologia e politica se intensifica cada vez mais conforme Espinosa avanga na dedugédo
das paixdes da Etica 1. E possivel notar diversos mecanismos a partir dos quais Espinosa
constroi a complexa dinamica afetiva humana e que possuem implicagdes diretamente
politicas — e.g. vinculos com base na semelhanca, procedimentos associativos, relagdes
temporais, processos miméticos, confrontos entre paixdes contrarias etc. Em razado disso
tudo, nos colocamos de acordo com Balibar quando este diz que a antropologia

espinosista tem uma significacdo imediatamente politica.?'!

Recuperado o tema inicial, na sequéncia deste trabalho procuraremos expandir a
reflexdo acerca da dindmica afetiva dos homens ja em contexto politico. Exploraremos
outros afetos secundarios e daremos énfase sobretudo, mas ndo somente, as paixdes
tristes. Pois, como veremos, esse tipo de paixdo tem um papel central para a compreensao
de como uma condi¢do humana fundamentalmente positiva, o conatus-cupiditias que
sempre busca a conservacdo do ser, pode vir a produzir e reproduzir manifestacfes
politicas e relagbes sociais pautadas pela dominacdo e regidas pela heteronomia. Em
suma, tentaremos expor alguns dos caminhos que conduzem — e dos lagos que ligam — o

desejo a servidao.

211 Spinoza et la politique, p. 91.
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V. Medo, supersticdo e o paradoxo do desejo.

Retomemos o problema tal qual apresentado no primeiro capitulo. Logo de inicio
vimos, a partir do Tratado Politico, que a politica deve ser deduzida ndo da razdo dos
homens, mas de sua condicdo comum. Através da analise do pensamento espinosano, e
com a ajuda de intérpretes, pudemos demonstrar que essa condicdo comum dos homens
é o chamado conatus-cupiditas. Tal constatacdo nos enviou de imediato ao estudo da
Etica 11, onde o fildsofo holandés define esses conceitos. Feita a exposicdo das nocdes
que compdem a condicdo comum dos homens nos deparamos com algumas criticas
enderecadas a interpretacdo negriana da ontologia politica de Espinosa. E desse encontro
surgiu um objeto de investigacdo. Como indicaram Visentin e Santiago, cada um a sua
maneira, o intérprete italiano enfatiza sobretudo o tema da liberdade — ou 0s processos de
liberacdo — e deixa de evidenciar os temas mais ligados a serviddao, bem como os tracos
de negatividade constitutivos da condi¢do comum dos homens. Santiago afirmou que o
homem espinosano € atravessado por tensdes que a analise negriana aparentemente deixa
de apreender. Ja Visentin identifica a caréncia de um estudo mais detido nas paixdes
opostas ao amor e argumenta que os tracos de impoténcia e passividade parecem sempre
residuais na leitura de Negri. Essas criticas, associadas a demonstracdo da centralidade
da vida afetiva no pensamento politico espinosano, nos conduziram a investigacao
daquilo apontado como uma caréncia da interpretacdo de Negri; pois ao recusar todo tipo
de negatividade ao desejo e delined-lo como mecanismo de liberacdo, o intérprete parece
desconsiderar os elos que conectam a cupiditas, condicdo comum dos homens da qual se

deve deduzir a politica, a servidao.

Antes de prosseguirmos, porém, cabe fazer uma adverténcia pontual. A escolha
do tema ndo implica na subversao do horizonte filos6fico espinosano tal qual explicitado
por Negri. Em outras palavras, ndo recusamos a perspectiva de um horizonte de liberagao
em prol de um horizonte de guerra ou serviddo. O pensamento espinosano — sobretudo o
pensamento politico — “é uma profunda reflexdo em prol da liberdade, ndo apenas sobre
a liberdade.”?? A reflexdo aqui presente visa sobretudo reforcar essa caracteristica da
filosofia espinosana, pois como diz o proprio filésofo holandés, “¢ necessario conhecer

tanto a poténcia como a impoténcia de nossa natureza para que possamos determinar o

212 conflito e resisténcia na filosofia politica de Espinosa, p. 23.
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que a razdo pode e o que ndo pode na moderagdo dos afetos.”?*® Feita essa pequena

ressalva, podemos prosseguir em nosso estudo.

H&, na obra politica de Espinosa, um lugar privilegiado no qual é possivel
conjugar os temas que nos interessam em uma sO reflexdo: o prefacio do Tratado
Teoldgico-Politico, texto no qual o autor desenvolve uma reflexdo que se ocupa da

tematica da superstigéo.

Se 0s homens pudessem, em todas as circunstancias, decidir pelo seguro ou se a
fortuna se Ihes mostrasse sempre favoravel, jamais seriam vitimas da superstic&o.
Mas como se encontram frequentemente perante tais dificuldades que ndo sabem que
decisdio hdo de tomar, e como os incertos beneficios da fortuna que
desenfreadamente cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes, entre a esperanca

e 0 medo, estdo sempre prontos a acreditar seja no que for.2*4

O texto se abre com uma dupla condicional que é a marca da génese psicoldgica
da supersticdo. Quer os homens pudessem decidir sempre pelo seguro, quer a fortuna Ihes
sorrisse em todas as ocasides, o resultado seria o bloqueio da condig¢do supersticiosa. A
conjungdo disjuntiva ‘ou’ [vel] indica que ndo seria necessario satisfazer simultaneamente
as duas condicdes para que o efeito fosse outro, apenas uma dentre elas. Contudo, nao
temos a certeza do éxito em todas as nossas agdes e por vezes somos contrariados pela
fortuna — ainda que ela ndo nos seja adversa em todas as circunstancias, pois se assim o
fosse nds teriamos ao menos a certeza da adversidade, porém o trago distintivo na relagao
entre os homens e a fortuna é justamente a inconstancia. Em suma, a certeza perene que

evitaria a supersticdo ndo se concretiza em nenhuma das frentes requeridas.

As duas condicdes iniciais é acrescido um terceiro fator, o desejo sem moderacao
por beneficios incertos da fortuna.?!® Ora, desejar imoderadamente algo cuja obtencéo é
duvidosa — pois a fortuna ndo é sempre favoravel, nem desfavoravel — produz uma
oscilagdo de animo nos homens. Sendo o futuro “necessariamente incerto”?'®, uma vez

que “da duragdo das coisas singulares que estdo fora de n6s ndo podemos ter sendo um

213 Ftjca IV, P17.

214 Tratado Teoldgico-Politico, Prefécio, p. 5.

215 0s bens incertos da fortuna, segundo o Tratado da Emenda do Intelecto, se reduzem a trés: “Pois tudo
aquilo que no mais das vezes ocorre na vida e que junto aos homens é estimado como sumo bem, como
é licito coligir a partir de suas obras, se reduz a trés, a saber: as riquezas, a honra e o prazer.” Tratado da
Emenda do Intelecto, §3.

218 Individu et communauté chez Spinoza, p. 127.
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conhecimento extremamente inadequado”?’, os homens estdo naturalmente sujeitos &
esperanca e a0 medo. Dessa oscilacdo de animo, conjuntamente a imoderacdo do ser
desejante, segue-se também certa disposicdo a crenca indiscriminada. “Duas sdo

[portanto] as propriedades do individuo supersticioso: a inconstancia e a credulidade.”?'®

Logo de inicio Espinosa ja nos apresenta o par afetivo que guiard a construgdo
conceitual da supersticdo. E (til, portanto, voltarmos nossos olhos novamente ao De

Affectibus, pois é onde o filésofo define o que séo esperanca e medo.

A Esperanca é a Alegria inconstante originada da ideia de uma coisa futura ou

passada de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos.

O Medo € a Tristeza inconstante originada da ideia de uma coisa futura ou

passada de cuja ocorréncia até certo ponto duvidamos.?*°

Essas duas definicbes sdo seguidas de uma explicagdo na qual Espinosa
demonstra, com auxilio das proposicdes 19 e 20 da Etica I, que esperanca e medo nio
sdo um par afetivo qualquer, mas possuem uma caracteristica particular: a coexisténcia.
“Nio se d4 esperanca sem Medo, nem Medo sem Esperanca”, afirma o filosofo. 22° Esse
aspecto, no entanto, ndo implica na equivaléncia de intensidade dos dois afetos — ainda
que ndo exclua tal possibilidade. A relacdo entre medo e esperanca é dinamica, ora
prevalecendo o primeiro, ora 0 segundo, ora havendo um equilibrio instavel entre

ambos.?!

Oscilagdo de animo e desejo imoderado por bens incertos, essa combinacdo faz
com que os homens se inclinem em direcdo a credulidade. Contudo, é importante
evidenciar que a critica espinosana ndo é uma condenacdo dos bens da fortuna, nem
mesmo dos amores por esses bens, pois Espinosa ndo é um moralista. Como nos mostra
Rocha, a critica se volta a falta de moderagdo, uma vez que é a desmedida que torna o0s

homens escravos de suas proprias paixdes. “Os amores passivos excessivamente intensos

217 Etica ll, P31.

218 Fspinosa e o conceito de supersticéo, p. 82.

219 Definigbes dos Afetos, 12 e 13.

220 “Com efeito, supBe-se que quem estd suspenso pela Esperanca e duvida da ocorréncia da coisa e
imagina algo que exclui a existéncia da coisa futura; por isso se entristece (pela Prop. 19 desta parte) e,
consequentemente, enquanto estd suspenso pela Esperanga tem medo que a coisa ndo ocorra. Quem,
pelo contrario, estd com Medo, isto é, duvida da ocorréncia da coisa que odeia, também imagina algo que
exclui a existéncia da coisa; por isso (pela Prop. 20 desta parte) se alegra e, consequentemente, tem
Esperanca de que ndo ocorra” Explicagdo que se segue as Definigdes dos Afetos, 12 e 13.

221 Um estudo importante que detalha as variagdes de intensidade dos afetos de medo e esperanga pode
ser encontrado em Individu et communauté chez Spinoza, cap. 5, Il
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por riquezas, cargos honorificos e prazeres fazem com que os individuos se tornem
dependentes desses bens, que passam, portanto, a controlar os individuos que 0s
desejam.” No limite, a imoderacdo do desejo transforma a aquisicdo destes bens em
finalidade das a¢des humanas. Ora, “tal submissao aos bens da fortuna ¢ também uma

submissao as reviravoltas da fortuna.””??

O uso da palavra “reviravoltas” ¢ sintomatico, pois, como demonstra Rocha, a
fortuna possui uma estrutura temporal ciclica: ora nos encontramos em posse dos seus
bens incertos, ora somos privados deles. Os ciclos da fortuna, portanto, séo caracterizados
pela presenca e pela supressao de seus beneficios. De maneira analoga, o tempo do animo
supersticioso passa a ser determinado pela obtencdo e privagcdo dos bens incertos
imoderadamente desejados. Podemos notar esse aspecto com maior clareza a partir do
contraponto, feito no prefacio do TTP, entre os homens “que t€ém dividas e hesitam™ e
aqueles que estdo “confiantes, cheios de orgulho e presung¢io”.??® Esse segundo grupo diz
respeito aos individuos que se encontram no “ciclo da prosperidade”, nas palavras de
Rocha. O reforgo positivo externo, ou seja, a “maré de prosperidade” — ainda que néo se
tenha a menor ideia de suas causas — torna os homens soberbos??. Por outro lado, nos
homens que se encontram no “ciclo da privagdo” prevalece a disposi¢ao a se deixar levar
de um lado para o outro causada pela inseguranca e o desconhecimento. Essa disposi¢éo
é ainda mais explicita conforme se intensificam as situacdes adversas. A depender da
adversidade “ndo ha nada que se lhes diga, por mais frivolo, absurdo ou inttil, que eles
ndo sigam”. Assim sendo, podemos concluir junto com Rocha que enquanto os homens
se encontram privados dos bens que tanto desejam, neles se intensificam as paixdes de

esperanga e medo.

“Quando estdo de posse dos bens da fortuna que amam sem moderagdo, os

homens supersticiosos se tornam vaidosos [soberbos]. Se, porém, comegam a perder

222 Fspinosa e o conceito de supersticdo, p. 83.

223 “Sa tdm duvidas, [os homens] deixam-se levar com a maior das facilidades para aqui ou para ali; se
hesitam, sobressaltados pela esperanca e pelo medo simultaneamente, ainda é pior, porém, se estdo
confiantes, ficam logo inchados de orgulho e presuncdo. Julgo que toda a gente sabe que é assim, ndo
obstante eu estar convencido de que a maioria dos homens se ignoram a si préprios. Nao ha, com efeito,
ninguém que tenha vivido entre os homens que nao se tenha dado conta de que a maior parte deles, se
estdo em maré de prosperidade, por mais ignorantes que sejam, ostentam uma tal sabedoria que até se
sentem ofendidos se alguém lhes quer dar um conselho. Todavia, se estdo na adversidade, ja ndo sabem
para onde se virar, suplicam o conselho de quem quer que seja e ndo ha nada que se lhes dia, por mais
frivolo, absurdo ou inutil, que eles ndo sigam. Depois, sempre por motivos insignificantes, voltam de novo
a esperar melhores dias ou a temer desgracas ainda piores.” Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.

224 “A Soberba é, por amor de si, estimar-se além da medida.” Definicdes dos Afetos, 28.
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tais bens, sua vaidade vai se transformando em tristeza, em medo de perder mais

bens e em esperanca de ganhar. Se as perdas continuam, a tristeza ressentida cresce,

[e] o0 medo se torna panico.”??

Até 0 momento estamos no terreno do que Rocha chama de génese psicoldgica da
supersticdo — argumentacao que se concentra no primeiro paragrafo do prefacio do TTP
—, cuja deducgéo, como vimos, se funda em dois elementos: a inconstancia e a credulidade,
propriedades centrais do individuo supersticioso. “Quando estuda a inconstincia,
Espinosa coloca o foco de seu discurso nos afetos passivos que constituem o animo
supersticioso.” Tal procedimento pode ser notado a partir da anélise dos ciclos da fortuna
que, a depender do momento, gera nos homens as paixdes da soberba, da esperanca e do
medo. Por outro lado, quando o foco recai sobre a credulidade, Espinosa trabalha
sobretudo com a producédo de imagens. Contudo, apesar de propor essa distin¢do, Rocha
recusa a separacao dos dois temas, pois “eles compdem uma s6 estrutura psicofisica, qual
seja, a supersticdo.”??® O que parecia ser um duplo expediente €, portanto, um so. Tal
conclusdo pode ser reforgada pelo que vimos no capitulo anterior desta dissertagdo, onde
foi demonstrada a fundamental uni&o entre imaginacio e paixdes presente na Etica Ill.
No que se refere as paixdes aqui tratadas podemos dizer, preliminarmente, que a soberba
é a producéo de uma imagem desmesurada de si mesmo, enquanto esperanca e medo se
fundam em uma imagem incerta de um acontecimento futuro ou passado. Sendo assim,

prosseguiremos trabalhando os dois temas conjuntamente.

A continuacdo do prefacio nos apresenta um movimento argumentativo
interessante. Ainda que sejam paix0es coexistentes, Espinosa coloca a esperanca de lado
e passa a trabalhar, de maneira explicita, apenas com o medo. Ao consideramos 0S
homens enquanto tém medo, isto €, enquanto padecem de uma tristeza inconstante diante
de um futuro incerto, nos deparamos com a seguinte situa¢do: se acontece “qualquer coisa
que lhes faz lembrar um bem ou um mal por gque ja passaram, julgam que é o prendncio
da felicidade ou da infelicidade e chamam-lhe, por isso, um pressagio favoravel ou
funesto, apesar de ja se terem enganado centenas de vezes”. Em outras palavras,
submetidos ao medo e a fortuna, os homens relacionam imaginariamente passado e
presente através de critérios de semelhanga, a despeito dos repetidos enganos ja

cometidos.

225 Espinosa e o conceito de supersticéo, p. 85.
226 |dem, ibidem, p. 82.
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Essa associacdo, imprudente do ponto de vista do conhecimento certo, pode ser
melhor compreendida pelo que diz Espinosa em algumas proposi¢des do De Affectibus.
“Se a Mente foi uma vez afetada simultaneamente por dois afetos, quando depois for
afetada por um deles o serd também pelo outro.”??’ Sustentado pela demonstracio
corporal da memoria??®, bem como pela relagéo entre corpo e mente, o filsofo comprova
que a afetividade também ocorre por transferéncia e associa¢do — como diz Matheron, “o
que vale para as imagens valera também para os sentimentos [afetos] que elas
implicam”.?® Portanto, para que algo nos cause alegria, tristeza, ou mesmo desejo, é
prescindivel que tal coisa seja a propria causa eficiente desses afetos. “Qualquer coisa
pode ser, por acidente, causa de Alegria, Tristeza, ou Desejo.”?®° Essa associagio por
contiguidade fortuita se estende também para os afetos de 6dio e amor, isto €, pode ocorrer
gque amemos ou odiemos algo de maneira acidental — e o desconhecimento das causas de
um tal amor ou dédio explicam, segundo Espinosa, o que comumente se chama de simpatia
e antipatia. Algumas proposicdes depois, o filosofo expande essa argumentacdo também

para 0 medo e a esperanca.?!

Associacao e transferéncia sdo, portanto, mecanismos que constituem a dindmica
afetiva dos homens e um dos critérios possiveis para que esses mecanismos se realizem é
a semelhanga. “S6 por imaginarmos que uma coisa tem algo semelhante ao objeto que
costuma afetar a Mente de Alegria ou Tristeza, ainda que isso em que se assemelham néo
seja a causa eficiente destes afetos, contudo a amaremos ou odiaremos.”?*? A semelhanca
pode vincular, fortuitamente, a imagem de uma coisa qualquer um afeto de alegria e
tristeza. Ora, afirma Espinosa no TTP, se tomarmos os homens enquanto tém medo,
vemos que em face de um acontecimento que lhes traz a memoria a imagem de um bem
ou um mal passados, i.e., uma situacdo semelhante a outra que ja viveram, esses homens
interpretam tal imagem como um pressagio favoravel ou desfavoravel, a depender do
afeto associado a coisa. 1sso ocorre pois aquilo em que as duas coisas se assemelham ja
havia sido contemplado anteriormente com um afeto de tristeza ou alegria. Dessa

maneira, ao serem afetados pela imagem da nova coisa com a qual se defrontam, os

227 Etica Ill, P14.

228 Ftjca Il, P18.

229 Matheron descreve seis aplicacBes particulares da lei de associa¢cdo que demonstram em maiores
detalhes os casos em que ocorrem em nossa mente a produgdo de bons e maus pressagios. Individu et
communauté chez Spinoza, pp. 113-116.

230 Etica Ill, P15.

231 “Qualquer coisa pode ser, por acidente, causa de Esperanca e Medo.” Etica Ill, P50.

232 Ftjca Ill, P16.

92



homens imediatamente serdo afetados também pela paixao produzida anteriormente por
sua semelhante. Portanto, ao nos voltarmos para o De Affectibus podemos compreender
com mais detalhes o processo de producdo de imagens que sugerem um futuro auspicioso

ou agourento, bem como sua direta ligacdo com as paixdes inconstantes: “coisas que sao,

por acidente, causas de Esperanga ou Medo sdo chamadas bons ou maus pressagios.”*

Contudo, a escolha feita por Espinosa — no prefacio do TTP — por enunciar
explicitamente apenas 0 medo é indicativa de que a énfase de sua analise recaira sobre a
paixdo triste. Em outras palavras, a mencao aos prenuncios de felicidade demonstra que
a esperanca nao esta ausente na deducdo da génese psicoldgica da supersti¢do, mas sua
ocultacdo revela que ela ndo € a paixao predominante. Com efeito, a argumentacao através
de imagens denota um processo progressivo de intensificacdo das oscilagdes entre medo
e esperanca, como afirma Rocha, até o ponto em que o individuo supersticioso passa a

“sonhar de olhos abertos”, considerando que suas sensacdes particulares sao prentincios

“de venturas ou desventuras em um futuro ja predeterminado”.?

Se véem, pasmados, algo de insolito, créem que se trata de um prodigio que Ihes
revela a cOlera dos deuses ou do Numen sagrado, pelo que ndo aplacar com
sacrificios e promessas tais prodigios constitui um crime aos olhos destes homens
submergidos na supersti¢do e adversarios da religido, que inventam mil e uma coisas
e interpretam a natureza da maneira mais extravagante, como se toda ela delirasse
ao mesmo tempo que eles. Tanto assim €, que quem nds vemos ser escravo de toda
espécie de supersticdes sdo sobretudo os que desejam sem moderacdo 0s bens
incertos. Todos eles, designadamente quando correm perigo e ndo conseguem por si
préprios salvar-se, imploram o auxilio divino com promessas e lagrimas de mulher,
dizem que a razdo é cega porque ndo pode indicar-lhes um caminho seguro em
direcdo as coisas vas que eles desejam, ou que é indtil a sabedoria humana; em
contrapartida, os devaneios da imaginacdo, os sonhos e as extravagancias infantis,

parecem-lhes respostas divinas.?®

233 “Ademais, enquanto tais pressagios sdo causa de Esperanca ou Medo, nesta medida (pela Def. de
Esperanca e Medo, que se vé no Esc. 2 da Prop. 18 desta parte) sdo causa de Alegria e Tristeza e,
consequentemente (pelo Corol. da Prop. 15 desta parte), nesta medida os amamos ou os odiamos e (pela
Prop. 28 desta parte), como meios para as coisas que esperamos, esforgamo-nos para emprega-los e,
como obstaculos ou causas de Medo, para afasta-los. Além disso, da Proposicdao 25 desta parte segue
sermos constituidos de maneira que facilmente cremos no que esperamos e dificilmente no que
tememos, e a estas coisas estimamos além ou aquém da medida. Disto se originaram as SupersticGes com
que os homens se defrontam em toda parte.” Etica I, P50, Escélio.

234 Espinosa e o conceito de supersticéo, p. 86.

35 Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.
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A producéo dessa imagem de uma divindade que pode ser provedora ou carrasca
é explicada por Espinosa no apéndice da Etica I. Como ja abordamos parcialmente o
contetdo desse apéndice, focaremos apenas na segunda consequéncia do que o filésofo
afirma “que deve ser admitido por todos”?%®, a saber, que os homens agem em vista de
um fim — o Util que apetecem — e por isso anseiam saber somente as causas finais das
coisas. Por conseguinte, quando sdo informados acerca de tais causas, se contentam e se
acalmam. Porém, se ndo conseguem “ouvi-las de outrem”, voltam-se para si mesmos e
julgam os outros a partir de seu proprio engenho. 27 Esse movimento de “conversdo para
si e reflexdo sobre os proprios fins”, afirma Santiago, ¢ fundamental para a compreensdo

da supersticdo.?®

As primeiras consequéncias que Espinosa retira dessa conversao dizem respeito a
relacdo entre os homens — a conversédo para si faz com que o individuo julgue o engenho
alheio a partir do seu préprio. Na sequéncia, todavia, esse procedimento se expande para
a propria natureza e forma-se entdo a imagem antropomorfica de um rector Naturae.?%
“O mesmo mecanismo projetivo que os homens utilizam para identificar os fins de seus
semelhantes e os da natureza é utilizado para cogitar os fins, e por extensdo também o
modo de agir, de um ser desconhecido mas que € suposto, a0 mMenos nisso, um
semelhante.”?* A imagem que o supersticioso produz é a de um Deus que Se ocupa, e se
preocupa, com a distribuicdo de bens mundanos, i.e., dos bens incertos da fortuna. Ou
seja, face a ontologia do necessario deduzida na Etica I, o filésofo holandés afirma que a

imagem de um Deus antropomorfizado € um sinal de que o0 homem supersticioso delira e

236 A conjuncdo entre a ignorancia que os homens tém das causas das coisas e seu apetite consciente de
buscar o que é util.

237 “Segue, segundo, que em tudo os homens agem em vista de um fim, qual seja, em vista do util que
apetecem, donde sempre ansiarem por saber somente as causas finais das coisas realizadas e sossegarem
tdo logo as tenham ouvido; ndo é de admirar ja que ndo tem causa nenhuma para duvidar ulteriormente.
Porém, se ndo conseguem ouvi-las de outrem, nada lhes resta sendo voltar-se para si e refletir sobre os
fins pelos quais costumam ser determinados em casos semelhantes, e assim, necessariamente, julgam
pelo seu o engenho alheio.” Etica |, Apéndice.

238 Entre serviddo e liberdade, p. 44.

239 “pAdemais, como encontram em si e fora de si ndo poucos meios que em muito levam a conseguir o
que lhes é util, como, por exemplo, olhos para ver, dentre para mastigar, ervas e animais para alimento,
sol para alumiar, mar para nutrir os peixes, dai sucede que considerem todas as coisas naturais como
meios para o que lhes é util. E como sabem que esses meios foram achados e ndo providos por eles,
tiveram causa para crer em algum outro ser que proveu aqueles meios para uso deles, Com efeito, depois
que consideraram as coisas como meios, ndo puderam crer que se fizeram a si mesmas, mas a partir dos
meio que costumam prover para si proprios tiveram de concluir que ha algum ou alguns dirigentes da
natureza, dotados de liberdade humana, que cuidaram de tudo para eles e tudo fizeram para seu uso.”
Etica 1, Apéndice.

240 Entre servidéo e liberdade, p. 47.
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faz com que a natureza delire com ele — e tanto mais, quanto mais imoderadamente se

desejam os bens incertos.

Nesta medida, podemos afirmar que o delirio supersticioso também é variavel; e
que tal variacdo se da na direcdo inversa da variacdo da poténcia humana. Ou seja, com
0 aumento da poténcia de agir e pensar do homem, o delirio se arrefece. Do contrario, em
situagdes onde ha decréscimo nessa poténcia, o delirio se intensifica — o que se manifesta,
por exemplo, na recusa da razdo como um caminho seguro, pois ela ndo garante os bens
desejados, e na exaltacdo dos devaneios da imaginagdo como representantes de respostas
divinas. Por conseguinte, a forca do delirio supersticioso tem como fundamento uma
paixao triste. “A que ponto o medo ensandece os homens! O medo ¢ a causa que origina,
conserva e alimenta a supersti¢do.”?*! Em outras palavras, a condi¢io necessaria para o
surgimento da supersticdo € o predominio do medo sobre a esperanca. Contudo, ainda
que a balanca penda para um lado, € necessario reafirmar que a origem da supersticdo tem
por condicdo necessaria a inconstancia. Excluida a oscilagdo do &nimo, o individuo nao
estaria mais acometido por medo, e sim por desespero.?*> Ora, desesperar-se é
literalmente deixar de esperar, por isso Espinosa caracteriza essa paixdo a partir da
supressdo da causa de duvidar que constitui 0 medo. O desespero nao poderia gerar a
supersticdo pois ele é a certeza da ocorréncia de um mal — o que reduz a insignificancia a

percepcao de que algo poderia ser feito para evitar esse acontecimento.

Exposta a méxima da origem e manutenc¢&o da supersti¢do, Espinosa nos apresenta
o exemplo de Alexandre o Grande — retirado dos escritos de Quinto Curcio.?*® Por meio
desse exemplo o filésofo faz uma transicdo em seu discurso e passa a focar na reflexdo
politica propriamente dita. Alexandre, nos mostra o historiador, sofre com as oscila¢des
do &nimo e sucumbe a supersticdo pela primeira vez quando, na Pérsia, passa a temer por

sua fortuna. O desejo excessivo de honras, riquezas e novas conquistas faz com que o rei

241 Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.

242 “0 Desespero é a Tristeza originada da ideia de uma coisa futura ou passada da qual foi suprimida a
causa de duvidar” Defini¢Ges dos Afetos, 15.

243 “se depois do que j& dissemos, alguém quiser ainda exemplos, veja-se Alexandre, que sé se tornou
supersticioso e recorreu aos adivinhos quando, as portas de Susa, comegou pela primeira vez a temer
perla sua sorte [fortuna] (ver Q. Curcio, Livro V, §7); assim que venceu Dario, desistiu logo de consultas os
adivinhos e aruspices. Até o momento em que, uma vez mais aterrado pela adversidade, abandonado
pelos bactrianos, atacado pelos citas e imobilizado decido a uma ferida, recaiu (como diz o mesmo Q.
Curcio, Livro VII, §7) na supersticdo, esse logro das mentes humanas, e mandou Aristandro, em quem
depositava uma confianga cega, explorar por meio de sacrificios a evolugdo futura dos acontecimentos.”
Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.
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macedonio se consulte com adivinhos ao se ver diante de um futuro que julga ndo ser
promissor com relagédo a aquisicao desses bens. Todavia, uma vez que a batalha foi ganha
e seu medo se dissipou, ele, também de pronto, abandona as consultas aos aruspices. Se
voltarmos a analise feita por Rocha acerca dos ciclos do animo supersticioso, podemos
dizer que apds a conquista Alexandre se encontra no ciclo da prosperidade, no qual a
paixao predominante € a soberba. O carater ciclico, contudo, € exposto mais uma vez no
raciocinio e as reviravoltas da fortuna colocam Alexandre novamente diante de uma
situacdo adversa. Assim sendo, seu medo volta a se intensificar e o grande conquistador
recal na supersticdo, “esse logro das mentes humanas”. A principio, Alexandre pode
parecer apenas um exemplo modelar de homem supersticioso, mas é através desse

episddio que Espinosa introduz as questdes do poder e da politica.

Os homens s se deixam dominar pela supersticdo enquanto tem medo; todas
essas coisas que ja alguma vez foram objeto de um futil culto religioso ndo sdo mais
do que fantasmas e delirios de um carater amedrontado e triste; finalmente, é quando
os Estados se encontram em maiores dificuldades que os adivinhos detém o maior

poder sobre a plebe e sdo mais temidos pelos seus reis.?*

A supersti¢do, mostra-nos Espinosa, ndo se diz apenas “no sentido corriqueiro de
crendice, preconceito, escripulo infundado e coisa do género”?*®, mas é também um
instrumento de poder politico. Contudo, para que esse instrumento se torne eficiente
algumas de suas caracteristicas devem ser forcosamente alteradas. Partindo do fato de que
0 medo € a causa que origina, conserva e alimenta a supersti¢do, o filésofo deduz trés
conclusbes necessarias. Em primeiro lugar, considerando que as paixdes sdo parte
necessaria da natureza do homem enquanto ser finito e determinado, deve-se concluir que
todos os homens estdo naturalmente sujeitos a supersticdo, pois estdo todos naturalmente
sujeitos a padecerem de medo. A segunda concluséo é de que, sendo 0 medo uma paixao
cujo elemento determinante é a davida, ou seja, uma paixdo oscilante por definigdo, entdo
a supersti¢do “deve ser extremamente variavel e inconstante, como todas as ilusdes da
mente e os acessos de furor”. Por fim, em terceiro lugar, Espinosa infere da premissa

inicial que, por ser fundada em uma paix&o, a supersticdo s6 pode persistir se alimentada

244 Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.
255 Entre servidé@o e liberdade, p. 39.

96



por outras paixdes: “so0 a esperan¢a, o 6dio, a colera e a fraude podem fazer com que

subsista.”?46

Temos entdo um juizo sobre o alcance, um sobre as propriedades e um sobre as
condigdes de subsisténcia da supersticao: ela alcanca potencialmente a todos os homens,
¢ fundamentalmente inconstante e sO consegue permanecer existindo através da
mobilizagdo de afetos que a prolonguem. Todos esses juizos se fundam na predominéncia
afetiva do medo sobre o &nimo supersticioso. Se somarmos a isso a ingénita ignorancia
das causas das coisas, 0 apetite de buscar o que é util, a impossibilidade de decidir
seguramente em todas as circunstancias e a variagdo incessante da fortuna, veremos
nitidamente a profusdo de fatores ordinarios que deslocam o homem na dire¢do da

supersticdo. Que um individuo seja supersticioso ndo é dificil nem raro, e sim o oposto.

Dai ser tdo facil os homens acabarem vitimas de supersticdes de toda espécie
quanto é dificil conseguir que eles persistam numa e na mesma supersti¢&o.
Precisamente porque o vulgo persiste na sua miséria é que nunca estd por muito
tempo tranquilo e s6 lhe agrada o que é novidade e 0 que ainda ndo o enganou,
inconstancia esta que tem sido a causa de inumeraveis tumultos e guerras atrozes.
Na verdade (como se prova pelo que ja dissemos e como Cuarcio muito bem
observou, no Livro IV, cap. X), ndo h& nada mais eficaz do que a supersti¢do para

governar as multiddes.?*

A inconstancia fundamental da supersticdo coloca um problema ao seu uso
politico. O vulgus®® ¢ tdo persistente em sua miséria que Espinosa chega mesmo a dizer
que é impossivel libertad-lo de tal condicdo. Esse estado de constante inconstancia é
propicio a captura de um individuo pela supersti¢do e, simultaneamente, desfavoravel ao
seu aprisionamento nela — hd uma predisposi¢do ao ineditismo do engano. Eis que,
evocando novamente Quinto Cdrcio, Espinosa cita a maxima fundamental da supersticédo
enguanto instrumento politico: na verdade, ndo ha nada mais eficaz do que a supersti¢ao

para governar as multiddes. O contexto em que o historiador romano fez tal afirmacéo é

2% Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.

247 |dem, ibidem.

248 Para um estudo mais detido da figura do vulgus, traduzido por Chaui como o vulgar, cf. Politica em
Espinosa, Cap. 1.
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um exemplo de que 0 medo é uma paix@o que produz vinculo e mobiliza os individuos,

de tal maneira que a supersticio opera em nivel coletivo.?*

A escolha verbal, no entanto, nos indica que esse vinculo entre os individuos
ocorre sob o signo da heteronomia. Nada mais eficaz para governar a multiddo
[multitudinem regit] do que a supersticdo. Se optadssemos por uma traducdo literal,
falariamos em reger a multiddo — um verbo que possui 0 mesmo radical que rei [rex].
Com efeito, guberno e rego sdo sindnimos®° e ambos podem ser traduzidos por guiar,
conduzir, dirigir, manter algo em um curso reto. No entanto, nos parece importante nessa
altura do texto a associagdo com a monarquia, sobretudo pela oposicao que seré feita na
sequéncia do prefacio entre o regime monarquico e a republica livre. De todo modo,
podemos afirmar que ser regido pela supersticdo € encontrar-se sob a jurisdi¢do de outro
[alterius juris], ou seja, no caso discutido por Espinosa no prefacio do TTP o vinculo
entre os homens produzido por &nimos entristecidos e amedrontados da azo a uma

sociabilidade cuja marca é a heteronomia.

A alta eficacia da supersticdo, associada a inconstancia afetiva que a determina,
nos conduz a reflexdo acerca da possibilidade e das maneiras de estabiliza-la. Sobre essa
questdo, é interessante acompanhar a analise feita por Santiago. O intérprete aponta que
Espinosa faz uso do termo supersticdo em dois sentidos. O primeiro, como vimos
anteriormente, seria mais corriqueiro — geralmente no plural supersticbes —,

compreendendo as crendices cotidianas. J& o segundo sentido, a supersti¢ao no singular,

249 Apés uma campanha militar dificil, Alexandre e seu exército montaram acampamento préoximos a um
rio. A inten¢do era permanecer por dois dias e retomar a marcha no terceiro. Contudo, préximo do
momento de partida, ocorreu um eclipse que coloriu a lua de um vermelho-sangue. Esse acontecimento,
as vésperas de uma batalha crucial, causou ansiedade no exército precipitando “um certo panico”. O
exército acolheu o eclipse sangrento como um mau pressagio, considerando que os deuses se opunham
a guerra de Alexandre por conta de sua soberba desmesurada. “O motim estava a um passo de acontecer
guando, sem se deixar perturbar por tudo isso, Alexandre convocou todos os generais e oficiais para sua
tenda e ordenou aos vates egipcios (que ele acreditava possuir um conhecimento seguro do céu e das
estrelas) que dessem suas opinides. Os vates tinham consciéncia de que o ciclo anual segue um padrdo
de mudangas, que a lua é eclipsada quando passa atras da terra ou é bloqueada pelo sol, mas eles nao
deram essa explicacdo, que eles préprios sabiam, aos soldados comuns. Em vez disso eles declararam que
o sol representava os gregos e a lua os persas; e que um eclipse da lua predizia o desastre e massacre
dessas nacgOes. Eles entdo listaram exemplos da histéria de reis persas cujo eclipse lunar havia
demonstrado que tinham lutado sem a aprovacao divina. Ndo hd nada mais eficaz do que a supersti¢Go
para governar as multidées. Geralmente ingovernavel, cruel e caprichosa, quando sdo tomadas pela
supersticdo elas obedecem mais prontamente aos profetas do que aos generais. Logo, a disseminagdo da
resposta dos egipcios restaurou a esperanga e a confianga aos abatidos soldados. O rei sentiu que devia
explorar essa irrupgdo de confianca e na segunda vigia ele moveu o acampamento, guardando o Tigre a
sua direita e as chamadas montanhas de Gordyaean a sua esquerda.” The History of Alexander, Livro 1V,
Cap. 10,

250 yerbete rego no dicionario Lewis and Short.
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possui caracteristicas “proprias e nada triviais: jamais referido a um povo ou uma religido,
mas sempre a natureza e a condi¢cdo humanas; organicamente vinculado ao medo e aos
afetos tristes, recobrindo-lhes com um aspecto sistémico.”?®! E exatamente a esse
segundo sentido e & sua caracteristica sisttmica que podemos referir a estabilizacdo que

torna a supersticdo um instrumento téo eficaz ao poder politico.

A supersticdo é o sistema do medo. Ndo do medo comezinho e inconstante, e sim
do medo constante tornado sistémico. Uma coisa é o medo de todo dia e toda hora,
sempre imiscuido a certa esperanca e que as vezes chega a ser Gtil. Outra bem diversa
é 0 medo que nos ensandece, toma-nos o ser e nos entrava a vida neste mundo quando
assombrados por castigos infernais; medo que na préatica se interdita acompanhar de
qualquer alegria e com isso perde sua natural inconstancia, de tristeza variavel e
mesclada aproxima-se de uma espécie de medo puro. Existéncia estavelmente
amedrontada; eis o resultado do medo elevado a sistema. O medo ¢ a ‘origem’ da
supersticdo; mas ndo menos seu ‘alimento’, seu principio vital. A supersticdo nasce
do medo e sem parar gera 0 medo pelo qual persevera em seu préprio ser; é um tipo
de sistema autossuficiente que reproduz incessantemente a sua prépria causa, € assim
adquire um colossal poder de resisténcia a ndo importa qual mudanca que ameace

debilita-lo.?%?

A supersticdo, no sentido mais forte do conceito, € um moto continuo do medo; e
sua estabilizacdo se d& em funcdo da constante circulacdo dessa paix&o triste em um
sistema fechado. O afeto inconstante que origina a supersticéo é cultivado e intensificado
ao ponto de interditar, na préatica, a oscilacdo em direcéo a esperanca. Um exemplo desse
raciocinio pode ser encontrado, afirma Santiago, no apéndice da Etica | quando Espinosa
demonstra 0 método de argumentacdo utilizado pelos seguidores da doutrina finalista para
provéa-la: a reducdo a ignorancia.®* De modo suscinto, o usuario desse método
argumentativo procede retroativamente, indagando seu interlocutor sobre as causas das
coisas até 0 momento em que o desconhecimento destas causas o leve a um beco cuja
unica saida parece ser o refigio “na vontade de Deus, isto €, no asilo da ignorancia”. O
fato narrado — a morte de alguém por conta de uma pedra que caiu de um telhado —, que

seria visto pelo interlocutor como um evento fortuito — ou, no caso, um infortdnio —, é

21 Entre servidéo e liberdade, p. 40.
252 |dem, ibidem, pp. 57-58.
23 |dem, ibidem, pp. 58-59.
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despido de seu carater circunstancial pelo supersticioso e revestido de fatalidade, ou

destino.

Essa determinacao dos acontecimentos mundanos que sempre remonta a vontade
divina constroi, como diz Santiago, uma explicacdao para o todo do real; o que, por sua
vez, quando associado ao animo entristecido daqueles que ndo conhecem a causa das
coisas, ndo podem decidir sempre pelo que é certo e se veem constantemente contrariados
pela fortuna, produz um efeito politico determinado: “em seu movimento de produgao do
medo, 0 sistema supersticioso ao mesmo tempo produz também, pelo préprio medo que
inocula nos homens, um poder.”?* Esse poder, exercido pelos vates egipcios sobre o
exército grego em beneficio dos designios de Alexandre, é chamado por Espinosa de
poder teoldgico politico e tem como fundamento o medo sistémico e estabilizado que
reprime a disposicdo supersticiosa a frequente, e nociva, variagdo entre amor e 6dio por

um governante.?*

Foi, de resto, para prevenir esse perigo que houve sempre o cuidado de rodear a
religido, fosse ela verdadeira ou falsa, de culto e aparato, de modo que se revestisse

da maior gravidade e fosse escrupulosamente observada por todos.?®

A institucionalizacdo da pratica supersticiosa, o estabelecimento de ceriménias
rigidas, o “culto e aparato” para revesti-la de maior gravidade, todos esses procedimentos
servem de engrenagens a maquina do medo e operam de maneira a estabilizar o carater
amedrontado dos individuos supersticiosos, permitindo a manutencao e conservagédo de
uma supersticdo particular, isto é, impedindo que o vulgo se deixe capturar por um novo
engano. “Entre os turcos, isso foi tdo bem sucedido que até o simples discutir eles
consideram crime.” De fato, como nos revela Chaui, um dos propdsitos centrais de

Espinosa nesse tratado é demonstrar que a teologia®®’ tem por nica verdade o ensino da

254 “poder de felicidade e de desgraca, de vida e de morte, cuja fonte inequivoca situa-se na ‘vontade de
Deus’ que tudo determina porque tudo pode, desde o alto de onde provém até o baixo em que estamos
nos.” Idem, ibidem, pp. 60-61.

255 Contudo, nem sempre a supersticio opera em beneficio do rei como no caso de Alexandre. Espinosa
ja havia afirmado que quando os Estados se encontram mais fracos, os adivinhos tém maior poder sobre
a plebe e sdo mais temidos pelos reis. Com efeito, os detentores do poder teoldgico politico podem
mobilizd-lo de modo a induzir nas multidées afetos de amor, ou de dédio: “Por isso é que estas sdo
facilmente levadas, sob a capa da religido, ora a adorar os reis como se fossem deuses, ora a execra-los e
a detestd-los como se fossem uma peste para todo género humano.” Tratado Teoldgico-Politico, Prefacio.
256 | dem, ibidem.

257 “A teologia é a teoria imaginaria da contingéncia. Centrada na imagem de uma vontade onipotente e
transcendente que cria e governa o mundo, a imaginagdo teoldgica propde explicagdes que conservem o
medo e a esperanca, pois deixam cada um dos humanos suspensos aos designios imprevisiveis de um
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obediéncia. A recusa da reta razdo, ou luz natural, que ja foi mencionada e é retomada no
exemplo dos turcos, e a adesdo a “luz sobrenatural”, ddo surgimento a figura do intérprete
divino, isto é, de um elemento de mediacdo entre as revelacGes de Deus e 0 mundo dos
homens. E nesse sentido que se diferenciam filosofia e teologia, afirma Chaui: enquanto
a segunda “exige obediéncia e submissdo”, a primeira “¢ exercicio livre do
pensamento”.?® Por conseguinte, vemos que o tedlogo é uma figura fundamentalmente
politica — e representante de um tipo de politica que tem como condicdo sine qua non de

sua existéncia a manutencdo dos homens em regime de heteronomia.

O medo ¢, portanto, o fio com o qual Espinosa costura meticulosamente 0s
conceitos de supersticdo, monarquia e teologia em uma so tapecaria: a da dominagéo. 2%
E a dominagdo se realiza de maneira perfeita, afirma Chaui, “quando a figura do
dominador ndo estd imediatamente visivel” e ainda assim ela determina as ac¢Oes do
dominado — ¢ o que a intérprete chama de “reconhecimento in absentia da autoridade” e
interiorizacio da obediéncia.?®® Nos termos utilizados por Espinosa, é esse o grande

interesse da monarquia.

Se, efetivamente, o grande segredo do regime monarquico e aquilo que acima de
tudo Ihe interessa é manter os homens enganados e disfarcar, sob o especioso nome
de religido, 0 medo em que devem ser contidos para que combatam pela servidao
como se fosse pela salvacdo e acreditem que ndo é vergonhoso, mas sumamente
honroso, derramar o sangue e a vida pela vaidade de um sé homem, em contrapartida,
numa Republica livre, seria impossivel conceber ou tentar algo de mais deploravel,
ja que repugna absolutamente a liberdade comum sufocar com preconceitos ou

coarctar de algum modo o livre discernimento de cada um.?5!

Ao regime mondrquico interessa a manutencao da circulagao social do medo, pois
a submissdo a essa paixdo reduz a poténcia de agir dos individuos ndo apenas ao ponto
de se deixarem dominar, mas de lutarem pela propria serviddo como se fosse pela
salvacdo. Esse aparente paradoxo do desejo de conservagdo nos sugere que um animo

tomado por paixdes tristes e despotencializadoras, sobretudo por uma paixdo que opera

poder altissimo; e propde codigos de conduta em que a vontade humana se submete a divina pela
mediagao daquele que afirma saber interpreta-la, isto é, o tedlogo.” Politica em Espinosa, p. 9.

258 |dem, ibidem.

259 Sindnimo de heteronomia, o conceito de dominagdo é extensamente explorado por Chaui. Cf. Politica
em Espinosa, pp. 12-13; 114-117; e 168-169.

260 |dem, ibidem, p. 13.

261 Trgtado Teoldgico-Politico, Prefacio.
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com a representacdo duvidosa do futuro, poderia de alguma forma se voltar contra si
mesmo. Em outras palavras, o desdobramento politico da tristeza, aqui representada pelo
medo, nos conduz a uma reflexdo complexa acerca da serviddo; uma reflexdo que néo se
reduz a coercéo fisica imediatamente visivel, nem mesmo a ameaga clara de puni¢éo ou
a promessa evidente de benesses, mas & interiorizagdo e ao mascaramento da dominagao.
Da serviddao explicita, passa-se a latente, oculta, encoberta por uma falsa capa de
liberdade.

Com isso em vista, é propicio retornarmos a critica de Visentin, pois logo ap6s
afirmar que a interpretagdo negriana ndo tematiza satisfatoriamente o influxo de paixdes
tristes na multiddo, isto é, “os tragos de impoténcia e passividade ao agir multitudinario”,
ele reformula a objecdo fazendo alusdo a essa ultima passagem de Espinosa que
apresentamos. “Noutras palavras”, prossegue Visentin, “0 que Negri custa a considerar €
o enigma daquilo que Etienne de La Boétie, um século antes de Espinosa, chamou de
‘serviddo voluntaria’, um enigma que encontramos também em Espinosa, desde as
primeiras paginas do TTP”. Visentin, portanto, aproxima o problema levantado por La
Boétie no Discurso da servidédo voluntaria a possibilidade aventada por Espinosa de que

0s homens combatam por sua serviddo como se fosse por sua salvacéo.

Ora, se nos recordamos das definicdes do conatus-cupiditas, compreendemos
melhor porque tal ideia assume, no conjunto do pensamento espinosano, a aparéncia de
um paradoxo — assim como a ideia de serviddo voluntaria é paradoxal na obra de La
Boétie. O desejo é a propria esséncia do homem enquanto determinada a fazer algo que
serve a sua conservacao e, portanto, a luta pela servid&o é contraria a prépria definicao da
esséncia humana. E como se propensdo a liberacéo, trabalhada em detalhes por Negri, se
corrompesse. E esse ar de paradoxo, cujo pano de fundo é a impoténcia humana, que faz
Visentin aproximar Espinosa de La Boétie, pois em ambos os textos ndo se trata apenas
do aprisionamento ou da dominagdo em termos fisicos, mas sim da participacdo de quem
serve em sua servidao. Posto o problema nesses termos, podemos descrever a sequéncia
desta dissertacdo como uma investigacdo do duplo movimento do desejo indicado por
Deleuze anteriormente, a saber, um estudo sobre 0 que nos determina e ao que somos

determinados.

A aproximacéo entre os filésofos de Amsterda e de Sarlat € um objeto de estudo
que interessa também a outros pesquisadores. Miguel Abensour, por exemplo, trabalha o
tema em um texto intitulado Spinoza et [’épineuse question de la servitude volontaire.
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Como ponto de partida de sua analise, Abensour recupera uma célebre frase d’O Anti-
Edipo de Deleuze e Guattari. Apos afirmarem, em 1972, que “ha tdo somente o desejo e
0 social, e nada mais”, ¢ portanto que “mesmo as mais repressivas ¢ mortiferas formas da
reproducdo social sdo produzidas pelo desejo”, os filosofos franceses reconhecem em
Espinosa a pedra angular dessa tradi¢do de pensamento reivindicada por eles. “Eis porque
o problema fundamental da filosofia politica é ainda aquele que Espinosa soube levantar
(e que Reich redescobriu): ‘Por que os homens combatem por sua serviddao como se se
tratasse da sua salvagio?’”.2%2 Apesar de Deleuze e Guattari ndo vincularem em momento
algum a formulagéo espinosana ao Discurso da servid@o voluntaria, Abensour a descreve

como uma “retomada e uma condensagio notavel da interrogagio laboetiana.”2%

Contudo, prossegue o intérprete, ainda que seja de uma agudeza admiravel, tal
formulagdo também comporta certa ambiguidade. Com efeito, ao analisd-la em seu
contexto original, isto &, no interior da argumentac&o do TTP e nao mais n’O Anti-Edipo,
Abensour identifica a justaposicdo de duas hipdteses opostas e que, normalmente, tendem
a se excluir. Primeiramente é identificada uma retomada da “problematica classica dos
arcanos da dominagao”, isto €, dos segredos ou mistérios pelos quais o detentor do poder
politico mantém os homens sob seu julgo. Essa primeira hipdtese aventada por Abensour
se justifica a partir da propria terminologia adotada por Espinosa, uma vez que o autor
efetivamente emprega o termo arcanum para indicar o interesse oculto da monarquia na
preservacao do engano — “Verum enimvero si regiminis Monarchici summum sit arcanum
[...]”.%%* Ora, o interesse de que uma circunstancia pontual, o engano, se prolongue no
tempo, leva Abensour a constatacdo do carater sisteméatico do engano sob a monarquia.
De forma analoga ao que diz Santiago, o intérprete francés fala em um sistema do engano
que se desenvolve “sob a mascara da religido que ndo € outra coisa além da

implementac&o [mise em oeuvre] do medo.””?%®

262 “Como é possivel que se chegue a gritar: mais impostos! Menos p3o! Como diz Reich, o que surpreende
ndo é que uns roubem e outros fagam greve, mas que os famintos ndo roubem sempre e que os
explorados ndo facam greve sempre: Por que os homens suportam a exploragdo ha séculos, a humilhagéo,
a escraviddo, chegando ao ponto de querer isso ndo so para os outros, mas para si préprios? Nunca Reich
mostra-se maior pensador do que quando recusa invocar o desconhecimento ou a ilusdo das massas para
explicar o fascismo, e exige uma explicagcdo pelo desejo, em termos de desejo: ndo, as massas nao foram
enganadas, elas desejaram o fascismo num certo momento, em determinadas circunstancias, e é isso que
é necessario explicar, essa perversdo do desejo gregério.” O Anti-Edipo, pp. 46-47.

263 Spinoza et I’épineuse question de la servitude volontaire, §2.

264 Traduzido por segredo, o arcanum do regime monarquico é exatamente o que Reich recusara, segundo
Deleuze e Guattari, em sua explicagdo sobre o fascismo: o engano, ou ilusdo [homines deceptos habere].
265 Spinoza et I’épineuse question de la servitude volontaire, §6.
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A principio essa perspectiva parece ir de encontro a tese de Deleuze e Guattari,
uma vez que localizam em Espinosa o ponto de partida de uma tradi¢do que se caracteriza
pela rejeicdo do engano e a adogdo do desejo na explicacdo de todas as formas de
reproducdo social, mesmo as mais repressivas e mortiferas dentre elas. A segunda
hipdtese apresentada por Abensour, no entanto, designa uma perspectiva analitica que
inverteria, e consequentemente anularia, a tese classica dos arcanos da dominacédo. Tal
hipdtese leva em consideracdo a chamada “revolugio laboetiana™, isto €, a concepcao de
que a dominacdo, sob certas condicdes, teria sua origem nos proprios dominados, que
lutariam por sua serviddo como se fosse sua salvacdo. Esse raciocinio de verve laboetiana

pode ser considerado, segundo o intérprete, em trés niveis:

a) a forca ativa dos dominados é orientada ndo em direcdo a salvacdo, mas a
servidao; b) a excec¢éo do conatus, uma vez que essa forma de servid&o resultaria em
uma atitude sacrificial, ndo na preservacdo da vida, mas na procura da morte; c) o
sacrificio do sangue, ou da vida, oferecido a vaidade de um s6 homem, 0 monos da

monarquia.2%®

A bem da verdade, é dificil sustentar, com base no pensamento espinosano, uma
formulagdo que atribua a for¢a ativa dos individuos uma orientagdo em direcéo a servidao,
como nos mostrou a anélise da Etica Ill. Quanto a isso, vale dizer que Abensour
compreende tal determinacao e acaba por recusar a hipotese da forga ativa na sequéncia
da argumentacdo. Contudo, afora certos ajustes conceituais, ha de se considerar
seriamente o ponto central da fala do intérprete, pois a formulagdo espinosana presente
no TTP de fato parece sugerir — ou até mesmo implicar — que os dominados tomam parte
em sua propria servidao. Essa atuacdo contra si pode ser percebida pela escolha do verbo

pugno [ut pro servitio tanquam pro salute pugnent], que se traduz por lutar ou combater.

Ante duas hipoteses aparentemente antagdnicas, Abensour propde uma solucéo
de compromisso. “A justaposigdo parece, no limite, concebivel se nos atemos a letra do
texto.” Em termos precisos, 0 que permite a conciliagdo das duas hipéteses seria a
conjuncao que as une. No texto original Espinosa utiliza a conjuncdo final ut, que é
traduzida para o portugués como “para que” — em francés traduz-se por afin que —
indicando que a conexao entre as duas sentencas se da atraves de uma relagcéo de causa e

efeito. O arcano do regime monarquico, isto é, o engano tornado sistémico tem por

266 Spinoza et I'épineuse question de la servitude volontaire, §7.
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finalidade manter os homens amedrontados para que [ut] lutem por sua serviddo como se
fosse por sua salvacdo. Abensour, portanto, defende que os dois temas ndo sdo
excludentes, mas se articulam causalmente. Uma hip6tese da serviddo voluntaria em
Espinosa, afirma o intérprete, “¢ mais considerada como um efeito [do sistema de ilusdo
e engano propagado pela monarquia por meio da religido] do que como uma manifestacédo
original da forca ativa da multidio.”?®” Nesse sentido, é de se notar que a passagem de
Deleuze e Guattari altera significativamente o que dissera Espinosa — “por que” e “para
que” exercem fungdes semanticas distintas. Segundo Abensour, a questio proposta n’O
Anti-Edipo atribui a formulacio um carater geral, atemporal e vélido para todos os
regimes. No Tratado Teol6gico-Politico, por outro lado, “ela ndo é mais do que a

consequéncia necessaria de uma forma de regime especifica, isto é, a monarquia.”2%®

Apesar dessa determinacdo causal, isto €, mesmo que a hipétese da revolucdo
laboetiana se apresente, em alguma medida, apenas como efeito de um regime especifico,
Abensour considera efetivamente a ocorréncia de uma “inversdo do conatus”, ou do
desejo, que confunde a serviddo com a salvagéo, e faz com que os homens tomem uma

pela outra.

Do esclarecimento dessa ambiguidade, retenhamos onde se situa a diferenca entre
La Boétie e Espinosa: enquanto um (La Boétie) considera que a disposi¢do a servidao
voluntéria, nascida de uma dissolucdo da pluralidade, ¢ o bergo do regime
monarquico, o outro (Spinoza) inverte a relagdo e faz do regime monarquico a causa

exterior da serviddo voluntaria.26°

A questdo que mobiliza Abensour € avaliar se had de fato em Espinosa uma
hipdtese da serviddo voluntéria; e sua investigacdo conduz a defesa de uma hipétese
“nuangada” e “bem temperada”, na medida em que é apenas valida enquanto efeito de um
regime especifico. Diante dessa resposta, 0 autor acrescenta uma nova camada a reflexao
acerca do engano, a saber, ele sugere a existéncia de duas maneiras de interpretar tal tese:

uma interpreta¢do “minima” e outra “maxima”. Segundo a interpretacdo minima, que se

267 “Em resumo, a hipdtese da servid3o voluntdaria serd objeto, no texto espinosano, de uma reducio: de
inversdo do desejo, ou perversdao do conatus, ou ‘perversdo do desejo gregario’ (ou antes do desejo
politico), ela sera reduzida ao estatuto de efeito da religido, do engano implementado [mise em ouvre]
pela realeza por meio da religido, ou ela serd reduzida a posi¢dao de resultado de uma certa instituicao
politica do social, a saber, do regime monarquico. Portanto, onde ha regime mondarquico pode-se observar
uma disposicdo a serviddo voluntaria; mas ndo é a disposi¢do a serviddo voluntdria que serd o berco do
regime monarquico. De onde viria ela?” Spinoza et I’épineuse question de la servitude volontaire, §8.

268 |dem, ibidem, §9.

269 |dem, ibidem.
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mantém dentro do quadro da teoria classica dos arcanos da dominacdo, a pratica do
engano seria fruto da vontade maligna de alguns individuos “possuidos por uma [en proie
a une] libido dominandi”. Ja a interpretacdo maxima se desvincularia da abordagem
psicoldgica e encontraria na légica da instituigdo monarquica um “foco de ilusdo, ou pior,
um logro suscetivel de provocar [leurre de nature a entrainer] uma perversdo do conatus,
de interromper e desviar 0 movimento de perseverar no ser até o ponto de fazer nascer o
contramovimento da serviddo voluntéaria”. E, portanto, no escopo dessa interpretagdo
ampliada da tese do engano que Abensour identifica a possibilidade de conciliagdo da
teoria classica dos arcanos da dominacéo e a hipdtese da serviddo voluntaria modificada,
“uma vez que o regime monarquico seria a causa exterior suscetivel de explicar a vinda

dessa estranha e surpreendente ‘estratégia do conatus’”. 2°

Tracado o quadro geral do problema, aos olhos do intérprete abrem-se duas vias
de investigacdo. A primeira abordagem se ocupa do tema por uma perspectiva
antropoldgica, vinculada sobretudo & Etica. Inicialmente, coloca-se o problema da
possibilidade de pensar um fendmeno como a serviddo voluntaria no interior do sistema
espinosano. De fato, a Etica IV tem como tema central a serviddo, “mas o que dizer da
ideia de serviddo ‘voluntaria’”’? A ideia, tomada literalmente, faz com que Abensour se
depare com um primeiro empecilho, ja discutido anteriormente neste trabalho: a negacéao
de uma faculdade da vontade e a concepcdo espinosana da cupiditas como esséncia do
homem. Face a esse problema, a sugestdo imediata é a mera substituicdo do termo por
“serviddo desejante”; 0 que ndo lhe parece uma solucéo satisfatoria, na medida em que
ela parece desembocar em “outro inconcebivel”: 0 desejo, poténcia de afirmacdo do
individuo, tenderia a sua negago, conduzindo o ser “ao sacrificio e a morte”.?’* O recurso
ao sacrificio e & morte, também presente no TTP — “e acreditem que ndo ¢ vergonhoso,
mas sumamente honroso, derramar o sangue ¢ a vida pela vaidade de um s6 homem” —,
determina o recorte a ser proposto: Abensour aproxima a discussdo da servidao voluntéria

do problema do suicidio trabalhado no escélio da proposigéo 20 da Etica V.2

270 0 termo estratégia do conatus é usado em referéncia ao livro homénimo de Laurent Bove. Idem,
ibidem, §10.

271 |dem, ibidem, §12.

272 Citando Macherey, Abensour defende que o suicidio, compreendido como morte voluntaria ou ato
livre contra si mesmo, é impossivel na Etica. “Vale para a serviddo voluntéria o mesmo que para a morte
voluntaria.” Idem, ibidem, §17.
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O caminho antropolégico é o de uma hipotese inconcebivel, o que aproxima, em
certa medida, Espinosa de La Boétie.2”® No escopo dessa primeira perspectiva, Abensour
se propBe a trabalhar a questdo no limite do penséavel: “Ninguém, portanto, a ndo ser
vencido por causas externas e contrarias a sua natureza, negligencia apetecer o seu Util,
ou seja, conservar o seu ser.”?’* No entanto, admite o intérprete, € manifesto que a
investigacdo nao pode se limitar a “doutrina do homem” e deve também levar em
consideracao a dimensdo coletiva, i.e., politica. A introducdo dessa segunda dimensao, na
leitura de Abensour, atenua as dificuldades de articulagdo da hipdtese da serviddo
voluntaria com a antropologia espinosana, ha medida em que o campo politico fornece a
causa externa responsavel pelo nascimento dessa “forma paradoxal do desejo”. 1sso
significa, portanto, “reconhecer que € necessario associar antropologia filosofica e
filosofia politica, na medida em que o momento da instituicdo politica se revela

fundamental.”?"®

A interpretacdo de Abensour, quando voltada exclusivamente a analise textual do
prefacio do TTP, tem por resultado um horizonte bastante restrito: a luta pela servidao
como se fosse pela liberacdo é resultante do regime monarquico. Todavia, ainda que
restritiva, a conclus@o ndo é despropositada, uma vez que Espinosa de fato utiliza uma
conjuncdo final [ut] em sua explicacdo. E interessante notar, porém, que mesmo
colocando em evidéncia a necessidade de distinguir a formulacéo espinosana do TTP da
formulacio atribuida a Espinosa n’O Anti-Edipo — ou seja, de substituir o “por que” de
Deleuze e Guattari pelo “para que” de Espinosa —, Abensour em momento algum deixa
de investigar as causas do fendmeno. De tal maneira que é possivel perceber a ampliacdo
e complexificacdo da hipotese inicial, circunscrita ao prefacio do Tratado Teoldgico-
Politico, na medida em que o intérprete expande a investigacdo para questdes presentes

nas outras obras de Espinosa.

Se tragamos uma equivaléncia entre o suicidio, morte voluntéria, ao nivel

individual e a serviddo voluntaria, ao nivel coletivo, que seria como uma espécie de

273 “Ent3o, que monstro de vicio é esse que ainda n3o merece o titulo de covardia, que n3o encontra um
nome feio o bastante, que a natureza nega-se ter feito, e a lingua se recusa a nomear?” Discurso da
Serviddo Voluntaria, p. 13.

274 Etica IV, P20, Escélio.

275 Essa constatagdo determina o ponto da obra de Espinosa que Abensour buscard aprofundar em sua
investigacdo pela via da politica, a saber, a fundagdo do estado hebraico por Moisés no TTP. Spinoza et
I’épineuse question de la servitude volontaire, §12.
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suicidio politico coletivo, nés chegamos a uma primeira conclusao segundo a qual a

hipotese laboetiana parece absurda e impossivel de considerar seriamente. 276

A teoria do conatus, como vimos anteriormente, afirma que “nenhuma coisa pode
ser destruida sendo por uma causa externa”.?’’ Segue-se disso que a ideia de morte
internamente determinada é de fato inconcebivel na Etica e, por conseguinte, a hipotese
do suicidio s6 pode ser explicada através de causas extrinsecas ao individuo. Esse € 0
papel do escolio da proposicdo 20 da Etica IV, expor as maneiras pelas quais o desejo de
conservacao — apetecer ao Util préprio — pode ser vencido por causas externas; maneiras
essas que se resumem a trés: 1) opressao pela forca fisica; 2) desejo de evitar um mal
maior por um menor e; 3) alteragdo da disposi¢ao da mente ¢ do corpo por “causas

externas latentes”. Dentre essas, Abensour se interessa particularmente pela Gltima.?™

Vimos que a mente, quer enquanto tem ideias claras e distintas, quer enquanto as
tem confusas, se esforca para perseverar em seu ser. Essa determinacdo, na proposicao
20 da Etica 1V, é manifesta na ideia de que um individuo s6 negligencia apetecer o seu
atil se for vencido por causas externas. Nos dois primeiros casos descritos no escolio, a
causa é evidente — a tor¢cdo da mdo e a ordem do tirano. J& o terceiro caso, afirma
Abensour, de modo a excluir toda hipdtese de causalidade interna, engloba aquelas causas
externas que nao sdo facilmente identificadas nem pelo observador, nem pelo individuo
por elas afetado. O objetivo do investigador ¢, portanto, “se empenhar em uma pesquisa
que permita erguer o véu, ou a tela, que dissimula essas causas exteriores.”?’® A
importancia da tese espinosana se mostra ainda maior, segundo o intérprete, pela
concepcao de que essas causas externas latentes dispdem a imaginacdo e afetam o corpo
de tal maneira “que este se reveste de uma outra natureza contraria a anterior e cuja ideia

ndo pode dar-se na Mente”. O revestimento por uma natureza contraria € interpretado por

276 |dem, ibidem, §17.

277 Etica lll, P4.

278 “Ninguém, portanto, a n3o ser vencido por causas externas e contrarias a sua natureza, negligencia
apetecer o seu Util, ou seja, conservar o seu ser. Ninguém, insisto, tem aversado aos alimentos ou se mata
pela necessidade de sua natureza, mas apenas coagido por causas exteriores, o que pode ocorrer de
muitas maneiras: alguém se mata coagido por um outro que lhe torce a mao que por acaso empunhava a
espada, obrigando-o a dirigi-la contra seu préprio coragdo. Ou entdo alguém que, como Séneca, por
ordem de um Tirano é obrigado a cortar os pulsos, isto é, deseja evitar um mal maior por um menor. Ou
enfim porque causas externas latentes de tal maneira dispdem a imaginagdo e afetam o Corpo, que este
se reveste de uma outra natureza contrdria a anterior e cuja ideia ndo pode dar-se na Mente (P.10 da
parte 3). Ora, que o homem, pela necessidade de sua natureza, se esforce para ndo existir ou para mudar
de forma, é tdo impossivel quanto que do nada se faga algo, como cada um pode ver com um pouco de
meditacdo.” Etica IV, P20, Escdlio.

279 Spinoza et I'épineuse question de la servitude volontaire, §18.
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Abensour como uma abertura a ideia de inversdo do desejo.?®* Como vimos
anteriormente, é possivel vislumbrar uma abertura semelhante ja na préopria definicdo da
cupiditas — na medida em que Espinosa descreve a variavel constituicdo humana e,
consequentemente, a variabilidade dos apetites que podem ser opostos uns aos outros e
arrastar os individuos de diversas maneiras. Em suma, sob o efeito de causas externas
latentes os homens nédo se encontrariam sempre necessariamente dispostos a desejar seu
atil préprio. Isto posto, o intérprete entrevé a possibilidade de tratar a serviddo voluntaria

como uma ideia confusa e inadequada.?!

Observemos que se trata sempre, para Espinosa, de rejeitar a ideia de morte
voluntéria e de mostrar que o suicidio ndo pode ser nada além do resultado de uma
coercdo exercida por causas exteriores. Também se evocam as “causas exteriores
latentes” acrescentando-se que essas causas seriam tais que seriam suscetiveis de
provocar uma mudanca de natureza, de substituir uma natureza orientada em dire¢do
a afirmacdo de si por uma nova natureza orientada em direcdo a negagdo de si, em
suma, uma inversdao do conatus. Mesmo se Espinosa termina por concluir a
impossibilidade dessa metamorfose, ndo é menos verdade que se abre, a0 menos
especulativamente, a porta a um contra-conatus, ou melhor, a uma inversao do

desejo.?®

Dessa maneira, através do recurso a ideia de causa exterior latente, Abensour

expande a reflex@o acerca do porqué de os homens combaterem por sua servidao como

280 para reforgar sua tese ele recorre a uma passagem do tratado politico onde Espinosa “expressa certa
desconfianga quanto a disposi¢do do individuo a desejar seu util préprio” (Idem, ibidem, §19): “Se a
natureza humana estivesse feita de tal modo que aquilo que os homens mais desejassem fosse aquilo que
€ mais util, ndo seria preciso nenhuma arte para a concérdia e a lealdade. Mas porque a natureza humana
é, manifestamente, constituida de modo bem diferente, o estado tem necessariamente de ser instituido
de tal maneira que todos, tanto os que governam quanto os que sdo governados, queiram ou ndo, fagam
aquilo que interessa a salvagdo comum, isto é, que todos sejam levados, espontaneamente, ou a forga,
ou por necessidade, a viver segundo o que prescreve a razao, o que acontecera se as coisas do estado se
ordenarem de tal maneira que nada do que respeita a salvagdo comum esteja absolutamente confiado a
lealdade de alguém.” TP, 6, §3.

281 H3 nessa altura da argumentacdo de Abensour uma inversdo muito interessante. Até entdo o
intérprete fizera o esforco de considerar a hipotese laboetiana da serviddo voluntaria dentro dos
parametros antropoldgicos da Etica espinosana. Contudo, a tese das causas externas latentes o conduz a
uma consideragdo sobre o texto de La Boétie a partir de uma hipdtese espinosana. Abensour sugere uma
abordagem acerca do encantamento pelo nome de Um, presente no Discurso da Serviddo Voluntdria,
através da perspectiva das causas externas: “A invoca¢do da magia, do encantamento sobre a arena
politica, sobre a arena da histdria, ndo é precisamente designar uma causa exterior oculta [cachée], na
medida em que a magia desempenha [joue] por exceléncia a dissimulacdo? Ainda mais que a acdo da
magia escapa aqueles que sofrem seus efeitos.” Spinoza et I’épineuse question de la servitude volontaire,
§20.

282 |dem, ibidem, §21.
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se fosse por sua salvacdo. Inicialmente a reflexdo tinha como aspecto central a
identificacdo do regime monarquico como causa eficiente da luta pela propria servidéo.
Com o recurso a antropologia, porém, o assunto passa a ser investigado em termos de
desejo — 0 que, em alguma medida, o aproxima da formulacdo do problema politico
proposta por Deleuze e Guattari. 1sso, no entanto, ndo deve ser entendido como um
abandono da relacédo de causa e consequéncia inicialmente proposta. A investigacao sobre
a Etica fornece parametros para a consideracéo da existéncia de uma hipotese da servid&o
voluntaria em Espinosa — como a rejeicdo de uma faculdade da vontade e a
impossibilidade de uma morte voluntaria —, mas ndo identifica sua génese. Se
considerarmos as causas exteriores latentes como equivalentes, em alguma medida, ao
que foi chamado anteriormente de sistema do engano forjado pela monarquia através da

igreja, voltariamos entdo a relacéo causal simplificada.?®

283 A essa interpretagdo proposta por Abensour é interessante confrontar a leitura feita por Visentin no
artigo Volonté d’étre esclave et désir d’étre libre: ambivalence de la multitude chez Spinoza. De maneira
concisa, a argumentacao de Visentin se da no sentido oposto a da hipdtese inicial de Abensour. No artigo,
o intérprete italiano parte do conceito de multiddo, como sujeito politico central e causa eficiente do
imperium, em diregdo a instituicdo de regimes politicos determinados e a constituicdo da ordem politica.
Segundo Visentin, “é a impoténcia da multiddo que produz e sustenta o tirano” (p.11) e ndo o contrario.
Visentin traz ao centro da discussdo uma série de elementos nao trabalhados por Abensour, como o tema
a multid3o e a questdo da poténcia.
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VI.  Daestrutura do desejo a instituicdo da politica.

H4, contudo, um tema ndo explicito na anélise de Abensour que consideramos
fundamental para a discussdo acerca da serviddo: o da poténcia e impoténcia humanas.
Tema que nos permite inverter o sentido do raciocinio e seguir do desejo a instituicdo
politica. Isto posto, a centralidade desses conceitos pode ser percebida com clareza a partir
das primeiras linhas do prefacio a Etica IV — cujo titulo é Da Serviddo Humana, ou das

Forcas dos Afetos.

Chamo Serviddo a impoténcia humana para moderar e coibir os afetos; com
efeito, o homem submetido aos afetos ndo é senhor de si, mas a senhora dele é a
fortuna, em cujo poder ele esta de tal maneira que frequentemente é coagido, embora

veja o melhor para si, a seguir porém o pior.284

A definicdo de serviddo recupera de imediato a discussdo presente no prefécio do
TTP. A impoténcia humana para moderar o medo torna o homem servo da fortuna e da
origem a supersticdo. O tema da poténcia também repde a questao da afetividade — e, em
termos de impoténcia, repde a questdo da passividade. A distin¢do entre acdo e paixao se
faz presente novamente. “O modo humano, por sua poténcia, é naturalmente ativo e, por
sua finitude, naturalmente passivo.”?® A interpretacio de Abensour ndo lidava
diretamente com esses conceitos que nos parecem indispensaveis para a devida
apreciacdo ndo apenas da servidao, mas também da suposta luta em prol da serviddo. A
indagagdo em termos de desejo, como requerem Deleuze e Guattari, envolve a
consideracdo acerca das afeccOes que determinam o desejo — bem como de suas imagens
— e implica na reflexdo acerca da poténcia humana que é definida por qualquer apetite

pelo qual os homens sdo determinados a agir.?

Um autor que investiga, em Espinosa, o problema da servidao tal qual levantado

n’0 Anti-Edipo, é o intérprete francés Laurent Bove em seu livro La Strategie du Conatus.

284 Fticg |V, Prefacio.

285 A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 317.

285 A relacdo entre cupiditas e afetividade foi amplamente discutida nos capitulos anteriores desta
dissertacdo. Ja a definicdo da poténcia humana a partir do apetite pode ser encontrada no Tratado
Politico: “Porém, os homens sdo conduzidos mais pelo desejo cego do que pela razdo, e por conseguinte
a sua poténcia ou direito natural deve definir-se ndo pela razdo, mas por qualquer apetite pelo qual eles
sdo determinados a agir e com o qual se esforcam por conservar-se.” TP, 2, §5.
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A analise, feita sobretudo na secdo La servitude, objet paradoxal du désir, tem por fio
condutor o apéndice da Etica |, mas no se restringe somente a esse texto. O percurso
inicial do argumento nos é familiar, uma vez que se volta para o tema da supersticdo. A
saber, Bove demonstra que a ficcdo finalista, produto da associagdo entre ignorancia das
causas e consciéncia do apetite pelo util, ¢ uma forma de organizacdo de um cosmos que
aparece como cagtico ao individuo — pois, devido a sua “impoténcia nativa”, 0 homem é
temeroso e dotado de uma “inquietude fundamental face ao caos e a fragmentacdo do
universo”.28” A ficcdo finalista, portanto, se coloca como uma representacéo imaginaria
que surge da necessidade natural de apaziguar uma inquietacdo angustiante na relagdo do
homem — impotente — com 0 mundo que o cerca. Todavia, 0 préprio desenvolvimento do
preconceito finalista, até se tornar um sistema de explicacdo para o todo do real, nos
mostra que a estratégia de estabilizacdo do &nimo ndo se concretiza — 0 que pode ser
compreendido também a partir de nossas analises anteriores sobre o TTP.

Como vimos anteriormente, 0 movimento de conversdo para si e reflexdo sobre
0s proéprios fins que leva o homem a julgar “pelo seu o engenho alheio” produz, ao
extrapolar esse expediente para a propria natureza, a imagem antropomorfica de Deus. A
producéo dessa explicacdo acerca da totalidade do real marca a transi¢do do preconceito
para a supersti¢cdo. Ora, quando a imagem dos rectores naturae dotados de vontade e que
“dirigem tudo para o uso dos homens” — OuU Seja, que agem sempre com vistas a um fim
determinado — se confronta com a experiéncia de “coisas incomodas da natureza”, a
I6gica supersticiosa conduz a conclusdo de “que estas [coisas incOmodas] sobrevieram
porque os Deuses ficaram irados com as injurias a eles feitas pelos homens.” E mesmo
quando a experiéncia mostrou que tais infortinios aconteciam “indistintamente aos pios
e aos impios, nem por isso largaram o arraigado preconceito: com efeito, foi-lhes mais
facil pbr esses acontecimentos entre as outras coisas incognitas, cujo uso ignoravam, e

assim manter seu estado presente e inato de ignorancia, em vez de destruir toda essa

287 Cf, La Strategie du Conatus, p. 176. Bove cita a proposi¢do 3 da Etica IV (“A forca pela qual o homem
persevera no existir é limitada e é infinitamente superada pela poténcia de causas externas”) para
corroborar o uso da expressdo impoténcia nativa. Contudo, talvez fosse mais adequado falar em
impoténcia natural nesse caso, visto que a proposicdo em questdo e o argumento de Bove dizem respeito
a condi¢cdo humana de maneira ampla, isto €, enquanto modo finito da natureza, e ndo apenas a condi¢do
em que nasce o homem.
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estrutura e excogitar uma nova.”?® Em suma, a supersti¢io dirige os homens a crenca de

que o0s juizos e decisdes dos Deuses superam em muito a compreensao dos seres finitos.

Considerada essa explicacdo, ndo podemos perder de vista que o apéndice do De
Deo convoca “ao exame da razao” o preconceito que impede a compreensao da ontologia
do necessario, tal qual fora demonstrada nas proposi¢@es, axiomas e definicdes que
precedem esse texto. Ora, tendo em vista que a “natureza ndo tem para si nenhum fim
prefixado e que todas as causas finais ndo sdo sendo humanas ficgdes”, Espinosa entdo

conclui que a doutrina finalista “inverte inteiramente a natureza.”?%

O que devém a significacdo da liberdade no interior dessa ordem finalista do
mundo? A liberdade natural que os homens espontaneamente se reconhecem [se
reconnaissent], encontra no interior do sistema finalista um sentido paradoxal na
defini¢do de seu bom uso [son bon usage]. O bom uso da liberdade é o servigo de
Deus [c est le service de Dieu], isto é, a submisséo ou a servidao voluntéria. [...] “Os
homens chamaram Bem a tudo que conduz a boa saude e ao culto de Deus, e Mal,
por outro lado, ao que é contrario a isso.” A ficcdo finalista impde ao conatus uma
imagem de sua propria saide intrinsecamente ligada a submissao a Deus através do
culto. Ora, essa salde é, do ponto de vista da afirmacéo do desejo, a propria doenca,

0 envenenamento progressivo e inelutavel da poténcia de agir.?®®

A liberdade é bem utilizada quando se volta a busca do util préprio. Porém, no
interior de um universo cujo critério de organizacdo é a doutrina finalista, a busca pelo
atil proprio € associada ao culto de Deus, uma vez que o rector naturae € responsavel
direto por atender ou frustrar o “cego desejo” e a “insaciavel avareza” dos homens. A
imagem de Deus se aproxima, em alguma medida, da imagem da fortuna; e o conatus,
esforco de perseverar no ser e busca pelo atil préprio, quando preso a tal estrutura, toma
sua doenca por saude — ‘“a doutrina finalista inverte inteiramente a natureza”. Por
conseguinte, Bove identifica no preconceito finalista, como “estrutura essencial da
representacdo universalmente partilhada” ou “estrutura universal da imaginagéo”, a faisca
que inicia o processo que resultard, entre outras coisas, na imagem da salide associada a

submissdo a Deus. De tal maneira que o sentido da serviddo, analogamente ao que

288 Os exemplos de incdmodos naturais citados sdo as tempestades, os terremotos e as doengas. Etica |,
Apéndice.

289 “pPojs o que é deveras causa, considera como efeito, e vice-versa. O que é primeiro por natureza, faz
posterior. E ao cabo, o que é supremo e perfeitissimo, torna imperfeitissimo.” Etica |, Apéndice.

290 | g Strategie du Conatus, p. 178.
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acontece no discurso de La Boetie, se inverte: “¢ do escravo que procede o senhor”, afirma
0 intérprete. Sendo assim, ao contrario do que afirma Abensour em sua hipotese inicial,
tanto o poder politico quanto o poder religioso tiram proveito em beneficio préprio de
uma espécie de “auto submissdo”, ou seja, ambos 0s poderes sdo posteriores “a um
sistema que os homens construiram em seu imaginario.”?®! Isto posto, a supersticio se

mostra novamente como elemento central na relagédo entre desejo e servidao.

No apéndice do De Deo, a supersticdo emerge quando o preconceito finalista se
faz culto, ao passo que no TTP a supersticdo tem sua origem em um medo tornado
sistema, cuja estabilizacdo se d& através do desenvolvimento de “culto e aparato” para
“rodear a religiao”. Diante disso, Bove identifica duas instancias constituintes da
supersticdo, uma tedrica e uma pratica. A primeira instancia correspondem a crenca e 0s
mitos, ja a segunda correspondem o culto e os ritos.?*? O raciocinio finalista, enquanto
maneira de compreender e organizar 0 caos que angustia 0s humanos, aparece como
remédio; e a supersticdo, enquanto doutrina finalista e sistema do medo
institucionalizados, se consolida como veneno. “Tanto no nivel coletivo quanto no
individual, a supersticdo conduz o desejo a sua perda, apos se apresentar como remedio.”
Em outras palavras, a busca pela saude tem o efeito inverso de agravar o envenenamento
— ou como diz Espinosa, o individuo luta pela sua serviddo como se fosse pela salvacao
— de tal maneira que, afirma Bove, “a supersti¢do se torna assim uma verdadeira cultura

do instinto de morte” 2%

Todavia, é necessario trabalhar mais detidamente no porqué desse fenémeno, i.e.,
dessa representacdo invertida da natureza que repercute no desejo. Pois 0os homens,
“desde as origens da humanidade”, ndo apenas se vinculam aos preconceitos e
supersticfes, mas chegam até mesmo a combater e dar suas vidas por eles. “Como
explicar essa atitude aparentemente paradoxal e absurda?” Ora, a Unica hipoOtese
espinosista avistada por Bove é de que os homens, ao se vincularem as supersti¢des, ndo

desejam diretamente a serviddao. N&o se pode desejar a servidao pela servidao, visto que

291 |dem, ibidem.

292 “No seio do preconceito da finalidade do qual ela é uma conclusdo necessaria, a supersti¢do faz
sobressair [ressortir] que essa representagdao do mundo ndo é somente um sistema de ideias imaginarias
na cabecga dos homens, determinadas segundo a constitui¢cdo de seu corpo organico, mas também um
conjunto de praticas, uma maneira de agir implicada em suas ideias que sdo elas mesmas exploradas, e
em alguma medida remodeladas e sobredeterminadas [remodelées et surdéterminées], de acordo com o
corpo social opressivo no qual (ou pelo qual) elas se desenvolvem.” Idem, ibidem, p. 179.

293 |dem, ibidem.
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a cupiditas é definida como “a propria esséncia do homem enquanto determinada a fazer
algo que serve & sua conservagao”. E necessario que haja na supersticao “um outro objeto
visado pelo desejo”, um objeto positivo, que serve para sua afirmacao “e que ele ndo deve
poder se apropriar, paradoxalmente, sendo através do objeto servidao.” De fato, como nos
lembra Bove, a formulagdo espinosana ndo é de que os homens buscam a servidao por
ela mesma. Os homens combatem pela serviddo como se fosse pela salvacéo. Este € o
paradoxo que se deve enfrentar, afirma o intérprete: “a servidio é mesmo um objeto
paradoxal na medida em que ela envolve, em sua negatividade, algo que é naturalmente

desejado”, algo que beneficia “a saude, isto ¢, a afirmagao da vida.”?%

Ora, 0 medo e a angustia — nascidos da impoténcia humana — perante um universo
que se apresenta como caotico e desorganizado, denunciam a “necessidade vital” da
ordenagio, ou codificagdo, do cosmos.?®> Assim sendo, o “objeto Gtil do desejo”, afirma
Bove, é exatamente a ordem, ou seja, a organizacdo do caos capaz apaziguar 0 animo.
“Nao ¢ esse fato fundamental que constata, e descreve, Espinosa no apéndice?” E mais,
ndo é a essa exigéncia que responde o preconceito finalista? Para além da utilidade ao
desejo, Bove defende a tese de que a ordem € uma necessidade que pertence a natureza
do homem “como o calor, o frio a tempestade, o trovdo e outros fendbmenos do mesmo
género pertencem a natureza do ar.”?®® Por conta de sua impoténcia, os homens néo
suportam a realidade em estado bruto. “Para ser aceita, a realidade deve se recobrir de
uma imagem dela mesma que devém para nods a realidade”, ou ainda, o caos “nao constitui

efetivamente, para nés, um mundo”, donde a forga do preconceito finalista. 2%’

H4, ainda, outras duas camadas que compBdem esse raciocinio acerca da ordem.
Em primeiro lugar, Bove vincula a ideia de ordem a dindmica afetiva dos homens: “a
ideia de ordem deve acompanhar os afetos da mente que séo a alegria e o sentimento de
seguranga”. A ideia de desordem, do contrario, acompanha o medo e a tristeza. VVé-se
entdo em que medida a ordem € um objeto util do desejo. Sendo acompanhada de afetos
alegres, ela € um elemento que favorece o conatus-cupiditas. Contudo, Bove mantém sua

reflex&o no terreno da impoténcia e da passividade e, portanto, a segunda camada que

2%% |dem, ibidem, p. 180.

295 “Esforcamo-nos para fazer que acontega tudo o que imaginamos conduzia & Alegria; ao passo que nos
esforcamos para afastar ou destruir o que imaginamos opor-se a isso, ou seja, conduzia a Tristeza.” Etica
1, P28.

296 7p, 1, §4.

297 | g Strategie du Conatus, p. 181.
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compde o raciocinio é a da imaginacdo. “O codigo a partir do qual tudo adquire
significado” ndo esta fundamentado na ordem necessaria da natureza, mas € apenas uma
“combinagdo de signos que exprimem, através da nossa imaginacdo, as diferentes
disposi¢des do nosso corpo que variam conforme os encontros fortuitos.”?% De fato, 0
apéndice do De Deo ja articula, em certa medida, as trés camadas trabalhadas por Bove.
A predilecéo pela ordem em relacdo a desordem ainda nédo se explicita em termos afetivos,

porém a imaginacio ja esta abertamente presente. 2%

Ora, nds vimos no primeiro capitulo desta dissertacao que a imaginacgdo € a Unica
dentre os géneros do conhecimento que comporta erro. As nogdes universais produzidas
pelo conhecimento imaginativo sdo abstratas e particulares, variando conforme as
afeccbes do corpo afetado. “Ainda que necessario do ponto de vista vital, o codigo é
arbitrario do ponto de vista 16gico.” Cada um codifica a natureza conforme sua propria
disposigdo imaginativa. E como nossa representagdo do mundo ¢ “espontanecamente
imaginaria (apesar da estrutura finalista ser idéntica para todos): a castracdo do desejo é
original e universal.” Compreende-se assim que a necessidade vital da ordem, levada a
cabo pela imaginacgédo, desemboca na ficcdo finalista que subverte a totalidade da natureza

e faz com que o homem, ao buscar seu (til, termine por se enredar em sua perdig&o.3®

Em termos de poténcia, a afirmacdo de que a ordem é agradavel implica, segundo
Bove, que ela afeta o individuo de alegria, ou seja, a imagem da ordem faz com que o
individuo passe de uma perfeicdo menor a uma maior, faz com que o individuo ganhe

poténcia. Agradavel e (til, a ordem é objeto de desejo pois serve a afirmagéo do ser. Mas

298 |dem, ibidem.

299 “E como esses [0s homens persuadidos de que tudo o que ocorre, ocorre em vista deles préprios] que
ndo entendem a natureza das coisas nada afirmam sobre elas, mas apenas as imaginam e tomam a
imaginacdo pelo intelecto, por isso creem firmemente, ignorantes que sdo da natureza das coisas e da sua
propria, haver ordem nas coisas. Pois quando elas sdo de tal maneira dispostas que, ao nos serem
representadas pelos sentidos, podemos facilmente imagina-las e, por conseguinte, facilmente recorda-
las, dizemos que sdo bem ordenadas; se o contrdrio, dizemos que sao mal ordenadas, ou seja, confusas.
E visto que as coisas que podemos facilmente imaginar nos sdao mais agradaveis que as outras, por isso 0s
homens preferem a ordem a confusdo, como se a ordem fosse algo na natureza para além da relagdo com
nossa imaginacdo; e dizem que Deus criou tudo com ordem e, desta maneira, sem saber, atribuem
imaginacdo a Deus; a nao ser talvez que queiram que Deus, provendo a imaginacdo humana, tenha
disposto as coisas de tal maneira que os homens pudessem facilimamente imagina-las; e ndo lhes sera
empecilho que se encontrem infinitas coisas que de longe superam nossa imaginagao, e muitas que a
confundem devida a sua fraqueza. Mas sobre isso basta.” Etica |, Apéndice.

300 Todavia, devemos fazer uma ressalva. Ao contrario do que se poderia supor a partir dessa exposic3o,
a interpretacdo de Bove ndo é fatalista. Ele aponta a possibilidade de separacdo, na analise, “da
necessidade vital de um cddigo” e de sua “perversdo ideoldgica na ficgdo” e indica que esse é o caminho
que permite a quebra da supersticdao e torna possivel o processo de liberagdo para todos. Cf. La Strategie
du Conatus, p. 182.
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para além de um afeto de alegria genérico, a imagem da ordem envolve uma paixdo
especifica, a seguranca. De acordo com Espinosa, na décima quarta dentre as Definicdes
dos Afetos, “a seguranga é a Alegria originada da ideia de uma coisa futura ou passada da
qual foi suprimida a causa de duvidar”. Em um universo cadtico a ddvida é permanente
e, portanto, os homens sdo afetados por paixdes inconstantes, isto é, medo e esperanca;

mas ao se estabelecer a ordem, a divida cessa e 0s animos se acalmam.

Contudo, ainda que paixdo alegre, a seguranca que acompanha a imagem de
ordem possui um papel fundamental para a manutencéo da condicao de serviddo que tem
origem na doutrina finalista. A seguranca, afirma Bove, conduz a “fraqueza e a preguica
[mollesse et a la paresse] do corpo bem como as da mente”, ela é “um terrivel fator de
inércia, de fixagdo do desejo” e, no limite, € um obstdculo ao “verdadeiro
desenvolvimento da vida”. Enquanto paixdo alegre, a seguranca € de fato causa de um
aumento de poténcia; mas enquanto alegria passiva associada a uma imagem arbitraria de
ordenamento, ela “fixa o sujeito em um estado de serviddo e cegueira que envenena, €
portanto diminui e entrava a poténcia de agir.” 3 Além disso, como deixa claro Espinosa
na Etica 1V, a seguranca é um sinal de impoténcia do animo, pois ela é precedida por
“tristeza, a saber, por esperanga e medo” — pois como afirma a mesma proposicao, “os
afetos de esperanca e medo ndo se dio sem tristeza”.3®> Ora, o prefacio do TTP nos
fornece uma explicagdo modelar da producdo de uma imagem de ordem, acompanhada
da sensacdo de seguranca, desencadeada por um animo entristecido, amedrontado e

impotente.

Todavia, apos defender a tese de que a ordem é uma exigéncia vital da natureza
humana que se volta contra ela, Bove faz uma ressalva: “Espinosa faz explicitamente a
diferenca entre a ordem como necessidade vital” e a ordem enquanto mistificacdo

ideoldgica.

Como h& uma objetividade da representacdo da sensacdo para nosso corpo para
além de toda mistificacdo ideoldgica, ha uma objetividade do desejo de ordem que
se ancora nas estruturas do corpo organico antes de toda constituicdo ideoldgica
dessa ordem: o codigo [le code]. O cddigo é entdo universal e necessario na medida
em que é exigido pelo proprio processo vital, mas, por outro lado, é também

arbitrario [mais cependant aussi arbitraire] enquanto simples produto da

301 | g Strategie du Conatus, p. 184.
392 Etica IV, P47.
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imaginagdo; é uma exigéncia do conatus organico, uma “exigéncia da regra como
regra”, de certa maneira. Compreendemos agora melhor porque a mistificagco dos
preconceitos e superstigdes “assumem” tdo bem os individuos [ “prend” si bien sur
les individus]. E que a mistificacio ideoldgica, nfo enquanto tal, isto &, nfo enquanto
mistifica¢do, mas “enquanto c6digo”, é necessaria a mesma vida que ela, no entanto,
contribui para destruir. Assim o corpo impotente em seu desejo de ordem engendra
necessaria e paradoxalmente uma ordem que perverte o desejo. O corpo contra 0
desejo: a opressdo comega ai, na contradicdo necessaria entre 0 corpo organico e o
corpo-desejo que, porém, o constitui. Contradicdo que pode ser parcialmente
suprimida pelo conhecimento da estrutura do corpo organico e uma pratica de vida

que reduz progressivamente o corpo organico ao desejo. 30

O corpo organico sofre com a desordem, afirma Bove, donde a necessidade de
ordenacdo e a alegria gerada pela imagem da ordem. Todavia, o corpo impotente engendra
uma ordem que perverte o0 desejo. Vemos assim que a mesma pergunta — por que oS
homens combatem pela serviddo como se se tratasse de sua salva¢do — conduz a caminhos
muito diversos nas interpretagdes de Abensour e Bove. O raciocinio de Abensour, inscrito
no argumento do TTP, coloca o desejo de servir como o produto de um regime. Dando a
entender, ainda que provisoriamente, que o combate pela serviddo como se fosse pela
liberdade se explica apenas na medida em que 0s seres humanos ja se encontram inseridos
em algum poder politico instituido. O raciocinio é posterior & emergéncia do campo
politico, e atribui a um regime especifico a atuacdo em prol da manutencao da condi¢do
servil das pessoas que participam desse corpo politico. J& Bove, como pudemos ver,
percorre um caminho investigativo aquém da institucionalidade, ele encontra na prépria
estrutura do corpo humano as condi¢des de perversdo do desejo: a serviddo € resultado
indireto da cupiditas. A impoténcia do corpo, e consequentemente da mente, “em seu
desejo de ordem”, produz paradoxalmente uma “ordem que perverte o desejo”. Ao
colocar um objeto positivo para o desejo, a leitura de Bove satisfaz as exigéncias do
conatus, a0 mesmo tempo em que explica a conducdo, indireta, do homem para sua
serviddo. A apreciacdo comparativa dos argumentos dos dois autores, que se debrucam
sobre um problema parecido, parece nos conduzir a dois tdpicos centrais para o debate

que nos motivou inicialmente: o da impoténcia e o da instituicdo®®*. Relembremos a

303 | g Strategie du Conatus, pp. 184-185.
304 Com efeito, na segunda parte de seu artigo, Abensour se volta para o tema da institui¢do, ou fundacdo,
de uma Estado particular, o Estado Hebraico.
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questdo nos moldes do primeiro capitulo, de modo a encerrarmos esta dissertacdo com a
indicacdo de caminhos investigativos para uma tal resposta. A saber, como um desejo
fundamentalmente positivo pode levar a processos politicos de assujeitamento e dar

origem a manifestacOes politicas opressoras?

*k*k

Até 0 momento apresentamos o problema elaborado por Espinosa no TTP através
de suas similitudes com o enigma da serviddo voluntéria de La Boétie — procedimento
adotado por Visentin, Abensour e Bove. Todavia, ha diferencas significativas entre o
pensamento dos dois filésofos. Dentre essas, destacamos uma: para o filésofo de Sarlat a
liberdade é ingénita, nds nascemos livres e o problema consiste em entender como
perdemos a liberdade e adquirimos a vontade de servir; de maneira oposta, Espinosa
considera que nascemos aptos a pouquissimas coisas e extremamente dependentes das
causas externas — como no exemplo do bebé — e, portanto, a questdo espinosana gira em
torno dos processos de liberacdo.3® Em La Boétie a liberdade se perde, em Espinosa ela
se conquista; para o primeiro, a serviddo € desnaturacéo, para o segundo é a determinacao

natural que cabe superar.

Ora, Espinosa chama livre aquele que “ndo se comporta a maneira de ninguém, a
ndo ser a sua propria, e faz [age] somente o que sabe ser o primordial na vida e que por
isso ele deseja a0 maximo” .2 A medida da liberdade é a poténcia de autodeterminagao,
a independéncia das causas externas, em suma, é a determinacdo do conatus a partir de
afetos ativos. Os graus da poténcia de agir determinam o movimento de liberagdo — quanto
mais 0 homem é conduzido pela razdo, tanto mais € livre. A diferenca ética, nos mostra
Deleuze, é uma diferenca de poténcia e, sendo assim, ela ndo incide sobre o conatus —
“pois tanto o insensato quanto o racional” se esforcam para perseverar no seu ser — mas
sobre o “género de afecgBes” que o determinam.3®” Esse ponto é fundamental para

entendermos a critica de Visentin a interpretagdo de Negri. “No limite, o homem livre,

305 “para La Boétie nascemos livres, e toda a questdo consiste em saber como e por que perdemos a
liberdade inata (ele indaga: como nasce a vontade de servir?); em contrapartida, Espinosa considera que
nao nascemos livres, e sim nos tornamos livres, isto é, nascemos submetidos a forgas externas mais
poderosas do que néds, nascemos determinados pela exterioridade, e toda a questdo consiste em saber
como alcangamos a liberdade.” Contra a servidéo voluntdria, pp. 199-200.

306 Ftjcg IV, P66, Escélio.

307 partindo de uma ideia ja exposta no apéndice da Etica |, Deleuze afirma que “ndo ha Bem nem Mal na
Natureza, ndo ha oposicdo moral, mas ha diferenca ética. Essa diferenca ética se apresenta [na obra de
Espinosa] sob varias formas equivalentes: entre o racional e o insensato, entre o sabio e oignorante, entre
o homem livre e o escravo, entre o forte e o fraco.” Espinosa e o problema da expressdo, pp. 290-291.
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forte e racional sera plenamente definido pela posse de sua poténcia de agir, pela presenca
nele de ideias adequadas e de afecges ativas; ao contrario, o escravo, o fraco, s6 tém
paixdes que derivam de suas ideias inadequadas, e que 0s separam da sua poténcia de
agir.” Nessa primeira camada, a questdo da liberdade se constitui a partir da dicotomia
afetos ativos e afetos passivos — a reflexdo de Bove sobre o desejo de ordem que se volta
contra a propria cupiditas parece se situar nessa camada. No entanto, prossegue Deleuze,
“a diferenca ética se exprime primeiramente” ém um nivel mais “simples, preparatorio

ou preliminar”, composto por outra dicotomia, a das paixdes alegres e paixdes tristes.

Antes de chegar a posse formal da sua poténcia, 0 homem livre e forte serd
reconhecido por suas paixdes alegres, por suas afeccbes que aumentam essa poténcia
de agir; o escravo ou o fraco serdo reconhecidos por suas paixdes tristes, pelas

afeccOes a base de tristeza que diminuem sua poténcia de agir.3®

As paixdes, de modo geral, sdo expressdes da impoténcia humana. Todavia, “a
Alegria ndo é diretamente ma, mas boa; a Tristeza, ao contrario, ¢ diretamente ma.”3%°
Essa dimensdo preliminar da qual fala Deleuze pode ser bem compreendida através do
caso exemplar do prefacio do TTP: vencidos pelo medo, os homens estdo a tal ponto
enfraquecidos que ndo sdo senhores de si, mas escravos da supersticdo. No nivel
passional, a oposi¢do se da entre esperanca e medo; e ainda que ambos os afetos ndo se
deem sem tristeza, como vimos anteriormente, a esperanca leva a um ganho de poténcia,
enquanto o0 medo conduz & impoténcia, i.e., ele é diretamente um mal.®'° De maneira que,
ao compararmos as duas camadas nas quais opera o raciocinio de Deleuze, vemos que um
individuo conduzido pela razéo e outro conduzido pelo medo tém o desejo determinado
a fazer [agir] algo de maneiras fundamentalmente opostas. O desejo que tem origem na
razdo faz com que o individuo siga diretamente o bem e fuja indiretamente do mal, ao
passo que o desejo originado no medo — desejo alimentado pelos supersticiosos — faz com

que os homens “fujam do mal mais do que amem as virtudes” 3!

308 |dem, ibidem, p. 291.

399 Etica IV, P41.

310 Essa oposicdo entre esperanca e medo reaparece em TP, 5, §6: “A multiddo livre conduz-se mais pela
esperanga que pelo medo, ao passo que uma multidao subjugada conduz-se mais pelo medo que pela
esperanga: aquela procura cultivar a vida, esta procura somente evitar a morte.”

311 0 exemplo prético do escélio é paradigmatico: “O doente, por temor da morte, come aquilo a que tem
aversdo; o sadio, porém se regozija com o alimento e assim frui melhor da vida do que se temesse a morte
e desejasse evita-la diretamente.” Etica IV, P63, Escdlio.
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Novamente, o terreno no qual se desdobra o pensamento de Espinosa é o da ética,
nao o da moral; e a “visdo ética do mundo”, como diz Deleuze, se da em termos de
poténcia, ndo de dever. A tristeza ndo é diretamente ma sob um ponto de vista moral —
assim como o 6dio, 0 medo, a inveja e todas as outras paixdes dela derivadas —, ela é ma
na medida em que é um afeto despotencializador, enfraquecedor, e que nos conduz a
serviddo ao aumentar nossa dependéncia das causas externas. “A Etica julga sentimentos,
condutas e intencdes, conectando-0s, ndo a valores transcendentes, mas a modos de
existéncia que eles supdem ou implicam.” A medida da ética é a poténcia e seu terreno é
0 da imanéncia. “De qualquer maneira, a pergunta ¢ a seguinte: determinado sentimento,
por exemplo, aumenta ou ndo nossa poténcia de agir? Ele nos ajuda a adquirir a posse

formal dessa poténcia?” 312

Recuperando a tese da segunda triade expressiva do modo finito, Deleuze afirma
que, em certo sentido, todo corpo estende sua poténcia tanto quanto pode — e “o que ele
pode € seu poder de ser afetado”. Todavia, em outro sentido, na medida em que esse poder
de ser afetado € preenchido por afec¢Bes passivas despotencializadoras, i.e. paixdes
tristes, 0 modo finito se encontra cada vez mais separado de sua poténcia de agir; e
considerando a tese deleuziana de que uma esséncia € definida como um grau de poténcia,
quanto mais padecemos de tristeza, tanto mais estamos separados de nossa poténcia de
agir — determinados pela tristeza, “vivemos separados do que podemos”. A perspectiva
da gradacéo é fundamental, Deleuze ndo Ié a fraqueza em termos absolutos: fraco ndo é
alguém cuja forca é pequena, “o fraco é aquele que, qualquer que seja sua forga, esta
separado da sua poténcia de agir, mantido na escravidio ou na impoténcia.”'® A tristeza
é transitio, passagem de uma perfeicdo maior a uma perfeicdo menor, é distanciamento
do que se pode. A fraqueza ndo é uma condicdo irrevogavel e perpétua, mas um momento.
“A cada instante, portanto, as afec¢des determinam o conatus.”®** Donde a importancia,
para a supersticdo, do medo tornado sistémico — a conservacdo da tristeza enquanto
afeccdo que preenche o poder de ser afetado serve a manutencdo da impoténcia.

A investigacdo da tristeza e suas implicagdes éticas possui um aspecto critico
central na interpretacdo de Deleuze: a questdo ética é feita sempre no sentido da liberacéo

e do ganho de poténcia, porém devemos conhecer tanto a poténcia quanto a impoténcia

312 Fspinosa e o problema da expresséo, p. 299.
313 |dem, ibidem, p. 300.
314 |dem, ibidem, p. 286.
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dos homens, de tal maneira que “a tarefa pratica do filosofo consiste em denunciar todos
0s mitos, todas as mistificagdes, todas as ‘supersticdes’, qualquer que seja sua origem.”3%
A denuncia ética mira precisamente no que se empenha em manter os seres humanos
separados de sua poténcia de agir, pois tendo por fonte o0 encadeamento de paixdes tristes,

a supersticao é sempre despotencializadora.

Como Lucrécio, Espinosa sabe que ndo ha mito ou supersticdo alegre. [...] Ainda
como Lucrécio, Espinosa atribui ao filésofo a tarefa de denunciar tudo o que é
tristeza, tudo o0 que vive da tristeza, todos aqueles que tém necessidade da tristeza
para assentar seu poder. [...] A desvalorizacdo das paixdes tristes, a denuncia
daqueles que as cultivam e gue se servem delas, formam o objeto préatico da filosofia.
Poucos temas na Etica aparecem tdo constantemente quanto este: tudo o que é triste

é ruim, e nos torna escravos; tudo o que envolve a tristeza exprime um tirano.3

Como afirma Espinosa no prefacio do TTP, é repulsivo a liberdade comum
sufocar os homens com preconceitos ou coactar o livre discernimento de cada um. A
dendincia da supersticéo é a afirmacdo de que a Etica, como diz Deleuze, é uma filosofia
da alegria. Alegrar-se, aumentar a poténcia de agir e de pensar, afastar a tristeza, “expulsar
a melancolia”, s&0 tanto designios éticos quanto necessidades vitais. 3!’ E ninguém, a ndo
ser 0 invejoso, se deleita com a impoténcia alheia. “Mais profundamente, Espinosa
denuncia as poténcias opressivas que s podem reinar inspirando ao homem paixdes
tristes das quais tiram proveito.” Tristeza, medo, 6dio, inveja, ao determinarem o conatus,
ao preencherem o poder de ser afetado, diminuem a poténcia de agir e aumentam a
serviddo. “Pois so a alegria ¢ uma afecgo passiva que aumenta nossa poténcia de agir; e
s0O a alegria pode ser uma afeccdo ativa. Reconhece-se 0 escravo por suas paixdes tristes,

e 0 homem livre por suas alegrias, passivas e ativas.”3

Ademais, a questdo ética também se diz em termos juridicos — e aqui nos

encaminhamos para as consideragdes finais com o tema da instituicdo ou fundacgdo. Em

315 O raciocinio no sentido da poténcia se constréi em duas etapas, cada uma vinculada a uma das camadas
anteriormente apresentadas: “Ir ao extremo do seu poder significa duas coisas: como preencher nosso
poder de ser afetado de tal maneira que nossa poténcia de agir aumente? E como aumentar essa poténcia
ao ponto de, finalmente, produzirmos afec¢des ativas?” Idem, ibidem, p. 300.

316 |dem, ibidem, pp. 300-301.

317 “Em que, com efeito, matar a fome e a sede é mais decente do que expulsar a melancolia?” Etica IV,
P45, Escdlio Il

318 “Sem duvida, certas paixdes tristes tém uma utilidade social: como o medo, a esperanca, a humildade,
mesmo o arrependimento. Mas s6 na medida em que ndo vivemos conduzidos pela razdo. O que fica é
que toda paixdo é ruim por si mesma, enquanto envolve a tristeza: até mesmo a esperanca, até mesmo a
segurancga.” Espinosa e o problema da expressdo, pp. 302-303.
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seu Tratado Politico, Espinosa assinala que a poténcia de uma coisa é equivalente ao seu
direito natural — “qualquer coisa natural tem por natureza tanto direito quanta poténcia
para existir e operar tiver” e a poténcia, ou direito natural, dos seres humanos “deve
definir-se ndo pela razdo, mas por qualquer apetite pelo qual eles sdo determinados a agir
e com o qual se esforgam por conservar-se.”'® Ora, como nos mostra Chaui, a servidio
— impoténcia — também pertence ao campo juridico: submetido aos afetos, 0 homem ndo
é senhor de si, mas a senhora dele é a fortuna — de acordo o prefacio da Etica IV. O
recurso aos termos latinos empregados por Espinosa nessa passagem faz-se Util para
demonstrar com ainda mais clareza o carater juridico da serviddo. E servo aquele que néo
€ sui juris, ou seja, que ndo esta sob jurisdicdo de si proprio, mas de outro, sendo portanto
alterius juris —e no caso do referido prefacio, fortunae juris. “A defini¢do espinosana [de
serviddo] traduz para a linguagem do direito os conceitos ontologicos de causa
inadequada e passividade”.3?°

A exposicdo da equivaléncia entre poténcia e direito, bem como as definigdes de
sui juris e alterius juris — ou alieni juris — estdo presentes logo no inicio do segundo
capitulo do TP. Seguindo a ordem da exposicao, primeiramente é apresentada ao leitor a
concepcao espinosana de direito natural. A saber, tudo que 0 homem faz “segundo as leis
da sua natureza fa-lo segundo o supremo direito de natureza” e, COmo vimos, 0 homem
tem tanto direito quanta poténcia para existir e operar tiver.%?! Ora, a natureza humana é
constituida de tal maneira que os homens ndo se guiam apenas “segundo o prescrito da
razdo”, mas sdo sobretudo conduzidos pelo desejo cego. Em outras palavras, a cupiditas,
condi¢cdo comum dos homens, é mais determinada a partir de paixdes do que pela razao.
E uma vez que estamos a tratar “da poténcia ou direito universal da natureza, ndo
podemos admitir nenhuma diferenca entre os desejos que em nds sao gerados pela razdo
e 0S que sdo gerados por outras causas” — homeadamente as paixdes. Donde se conclui
que o homem, quer se conduza pela razdo, quer pelas paixdes, age sempre com vistas a
sua conservacao, ou seja, conforme as leis de sua natureza e, por conseguinte, por direito
de natureza.*?> Mesmo quando determinado por paixdes tristes como 0 medo, o 6dio e a

inveja, tudo que o homem faz, ele o faz por direito de natureza. “O direito ¢ institui¢do

3197Tp, 2, §3 e §5.

320 A Nervura do Real II: Imanéncia e liberdade em Espinosa, p. 383.
217p, 2, §4.

227p, 2, §5.
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[institutum] da natureza, sob o qual todos 0os homens nascem e na maior parte vivem, ndo

proibe sendo aquilo que ninguém deseja e que ninguém pode”.3%

Delineado o conceito de direito natural, Espinosa traz a tona a tematica da
liberdade ““a fim de estabelecer a distingdo entre aquele que esta ou € sui juris e aquele
que esta ou é alterius juris.”** De maneira analoga ao que disse Chaui sobre o conceito
de servidio no prefacio da Etica 1V, podemos afirmar que a liberdade, tal qual
apresentada no segundo capitulo do Tratado Politico, traduz para a linguagem do direito
0s conceitos ontoldgicos de causa adequada e atividade. Espinosa reafirma a inexisténcia
da vontade livre e o respeito ao principio fundamental do conatus: “quanto mais livre o
homem ¢ concebido por nds, mais obrigados somos a admitir que ele deve
necessariamente conservar-se a si e ser dono da mente.” O filésofo também deixa
explicita a exigéncia de distinguir liberdade de contingéncia. A liberdade é uma perfeicao,
“por isso, tudo quanto no homem ¢ sinal de impoténcia ndo pode ser atribuido a sua
liberdade.” Poder ndo existir e poder ndo usar a razdo — ou mesmo poder servir — nao séo
sinais de poténcia, isto é, de liberdade. Diz-se do homem que é livre somente na medida

em que ele pode existir e ser causa adequada daquilo que segue de sua natureza.3?

Da intersecc¢éo entre o conceito de liberdade e as determinacdes do direito natural,

Espinosa estabelece o que cabe entender por sui juris e alterius juris.

Segue-se, além disso, que cada um esta sob jurisdicdo de outrem na medida em
gue esta sob o poder de outrem, e esta sob jurisdicdo de si préprio na medida em que
pode repelir toda a forga, vingar como lhe parecer um dano que lhe é feito e, de um

modo geral, na medida em que pode viver segundo o seu préprio engenho.3?

Estar sob jurisdico®’ de outrem é 0 mesmo que estar sob o poder de outrem, 0

que pode ocorrer de duas maneiras. A primeira ¢ através do constrangimento fisico — “tem

3337p, 2, §8.

324 poljtica em Espinosa, p. 167.

325 “No caso do homem, sem duvida o cume da liberdade encontra-se no exercicio pleno da raz3o e a
experiéncia evidencia sobejamente que ‘ndo estd no poder de cada homem usar sempre razdo’, mas ao
mesmo tempo, é “preciso admitir que o esfor¢o de autoconservagdo jamais é suspendido, pois ‘cada um,
sempre, se esforga tanto quanto pode para conservar seu ser’ e esse esfor¢o é um direito natural cuja
medida é a poténcia de casa um, de sorte que, ‘seja sabio ou insensato, tudo o que cada um faz, o faz por
um direito soberano de Natureza.” Idem, ibidem, p. 167 - 168.

326 Tp, 2, §9.

327 A escolha de traduzir juris por jurisdicdo é explicada na nota de rodapé relativa ao paragrafo na edic3o
utilizada. De nossa parte, nos limitaremos no momento a adotar a tradugao de Diogo Pires Aurélio, dando
a indicagdo do debate a respeito da escolha do tradutor.
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um outro sob seu poder quem o detém amarrado, ou quem lhe tirou as armas e 0s meios
de se defender ou de se evadir”. Nessas situacdes de aprisionamento ou retirada das
condicBes materiais de resisténcia e fuga, dizemos que um individuo tem sob seu poder o
corpo de outrem. Ja a segunda maneira diz respeito a um constrangimento
simultaneamente fisico e mental — tem um outro sob seu poder quem “lhe incutiu medo
ou quem, mediante um beneficio, o vinculou de tal maneira a si que ele prefere fazer-lhe
a vontade a fazer a sua, e viver segundo o parecer dele a viver segundo o seu.”*?® Ora,
essa segunda maneira de constrangimento, que domina corpo e mente, se aproxima dos
problemas da supersti¢do e dos arcanos do regime monarquico no TTP, pois como vimos,
0 segredo da monarquia é a producéo e reproducao da circulacdo social do medo, sob a
capa da religido, para que os homens lutem por sua serviddo como se fosse por sua
salvagdo. Nessa altura do segundo capitulo do TP, no entanto, além do medo, acrescenta-
se a submisséo pela esperanca de beneficios: serve-se, para ser servido. Todavia, é preciso
dizer que a dominacdo do animo s persiste engquanto persistirem as paixfes que
submetem um individuo ao outro. Dissipados medo e esperanca, volta-se a ser sui juris.
Espinosa coloca ainda a possibilidade de ser alterius juris através do logro e do engodo —
“a faculdade de julgar pode estar sob jurisdi¢do de outrem”. Constrangimento fisico,

afetivo e engano, eis 0s meios da dominacéo.

Ora, se concebemos que a mente esta alterius juris quando € por outro
constrangida ou enganada, segue-se disso, por oposicéo, que ela se encontra sui juris na
medida em que tem poténcia para autodeterminar-se, ou seja, “a mente esta totalmente
sob jurisdicéo de si quando pode usar retamente a razao” e por isso 0 homem conduzido
pela razdo ¢ dito “totalmente livre”.3%® A essa definicdo positiva da liberdade — é livre
aquele que é causa adequada de suas acdes, ou seja, aguele que, sendo determinado a agir,
o faz “por causas que s6 pela sua natureza se podem entender adequadamente” — devemos
acrescentar ainda uma segunda, negativa: 0 homem se enxerga como sui juris “quando
nao ¢ constrangido fisica e psiquicamente por ninguém”, ou seja, quando ndo ha nenhuma

espécie de constrangimento externo.®* Essa pequena digressdo pelos conceitos do campo

328 1p, 2, §10.

329 Fala-se da mente pois a “a poténcia humana deve ser avaliada n3o tanto pela robustez do corpo quanto
pela fortaleza da mente”.TP, 2, §11.

330 politica em Espinosa, pp. 168-169. A distincdo entre liberdade negativa e liberdade positiva — que nos
parece remontar a distingdo proposta por Isaiah Berlin no texto Two concepts of liberty, — faz parte de
uma argumentagdo mais ampla acerca da diferenciagado entre a ideia adequada da liberdade e aimagem
desta.
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juridico espinosano, que é de fato muito mais complexo, serve para compreendermos o
argumento de Chaui de que o “momento instituinte” € determinante da servidao ou

liberdade em ambito politico.

Como demonstra Espinosa, em estado de natureza o direito natural é ndo mais do
que uma opinido. Pois se considerarmos que uma pessoa qualquer é — ou esta — sui juris
na medida em que tem poténcia para se precaver da dominacgdo alheia, entdo faz-se
necessario admitir que ninguém possui, sozinho, condic@es de se resguardar contra todos
a todo momento.®3! Sendo assim, ao considerarmos o ser humano em estado de natureza,
constatamos que seu direito natural ndo passa de uma abstracdo e que isso se deve a sua
prépria definicdo como desejo de ser sui juris, sintetiza Chaui. Em outras palavras, em
estado de natureza ninguém tem poténcia suficiente para assegurar sua propria autonomia.

Donde Chaui deduz um dos pontos centrais do Tratado Politico:

Imaginario ou racional, barbaro ou cultivado, causa inadequada ou adequada, o
desejo de ser sui juris determina a emergéncia do politico. E sua causa eficiente
imanente e, por isso mesmo, divergindo de Hobbes, Espinosa afirma que mantém o
direito natural firmemente protegido no direito civil. E esse desejo que busca a uni&o
das poténcias. E ele que se define pelo desejo de governar e néo ser governado. E
porgue é causa eficiente imanente, é ele que permanece nos efeitos da institui¢do
politica. E porque enguanto se exprime como paixdo é causa inadequada, podera
equivocar-se no momento da instituicdo do regime politico. Por esse motivo, a
investigacdo sobre a experiéncia politica indaga quais as ilusdes da experiéncia e
propde uma arte politica que as diminua, dando-lhe meios institucionais em que

possa exprimir-se sem se iludir.3%2

Nenhum ser humano, sozinho, possui poténcia suficiente para que seu direito
natural seja efetivo. Ademais, acrescenta o filosofo de Amsterda, o direito natural €
inversamente proporcional as razdes para se temer — as quais existem em abundancia em
um estado no qual dificilmente se pode “sustentar a vida e cultivar a mente”.>*3 Todavia,
“se dois se pdem de acordo e juntam forgas, juntos podem mais, e consequentemente tém

mais direito sobre a natureza do que cada um deles sozinho; e quantos mais assim

31 “Segue-se que o direito natural do homem, enquanto é determinado pela poténcia de cada um e é de
cada um, é nulo e consiste mais numa opinido que numa realidade, porquanto ndo ha nenhuma garantia
de o manter [em estado natural].” TP, 2, §15.

332 poljtica em Espinosa, p. 179.

333 “E o certo é que cada um pode tanto menos e, consequentemente, tem tanto menos direito quanto
mais razdo tem para temer” TP, 2, §15.
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estreitarem relag@es, mais direito terio todos juntos.”®** A unifo das poténcias é
ampliacdo, e mesmo concretizacdo, do direito natural. Do que se conclui que a condi¢éo
para a efetividade do direito de natureza humano é a existéncia de direitos comuns através
dos quais 0os homens possam, juntos, “reivindicar para si terras que possam habitar e
cultivar, fortificar-se, repelir toda a forca e viver segundo o parecer comum de todos

eles” 335

No entanto, na experiéncia politica da qual fala Chaui a ideia de liberdade nao é
concebida apenas adequadamente, mas também imaginariamente®®; e a imagem da
liberdade experimentada pelos individuos é a da vontade livre como faculdade humana
responsavel por “escolher contingentemente entre alternativas igualmente possiveis numa
acao orientada segundo fins e como capacidade para ndo estar sob o jugo de ninguém”,
ou seja, a imagem do imperium in imperio. Assim o0s conceitos de liberdade positiva e
negativa sdo retomados e explicados: enquanto ideia adequada, a liberdade ¢é a “aptiddo
do corpo e da mente para a pluralidade simultanea de afeccdes, afetos e ideias dos quais
0 conatus ¢ a causa eficiente imanente adequada ou total”; enquanto imagem, a liberdade
¢ vista como auséncia de constrangimento externo e escolha livre da vontade. Ha ainda
outro aspecto da imagem da liberdade que € central na analise de Chaui, a saber,
imaginariamente o desejo de ser sui juris “faz sua apari¢io como desejo de dominium”.3¥’
Podemos ver com mais clareza esse aspecto da condicdo humana a partir do que diz
Espinosa no primeiro capitulo do TP. A saber, enquanto estdo sujeitos a afetos que sao
paixdes todos desejam que o seu proprio engenho seja o paradigma a partir do qual 0s
outros conduzam suas vidas; e cada um deseja que os outros “aprovem o que ele proprio
aprova e repudiem o que ele proprio repudia.”**® Acrescentemos a isso que, em termos
passionais, 0 aumento e a diminuicdo de poténcia do conatus sdo experimentados,

respectivamente, como afetos de alegria e tristeza, e teremos que “enquanto paixdo, 0

3347p, 2, 8§13.

3357p, 2, §15.

336 “N3jo pode acontecer que o homem n3o seja parte da Natureza e que n3o possa padecer outras
mudancas a ndo ser as que podem ser entendidas por sua sé natureza e das quais é causa adequada.”
Etica IV, P4.

337 “Embora a experiéncia ensine que cada um n3o pode sozinho vencer as forgas naturais nem pode
vencer a fortuna, cada um cré-se onipotente em face do poder da Natureza, julga rivalizar com ela e ndo
apenas domina-la; cada um também deseja provar-se mais forte que os demais mantendo outros homens
sobre seu jugo, isto é, conservando-os alterius juris (a imagem da liberdade pode, portanto, ser o espelho
em que se reflete a tirania).” Politica em Espinosa, p. 179. E Gtil dizer ainda que Chaui descreve o processo
historico de origem, desenvolvimento e associagdo dos conceitos de jus e dominium desde o império
Romano, até a modernidade, cf. Politica em Espinosa, pp. 114-117.

338 7Tp, 1, §5.
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desejo alegre é desejo de posse de coisas e humanos, sentidos como causa de alegria; e 0
desejo triste € desejo de destruicdo de coisas e humanos, sentidos como causa de

tristeza”*3® — como mostra a proposicio 28 do De Affectibus.

Sendo assim, se considerarmos que a politica é determinada mais pelo desejo cego
— pelas paixdes — do que pela razdo e que “a vida politica nasce para dar concreticidade
ao desejo de ser sui juris”, entdo a arte politica deve levar em consideracdo tanto a ideia
adequada da liberdade, quanto sua imagem. Nas palavras de Chaui, “a arte politica
consiste justamente em encontrar na imagem da liberdade vestigios da ideia de liberdade
e o principal vestigio ¢ exatamente o desejo de ser sui juris.”®* De fato, vimos pela
introducdo metodoldgica do TP que a politica ndo € instituida pela razdo, mas sim pelo
conatus-cupiditas, seja ele racional ou passional — pois ainda que nédo seja instituida pela
razdo, ndo se pode dizer que seja contraria a ela. Caso fosse uma institui¢do racional, ou
seja, caso excluissemos a passividade da equacao, afirma Chaui, a experiéncia da servidao
seria inexplicavel. E, portanto, no interior desse contexto analitico que a intérprete diz
que a arte politica consiste em encontrar na imagem da liberdade o vestigio de sua ideia

adequada.®**

Ora, todo homem, por natureza, deseja governar e ndo ser governado: é esse
vestigio da autonomia que orienta o trabalho do discurso politico e é por isso que

Espinosa considera a democracia como a primeira forma da vida politica.3*

339 politica em Espinosa, p. 177.

340 A arte politica, afirma Chaui, tem como aspecto central a “capacidade para reinterpretar racionalmente
a interpretagdo passional-imaginativa que a cupiditas ofereceu para suas relagdes com os outros e com
os obstaculos externos.” Os exemplos dados por Chaui de tais interpretagdes imaginativas sdo inimeros.
Por exemplo, a concepg¢do de que o estado de natureza é um mal e de que a condicdo de alterius juris é
perigosa. “O que a razdo decifra nessas interpretacées” é exatamente o vestigio da ideia de liberdade,
isto é, “a atualidade do desejo de ser sui juris, atualidade que se manifesta no interior da heteronomia
normativa.” Idem, ibidem, pp. 179-180.

341 As interpretacBes de Chaui e Deleuze demonstram certa semelhanca no que se refere a esse tépico.
Deleuze também enfatiza que a cidade ndo é uma associagdo racional e que, ndo obstante, também nao
é contraria a razdo. A bem da verdade, o intérprete identifica nela um certo componente vestigial da
razdo, mesmo que apenas aparente. “Que seu procedimento de formacdo seja muito diferente do
procedimento da razdo, que ele seja pré-racional, nada disso impede que a cidade imite e prepare a razao.
Com efeito, ndo ha e ndo pode haver totalidade irracional, contraria a razdo. Sem duvida, o soberano esta
no direito de comandar tudo o que ele quer, de acordo com a poténcia que tenha; ele é o Unico juiz das
leis que institui e ndo pode pecar e nem desobedecer. Porém, justamente por ser um todo, ele sé pode
se conservar como tal na medida em que ‘tende ao objetivo que a razdo sa ensina a todos os homens a
alcancar’: o todo sé pode se conservar ao tender a alguma coisa que tenha pelo menos a aparéncia da
razdo.” Espinosa e o problema da expressdo, p. 297.

342 Segundo Chaui, essa precedéncia é tanto cronoldgica (TP, 8, §12) quanto de fundamento (TTP, 16, G,
I, p. 193-195). Politica em Espinosa, p. 180 — 181.
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Para Espinosa, a democracia € o mais natural dos regimes pois é a Unica forma
sociopolitica na qual o desejo de todos os homens de governar e ndo ser governado €
satisfeito. Ela ndo ¢ a “boa sociedade conforme a razdo”, mas apenas “o sistema de
poténcias sociais e poderes politicos em que melhor se concretiza o desejo de liberdade
ou de ser sui juris.”®*® Dois pontos centrais da interpretacio de Chaui se fazem aqui
presentes: 1) a democracia é o mais natural dos regimes também por uma questéao de ratio,
pois nela a “proporcionalidade entre as poténcias e seus poderes ¢ integral”; 2) definida
pela proporcionalidade na “distribuicdo do poder entre as poténcias individuais € a
poténcia coletiva”, a democracia ndo comporta diferentes formas “que suscitem a
pergunta pela melhor — ha democracia ou simplesmente ndo ha”. Assim sendo, Chaui
parece conceber a democracia ndo como um simples regime, mas como uma forma
sociopolitica.®** Portanto, de maneira analoga ao que dissemos no inicio deste capitulo,
soa razoavel afirmar que o pensamento espinosano ndo é apenas um pensamento sobre a
democracia, mas é também fundamentalmente democréatico — ainda que, assim como a
liberdade, a democracia ndo seja um destino inexoravel ao qual conduz a cupiditas

humana.

No seio da discussdo democratica, ao lembrar que Espinosa descreve a seguranca
como a virtude do estado no primeiro capitulo do TP, Chaui apresenta a tese de que o
escopo da politica é “diminuir tanto quanto possivel o medo individual e coletivo e
superar a condicao natural em que os homens se submetem a fortuna e a poténcia de um
outro, quando permanecem alterius juris” — enquanto virtude do estado, “a seguranca é
condicio para que cada um seja sui juris e, portanto, livre”. **® Esse escopo, no entanto,
parece ser assegurado plenamente apenas por uma politica democratica ou, nos termos do
prefacio do TTP, em uma republica livre —e por isso Chaui fala em termos de arte politica
—, pois como vimos anteriormente o segredo do regime monarquico é exatamente seu
empenho na producdo e reproducdo do medo ou, em termos juridicos, na conservacgdo da
condicdo de alterius juris. Com efeito, essa diferencia¢do se confirma no proprio Tratado
Politico quando Espinosa afirma que o estado civil tem por finalidade a “paz e a seguranca
de vida”, por isso o melhor estado ¢ aquele no qual os homens “passam a vida em

concordia e onde os direitos se conservam inviolados.”3* Porém, o estado instituido para

343 |dem, ibidem, p. 181.
344 |dem, ibidem, p. 238.
345 |dem, ibidem, p. 182.
346 TP, 5, §2.
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esse fim ¢é tdo somente aquele que a “multiddo livre institui” e ndo aquele adquirido por
direito de guerra.3*’ Diante disso, Chaui volta seus olhos para a questio da génese e afirma
que a emergéncia de uma organizacao politica livre ou servil vai ser determinada pelo

tipo de desejo que for predominante no momento instituinte.

Visto que, repetindo o dito de Paulo, no Tratado Politico e no Teoldgico-Politico
Espinosa insiste em que ndo ha pecado antes da lei, nem justo ou injusto antes dela,
é preciso dizer que os vicios e as virtudes dos cidaddos ndo podem ser imputados a
eles, mas a lei, isto é, a Cidade e a sua instituicdo. Assim, liberdade ou serviddo
estardo inscritas na Cidade por intermédio de suas leis se, no momento instituinte,
prevalecerem as imagens do desejo de ser sui juris ou as do desejo de ser alterius
juris ou, como é dito no Tratado politico, se o desejo instituinte for desejo de vida
ou medo da morte. Assim, é no momento da instituicdo que podemos decifrar se a
Cidade efetiva ou frustra o desejo de ser sui juris, se a multitudo estd movida pela
esperanca de viver ou pelo panico de morrer. O desejo de vida institui a democracia;
o medo da morte a monarquia. E na democracia que a arte do politico se revela capaz
de aumentar o desejo de ser sui juris, fortalecendo as virtudes dos cidaddos e
enfraquecendo-lhes os vicios, particularmente o desejo de manter os demais alterius

juris.348

As determinacdes da cupiditas sdo, portanto, centrais para a efetivacdo ou
frustracdo do desejo de ser sui juris. Enquanto se exprime como paixdo, o desejo € causa
inadequada e podera equivocar-se no momento da instituicdo politica, haviamos visto.
Ademais, considerando que a tristeza é diminuicdo da poténcia de agir e pensar, entao
quanto mais afetados por paixdes tristes, tanto mais os homens se afastam da adequacéo
e se aproximam da inadequacgdo. Consumidos pelo medo da guerra, podem crer que é do
interesse da paz atribuir todo poder a um sd, o que ¢ “uma insanidade, pois é querer, para
fazer guerra com mais sucesso, ser escravo na paz.”>*° E imperativo entender que auséncia
de guerra ndo é equivalente a existéncia de paz: “da cidade cujos suditos, transidos de
medo, ndo pegam em armas, deve antes dizer-se que estd sem guerra do que dizer que
tem paz.”**° Se fossemos chamar de paz a simples auséncia de guerra, mesmo que esta
ocorra as custas da liberdade e acompanhada de “servidao, barbarie e isolamento”, entdo

ndo haveria nada de mais desprezivel para os homens do que a paz. Donde a maxima: “é,

347TPp, 5, §6.
348 |dem, ibidem, pp. 182-183.
343 Tp, 7, §5.
0P, 5, §4.
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portanto, do interesse da serviddo, ndo da paz, transferir todo o poder a um sé: porque a
paz, como ja dissemos, ndo consiste na auséncia de guerra, mas na unido ou concordia de
animos.”®! Determinado pela paixdo, o desejo de ser sui juris pode equivocar-se no
momento da instituicdo do regime politico e por ser causa eficiente imanente, ele
permanece nos efeitos da instituicdo politica. O medo da morte institui a monarquia,
regime que expressa e reproduz as determinagdes que o instauraram, isto €, o proprio

medo, o 6dio, a cOlera e a fraude.

Sendo assim, se recuperarmos a hip6tese inicial de Abensour, parece que ela se
encontra in medias res, isto é, parte do regime ja instituido e desconsidera o processo de
instituicdo. Se a génese politica deve ser buscada no desejo, entdo a organizacgdo politica
deve ser entendida como efeito do desejo. E como a causa é imanente, ela permanece no
efeito, ou seja, o corpo politico reproduz as imagens do desejo instituinte — por isso 0
interesse da monarquia é a manutencdo do medo e da serviddo, enquanto o interesse da

democracia é a liberdade.

O homem, por sua finitude, € naturalmente passivo e quando determinado por uma
paixdo pode enganar-se. Em sua hipdtese, Abensour identifica na l6gica da instituigdo
monarquica a fonte do logro e enfatiza o regime como causa eficiente do engano — 0s
homens sdo enganados por um sistema orquestrado por um regime especifico — deixando
de lado certas caracteristicas do ser humano, como a finitude, que o tornam naturalmente
suscetivel ao equivoco. Por outro lado, a interpretacdo de Bove parece atacar diretamente
esse problema ao oferecer uma explicacdo fundada na estrutura do corpo humano. Da
mesma maneire, Deleuze também se ocupa dessa questdo ao mostrar que a passividade,
sobretudo a tristeza, é determinante na impoténcia humana e na producdo de regimes

politicos opressivos.

A investigacédo acerca da relacéo entre cupiditas e serviddo pode percorrer, como
vimos, diversos caminhos. Cada interpretacdo explorada nesta dissertacdo parece puxar
um fio diferente na tentativa de desenrolar esse novelo. Contudo, independente da via
trilhada, é possivel identificar ao menos dois pontos capitais de convergéncia entre 0s
intérpretes trabalhados. Primeiro, é ponto pacifico a afirmacédo de que o conatus-cupiditas
possui uma tendéncia fundamentalmente positiva do ponto de vista da poténcia e da

conservacao. Segundo, que apesar dessa tendéncia, ha aspectos de inadequacao na propria

B1TP, 6, 4.
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condicdo humana, isto é, no conatus-cupiditas — condi¢do de parte da natureza, finita,

passional e imaginativa®?

que possibilitam a emergéncia de manifestacGes
sociopoliticas contrarias aos designios do conatus. Essa dualidade é simbolo de que as
leituras trabalhadas levam a sério a tarefa espinosana, politicamente imprescindivel, de

compreender tanto a poténcia quanto a impoténcia humana.

A cupiditas, seja determinada por afeccOes ativas ou passivas, busca sempre a
conservacao, e ndo ha como se falar, adequadamente, em escolher livremente a servidao.
Ademais, a ficcdo da liberdade da vontade possui um papel central na luta pela serviddo
como se fosse pela salvacdo, nos mostram Bove e Chaui. Conhecimento inadequado e
impoténcia sdo definidores do desejo cego, isto é, da falta de conhecimento das causas
das coisas e, consequentemente, da serviddo.3%® Ora, o que favorece diretamente a
impoténcia e a inadequacdo, nos mostra Deleuze, séo as afecgdes tristes. Devido a sua
condicdo de parte da natureza, ndo é possivel que 0 homem nado padeca e, ao padecer de
afetos tristes, ele se encaminha na dire¢do da impoténcia. H4, de fato, situacbes em que a
tristeza € util, assim como ha certas alegrias que podem ser nocivas. As diferentes
abordagens de Chaui e Bove com relagdo a seguranca indicam que os beneficios e
maleficios de uma paixdo variam conforme a conjuntura. Entretanto, s a tristeza nos
conduz diretamente & perda de capacidade de afetar e ser afetados, a perda de poténcia de
agir e pensar —em termos deleuzianos, dizemos que ela afasta os homens daquilo que eles
podem. O medo, tristeza instavel, é elemento central na supersticdo e na instituicdo da
monarquia. Quanto mais impotente e inadequado, tanto mais o desejo pode vir a se
enganar com relacdo aos meios de se conservar. A representacdo imaginativa de uma
ordem finalista da natureza, resultado da impoténcia humana, conduz a ideia de que o
bom uso da liberdade é a serviddo a Deus, nos mostrou Bove; e a representacdo
imaginativa do desejo de ser sui juris, determinada por um animo amedrontado, nos
conduz a entrega do poder politico nas médos de um s e a crenga enganosa de que isso
trard seguranca — e, portanto, liberdade.

Vemos assim que existe uma articulagdo complexa entre os conceitos espinosanos
de desejo, inadequacdo, conhecimento imaginativo, passividade, tristeza e serviddo; e que

ha diversas maneiras de se abordar esses tdpicos. Neste trabalho nos empenhamos em

352 “N3o pode acontecer que o homem n3o seja parte da Natureza e que n3o possa padecer outras
mudangas a nao ser as que podem ser entendidas por sua sé natureza e das quais é causa adequada.”
Etica IV, P4.

353 Ftica IV, P64, Escélio.
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fornecer elementos que auxiliem na compreensdo desta articulacdo, bem como em
mostrar caminhos interpretativos que ajudem a entender que a propria condi¢do comum
dos homens é portadora de determina¢fes que os conduzem, ainda que por vias tortas, em
direcdo a serviddo. H4, claro, pontos nevrélgicos que ainda precisam ser mais
desenvolvidos, como o préprio tema da socializacdo dos afetos e as determinagdes da
instituicdo do corpo politico. Ha, ainda, outros que foram somente mencionados e com 0s
quais trabalhamos de maneira bastante discreta, mas que possuem um papel fulcral na
discussdo que nos motiva, como o tema da multitudo.®>* Contudo, considerando o
modesto escopo desta dissertacdo de articular desejo, paixao e servidao, acreditamos que
as reflexBes ausentes ndo sé ndo prejudicam o desenvolvimento da argumentacdo, como

ainda jogam luz sobre o caminho a seguir.

354 Cf. Volonté d’étre esclave et désir d’étre libre: ambivalence de la multitude chez Spinoza.
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