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Para Miranda e José.

Ao0s que ainda ndo chegamos em nossa luta por uma sociedade sem manicémios, meu
compromisso — que é de vida — de agir para mudar isso.
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BRAGA CP. Autonomia da multiddo [Tese de Doutorado]. Sdo Paulo: Faculdade de
Filosofia, Universidade de Sao Paulo; 2022.

A experiéncia no campo da saude mental revela que a autonomia dos individuos implica uma
rede de relagGes entre pessoas. Partindo das experiéncias da desinstitucionalizacdo e do
movimento social da luta antimanicomial, observa-se que, para além disso, um coletivo de
pessoas agindo pela ampliacdo de direitos é necessario para que cada um possa exercer sua
autonomia. Dado esse entendimento pela pratica, essa pesquisa parte do problema sobre como
pensar um conceito de autonomia da multiddo que, pela hipotese inicial, se daria em um
entrecruzamento entre a ontologia e a politica. Assim, a partir do quadro filoséfico de Espinosa,
em particular em suas proposicOes éticas e politicas, essa pesquisa investiga e propde um
conceito de autonomia da multidao. Para tanto, primeiro € refletido sobre o que se pode dizer
da autonomia individual, definida como acontecimento em que o ser humano, mediante uma
norma de verdade — que é principio de organizacao imanente de uma histéria de si —, age com
sua verdade interna, sendo quem é e experimentando a ampliacdo da poténcia de ser e de existir.
Na sequéncia, ap6s introducdo da perspectiva da desinstitucionalizacdo na qualidade de um
interltdio, é investigado o conceito de autonomia da multidao: acontecimento em que, pela agdo
de corpo politico na invencdo de novos direitos e na ampliacdo de sua poténcia de agir, sdo
transformadas as normas sociais e instituidas inéditas leis da cidade de tal maneira que novos
cidadaos, cada qual sendo quem é, possam participar das redes de relacdes e agir sendo cada
qual quem se é. Conclui-se que a autonomia individual guarda relacdo com a autonomia da
multiddo e que a autonomia da multiddo favorece a autonomia individual.

Descritores: Autonomia; Multiddo; Espinosa; Saude mental; Desinstitucionalizagao.



BRAGA CP. Multitude’s autonomy [Tese de Doutorado]. Sdo Paulo: Faculdade de
Filosofia, Universidade de S&o Paulo; 2022.

The experience in the mental health field reveals that the experience of autonomy of individuals
implies a collective of people. Taking as start point the deinstitutionalization and the anti-
asylum social movement, it is noted that, beyond that, a collective of people acting for rights
promotion is also necessary for each one to exercise their own autonomy. Recognizing this
through practice, this research starts from the problem of how to think a concept of autonomy
of multitude that, by our initial hypothesis, it is realized in an intertwined between ontology and
politics. Thus, based on Spinoza's philosophical framework, particularly in his ethical and
political propositions, this research investigates and proposes a concept of autonomy of the
multitude. To this end, it first reflects on what can be said about individual autonomy,
understood as a happening in which the human being, through a norm of truth — which is an
immanent organizing principle of a history of himself/herself — acts with his/her own internal
truth, being who he/she is and experiencing the power expansion of the being by taking part in
the concatenation of things. After the de-institutionalization perspective presentation as an
interlude, the concept of the autonomy of the multitude is investigated: a moment in which,
through the action of the political body in the invention of new rights and in the amplification
of its power to act, social norms are transformed and new laws of the city are instituted in such
a way that new citizens, each one being who they are, can participate in the networks of relations
and act being each one who they are. In conclusion, the individual autonomy is related to the
multitude”s autonomy and the multitude”s autonomy favors the individual autonomy.

Key-words: Autonomy; Multitude; Spinoza; Mental health; Deinstitutionalization.
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1.

Um cavalo azul

Em 1972 Franco Basaglia, psiquiatra e diretor do Hospital Psiquiatrico San Giovanni, em
Trieste, na Italia, convidou pintores, fotdgrafos, escultores, dentre outros artistas para dar inicio a
um projeto a ser desenvolvido nesta instituicio®. Os artistas ocupariam o espago do ex-pavilhéo P,
primeira unidade desativada desse hospital psiquiatrico, e construiriam processualmente,
coletivamente em diadlogo com os conflitos e no confronto com a realidade do hospital psiquiatrico
um projeto. N@o se sabia 0 que ainda.

O projeto tinha como contexto o processo de abertura desse manicomio e as agOes de
desinstitucionalizagdo em curso. Nos anos anteriores Basaglia havia sido diretor de outro hospital
psiquiatrico, em Gorizia, e 14, diante da violéncia do manicomio e da psiquiatria, iniciou um
trabalho de radical transformagcdo institucional com a invencéo de novas praticas e outros modos
de compreensdo e relacdo com a loucura. Préticas violentas como o eletrochoque e a contencéo
fisica foram abolidas e, em substituicdo a essas, praticas democraticas foram implementadas, como
a realizacéo de assembleias abertas, afirmando a dignidade e cidadania das pessoas internadas com
a escuta e a construcdo de relacfes de reciprocidade em dialogo com as necessidades e desejos das
pessoas. A experiéncia em Gorizia mostrou que era possivel construir outra forma de relagdo com
a loucura, mas foi encerrada pela forte oposicdo a mudanca articulada pela administracao local. Em
1971 Basaglia assumiu a diretoria do Hospital Psiquiatrico San Giovanni, um manicémio que
estava sob a administracdo da Provincia de Trieste. Trieste, na época, contava com um Conselho

de centro-esquerda presidido por Michelle Zanetti, um democrata que afirmou o compromisso de

1 Os registros historicos da experiéncia de Marco Cavallo acessados para a reconstrucdo dessa histdria tem como
referéncia o diario de Giuliano Scabia, um dos artistas convidados por Basaglia. (Scabia G. Marco Cavallo. Collana
180: Milano, 2011).
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apoio ao projeto de superacdo do manicémio. Com a experiéncia de Gorizia e tendo 0 apoio politico
da administracdo local, Basaglia p6de junto com um grupo de jovens médicos, sociélogos,
trabalhadores sociais, voluntarios e estudantes colocar em pratica no hospital psiquiatrico de Triste
um processo de transformacdo da realidade pela desinstitucionalizacdo de estruturas, saberes e
praticas manicomiais.

A partir deste pano de fundo que, em 1972, os artistas convidados por Basaglia propuseram
um projeto para ser discutido em assembleia. O projeto apresentado e aprovado em 1973 consistia
em construir um grande objeto, uma “maquina teatral”, que seria algo entendido como um pretexto
e um disparador para fomentar um processo de gestdo coletiva da imaginacgao sobre esse objeto por
meio de diversas agdes. A ideia era que este objeto mobilizaria energia e trocas, colocando em jogo
contradicOes e as relagbes entre as pessoas. Esse objeto seria uma casa. A casa imaginada
coletivamente seria fantastica e nela todos gostariam de habitar. O objetivo da proposta ndo era a
construcdo do objeto, da casa em si, mas instaurar um processo de transformacéo das relacGes e de
criacdo de novas conexdes a partir da imaginacao coletiva sobre essa casa.

No terceiro dia de realizacdo desse projeto estavam no espaco do ex-pavilhdo P os artistas
e algumas pessoas, ainda moradoras deste hospital psiquiatrico, trabalhando juntos em alguns
desenhos. Nessa ocasido, enquanto desenhava um cavalo, uma senhora afirmou que “gostaria de
poder colocar coisas no cavalo”, mas que ndo podia fazé-lo. N&o houve resposta para essa
afirmacéo e essa conversa néo teve continuidade. Quando os artistas apresentaram a proposta de
construir um grande objeto essa senhora disse: “Fagamos um cavalo! Azul como o céu”, proposta
acolhida por outras pessoas moradoras daquele hospital psiquiatrico que concordaram que
deveriam fazer um cavalo azul. Ora, ndo seriam os artistas que iriam indicar que grande objeto

seria construido. Um grande cavalo azul que seria construido, decisdo essa tomada por quem por



anos — e mesmo décadas — ndo tinha poder de decisdo nas trocas sociais; foram as pessoas para
quem foi negada a cidadania que, em um processo de desinstitucionalizac¢ao, decidiram de dentro
de um manicémio que ndo seria construida uma casa tal como os artistas haviam planejado, mas
um cavalo.

Pois bem, mas por qual razdo um cavalo azul? E nesse momento que a histéria de Marco,
um cavalo que trabalhou no Hospital Psiquiatrico San Giovanni, foi resgatada.

Por mais de uma década Marco, o cavalo, transportou materiais entre os 40 prédios que
compunham o hospital psiquiatrico, percorrendo seus 22 hectares. Mas, em 1971, decidiu-se que o
transporte dentro dessa instituicdo passaria a ser feito por um veiculo motor. Marco tornou-se inutil,
imprestavel e descartavel. Diante da noticia de que o Conselho da Provincia de Trieste havia
deliberado por se desfazer de Marco por meio de venda da sua carne e de sua carcaca, as pessoas
que se encontravam no hospital psiquiatrico, ja sob direcdo de Basaglia, decidiram escrever uma
carta ao presidente do Conselho, Michelle Zanetti, com um apelo: garantir o direito de
aposentadoria de Marco, o cavalo. Pessoas que tinham seus direitos ndo apenas violados, mas
negados pelo Estado — pessoas indteis, imprestaveis e descartaveis para a sociedade —, iriam se
reunir e demandar ao Estado os direitos de aposentadoria do cavalo, colocando-se como atores
sociais do processo democratico. A carta foi escrita em primeira pessoa, como se 0 proprio Marco

a tivesse escrito:



Trieste, 12 de Junho de 1972
lImo. Sr.
Dr. Michele Zanetti
Presidente da Provincia de Trieste,

Meu nome é MARCO, de profissdo “cavalo faz tudo”. Eu ainda irei completar 18 anos e,
portanto, eu ndo me sinto velho em tudo. Zoologos acreditam que eu posso trabalhar
produtivamente por pelo menos uma ddzia de anos.

E com profunda consternag&o, portanto, que eu vejo que o Conselho Provincial que vocé
preside decidiu vender minha pobre carcaga ao maior lance ofertado (Decreto 169, data 4.2.72).

Devo certamente admitir que o animal mecénico chamado para me substituir oferecera
servigos indubitavelmente superiores aos meus. Porém, solicito respeitosamente que examine
serenamente e com toda objetividade o meu "curriculo".

Presto honroso servico & Administragéo Provincial desde 1959 (ha mais de 13 anos). O meu
trabalho, que consiste no transporte de roupa de cama, de lixo de cozinha e de qualquer outra
coisa necessaria, sempre foi realizado com o méaximo zelo, todos os dias, seja sob o gelo, seja sob
o sol.

Espero que o Senhor perceba as consequéncias, infelizmente ferozes para mim, que essa venda
envolve.

Eu ja recebi, de fato, diversas visitas de pessoas que tém um cheiro forte de matadouro, que
me apalparam. A proposito, sugiro que o Senhor va a qualquer matadouro e testemunhe a matanca
de um dos meus. Isso pode ser ao Senhor extremamente instrutivo.

Mas, agora, me restam apenas duas alternativas de vida:

A primeira, talvez otimista demais, seria que essa minha carta possa realmente tocar o seu
coracdo e me permitir sobreviver, permanecendo em meu alojamento atual e estarei sempre,
quando necessario, a disposicdo completa dos servicos hospitalares (mesmo um veiculo a motor
pode falhar). Em esséncia, eu me permito respeitosamente lhe pedir uma aposentadoria bem
merecida, mesmo sem o beneficio da previdéncia. Inclusive, eu me comprometo formalmente a
prover a minha manutencéo, sem afetar os recursos do or¢amento provincial. Alids, meus gastos
equivalem a cerca de 100 mil liras por ano. Em compensacdo (perdoe-me a trivialidade), tento
retribuir com uma quantidade consideravel de estrume, tao necessario para os vastos terrenos do

hospital.



A segunda e definitiva alternativa para a minha salvacdo seria a de eu poder ser comprado
por um de meus muitos AMIGOS, amigos verdadeiros, leais e generosos que, além do valor
intrinseco de minha pobre carne (que seria, de qualquer modo, paga imediatamente ao caixa
financeiro do HP), ficaria feliz em me adotar carinhosamente e me fornecer "vida na natureza" e
a minha subsisténcia.

Imploro-lhe, uma vez mais, que abra 0 seu generoso coracdo ao meu angustiante dilema,
também porque, no meu entender, o senhor é democratico -cristdo e homem cheio de sensibilidade.

Se 0 Senhor souber ser misericordioso comigo - infeliz animal - desfrutara de toda a gratidéo
possivel, tanto da minha parte, como da de meus mui fiéis AMIGOS, felizes, neste caso, de assumir
0 peso financeiro de minha causa desesperada.

Cumprimentos e ainda... PIEDADE!!!

Marco Cavallo, via San Cilino — Trieste?

No dia 30 de outubro de 1972 o Conselho da Provincia delibera que o cavalo pode ser
vendido para um desses muitos amigos. Assim, Marco foi comprado por um farmacéutico e viveu
seus Ultimos anos em uma fazenda em Udine.

De volta ao ex-pavilhdo P, em 1973, a ideia de construir um grande cavalo azul como o céu
comeca a ser compartilhada e afirmada como o caminho a seguir nesse projeto com os artistas.
Abandona-se a ideia de construir uma casa. Seria construido um cavalo azul com uma grande
barriga na qual seriam colocadas coisas — desejos, necessidades e sonhos diversos.

No decorrer de dois meses o ex-pavilhdo P se transforma em Laboratério P e ali, entre
diversas outras atividades correlatas que tensionavam contradicdes de um processo de
desinstitucionalizacdo, um cavalo de 4 metros de altura é construido com madeira e papel maché,
tendo como horizonte o sonho de algo melhor. Para esse grande objeto foi dado o nome de Marco

Cavallo. Nesse processo de construgdo, entre encontros diversos e decisbes tomadas em

2]...] Lettera di Marco Cavallo, 1972.



assembleias livres e de ampla participacdo, em uma gestéo coletiva da imaginagdo sobre Marco
Cavallo sdo feitos desenhos, é escrita uma musica e sdo realizadas conversas. Na barriga de Marco
Cavallo sdo colocados diversos bilhetes em que estavam escritos os sonhos das pessoas — desejos
e necessidades loucos, tais como se relacionar com amigos, trabalhar e habitar uma casa em um
territorio comum e compartilhado. Uma vez finalizado, Marco Cavallo percorreria as ruas de
Trieste em uma grande festa e com ele é todo 0 manicdmio que iria as ruas.

Ha registros de que em 25 de fevereiro de 1973, o dia dessa festa, fazia sol e o céu estava
azul; nas palavras de Mario, uma pessoa que havia morado no hospital psiquiatrico e que ja ndo
morava mais 14, o significado do azul do cavalo era “a liberdade do céu”, em uma associagéo entre
o tempo climético e o Marco Cavallo. Nesse dia, ainda dentro do hospital psiquiatrico, anunciou-
se a saida de Marco Cavallo do Laboratério P.

No planejamento inicial de sua saida, ele seria puxado por uma corda, percorreria as ruas
do hospital psiquiatrico e depois tomaria as ruas da cidade. Porém, no momento de sua saida do
jardim do Laboratério P, percebeu-se que Marco com seus quatro metros de altura era maior do
gue o espaco entre o batente da porta de ferro desse jardim e o chdo. Ou seja: Marco Cavallo nao
podia passar pela porta de ferro do Laboratério P e, “visto de fora, com aquela grade, o cavalo
parecia um prisioneiro”.

A0S poucos, as pessoas comecaram a se reunir em torno de Marco Cavallo para buscar uma
solugdo. Em uma das tentativas de libertar Marco Cavallo, Basaglia, junto com mais algumas
pessoas, pegou um dos bancos do jardim e tentou quebrar o batente da porta de ferro. O batente
resistiu. Buscando outra solugédo, tentaram desmontar o batente com uma chave inglesa, mas a
estrutura ndo cedeu. Finalmente, alguém teve a ideia de estrategicamente fazer passar o cavalo pela

porta de ferro na diagonal: a expectativa era a de que, se inclinassem aquele cavalo de quatro metros



de altura, se o colocassem em certo angulo, talvez ele passasse no justo espaco entre o batente do
portdo de ferro e o chdo. E foi assim que, por poucos centimetros, Marco Cavallo ultrapassou a
primeira grade do hospital psiquitrico.

Formou-se um cortejo que acompanhou Marco Cavallo em sua saida e a cada rua percorrida
do hospital psiquiatrico mais pessoas se juntavam para essa jornada e para ocupar a cidade. Na
saida do manicobmio, Marco Cavallo era acompanhado por centenas de pessoas e ao percorrer as
ruas de Trieste outras pessoas foram se agregando ao cortejo, de modo que nao se sabia mais quem
eram os chamados loucos e quem eram os considerados cidadaos de Trieste, pessoas para 0s quais
ndo eram negadas a liberdade e a vida comum. Fez-se uma grande festa ao final.

Em 1973, Marco Cavallo se tornou simbolo da liberdade reconquistada, sendo até hoje
inspiragéo para os processos de desinstitucionalizagdo que tem como norte a luta pela liberdade

dos muros dos manicémios e pela liberdade de ser quem se é na vida comum.

1.1 Passagens para a liberdade

Marco Cavallo expressa a histdria da constru¢do de caminhos para a liberdade em um
processo de desinstitucionalizacdo. Este processo envolve a superagdo do paradigma da psiquiatria,
cuja expressdo mais forte era — e continua sendo — o hospital psiquiatrico, e a transformacédo de
uma forma de entendimento e de relagdo com a loucura e das proprias relagdes entre as pessoas e
consigo mesmo, colocando em jogo os conflitos que emergem deste processo e, dialogicamente,

superando-os°.

3 Rotelli F., Leonardis O., Mauri D. Deistituzionalizzazione, un’altra via. Centro Studi e Ricerche sulla Salute Mentale
del Friuli-Venezia Giulia, 1986.
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Nos anos posteriores a saida de Marco Cavallo para as ruas de Trieste, o Hospital
Psiquiatrico San Giovanni foi definitivamente fechado para tornar-se o Parco di San Giovanni, e
as pessoas que antes estavam institucionalizadas passaram a viver a vida comum da cidade. Nesse
processo, novos pardmetros normativos foram formulados na Italia, sendo um marco a Lei 180 de
1978, politicas publicas foram constituidas e foi sendo construida uma rede articulada de servicos
territoriais e substitutivos ao manicomio. Tal rede de servigos passou a contar com uma
multiplicidade de pessoas — trabalhadores, usuarios, familiares, dentre muitas outras pessoas — que,
inventando respostas as necessidades complexas, reais e singulares dos individuos na relacdo com
o territdrio, assumiram e assumem ainda hoje a responsabilidade de construir no cotidiano e nos
cenarios reais de vida caminhos de ampliacdo de autonomia, produzindo liberdade e oportunidades
de reconhecimento e exercicio de direitos*.

Esta experiéncia de desinstitucionalizacdo, em um arco de tempo, engendrou e continua
promovendo a transformacdo da relacdo de um territorio e dos cidaddos que nele habitam com a
experiéncia da loucura, modificando e alargando as normas sociais entdo constituidas. Neste
processo busca-se responder aqueles loucos desejos e necessidades colocados na barriga de Marco
Cavallo: trabalho, casa e amigos, construindo condic¢des concretas para cada um, em um coletivo,
viver uma vida em comum.

Esta historia € simbolo da superacdo do manicémio, que se contrapde a miséria institucional
e de vida imposta por um arranjo de forgas institucionais e sociais que produzem segregacao e
negacdo de pessoas. Simbolo, também, do desejo e da acdo de um coletivo pela afirmacdo da

liberdade e dos direitos das pessoas, transformando as relagfes sociais. Um ideal de pessoas que,

4 Para conhecer a experiéncia de desinstitucionalizagéo de Trieste, Cf: Rotelli F. L'istituzione inventata: almanacco:
Trieste, 1971-2010. Merano: AB Edizioni alpha beta Verlag, 2015.
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sendo capazes de se reconhecer em uma esperanca, podem, coletivamente, construir na pratica um
sonho de algo melhor.

A experiéncia de desinstitucionalizacao triestina vai além de Trieste, influenciando regifes
e paises na transformacdo da relagdo com a loucura e na mudanga das praticas em salide mental.
Dentre esses paises, esta o Brasil. Ao longo de décadas importantes trocas entre as experiéncias
triestina e brasileira se deram. Primeiro, com a vinda de Franco Basaglia ao Brasil em 1979 e com
a ida voluntéria de estudantes brasileiros a Trieste e, ao longo dos anos, com a continua troca entre
as experiéncias com a multiplicacdo dos saberes e praticas desenvolvidos no processo de
desinstitucionalizacdo em Trieste por outros atores além de Basaglia e a invencao a brasileira de
processos de desinstitucionalizagéo.

No Brasil, a transformacdo do campo da salde mental é conhecida como reforma
psiquiatrica, envolvendo, principalmente, a mudanca do modelo assistencial e das formas de
relacdo com a loucura. Definida como um processo politico e social complexo de substituicdo de
uma logica asilar relacionada a rede de servicos, normativas, saberes, praticas e a relacdo com a
experiéncia da loucura, pela de afirmacdo da liberdade e pelo reconhecimento dos direitos de
cidadania das pessoas com problemas de satde mental, a reforma psiquiatrica brasileira inscreve a
sua forca de transformacéo na construcdo de condicdes reais de vida em liberdade e de acesso pelas
pessoas com problemas de salide mental ao exercicio de direitos. Este processo, em alguma medida
influenciado pela perspectiva tedrico-préatica da desinstitucionalizagdo, tem como for¢a motriz o
movimento social da luta antimanicomial, que constrdi coletivamente os caminhos e sustenta as
transformacoes institucionalizadas pela reforma psiquiétrica.

A luta antimanicomial tem inicio no contexto das lutas pela redemocratizagédo do pais e do

movimento sanitario com a recusa dos trabalhadores de sade mental de serem agentes da violéncia
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dos manicémios, denunciando as condi¢des das pessoas nessas instituicdes. Assim, é enquanto
movimento social que a experiéncia brasileira de reforma psiquiatrica tem inicio e é no encontro
do Movimento dos Trabalhadores de Saude Mental em 1987, em Bauru, que a insignia deste
processo ganha vida: por uma sociedade sem manicomios. Nos anos seguintes, este movimento
social passa a contar com a participacdo de pessoas com problemas de saude mental e seus
familiares, com aumento crescente do protagonismo das pessoas com problemas de satude mental
neste movimento.

Tendo como corpo 0 movimento da luta antimanicomial e partindo da afirmacdo da
liberdade e dos direitos das pessoas com problemas de saude mental, a reforma psiquiatrica
brasileira vem impactando a transformacdo da rede de servi¢os de salde mental, substituindo
progressivamente e de maneira pactuada os leitos em hospitais psiquiatricos por uma rede de
servicos de satde mental aberta, de base territorial e substitutiva a l6gica asilar e inventando novas
praticas e saberes nesses novos servigos. Este processo também teve impacto no ambito normativo,
sendo um importante marco legal a lei que garante os direitos das pessoas com problemas de salde,
Lei n°10.216/2001, que impulsionou as transformac@es institucionais. E para além das mudancas
institucionais, na perspectiva da desinstitucionalizacdo e a partir do movimento da luta
antimanicomial, a reforma psiquiatrica brasileira vem transformando as relagdes com a experiéncia
da loucura, alargando as estreitas normas sociais que a excluem do convivio social e, assim, abrindo
oportunidades para que cada pessoa que vivencia esta experiéncia possa viver em um comum sendo
guem se é.

A historia de Marco Cavallo serve como mote de reflexdo para o que interessa aqui
investigar: a experiéncia de uma coletividade, de conexdo entre corpos movidos pelo desejo de

transformacéo de uma situacdo, de corpos que se afetam e que em determinadas condi¢des de um
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regime politico e social, na formacgdo de uma poténcia comum, provocam transformacdes no tecido
social com impactos e descoberta de novos caminhos para o coletivo e para cada uma das pessoas
que dessa experiéncia participam. Experiéncia que, a partir da construcdo da liberdade e da vida
em comum, em didlogo critico com as contradi¢des existentes da propria experiéncia, possibilita
gue novas préticas sociais sejam inventadas e ganhem institucionalidade, tornando-se politicas de
Estado; experiéncia que se constitui necessariamente no coletivo e nas relagdes, alargando normas
sociais e abrindo caminhos para a vida de cada uma das pessoas e 0s seus agires. Experiéncia que
aponta que o caminho da liberdade de um envolve o caminho da liberdade de outros, de um

coletivo.

1.2 O que é autonomia?

Nos percursos de transformacdo das relaces consigo e com o mundo, tal como se da em
um processo de desinstitucionalizacdo, uma questdo importante é a producdo e a ampliacdo da
autonomia dos individuos. Contudo, apesar de ser colocada como aspecto fundamental, refletir e
viver a experiéncia de desinstitucionalizacéo nos territorios leva a impressao de que as definicdes
de autonomia que a concatenam a processos individuais ndo alcancam a complexidade das relagdes
que envolvem a experiéncia de autonomia de cada um. Dai que se coloca 0 motivo dessa
investigacao.

Ora, definicdes de autonomia séo apresentadas na literatura de diversos campos de saberes.
Dito de maneira geral, a definigdo mais recorrente de autonomia é vocabular, sendo autonomia lida
em sua etimologia como auto e nomos, do que segue a sua compreensdo como dar a si mesmo

normas no sentido de dar a si proprio as regras de conducao de si mesmo, ou seja, de definir-se por
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normas proprias e ndo pela submissdo a outras normas. Também, a autonomia é referida a uma
diversidade de coisas, dizendo-se a autonomia ser das pessoas, da politica, dos principios, dos
saberes etc. Tratar da autonomia como referida aos individuos, ao ser humano especificamente, é
apenas uma dentre diversas referéncias que se faz a autonomia.

Enquanto questdo do pensamento filosofico, a conceituacdo de autonomia é identificada em
obras diversas e remete a questdes que vdo da autodeterminacdo e da auto legislacdo de individuos
a autonomia das cidades, para citar alguns. A retomada dos usos do conceito de autonomia na
historia do pensamento resultaria em uma abordagem panoradmica e muito superficial da questéo.
Além do que, dado que ndo se trata, aqui, de investigar um conceito de autonomia em confronto
ou didlogo com outras defini¢cdes, reconstruir este arco ndo tem sentido. De toda forma, o que nos
parece relevante é reconhecer que ha defini¢bes vocabulares e conceituais de autonomia, nao se
dando esta pesquisa em um lugar de debates inexistentes sobre esta questdo. E enquanto ponto de
partida para as reflexdes desta pesquisa em filosofia — que parte de uma experiéncia em salde
mental —, citemos uma conceituacdo de autonomia, sem a pretensdo de aprofunda-la: a de
autonomia da vontade, em Kant, pela sua marca em uma maneira de se pensar 0 que € autonomia
na pos-modernidade.

Pois bem, Kant trata pela primeira vez desta concepcdo em Fundamentacdo da Metafisica

dos Costumes (FMC)®. Esta nogdo de autonomia da vontade é apresentada como um principio

5 Apesar da formulagdo da autonomia da vontade aparecer pela primeira vez em Kant na Fundamentagdo da Metafisica
dos Costumes, importante ressaltar que tal concepcao ja aparece enquanto principio em 1781, na Critica da Razéo
Pura, tal como segue em A807, B835: “Admito que ha, realmente, leis morais puras que determinam completamente
a priori o fazer e ndo fazer (sem ter em conta os mobiles empiricos, isto &, a felicidade), ou seja, 0 uso da liberdade
de um ser racional em geral e que estas leis comandam de uma maneira absoluta (ndo meramente hipotética, com o
pressuposto de outros fins empiricos) e portanto sdo, a todos os titulos, absolutas. Posso pressupor esta proposicao,
recorrendo ndo sé as provas dos moralistas mais esclarecidos, mas ao juizo moral de todo o homem, quando quer
pensar claramente semelhante lei” (Kant E. Critica da Razdo Pura [1781]. Gulbenkian: Lisboa, 2001). Assim, mesmo
ndo se referindo explicitamente a um vocéabulo ou conceito de autonomia aqui, Kant ja admite ideia fundamental de
agir conforme leis auto legisladas.
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supremo da moralidade e objeto principal da investigacdo kantiana na referida obra. J& no prefécio
de FMC, Kant® introduz a sua pretensdo de originalidade ao assinalar a proposta de realizar “a
pesquisa e a determinacao do principio supremo da moralidade, o bastante para constituir um
todo completo, separado e distinto de qualquer outra investigagdo moral”. Ora, qual a novidade
que garante o carater distinto da investigacdo kantiana de toda a tradicdo que o precedeu?
Apresentar a autonomia como uma capacidade da raz&o de apresentar para si mesma maximas ou
principios universais para a conducdo de si. Ou seja, uma capacidade da razéo de se auto legislar e
seguir sua propria regra — vide, entdo, como este conceito marca o pensamento, sendo recorrente a
referéncia a nocdo de autonomia desta maneira.

Mas, ainda, duas consideracdes devem ser feitas a partir do desdobramento de tal afirmacéo
sobre 0 que é autonomia. A primeira é que, para Kant’, ha uma identidade entre a vontade e a razdo
pratica. A segunda € a apresentacdo do principio supremo da moralidade como aprioristico. Em
relacdo a primeira consideracdo, cabe dizer que, segundo o autor, tudo na natureza acontece de
acordo com as leis, mas apenas 0s seres racionais possuem a capacidade de agir conforme uma
representacdo da lei, isto €, segundo seus principios. Agir conforme o principio representado da lei
é 0 proprio ato da vontade® e como para derivar as acBes das leis € necessaria a razio, a vontade
ndo € outra coisa sendo razao pratica. Dito de outra maneira: s6 o ser racional tem uma vontade.
Em relagio a segunda considerac&o, para Kant ° o principio supremo da moralidade é dado antes
de qualquer experiéncia. Isso significa dizer que ndo é preciso nenhum fator externo a razdo, tais

como determinacdes naturais ou desejos particulares, para se chegar ao principio supremo da

¢ Kant E. Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes [1785]. Edicdes 70: Lisboa, 2007, p.4.
" Ibidem.
8 Se a razdo determina infalivelmente a vontade, as acdes de um tal ser, que sdo conhecidas como objetivamente
necessarias, sdo também subjetivamente necessarias, isto €, a vontade é a faculdade de escolher s6 aquilo que a razdo,
independente da inclinagdo, reconhece como praticamente necessario.
® Kant E. Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes.
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moralidade. Apenas a atividade da razéo pratica pura nos permite chegar até ele, sendo por esse
motivo que Kant identifica tal principio supremo como um a priori na raz&o.

Assim, em que consiste, precisamente, tal principio supremo da moralidade que fundamenta
toda acdo moral? Consiste precisamente na autonomia da vontade. A vontade é autbnoma na
medida em que ¢ entendida “como a faculdade de se determinar a si mesma a agir conformemente
a representacao de certas leis”'%. Para sermos mais preciso, a razdo pratica, ao buscar representar
as leis a partir de principios universais, consegue estabelecer uma lei moral que vale para todos os
agentes racionais. Note-se que se todos os seres racionais partilham da mesma capacidade dada
pela razdo, os principios da acdo derivados da operacdo a priori da razdo pratica valem
universalmente para todos. Porém, os seres racionais podem ou ndo agir de acordo com esses
principios universais. Quando ndo se age de acordo com esses principios significa que outros
principios, externos aos seres racionais, estdo determinando a vontade. Neste caso, ndo ha uma
autonomia da vontade e sim uma heterénima'. De modo inverso, os seres racionais podem agir de
acordo com o principio colocado pela razéo pratica. Por derivar apenas da atividade da razéo, sem
nenhuma interferéncia externa de qualquer experiéncia, quando se age conforme a tais principios
tem-se, para Kant, uma razdo autbnoma — autdbnoma pois seguiu principios que ela mesmo
(enquanto idéntica a razdo préatica) determinou.

O que gostariamos de frisar aqui é que nesta conceitua¢do a autonomia tem como marcas

se dar pela razdo e se realizar no ambito individual, estando ausente neste pensamento sobre as

10 Ibidem, p.27.
11 Diversos podem ser os principios exteriores que determinam a razdo pratica e, portanto, a razdo. Segundo Kant,
qualquer que seja 0 ponto que se busca os fundamentos da agdo, que ndo na propria razdo pratica, resultard em
heterenomia da vontade: “(...) quando a vontade busca a lei, que deve determiné-Ia, noutro lugar que n&o na aptidédo
de suas maximas para instituir uma legislagéo universal que dela proceda; quando, por conseguinte, ultrapassando-
se, busca esta lei na propriedade de algum de seus objetos, o resultado disso é sempre uma heteronimia” (Kant E.
Fundamentagéo da Metafisica dos Costumes, p.36).
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condigdes de possibilidade da autonomia as experiéncias e as relagdes sociais, por exemplo. Ora,
partindo da prética em salde mental, a nossa aposta é de que justamente a autonomia se constitui
em processo e em um coletivo. Importante ressaltar que ocorre de se encontrar na literatura em
satde mental a definicdo de autonomia como a de agir expressando a si mesmo, no sentido de dar
a si préprio as regras no mundo, em uma perspectiva normativa das condutas individuais — talvez
isso se dé pelas marcas do pensamento moderno. Mas, em perspectivas criticas é afirmado que ha
uma dimensao relacional da autonomia que precisa ser considerada, no sentido de que a autonomia
do individuo enquanto dar-se a si as regras de conducdo no mundo é construida nas relagdes com
outros individuos, ou seja, que a autonomia envolve o interindividual®?.

No ambito das perspectivas criticas, na perspectiva da desinstitucionalizagdo a autonomia,
visando a sua ampliacéo, precisa ser pensada enquanto se constituindo de forma processual em
confronto e didlogo com o corpo social. Isto envolve, nas préaticas, um percurso de ampliacdo das
oportunidades de encontros e de conexdes com outros individuos em rede, de modo que o individuo
se constitua como parte de uma rede de relacdes interdependentes e na qual, com maiores ou
menores graus de sustentacdo, aja. Dai que Kinoshita® constréi a proposi¢do de que a autonomia

envolve um individuo depender de um maior nimero de relac@es, no sentido de poder ter apoio e

12 A falta de precisdo de uma definicdo precisa do que seja a autonomia no campo da satide mental — ou, se quisermos
ver de outro ponto de vista, a heterogeneidade e multiplicidade das defini¢Bes conceituais — ndo é uma questdo banal
para o campo. Leal afirma que na literatura séo encontradas quatro maneiras de descrever autonomia. A primeira define
autonomia como “livre arbitrio, independéncia, auto-suficiencia e autogoverno” no sentido de referir a pessoa como
sujeito de vontade e, nesse sentido, adquirir e ampliar autonomia ganha o significado de realizacdo de vontades. A
segunda entende que porque ha uma “divisdo interna do sujeito — entre o eu e 0 outro de si” a autonomia sempre sera
limitada. A terceira define que autonomia esta relacionado a ser “livre, independente, auto-suficiente”, mas que as
regras sociais modulam a autonomia de maneira que ha um esforg¢o de “adequar o paciente aos modelos de individuo
socialmente aceitos”. A quarta define autonomia como a “capacidade do individuo de gerar normas para a sua vida
a partir de sua possibilidade de ampliar suas relagdes com o social” e, dentre essas quatro definigdes, a que encontra
maior ressonancia com a perspectiva da desinstitucionalizacao é a Gltima (Leal E. Clinica e Subjetividade: a questdo
da autonomia na Reforma Psiquiatrica Brasileira. In: Figueiredo AC, Cavalcanti MT (org.). A Reforma Psiquiatrica e
os desafios da desinstitucionalizacdo. Contribuicdes a 11 Conferéncia Nacional de Saide Mental - Dezembro de 2001.
Rio de Janeiro: Edi¢des CUCA - IPUB/UFRJ, 2001, v. 1, p. 69-83).

13 Kinoshita RT. Contratualidade e reabilitacdo psicossocial no Brasil [1996]. In: Pitta A (org). Reabilitacdo
Psicossocial no Brasil. 4%d. Hucitec: S&o Paulo, 2016.
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suporte de uma rede ampliada de relagcbes em diferentes ocasifes e circunstancias para ampliar as
possibilidades de acdo; trata-se de uma proposital subversédo do entendimento usual da ideia de
dependéncia para colocar énfase na relagéo de interdependéncia.

A partir desta experiéncia, temos que uma ideia de fundo para pensar o que é a autonomia
é a de que a autonomia de um individuo se funda ndo em uma nogao de completa independéncia
de outros individuos, mas, ao contrario, se constitui nas relagfes. Esta ideia do que seja autonomia,
formulada e consensuada no campo muito mais a partir da experiéncia das pessoas do que a partir
de uma base tedrica ou conceitual especifica ou identificavel, é a que tomaremos como ponto de
partida desta investigacao.

Porém, note-se que ainda aqui a autonomia é pensada como referida a um individuo: a
constituicdo da autonomia envolve um coletivo, mas quem a experimenta e a realiza é o individuo.
Sé que a prépria experiéncia do campo da salde mental e, mais especificamente, a préatica da luta
antimanicomial, que se efetiva como movimento politico e social, indica que ha algo para além
disso. O que sabemos por experiéncia é que na trama de relacdes que conecta percursos individuais
algo a mais se da: na experiéncia comum, congrega-se forca de tal maneira que as normas sociais
vigentes sdo alargadas para que diferentes maneiras de existir tenham possibilidade de expressao
no tecido social. E na ocasido em que rigidas normas sociais podem ser alargadas — mesmo que
sempre exista o risco de serem, mais uma vez, tornadas restritas — 0 que percebemos é que 0s
préprios caminhos individuais de autonomia sdo potencializados.

Se a experiéncia nos mostra isso, a autonomia esta necessariamente relacionada com a
constituicdo de algo entre mais de um. Indo além, na constitui¢do e ampliacdo da autonomia entre
uma multiplicidade de individuos, uma coletividade, algo se passa enquanto formacdo de uma

poténcia comum — poténcia comum ndo porque una, mas porque é o conjunto de uma
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multiplicidade de poténcias individuais de individuos que congrega forca o suficiente para se
colocar comumente a todos. Essa segunda conceituagdo de autonomia, que pensamos que poderia
ser definida como a autonomia da multiddo, precisa ser explorada. Dai o interesse em enfrentar a
indefinicdo conceitual acerca do que é a autonomia e avangar no pensamento do que seria esta
autonomia da multido.

Com a hipdtese inicial de que a autonomia da multidao se constitui em uma trama afetiva e
que a autonomia da multiddo ocorre em um entrecruzamento entre uma dimensdo ética e uma
politica, considera-se que o quadro conceitual que oferece elementos para a investigacdo é o de
Espinosa. E importante destacar que um conceito de autonomia ndo ¢é definido pelo autor em
nenhuma de suas obras; inclusive, supor a defini¢cdo desde conceito em sua obra seria anacronico.
Entre os estudiosos e comentadores de sua obra, esta questdo tampouco é abordada como um
aspecto central. Ao contrario, a mencdo a no¢do de autonomia a partir de Espinosa é pouco
encontrada entre 0s comentadores e mesmo o uso da palavra autonomia, enquanto vocabulo, ndo é
frequente e, quando feito o uso, o é com referéncia a questdes distintas. Sobre isso, a titulo de
contextualizacdo do problema da tese, vejamos alguns exemplos de passagens de dois autores
referenciados nessa pesquisa nas quais o vocabulo autonomia é utilizado, sem a pretensdo de
esgotar as mencdes a esse vocabulo nos textos de comentadores da filosofia de Espinosa®®.

Identificamos apenas em um mesmo texto de Chaui®® o uso da palavra autonomia para se

referir a trés questdes: a poténcia da coisa singular na relagdo com outras coisas singulares, a cidade

14 para um leitor ndo familiarizado com a obra de Espinosa, as questdes introduzidas aqui que, segundo os autores,
envolvem autonomia nao ficardo claras em um primeiro momento, pois fazem referéncia a conceitos e demonstracoes
de Espinosa. Esclarece-se que é do percurso da tese trabalhar estas questdes e que nesta apresentacdo apenas seréa feita
mencéo para situar o problema da tese. Vale assinalar, também, que os comentarios sobre a definicéo de autonomia
aqui indicados séo os desenvolvidos apenas no ambito da leitura de Espinosa — Chaui, por exemplo, tem outros textos
de sua autoria que aborda uma ideia de autonomia, mas sem ser no contexto de comentarios da filosofia espinosana.
Cf: Chaui M. Convite a filosofia. S&o Paulo: Atica, 2000.
15 Chaui M. Espinosa, poder e liberdade. In: CLACSO. Filosofia politica moderna: De Hobbes a Marx. DCP. FFLCH:
Sé&o Paulo, 2006.
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livre e poderosa, e a relacdo dessa experiéncia nos individuos/coletivo. Tratando de cada uma
delas, em sua primeira ocorréncia no texto a palavra autonomia é utilizada em explicacéo sobre a
situacdo em que a poténcia de uma coisa singular aumenta ou diminui quando afetada por outra
coisa singular, sendo assinalado que a poténcia aumenta se, ao afetar e ser afetada, “a singularidade
ndo perder independéncia e autonomia”®; dessa mengéo pode-se depreender que independéncia e
autonomia séo correlatas, porém, distintas. Contudo, ndo é explicitado o que se entende por cada
uma delas para além de que tém relagcdo com o aumento da poténcia da coisa singular.

Um uso diverso do vocabulo no mesmo texto é feito quando Chauil’, ao tratar do corpo
politico, traca uma relacdo entre liberdade, poder e autonomia ao se referir a cidade na seguinte
afirmacgdo: “a Cidade mais livre e poderosa, isto €, a mais autbnoma”; disto, se entende que a
autonomia da cidade esta relacionada com a cidade ser mais livre e poderosa. E, por fim, ao tratar
da democracia Chaui'® atribui como caracteristica da democracia a relagdo intrinseca entre
autonomia do individuo e autonomia coletiva ao assinalar que ‘“na democracia, a autonomia
individual estando claramente firmada na autonomia coletiva, cada um e todos estéo dispostos a
lutar até a morte para impedir tanto o risco da usurpacao interna quanto o da invasao externa”;
ndo ha explicacdo, no entanto, sobre o que seria a autonomia individual e a autonomia coletiva.

A mencdo & autonomia é também encontrada em comentérios de Etienne Balibar, sendo
referida no contexto de proposi¢do do que o autor denomina de transindividualidade®®. Em tal
proposicéo, que serd abordada nesta pesquisa é feito uso do vocabulo autonomia em mais de uma

passagem e em cada uma das passagens uma forma de olhar para o que seria autonomia — é como

16 Ibidem, p.124.
17 Ibidem, p.138.
18 Ibidem, p.137.
19 Balibar E. Spinoza politique: le transindividuel. Paris: Humensis, 2018.
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se 0 conceito de autonomia fosse apresentado girando um caleidoscopio e a cada giro nos fosse
apresentado um novo arranjo para o que o autor quer dizer por autonomia.

Para esclarecer, em uma sequéncia de dois pardgrafos, o vocdbulo autonomia é utilizado
em trés momentos distintos. Primeiro, se referindo ao que denomina de processo de individuacéo,
Balibar?® assinala que ha uma relagéo originaria entre individuos ndo havendo nenhum individuo
que ¢ nele mesmo “autossuficiente”, de maneira que para um individuo devir uma unidade singular
é porque, em uma relacdo de interdependéncia, outros individuos também se tornam e permanecem
unidades singulares; ou, dito de outro modo, os “processos que autonomizam ou separam
relativamente os individuos, ndo sao eles mesmos separados, mas reciprocos ou
interdependentes”. Nesta primeira meng¢ao, a palavra autonomia ¢ usada como sinénimo do que €
separado e é referida a um processo que diz respeito aos individuos.

Na sequéncia, mais precisamente no mesmo paragrafo, Balibar?! faz referéncia a autonomia
como algo compreendido em graus e atribuivel as individualidades, argumentando que uma das
razdes de a “ideia de processos de individuagao isolados uns dos outros tornar-se impossivel” ¢ a
de que “individualidades tendem a aumentar seu grau de autonomia tanto quanto possivel (ou a
agir de forma adequada)”. Nessa passagem ha duas pistas sobre autonomia. A primeira, a de que
se a autonomia é algo que pode ser relativa a individuos e se ha tendéncia a aumentar a autonomia
em graus, pode ser que exista a tendéncia a diminuir a autonomia em graus, 0 que nos traz mais
uma importante pista sobre o que é autonomia: ndo é algo estanque, mas que varia. A segunda é a
de ser apresentado como semelhante a autonomia agir de forma adequada. Evidente, entdo, que
para compreender 0 que é autonomia € necessario entender o que é agir de forma adequada, sendo

esta questdo outra importante pista para esta pesquisa.

20 |bidem, p.202.
21 |bidem, p.202.
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No outro paragrafo o autor reflete sobre as consequéncias de processos de individuacéo
isolados serem impossiveis, buscando contestar uma perspectiva individualista. Introduzindo o
conceito de conatus, o autor retoma que a forca de afirmacéo na existéncia de cada singularidade
implica em, na relacdo com outras coisas singulares, resistir a sua destruicdo pelas coisas contrarias
e se associar as coisas semelhantes para perseverar no ser. Dai, considerando este conceito no
campo politico, o autor assinala que “a autonomia ou a poténcia dos individuos néo é reduzida,
mas aumentada, pela constituicdo da sociedade civil ou do Estado”, bem como “a soberania ou
o0 poder do Estado ndo é restringido, mas ampliado, pela autonomia dos individuos, em particular
sua liberdade de pensamento e expressdo”?2. Cumpre destacar que a referéncia a poténcia dos
individuos é enquanto poténcia de agir, estando isso mais claro na passagem em que se afirma que
0 aumento ou uma diminuigdo “da poténcia de agir” de um individuo “resulta o aumento ou a
diminuicdo de sua autonomia”?®. Mais uma vez, buscando nos ater ao que a autonomia se refere
sem entrar ainda nas explicacGes sobre 0s conceitos dessas passagens, aqui a, assim denominada,
autonomia atribuivel aos individuos é entendida como poténcia (que pode ser aumentada ou
diminuida — dai ser pensada em graus) e o argumento do autor € de que tal autonomia, ou poténcia,
¢ ampliada na constituicdo da sociedade civil ou Estado e o poder do Estado, por sua vez, é
ampliado pela poténcia dos individuos, o que demonstra para o autor que ndo cabe uma perspectiva
individualista na filosofia de Espinosa.

E, por fim, Balibar cita novamente o vocabulo autonomia em seu texto, mas agora como
significacdo do que entende por individuacdo. Ao argumentar sobre o que seria a
transindividualidade, o autor trabalha em seu texto a integracdo entre as individualidades e as

relagdes entre individuos e conclui que “a unificagdo de uma multiplicidade de individuos por meio

22 |bidem, p.203.
23 |bidem, p.216.
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de suas mutuas ‘conveniéncias’ ¢ uma condi¢cdo intrinseca da manutencdo de sua autonomia
(individuac&o) e de sua singularidade (individualizagdo) para cada um deles”?,

Desses breves exemplos de uso do vocabulo autonomia®, o que se pode notar é que este
ndo € apresentado enquanto um conceito definido, ao contrario. De certa maneira, quando
autonomia € citada, ela versa sobre algo que gira em torno de questdes correlatas, que perpassam a
poténcia de ser e de agir nas relacdes e a liberdade e o poder das coisas singulares e do Estado, em
uma relacdo entre o individuo e o coletivo. Estas questdes fornecem pistas sobre o que poder vir a
ser um conceito de autonomia, mas ndo dizem o que autonomia é. Assim, pensar um conceito de
autonomia a partir de Espinosa envolve explorar o quadro conceitual que trata dessas questdes,
identificando os conceitos na obra de Espinosa que permitem elucidar como poderia ser definido
em um caminho argumentativo um conceito que ndo consta na filosofia de Espinosa — e esta é
tarefa desta pesquisa.

Para isso, é preciso percorrer conceitos que giram em torno de um conceito de autonomia.
Como o que motiva aqui 0 pensamento sobre o que é autonomia € o terreno do préatico, além das
pistas fornecidas pelos autores que discutem Espinosa, sdo as experiéncias do campo da saude
mental e da luta antimanicomial na perspectiva da desinstitucionalizacdo que sdo tomadas como
disparadoras dessa investigacdo, pois sdo as praticas que indicam que ha algo sobre a autonomia

que se relaciona ao coletivo.

24 |bidem, p.220.
25 Um leitor de Espinosa poderia acrescentar que também ¢é feito uso do vocabulo de autonomia no contexto de tradugéo
de sui iuris/alieni iuris por autonomia/heteronomia. Este uso ndo é mencionado aqui porque esta pesquisa acompanha
a opcéo de traducgdo de Diogo Pires Aurélio de esse sui juris ser traduzido por “estar sob jurisdi¢do de si proprio” e
de esse alieni iuris ser traduzido por “estar sob jurisdi¢io de outrem”. Entende-se que esta traducéo coloca questdes
para refletir sobre um conceito de autonomia, mas isso ndo é 0 mesmo que tomar estas expressdes como sendo 0
conceito de autonomia (Cf: Espinosa B. Tratado Politico. Traducéo: Diogo Pires Aurélio. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2009).
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Destarte, 0 que se pretende nessa investigacdo é, tendo como referéncia de experiéncia a
desinstitucionalizag&o, refletir sobre por quais caminhos da filosofia de Espinosa um conceito de
autonomia poderia ser pensado e formulado. Dado que o que interessa aqui é a autonomia referida
ao ser humano, a primeira tarefa dessa pesquisa é a de entender do que se pode dizer, afinal, como
sendo a autonomia do individuo. Assim, tendo como referéncia pratica uma narrativa do campo da
satide mental e como referéncia conceitual a Etica®®, a partir da leitura daquilo que na E remete a
noc¢do de autonomia e que encontra ressonancia nas praticas de satide mental, busca-se examinar
uma a uma as questdes que, ontologicamente, envolvem o que é a autonomia do individuo. Uma
vez isto feito, reconhecendo que a experiéncia da desinstitucionalizacdo revela que de alguma
maneira 0 caminho para a autonomia individual se realiza em um coletivo, essa tese pretende
avancar no conceito de autonomia para ensaiar a proposi¢do de um de autonomia da multiddo. Para
tanto, enquanto um entre-capitulos, é apresentada a experiéncia da desinstitucionalizacdo como
pratica que constréi no cotidiano percursos de direitos e de liberdade. Na sequéncia, tomando como
referéncia conceitual o Tratado Politico?” (denominado doravante de TP) e & luz da experiéncia de
desinstitucionalizar, busca-se percorrer as pistas sobre um conceito de autonomia da multidao na
interrelacdo entre a ontologia e o politico. Enfim, como linha de chegada deste percurso inteiro,
propde-se um conceito de autonomia da multid&o.

Por fim, ou melhor, para iniciar, como 0 guia para investigacdo de um conceito de
autonomia sao as teses espinosanas, é apresentada enquanto primeira nota complementar um breve

texto explicativo da estrutura da E para os ndo familiarizados com a obra.

% Espinosa B. Etica. Trad do Grupo de Estudos Espinosanos. S&o Paulo: EDUSP, 2015.
27 Espinosa B. Tratado Politico. Tradugdo: Diogo Pires Aurelio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2009. As citagdes do TP
se dardo da seguinte maneira: apos indicacdo da obra, em algarismo arabico é indicado o capitulo da citagdo, seguido
do paragrafo dela.
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Nota complementar n° 1: para comegar a ler a Etica, de Espinosa

A Etica, denominada E, é demonstrada em ordem geométrica.

Como esta pesquisa percorrerd a obra, ainda que parcialmente dado que tem como foco
aquilo que interessa para pensar autonomia, aqui é indicada a sua estrutura, o que pode ser Util para
um leitor ndo familiarizado com a obra compreender a exposic¢do. 1sso posto, de definicdo em
definicdo, de axioma em axioma, de proposi¢do em proposi¢cdo, em um percurso constituido por
cinco partes, sdo demonstrados os afetos e as agdes humanas, expondo a inteligibilidade do real e
uma ordem ontoldgica, afirmando “a imanéncia da substancia absolutamente infinita aos seus
efeitos como a nervura que sustenta todas as coisas singulares e faz com que se comuniquem,
articulando-se umas as outras”?®,

Na primeira parte da obra, a El, é definida a substancia, é demonstrado que a substancia
consiste em infinitos atributos que exprimem a esséncia dela e que dos atributos seguem como
efeitos da substancia modos; é demonstrado que pela causalidade da substancia todas as coisas tém
como causa eficiente imanente a substancia, assim, nada ha que néo seja na e pela substancia. A
segunda parte, a Ell, trata de demonstrar a origem da mente, definindo as coisas singulares e 0 que
deve seguir necessariamente da esséncia da substancia, o que inclui o individuo. A Elll demonstra
a natureza e a forca dos afetos humanos, incluindo o conatus singular enquanto esfor¢o de
perseveracdo, e a poténcia da mente para modera-los. A quarta parte, a Elv, trata da serviddo
humana engquanto impoténcia para moderar afetos e dispde sobre uma maneira de viver em que o

ser humano, enquanto parte da natureza inteira, € conduzido pela raz&o. A quinta e Ultima parte da

28 Chaui M. Breve Apresentacdo. In: Espinosa B. Etica. Trad do Grupo de Estudos Espinosanos. Sdo Paulo: EDUSP,
2015, p.14.
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obra, a Ev, a partir da argumentacdo demonstrativa de todas as partes precedentes, versa sobre a
via que conduz o ser humano a liberdade, tratando da poténcia da mente para a conhecimento dos
afetos e deduzindo o que é a felicidade.

O texto de cada uma das partes da E é apresentado segundo uma mesma ordem: primeiro
sdo apresentadas as defini¢cGes, na sequéncia Sdo expostos 0s axiomas e na exposicdo do texto
seguem as proposicoes, sendo estas demonstradas e, em muitos casos, explicitadas em um
encadeamento dedutivo por meio de corolarios e explicadas por meio de escélios. Cada um desses
elementos tém uma fungdo na ordem geométrica das demonstracgdes, tornando inteligivel o exposto.
Assim, para melhor compreender o texto, vale abordar cada um desses elementos, a comecar pela
definicao.

Em poucas palavras, a definicdo diz o que a coisa é. Como primeiro elemento apresentado
no texto, a definicdo explicita o que € essencial, ndo dependendo de outros elementos para expor a
esséncia de algo. Pode-se dizer que ha dois tipos de defini¢do: a definicdo verdadeira e a definicao
concebivel, sendo o primeiro tipo o elemento textual. Para melhor compreensédo sobre o que é a
definicdo verdadeira, tratemos desta por contraste de definicdo concebivel.

Segundo Chaui®®, a defini¢do verdadeira “exprime uma realidade determinada”,
anunciando a realidade do referido pela definicdo; assim, referindo-se a uma esséncia determinada,
deve descrever a realidade “tal como é em si mesma, oferecendo sua esséncia e, portanto, a
natureza ou estrutura causal do definido”; ou seja, a defini¢ao verdadeira tem como objeto uma
coisa determinada e, no exame da definigdo, se € conduzido a propria coisa, a defini¢cdo de uma
esséncia formal. E vale ressaltar que por realidade e perfeicdo entende-se, para Espinosa, 0 mesmo.

Ja a defini¢ao concebivel “ndo se refere a uma esséncia determinada, mas a um objeto

29 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa. Séo Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 681.
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indeterminado” e no exame do objeto indeterminado para verificar se ha ou ndo ha contradigao, se
é conduzido ndo a propria coisa, mas “a mente daquele que a concebeu”®. A definicio verdadeira
refere-se a esséncia de coisas. Assim, as defini¢cdes apresentadas no inicio de cada uma das partes
da E exprimem o que a coisa é, se referindo ao necessario.

Na sequéncia das definigdes s&o introduzidos os axiomas. O axioma oferece uma
propriedade universal, faz referéncia “aquilo cujo contraditorio é impossivel3!, partindo das
defini¢des e criando elo com as proposic¢des. Diferentemente das defini¢Ges, os axiomas ndo séo
independentes, mas séo determinados por uma defini¢do de esséncia de uma coisa. No conjunto do
texto, sdo apresentados como conclusdes que dependem das definigdes e podem relacionar ou
mesmo transformar-se em proposi¢des quando a “articulagéo interna entre uma definicdo e um
axioma n&o é percebida intuitivamente”®?; dito de outro modo, os axiomas funcionam como
operadores conceituais ou operadores de demonstracdo, pois o axioma “permite conectar de
maneira necessaria uma definicdo e uma proposicao ou teorema no processo dedutivo®3. Ou seja,
enguanto a definicdo se refere a esséncia de coisas, 0 axioma se refere as relacdes entre esséncias
de coisas e entre ideias. Mas, também, o axioma tem um outro estatuto: “é uma verdade eterna e,
por ser uma verdade, também pode referir-se a esséncia de coisas”; sendo uma verdade eterna, é
“uma proposicao afirmativa que nunca podera ser negativa3*. Esse duplo estatuto do axioma,
podendo se referir as relaces entre esséncias de coisas, bem como a esséncia de coisas, ocorre,

explica Chaui®®, “pelo lugar que ocupa na ordem do pensamento”, pois os axiomas dependem de

30 Ibidem, p. 681.
31 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume II. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2016,
p.103.
32 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, p.681.
33 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.103.
34 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, p.682.
3 Ibidem, p. 681.
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definigdes. Assim, enquanto a defini¢do diz o que a coisa €, o axioma opera com que “exigéncias
gerais devem ser obedecidas” para que possamos pensar a coisa, “isto é, a relacdo de sua ideia
com outras™®.

Ap0s 0s axiomas, sdo apresentadas de maneira geométrica as proposi¢des que demonstram
teses. A proposicdo € uma declaracdo enunciada de forma afirmativa e baseada nas definicGes e
axiomas expostos anteriormente no texto. Também, as proposi¢des tém um nexo entre si, ou seja,
estdo encadeadas na argumentacdo demonstrativa de modo que as primeiras proposi¢fes sucedem
outras proposi¢cdes com referéncia as primeiras e a estas proposi¢des sucedem outras proposicoes
com referéncia as anteriores, e assim se segue até a conclusdo da Parte V. Ha, assim, uma conexao
entre as proposicdes. Isso é evidente ao tomar o caminho inverso, partindo das proposi¢cdes da
ultima parte, pois o que é enunciado de forma afirmativa em dada proposic¢do € demonstrado como
patente por proposicBes anteriores, e também por definicbes e axiomas anteriores na ordem
geométrica. Justamente, para cada proposi¢cdo ha um texto, que por vezes se reduz a uma linha, de
demonstracdo posto que, diferentemente das definicbes e axiomas, que ndo demandam
demonstracdo, as proposicdes requerem que o declarado seja demonstrado. Cumpre notar que
ocorre situacdes em que teses sdo enunciadas e demonstradas posteriormente.

Algumas proposi¢des, ndo todas, sdo acompanhadas de um corolario. O corolario cumpre
um papel de explicitar o enunciado na proposicao e acrescentar uma explicacdo ao que havia sido
declarado e demonstrado, de modo que o corolério de uma proposi¢do amplia o entendimento de

sua demonstracdo. Assim, o corolério sé consta no texto caso uma proposicdo ja tenha sido

demonstrada, explicitando uma conclusdo a partir do precedente.

3 |bidem, p. 681.
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O escdlio, por fim, referente a uma proposicéo é uma explicacdo derivada da proposicao
em questdo e de sua demonstracdo. O escolio é feito de comentérios sobre a proposicéo e, pode
ocorrer, sobre o que j& foi demonstrado anteriormente, ampliando a capacidade de conhecer a
ordem das demonstracGes. Trata-se de importante elemento do texto porque o escélio elucida
muitas vezes questdes que ndo estavam plenamente claras.

Além desses elementos, estdo presentes outros, tais como explica¢fes de definicdes e
axiomas, lemas, o prefacio das Partes Il, 111, IV e V, 0 apéndice das Parte | e 1V, e a Defini¢do Geral
dos Afetos da Parte IlI. Estes elementos oferecem explica¢fes e enunciam conclusées e, dados 0s
elementos textuais anteriores citados, ampliam a inteligibilidade do que a obra demonstra a maneira
dos geGmetras.

Para a citacdo da obra E é conveniente adotar uma forma padrdo. A indicada pelo critico de
Espinosa, Carl Gebhardt®, e adotada nessa pesquisa € a seguinte: por algarismos romanos €
indicada a qual parte da E a citagdo se refere (El, Ell, Elll, EIV e EV); por algarismos arabicos e
pela abreviatura da palavra sdo indicadas as defini¢des (ElI, def. 1), os axiomas (EI, ax. 1), as
proposicdes (EI, P1), as demonstracdes (EI, P1, dem.), os corolarios (El, P1, cor.), os escolios (El,
P1, esc.), bem como os outros elementos citados.

Espera-se que essa breve sintese da estrutura da principal obra de referéncia desta
investigacdo auxilie os que ndo tem proximidade com a obra a acompanhar o percurso

argumentativo desta tese.

37 Conforme indicado por Chaui, tendo como referéncia a edicéo critica de C. Gebhardt. (Cf: Chaui M. A nervura do
real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume II).
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2.

Autonomia do ser humano: individuo

“Foi em um Centro de Atencdo Psicossocial, um servico de salde mental
substitutivo e de base territorial da rede de salde mental publica, que encontrei
Miranda pela primeira vez. Me aproximei e, ao me apresentar, Miranda olhou
para mim e falou: ‘ndo hd nada aqui’. Assim mesmo. Perguntei para ele, de um
modo um tanto bobo: ‘como assim?’, solicitando que me explicasse melhor. E ele
repetiu sua afirmagéo anterior, dizendo ndo existir. Afirmava uma nao existéncia.
Disse que frequentava o servico de saide mental porque assim lhe era dito para

fazer e acreditava que um dia alguém se daria conta de sua nao existéncia.

Naquela época lhe foi sugerido por um profissional a escrita de um livro de
memorias. Miranda dizia que isso, juntamente com a medicacgdo prescrita a ele,
eram ‘bobagens’. Mesmo assim, dizia que precisava aprender a utilizar um
computador para escrever tal livro. Bem, como seria possivel registrar memérias
de uma nao existéncia, ndo se sabia. Mas, o tempo passava, continudvamos nos
encontrando nesse Servico e a Sua fala seguia sendo a mesma: ‘ndo ha nada aqui’,
‘para que tomar remédio se ndo existo?’, ‘preciso aprender a usar o

computador’.

Para construir caminhos para registrar o que ndo existia, acompanhei Miranda
a um outro servico de satde mental que oferecia um curso de informatica. Era
uma tentativa de conectar algo — conectar o qué, também néo se sabia. Ocorre
que naquele local ele encontrou Paulo, um homem que conhecia porque ambos
haviam sido internados em um hospital psiquiatrico muitos anos antes — hospital
psiquiatrico em que Miranda ficou institucionalizado por mais de 10 anos. A
situagdo era bastante inesperada por si. E mais inesperado era o fato de que eu
também conhecia Paulo, pois ele participava das atividades de um coletivo de

acoes na interface entre as artes e a salde do qual eu também fazia parte.

Algo ali, para Miranda, se passou.
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Nesse dia Miranda foi convidado por Paulo (e ndo por mim) a frequentar as
atividades do coletivo do qual participdvamos e, de fato, ele passou a aparecer
por 4. Nos encontravamos agora no CAPS e nesse coletivo. Continuamente, nos
muitos encontros no coletivo, Miranda seguia afirmando a sua ndo existéncia,
enquanto Paulo insistia em trazer a tona historias do tempo em que foram

internados juntos no hospital psiquiatrico.

Certo dia, em uma sexta-feira, como parte das a¢des desse coletivo, fomos as ruas
de S&o Paulo fotografar cenas urbanas. Dias depois, em outro encontro, Miranda
olhou para as fotografias ja reveladas e espalhadas no chéo e, nelas, localizou
uma imagem de si mesmo. Ele se reconheceu. Assustado, questionou para 0s
outros participantes quem era aquele, e responderam que aquele era ele mesmo.
Ficou calado durante um longo periodo. Neste mesmo dia, passado um tempo,
Miranda pediu ao grupo um momento para falar: desenhou uma cruz gamada em
um papel pardo que estava no chdo e comecou uma longa explanagéo sobre
aquele simbolo, fazendo relagdes entre a origem do simbolo, o significado de
mudanca e a suéstica nazista. Nao parecia haver qualquer relacéo entre o que
ele dizia e 0 que o0 grupo antes conversava — e era também desafiador
compreender 0s nexos que ele construia entre as coisas que estava dizendo. As
pessoas presentes 0 escutavam sem entender exatamente do que ele queria
comunicar e o que era tudo aquilo, mas seguiam, um tanto atdnitos, um tanto

curiosos, o escutando atentamente.

Subitamente, Miranda levantou-se e foi embora as pressas, descendo muito
rapidamente as escadas do centro em direcdo a rua. Nao tivemos tempo para

interpela-lo ou fazer qualquer outro gesto em sua direcao. Ele se foi.

Na segunda-feira seguinte eu o encontrei no CAPS. Ele estava com um aspecto
diferente, com feigGes mais suaves, estava leve. Ele me viu antes que eu 0 visse e
pediu para conversar comigo com um sorriso no rosto. Miranda néo costumava
sorrir, diria até que ele era carrancudo. Mas naquele dia ele estava diferente de
como costumava se apresentar. Comegou falando que saiu abruptamente daquele
altimo encontro do coletivo porque nédo entendeu o que estava fazendo ao falar
sobre a cruz gamada, que é uma suastica invertida. Disse que ao entrar no 6nibus
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aquilo o estava incomodando profundamente, pois ndo conseguia encontrar uma
explicacdo para ter falado aquilo para o grupo e ndo encontrava sentido no que

havia feito. Eu apenas escutava.

Entdo, em suas palavras, foi quando ‘algo destravou’. Olhando para mim, ele

falou: ‘Eu compreendi: eu falei aquilo porque sou louco!’.

Diante do meu espanto e falta de resposta, ele continuou afirmando que ‘algo
destravou’ e ele entendeu: ‘Eu sou louco! Eu sou completamente louco!’ — dizia

ele com um sorriso no rosto.

Eu realmente n&o sabia bem o que responder — em alguns momentos, diante de
encontros inusitados, nos faltam palavras mesmo — mas a sensacéo era de que
aquilo tinha algo de alegre. E antes mesmo de ficar um longo siléncio entre nds,

Miranda complementou: ‘Se eu sou louco, eu sou alguma coisa’.

Miranda, olhando para mim, enquanto tocava em seu proprio ombro, falava:
‘Olha 50, eu tenho corpo, eu estou aqui’... ‘Faz som quando eu toco. Escuta. Eu

tenho corpo’, afirmava ele enquanto batia suas mdos contra o seu proprio peito.

Na explicacéo logica que formulou, se ele era louco, alguma coisa ele era, logo,

ele existia. E a prova de que existia é que tinha um corpo seu.
Passado esse momento, contou-me que ao sair do Onibus, apds essa sua

descoberta, decidiu ir para um bar que costumava ir com amigos e se divertir —

algo que ele queria fazia tempo, mas néo o fazia. E ele foi ser feliz.

Era preciso ser, era preciso existir e era preciso ter corpo para conhecer a si na relagédo com

outros, para se dispor a se encontrar com outros e a agir. E foi no encontro com outros, que Miranda
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pode conhecer a si na relagdo com outros, que descobriu seu corpo, reconheceu existir e entendeu
quem era: era louco, logo, existia®.

O percurso de Miranda de se descobrir louco durou meses. Nesse periodo foram muitos 0s
meus encontros com Miranda, os entre Miranda e Paulo, os com as pessoas do servico de salde
mental, o CAPS, e 0s com os participantes do coletivo de criacdo. Ainda que se trate do percurso
de um individuo, foi no encontro de si consigo mesmo em relacdo com outros corpos, em muitas
relacdes, que algo aconteceu e se deslocou de tal maneira que ele péde agir. E o entendimento de
Miranda sobre si mesmo revela que para ser um individuo é preciso ser uma coisa, ter existéncia e
ter corpo, sendo em relacdo. O batucar em seu proprio peito, produzindo um barulho que podia ser
escutado por ele e por outros, era a prova de que tinha um corpo — ele era quem ele era naquele
corpo. Miranda reconheceu um corpo — seu corpo, para sermos mais especificos — e descobriu que
ele podia ecoar sons que podiam ser escutados por outras pessoas. Miranda, no encontro com outros
corpos e com seu corpo, descobriu ser e descobriu existir; pensando sobre o que ocorreu na relacéo
com outros, reconheceu-se como louco, explicando o que nele aconteceu por ele mesmo: sou quem
eu sou — louco! —, logo, existo. Dai pode agir.

A experiéncia vivida por Miranda e tomada como mote para investigar 0 que seria a
autonomia do ser humano — assumindo aqui a hipétese de que essa experiéncia versa sobre a
poténcia de ser e de agir, que € pista inicial para entender o que é autonomia — revela que muito
pode o0 corpo e 0 pensamento. Também mostra que € necessario se relacionar para existir. Dito de
outra maneira, 0 que a narrativa indica € que existimos com nosso préprio corpo em relacdo — o
que tomamos como a ponta de um fio para comecar a desenrolar o emaranhado de questdes que

envolvem a experiéncia de autonomia e definir, afinal, um conceito de autonomia.

38 Relato pessoal de um percurso de acompanhamento em servicos e estratégias de acompanhamento em salide mental,
baseado em notas pessoais.
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E 0 que pode um corpo? Deleuze®, em sua leitura de Espinosa, é quem coloca a questao.
Espinosa, em Elll, P3, esc, afirma:

“Com efeito, ninguém até aqui determinou o que o Corpo pode, isto é, a ninguém
até aqui a experiéncia ensinou o que o Corpo pode fazer sé pelas leis da natureza
enquanto considerada apenas corpérea, e 0 que ndo pode fazer sendo
determinado pela Mente. Pois até aqui ninguém conheceu a estrutura do Corpo
tdo acuradamente que pudesse explicar todas as suas funcbes, para ndo
mencionar o fato de que nos Animais sdo observadas muitas coisas que de longe
superam a sagacidade humana, e que os sonambulos fazem no sono muitissimas
coisas que ndo ousariam na vigilia; o que mostra suficientemente que o proprio
Corpo, s6 pelas leis de sua natureza, pode fazer muitas coisas que deixam sua

Mente admirada”.

Para Deleuze®, a questdo sobre o que pode um corpo n3o é uma pergunta para a qual cabe
uma resposta porque a afirmacéo de Espinosa — a de que “ninguém até aqui determinou o que o
Corpo pode (...). Pois até aqui ninguém conheceu a estrutura do Corpo tdo acuradamente que
pudesse explicar todas as suas fungdes” — ¢, sobretudo, uma “provocagdo”. Ora, se ndo sabemos
o que pode um corpo por ndo conhecermos “tao acuradamente” a estrutura do corpo, obviamente
0 primeiro questionamento que nos fazemos é: e qual ¢ a estrutura do corpo? Como resposta a essa
pergunta, Deleuze sintetiza que “a estrutura de um corpo é a composi¢&o da sua conex&o”, sendo
gue uma conexao, uma relagdo, “ndo é separavel de um poder de ser afetado”.

Ora, 0 que a primeira vista pode parecer simples, pois a definicdo do que € a estrutura do
corpo é apresentada em exatas cinco palavras — isto é, “a composi¢do da sua conexdo” — se revela

mais complexo ao notarmos que é ausente na frase uma complementacdo explicativa sobre a

%9 Deleuze G. Espinosa e o problema da expressdo. Sdo Paulo: Editora 34, 2017, p.239.
40 Deleuze G. Espinosa: filosofia pratica. Sdo Paulo: Escuta, 2002, p.24.
41 Deleuze G. Espinosa e o problema da expressdo, p.240.
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definicdo de corpo: dado que é composi¢édo de sua conexdo, de que conexdo estamos falando, quais
coisas estdo em conexao e como se daria essa conexao? O que sabemos é que tal definicdo de corpo
coloca como questdo central a relacdo entre coisas, entdo € isso que nos interessa compreender

agora.

2.1  Corpo relacional

Seguindo o exposto na E, podemos afirmar, de maneira geral, o seguinte: corpo € a relacao
entre si de muitissimos corpos que se relacionam e se distinguem entre si em razdo de determinada
proporcdo de movimento e repouso (Ell P13, lema 1) e que convém em algumas coisas (EIl P13,
lema 3). Em uma apresentagdo dedutiva do que é o corpo na, assim denominada, ‘pequena fisica’
da E, Espinosa afirma que corpo é uma unidade estruturada de varios corpos que se relacionam
entre si em determinada proporcao de movimento e repouso, enquanto todos 0s corpos se movem
ou repousam (El1, P13, ax 1) ora mais lentamente, ora mais rapidamente (Ell, P13, ax 2). Tenhamos,
entdo, como ponto de partida o seguinte: corpo ndo é um bloco Gnico, nem um agregado de partes
estaticas, mas uma unidade estruturada de uma diversidade de corpos em relacdes internas — ja que
corpo é uma unidade estruturada de varios corpos — em relagBes proporcionais de movimento e de
repouso, constituindo um corpo, ou um individuo, em uma intracorporeidade.

Seguindo a explicacdo, 0s muitissimos corpos que compdem um corpo podem ser “duros”,
“moles” e “fluidos”, e esses corpos aderem a superficies maiores ou menores € se movem entre elas
(En, P13, ax 3), formando um individuo quando esses corpos — enquanto partes componentes de
um corpo — compdem o corpo em simultaneidade, em unido e em relagdo dindmica. Um corpo,

entdo, e relacional e dindmico pois suas partes componentes estdo em movimento € em repouso,
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em relagGes internas concomitantes, tendo um corpo uma determinada proporg¢éo de movimento e
repouso das muitas partes que o compdem.

Mas a complexidade relacional de um corpo vai além da relagdo interna de suas partes
componentes porgue um corpo se conserva em continua regeneragao por muitos outros corpos (Ell,
P13, post 4). E se um corpo precisa de muitos outros corpos para se conservar, temos que a relagao
corpdrea ndo se da apenas entre as partes componentes internas. Justamente, 0s movimentos e
repousos de um corpo séo determinados a0 movimento ou ao repouso por outro corpo, incluindo
uma causa externa ao proprio corpo, que por sua vez é determinado ao movimento ou ao repouso
por um outro corpo, € “assim, sucessivamente, até o infinito” (Eil, P13, lema 3). E na relacdo de
um corpo com outros corpos externos um corpo ¢ afetado de maltiplas maneiras (ElI, P13, post 3),
de maneira que 0 corpo entra em movimento ou passa ao repouso, alterando o seu estado, e o
individuo se regenera e se conserva mantendo uma propor¢do certa e determinada de suas partes
componentes.

A relacdo de um corpo com outros corpos externos nao €, entdo, dispensavel. As partes
componentes do corpo se relacionam internamente formando uma unidade estruturada singular —
ndo é um agregado de partes, mas acao conjunta e simultanea de partes componentes e interligadas
de uma unidade “como uma causa unica para produzir um determinado efeito, essa unidade de
ac&o constitui uma individualidade*? (Chaui, 2006, p.120). Essa individualidade, singular e com
relacdo dinamica entre as partes internas, também se relaciona externamente com corpos externos,
pelos quais é afetado e os quais afeta; ao afetar e ser afetado, o corpo altera o seu estado em

passagens do movimento ao repouso € 0 Corpo €, continuamente, se regenera.

42 Chaui M. Espinosa, poder e liberdade, p.120.
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Ora, o que € fundamental aqui é que a relacdo entre corpos é uma relacdo necessaria para
um corpo se realizar e isso se da de tal maneira que se pode afirmar que o corpo se define
intracorpdrea e intercorporeamente; assim, como assinala Chaui*®, o corpo que é uma “estrutura
complexa de acbes e reacOes, pressupde a inrtercorporeidade como originéria (...) sob dois
aspectos: de um lado, porque ele €, em tanto individuo singular, uma unido de corpos; de outro,
porque sua vida se realiza na coexisténcia com outros corpos externos”. E se o corpo — incluindo
o corpo humano — se realiza nas relagfes, no sentido de que é na relagcdo em certa proporcdo de
suas partes componentes que se afirma o individuo e de que € na relacdo com outros corpos que 0s
corpos — e nesse sentido os individuos — se conservam, se regeneram e passam de um estado a
outro, necessariamente para o que for relativo ao corpo é preciso reconhecer a dimensdo relacional
como fundamental. Ou seja, 0 corpo precisa necessariamente estar em uma dinamica relacional
com outros corpos para se realizar e se recompor, de maneira que, “por esséncia, 0 corpo é
relacional: é constituido por relagdes internas entre seus 6rgaos, por relagdes externas com outros
corpos e por afeccdes, isto é, pela capacidade de afetar outros corpos e ser por eles afetado sem
se destruir, regenerando-se com eles e os regenerando”*; por isso pode-se dizer que o individuo
se realiza na relacdo.

Na reflexdo sobre essa necessaria condicdo de estar em relacdo para a constituicdo do
individuo, Balibar, tem buscado trabalhar a ideia de constituicdo do ser humano a partir de uma

Gtica transindividual e vem apresentando argumentos para, em “um campo de trabalho filosofico

43 |bidem, p.120.
4 |bidem, p.120.
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vivido e produtivo™, sustentar o conceito de transindividualidade*. Balibar*’ apresenta “trés
ideias principais” para sustentar sua argumentacdo. Em sintese, a primeira ideia é a de que em
Espinosa a “individualidade” néo ¢ apenas uma “nog¢ao central, ela é a forma mesma da existéncia
necessaria e, por consequéncia, real”; a segunda é que “um individuo € uma unidade” no sentido
de os individuos serem “0s efeitos ou momentos de um processo de individuagdo e,
indissociavelmente, de individualizagdo”; a terceira consiste na compreensao de que “a construgao
e a atividade dos individuos implicam originariamente uma relagdo a outros individuos™*, ou seja,
0 ser humano, enquanto individuo composto de muitissimas partes e em relagdo com outros
individuos, se constitui em processos de individuacdo e individualizacdo interconectados ou
interdependentes.

Neste momento, nos atendo apenas aquilo que tange a argumentacao sobre a pertinéncia de
tal conceito para refletir sobre a constituicdo do ser humano como processo que se da em relacao
— questdo que importa para definirmos a partir do que se pode afirmar a autonomia individual —,
importa observar que Balibar®®, a partir da E, assinala que este conceito dialoga com uma ideia
chave em Espinosa: a de que a interacdo e complexidade entre individuos sdo originarias da propria

constituicdo de cada um dos individuos.

45 Balibar E. Transindividuality in Dispute: A Response to my Readers. Australasian Philosophical Review, 2:1, 2018,
p.113-117.
4 Cumpre assinalar que o conceito de ‘transindividual’ é tomado emprestado por Balibar a partir de Gilbert Simondon,
que, em linhas gerais, introduz o conceito de transindividualidade para se referir de uma s6 vez aquilo que entende por
um duplo processo de individuacdo que constitui o individuo e a sociedade e que se d4 em uma trama relacional. Neste
texto, quando se faz mencdo ao conceito de transindividual, a referéncia é sempre a leitura de comentadores de
Espinosa que trabalham este conceito a partir de uma leitura da obra de Espinosa (Cf: Simondon G. L individuation
psychique et collective a la lumiére des notions de Forme, Information, Potentiel et Métastabilité, Paris: Editios
Aubier, 1989).
47 Balibar E. Spinoza politique, p.201.
48 |bidem, p.202.
49 |bidem.
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O ponto de partida em sua argumentacao é espinosano: a constitui¢cdo dos corpos, que sao
compostos por muitissimos corpos em uma dada propor¢do constante de movimento e repouso, é
relacional e esse arranjo de corpos de um mesmo corpo é continuamente regenerado ou reproduzido
na relagdo com outros corpos externos, mantendo certa constancia de proporcdo de movimento e
repouso entre as partes. Balibar®®®! assinala que esta proporgdo — ou esta razao entre as partes — é
o0 efeito de um instante ou de um processo de individuagdo. Para o comentador, um processo de
individuacdo se dd em muitos instantes e em muitissimos encontros entre corpos, podendo se dar
em um certo instante e em um certo encontro um arranjo de uma maneira, € em outro, outro arranjo
de outra maneira, e em outro, outro arranjo, e assim sucessivamente; dai que o autor afirma que o
processo de individuagdo é indissocidavel de uma individualizagdo, pois nesses muitissimos
arranjos cada individuo é como que individualizado®2.

Como assinalado, os corpos, ou os individuos, distinguem-se uns dos outros em razao das
relagOes de proporcédo e de variagdo de movimento, de repouso, de velocidade e de lentiddo do
complexo de partes corpéreas que se d3o; entdo, como explica Chaui®3, “os corpos se distinguem
por seus ritmos”. E estas distingdes, ou nas palavras de Balibar® a individualizacdo entre corpos,
se da entre individuos. O raciocinio do autor baseia-se na argumentacdo de que os individuos se
constituem nas relagcdes entre corpos, afetando e sendo afetados, e sua conservacdo envolve a
regeneracdo continua de suas partes componentes nos encontros com COrpos externos; assim,

quanto mais complexa a constitui¢do do individuo, mais complexas essas trocas relacionais — dai

5 Balibar E. Spinoza: da individuago a transindividuag&o. Revista de Filosofia do IFCH da Universidade Estadual
de Campinas, v. 2, n. 4., jul./dez., 2018.
51 Balibar E. Spinoza politique.
52 De maneira resumida, sobre a diferenca entre individuagéo e individualizagdo, Balibar esclarece: “Por individuacdo
quero dizer que individuos devém separados do ambiente — que de fato é feito de outros individuos; por
individualizagcdo quero dizer que cada individuo é Unico, ou de que ndo ha isso de que existam individuos
‘indiscerniveis’ (Balibar E. Spinoza: da individuag&o a transindividuagao, p.243).
%3 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.160.
5 Balibar E. Spinoza: da individuago a transindividuagao
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que, para Balibar®, o conceito de transindividualidade emerge como “chave da construgdo de
sucessivas ordens de individualidade™.

Ora, retomando a narrativa que é mote da investigagdo para a formulacdo de um conceito
de autonomia, no percurso de Miranda observa-se que a relagdo entre individuos — dele com
Antonio, com as pessoas do coletivo de criagdo e com tantos outros — € uma necessidade na
constituicdo do proprio individuo, ou seja, dele mesmo. Entdo, considerando o exposto sobre corpo,
se o individuo se constitui na relacdo segue que um conceito de autonomia que supde a
possibilidade de um percurso unicamente individual, como se fosse possivel experimentar e
ampliar autonomia na auséncia de outros corpos, sem relagdo com outros individuos, ndo se
sustenta, j& que ndo h4 nem mesmo individuo fora das relagcdes. Aqui temos uma predefinicao de
autonomia pelo seu negativo: autonomia do ser humano néo € alguma coisa que se da na auséncia
de relagdes com outros, pois estar em relagdo com outros corpos é condicdo necessaria para a
prépria constituicdo de um individuo, logo, deve ser também condicdo para a constituicdo da
experiéncia de autonomia de um individuo. Nesse sentido, ainda sem definir o que autonomia €, o
que se sabe é que € necessario que este conceito envolva a afirmacao das relacBes com outros
individuos.

Pois bem, o corpo se realiza nas relacdes, tanto nas relacdes entre suas partes internas,
mantendo uma determinada propor¢do de movimento e repouso, quanto nos encontros com outros
corpos, alterando seu estado passando do movimento ao repouso e vice-versa. Entdo, 0s corpos
distinguem-se por algo — pelos seus ritmos — mas, também, “convém em algumas coisas” (Ell, P13,
lem. 2), afinal, eles se regeneram nos encontros. E por que 0s corpos convém em algumas coisas?

Ora, 0s corpos convém em algumas coisas entre si — se movem e repousam € se regeneram —

5 Balibar E. Spinoza: da individuag&o a transindividuago, p.245.
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porque, por Ell, def. 1, os corpos envolvem o conceito de um s6 e mesmo atributo da natureza: o

atributo extenséo.

2.2 Ser e existir

Afirmar que os corpos envolvem o conceito de um mesmo atributo significa dizer, a partir
da E, que os corpos sdo expressao de um mesmo atributo, o atributo extensao, sendo este um dentre
os infinitos atributos que constituem e exprimem a realidade da substancia, ou seja, “0 ser da
substancia” (El, P10). Se os corpos sdo expressdo de um atributo que, por sua vez, exprime a
realidade da substancia, a primeira conclusao que se pode tirar € a de que 0s corpos, ou o individuo,
ndo sdo, nem existem por si mesmos, mas sdo e existem em outra coisa, sendo um modo desta
coisa®®.

Evidentemente, é preciso demonstrar essa afirmacdo, que acarreta importantes
consequéncias para o que se definira por autonomia do ser humano. Por isso, para avancar na
investigacao, é preciso retroceder na ordem das explicacdes sobre o que é corpo e tratar do que é o
“ser da substancia” — o que é conveniente pois, seguindo o procedimento sintético adotado na E e
dado que o “conhecimento do efeito depende do conhecimento da causa e o envolve” (El, ax. 4), é
preciso partir do conhecimento da causa para conhecer o efeito que se quer conhecer; ademais, é

atil para compreender a fundacdo a partir da qual se pode pensar um conceito de autonomia do

%6 Por EI, ax. 1 “tudo o que é, ou é em si ou em outro” (ElI, ax.1), o que significa que a coisa ou é em si ou seu conceito
depende de outra coisa.
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individuo, pois a partir dessa compreensdo tem-se 0 que € e como existe 0 ser humano. Assim, em
sendo a causa do individuo a substancia, vejamos o que é a substancia®’.

De maneira objetiva, substancia, tal como consta em El, def. 3, ¢ “aquilo que € em si e é
concebido por si, isto é, aquilo cujo conceito ndo precisa do conceito de outra coisa a partir do
qual deve ser formado”. Ora, se a substancia ndo é produzida por outra coisa, mas ¢ concebida em
si e por si, segue que ela é causa de si; e sendo causa de si “aquilo cuja esséncia envolve existéncia”
(El, def. 1), tem-se que a substancia é em si, concebida em si e causa de si mesma, de maneira que
a sua natureza pertence o existir.

Indo um passo além sobre o que € substancia, porque a substancia ndo depende do
conhecimento de outra causa (ja que é causa de si) ndo cabe afirmar que uma substancia é produzida
por outra substancia (EI, P6) e tampouco se pode falar em distintas substancias de mesma natureza,
pois se fosse o caso de haver varias substancias de mesma natureza, essas deveriam se distinguir
entre si pelos seus atributos ou por suas afec¢des (EI, P5). Ocorre que atributo é definido (EI, def.
4) como “aquilo que o intelecto percebe da substéancia como constituindo a esséncia dela”; ou seja,
0 atributo € aquilo que constitui e exprime a esséncia da substancia, ndo podendo haver distin¢édo
entre substancias de mesma natureza pela diversidade de atributos porque a esséncia de uma coisa
é 0 que define a coisa — e seria absurda a ideia de uma mesma coisa com distintas esséncias, afinal,
a esséncia define a coisa. Ja as afec¢des sdo definidas como modos da substancia (El, def. 5), sendo
concebidas na substancia e devendo convir com sua natureza, e, sendo assim, ndo pode haver

distincdo entre substancias de mesma natureza pela diversidade de afecgdes posto que as afeccoes

57 N&o ¢é demais esclarecer que ndo cabe, nem se tem aqui a pretensdo de explicar todos os passos que concatenam 0s
argumentos da E, incluindo as demonstragdes do que é substancia. Mas, dada a proposta de definir um conceito de
autonomia a partir do que se pode tirar do exposto na E, é necessario apresentar o caminho das explicagdes que ddo
suporte para as conclusdes que se pretende tirar. Assim, tendo como fio condutor a investigacdo sobre um conceito de
autonomia, o texto percorrera as definicdes e exposi¢des que permitem pensar um conceito de autonomia, mas ndo se
tem como objetivo reconstruir as demonstragdes argumentativas expostas na E passo a passo.
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séo pela substancia concebidas, sendo posteriores a ela. Dessas defini¢cdes e proposi¢des segue que
ndo se pode conceber que haja distintas substancias de mesma natureza, sendo a substancia Unica
— e afirmar que a substéncia € Unica tem o sentido de afirmar a univocidade da substancia (ndo de
denotar a substancia um sentido numérico). Assim, tudo que €, é na e pela substancia. Os atributos
exprimem a esséncia da substéncia e as afeccGes sdo modos da substancia, participando na
substancia, como se vera posteriormente, pelos atributos. Entéo, ainda que haja coisas diferentes
essencialmente da substancia — e ha —, as coisas sdo na e pela substancia, que é Unica e é causa de
todas as outras coisas.

Assim, em resumo, da substancia pode-se dizer: que é Unica porque ndo ha outras
substancias de mesma natureza; que é primeira porque € concebida em si e é causa de todas as
outras coisas; que é causa de si porque, sendo primeira e Unica e ndo sendo produzida por outras
coisas; é produzida por si; e que a sua propria esséncia envolve existéncia porque é causa de si°8.
Ora, sendo primeira e Unica, e sendo todas as coisas necessariamente concebidas na e pela
substancia, a substancia e causa eficiente imanente de todas as coisas (El, P15) e, posto que “de
uma causa determinada dada segue necessariamente um efeito” (El, ax. 3), tem-se que a substancia
é causa eficiente imanente aos seus efeitos. Assim, tudo o que existe, existe na e pela substancia
que, ao causar-se a si mesma, faz existir sua esséncia e causa a esséncia e a existéncia de tudo o

que existe, sendo causa eficiente imanente de todas as coisas — incluindo ai o ser humano. Se é

%8 Caberia ainda afirmar sobre a existéncia da substancia que essa é necessariamente infinita, porque se finita fosse
seria limitada por outra substancia de mesma natureza, o que ndo pode ocorrer — pela proposicdo 14, EI, tem-se que:
“Da necessidade da natureza divina devem seguir infinitas coisas em infinitos modos (isto &, tudo o que pode cair sob
0 intelecto infinito)”. Nessa linha, da necessidade da natureza da substancia infinita que é causa de todas as outras
coisas devem seguir infinitas coisas em infinitos modos.
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assim, a substancia é causa da esséncia e existéncia do real. A substancia também se da o nome de
natureza®®.

Ler que a substancia é causa da esséncia e existéncia de todas as coisas pode ser espantoso
e levar a acusagdo de que esta seria uma filosofia panteista, ja que isto significaria que as coisas
singulares e a substancia s&o a mesma coisa, alegacéo essa feita em uma tradicdo alavancada por
Pierre Bayle quando da publicagio do verbete “Espinosa” em seu dicionario®®. Assinalemos
novamente, entdo: a substancia é Unica, mas ndo é todas as coisas — e ndo € no sentido de ndo
pertencer ao ser das coisas.

Veja-se: como assinalado em El, def.1, a esséncia envolve existéncia se a coisa € causa de
si, mas 0 mesmo ndo se da se a coisa nao ¢ causa de si, o que significa que “a esséncia das coisas
produzidas pela substancia néo envolve existéncia” (El, P24). As coisas tém como causa de ser e
de perseverar no existir a substancia, sendo a substancia causa eficiente da esséncia e existéncia de
todas as coisas, mas a substancia ndo pertence ao ser das coisas, que podem existir ou ndo — dai
que se pode afirmar gque as coisas sdo concebidas na e pela substancia, que é causa eficiente da

esséncia das coisas, mas ndo se pode afirmar que as coisas sao a substancia®®.

59 A definicdo conceitual da substancia é alicerce da E. Para os objetivos deste texto, o que é importante reiterar,
sinteticamente, é que na ontologia espinosana é demonstrado através das quinze primeiras proposi¢des de El que: a
substancia é primeira (EI, P1), é Gnica (El, P5), que a sua natureza pertence o existir (El, P7), que é necessariamente
infinita (E1, P8), que consiste em infinitos atributos “dos quais cada um exprime uma esséncia eterna e infinita” e
existe necessariamente (El, P9), que é indivisivel (El, P13), que além da substancia Unica nenhuma outra substancia
“pode ser dada nem concebida” (E1, P14) e, que, pela importante proposicéo 15, El, que trata da imanéncia, tudo o que
é, é na substancia, e nada sem a substancia pode ser nem ser concebido. Além de a substancia dar-se 0 nome de
Natureza, da-se a ela 0 nome de Deus — dai a conhecida expressdo Deus siva Natura — Deus, ou seja, Natureza.
60 para o verbete, Cf: Bayle P. Dictionnaire historique et critique. Quatriéme édition, revue, corrigée et augmentée,
avec la vie de I’auteur par M. Des Maiseaux. 4 vols. Amsterdam: P. Brunel; R. et J. Wetstein, G. Smith, H. Waesberge;
P. Humbert; F. Honoré. p. 627-629. Para o comentario sobre o verbete, Cf: Chaui M. A estrutura retérica do verbete
Spinoza. Kriterion: Revista de Filosofia. v. 50, n. 120, 2009, pp. 313-334.
61 De EI, P24 deriva uma importante questdo, apresentado no respectivo corolario: “Dai segue que Deus é causa ndo
apenas de que as coisas comecem a existir, mas também de que perseverem no existir, ou seja (para usar um termo
Escoléastico), Deus € a causa do ser das coisas”. Ora, se a esséncia das coisas produzidas pela substincia ndo envolve
nem existéncia, nem duracdo (que sera definido como continuagdo indefinida do existir), a esséncia das coisas nao
pode ser a causa da existéncia e duracdo da coisa. Disso segue que a causa da perseveragdo no existir das coisas é a
substancia, questao que sera retomada mais a frente nessa pesquisa. Ressalte-se que, ainda que a esséncia daquilo que
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Diferentemente da leitura feita pela mencionada tradi¢do da obra de Espinosa, o que precisa
ser observado é que, tal como exposto na E, as coisas singulares ndo sdo a substancia, mas
expressdo enquanto esséncias singulares da substancia; para sermos ainda mais especificos, séo
expressdo da poténcia da substéncia enquanto a poténcia da substincia “é sua propria esséncia”
(E1, P35).

Mas se as coisas, incluindo o ser humano, ndo séo substancia — e ndo o sdo — 0 que sao?
Pois bem, nos aproximemaos, entdo, do ponto em que haviamos parado: foi dito que corpo é o modo
que exprime a esséncia da natureza enquanto considerada como coisa extensa e enquanto 0s corpos
envolvem o conceito do atributo extensdo. Em sendo a substancia causa da esséncia e existéncia
de todas as coisas, as coisas nada mais sdo sendo modos pelos quais os atributos da substancia
exprimem de maneira certa e determinada a substancia (El, P24, cor.)%2.

E o que sdo atributos, afinal? Como ja mencionado, atributo ¢ “aquilo que o intelecto
percebe da substancia como constituindo a esséncia dela” (EI, P10) — a substancia consiste em
atributos, que constituem a esséncia da substancia e exprimem, cada um, a realidade da substancia
em infinitos modos — e, constituindo a esséncia da substancia, cada atributo é concebido por si. Os

atributos sdo simultaneos na substancia e cada um deles exprime o ser da substancia, ou seja,

exprime a realidade da substancia; quanto mais realidade uma coisa tem, tanto mais atributos a essa

ndo é concebido em si e por si mesmo ndo envolva existéncia, caso de todas as coisas que sdo afecgdes dos atributos
da substancia, substancia é causa eficiente da existéncia e esséncia de todas as coisas, como enunciado em El, P25.

62 Em uma sequéncia de proposicdes que vao de EI, P26 a EI, P29, fica afirmado que todas as coisas sdo determinadas
a agir e a operar pela substancia necessariamente, ndo havendo na natureza o que seja indeterminado. Por E1, P26, tudo
que é determinado a operar algo, é necessariamente determinado a operar pela substancia; por El, P27, o que €
determinado pela substancia a operar algo ndo pode por si tornar-se indeterminado; por El, P28, qualquer coisa singular
que é finita e tem existéncia determinada sé ser determinada ““a existir e operar por outra causa que também seja finita
e tenha existéncia determinada, e assim ao infinito”; e por El, P29, “na natureza das coisas nada € dado de contingente,
mas tudo é determinado pela necessidade da natureza divina a existir e operar de maneira certa”. Na natureza nada
ha de contingente, tudo seguindo necessariamente da substancia.
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coisa competem (EI, P9). Ora, a substancia é absolutamente infinita, do que segue que ela consiste
em infinitos atributos. Em resumo, hd uma Unica substdncia de mesma natureza, que
necessariamente existe, que é infinita e que consiste de infinitos atributos que expressam, cada um,
a realidade da substéncia.

Mas, de todas as formas pelas quais a substancia se expressa, n6s conhecemos apenas duas:
a extensdo e o pensamento. E se conhecemos a coisa extensa e a coisa pensante isso significa que
a substancia é coisa extensa e é coisa pensante (Ell, P1; EIl, P2), ou seja, dois de seus infinitos
atributos sdo a extensdo e o pensamento. Entdo, a substancia é causa eficiente imanente de todas
as coisas e tudo que é exprime a realidade da substancia enquanto modificacdo de cada um de seus
atributos: enquanto a substancia € considerada como coisa extensa, 0 modo que exprime a esséncia
da substancia € o corpo e, enquanto considerada como coisa pensante e sendo a mente coisa
pensante que forma a ideia, a ideia é o conceito da mente e modo que corresponde ao atributo
pensamento®?,

Note-se que cada um dos modos exprime a esséncia da substancia enquanto modificacdo
de um dos atributos da substancia. Isso significa que todas as coisas singulares e todos 0s
pensamentos singulares envolvem cada um dos respectivos atributos da substancia — extensédo e
pensamento — e por cada um desses atributos substanciais todas as coisas sdo respectivamente
concebidas. O atributo pensamento ndo envolve o conceito de coisa extensa tal como o atributo

extensdo ndo envolve o conceito de ideia.

8 Diferentemente da maneira como se explica a relagdo entre o atributo extensdo e o0 modo corpo, néo é 6bvio, em
uma primeira leitura, qual é o modo que exprime o atributo pensamento, sendo necessarias outras passagens para que
se possa dizer que 0 modo correspondente ao atributo pensamento é a ideia. Por ora, o que é preciso fica claro é que o
modo referido ao atributo pensamento é uma modificagdo deste e, assim, uma ideia, e que a ideia é conceito da mente,
sendo aquilo que a mente forma. Para os propdsitos dessa investigacéo e para ficar mais clara a leitura, antecipamos
que sera no decorrer da E que é demonstrado que mente ¢ ideia da ideia e que a mente humana é ideia de seu corpo,
sendo uma ideia determinada. Esta afirmacéo sera retomada no texto.
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No caso do atributo pensamento, a substancia forma “a ideia de sua esséncia e de tudo que
dela segue necessariamente”, ou seja, na substancia se da a ideia de sua esséncia e de tudo que
segue da substancia (Ell, P3, dem.). Em sendo a substéncia Unica, a ideia da substancia s6 pode ser
Unica, de modo que todas as ideias sao referidas ao atributo pensamento da substancia (Ell, P4); e
se a substancia forma a ideia de sua esséncia e de tudo que segue dela enquanto substancia é coisa
pensante, e ndo enquanto considerada por outro atributo, entdo as ideias “reconhecem como causa
eficiente ndo os prdprios ideados, ou seja, as coisas percebidas”, mas a propria substancia
“enquanto coisa pensante” (ElI, P5). Ou seja, a substancia é a causa do ser formal das ideias
enquanto considerado como coisa pensante e ndo enquanto efeito de nenhum outro atributo.

Enquanto coisa pensante, a substancia forma a ideia de sua esséncia e de tudo que dela
segue, sendo a causa Unica do ser formal das ideias; dito de outro modo, todas as ideias seguem do
atributo pensamento substancial, seguindo como esséncia e poténcia da substancia enquanto coisa
pensante. Dai que em ElI, P6 é enunciado que os modos de qualquer atributo dos infinitos atributos
tém como causa a substancia “enquanto considerados apenas sob aquele atributo de que séo
modos, e ndo enquanto considerados sob algum outro”.

O que vale para o atributo pensamento, vale para o atributo extensdo, de maneira que 0s
modos extensos que expressam a realidade da substancia, os corpos, seguem do atributo extensao
substancial, seguindo como esséncia e poténcia da substancia enquanto coisa extensa. Assim, cada
atributo é concebido por si e 0s modos de cada atributo envolvem o conceito de seu atributo, tendo
como causa a substancia enguanto considerada sob um atributo, e ndo sob outro. A concluséo € que
da mesma forma que as ideias seguem do atributo pensamento, as coisas ideadas seguem de seu

respectivo atributo — a extens&o®.

& A fim de evitar equivocos, cabe assinalar que as coisas ideadas ndo seguem apenas do atributo extensdo, pois uma
ideia da mente, como se vera a seguir, também pode ser uma coisa ideada.
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Na E, este quadro dedutivo que envolve as seis proposi¢des iniciais de EIll é de grande
relevancia porque demonstra, como ja dito, que o atributo pensamento nao envolve o conceito de
coisa extensa do mesmo modo como o atributo extensdo n&o envolve o conceito de ideia, sendo
caminho da introducdo da proposicdo 7, Ell, que encerra esse primeiro conjunto de proposi¢des
desta parte da E e tem importantes consequéncias ao afirmar que a “a ordem e conexao das ideias
é a mesma que a ordem e conex&o das coisas”®°.

A titulo de contextualizacdo, a demonstragdo de ElII, P7 é feita com referéncia a Ell, def. 4,
em se define o que ¢ ideia adequada: “Por ideia adequada entendo a ideia que, enquanto é
considerada em si, sem relacao ao objeto, tem todas as propriedades ou denominag6es intrinsecas
da ideia verdadeira”®®. Dai, na demonstracdo de Ell, P7, a afirmagio de que “a ordem e conexao
das ideias é a mesma que a ordem e conexdo das coisas” pois “a ideia de qualquer causado
depende do conhecimento da causa de que ele é efeito”. No corolario é explicitado que, sendo que
tudo o que segue, segue da substancia, o que segue formalmente da natureza da substancia segue
objetivamente “com a mesma ordem e a mesma conexdo” da ideia da substancia, pois a poténcia
atual de agir da substancia é igual sua poténcia de pensar. Ora, entdo coisas e ideias seguem da
mesma substancia que, compreendida ora sob o atributo pensamento, ora sob o atributo extenséo,
é Unica; e em havendo s6 uma e mesma substancia, a modificacdo do atributo extensdo e a
modificacdo do atributo pensamento — corpo e ideia — sdo “uma s6 e mesma coisa, expressa todavia

de duas maneiras”, ou seja, expressa sob dois atributos substanciais, tal como ¢ explicado no

65 Esta é uma das proposices mais importantes de toda a E com impacto em todo o conjunto da obra de Espinosa.
Tratar detalhadamente dela transcende as possibilidades desse texto, por isso serdo apenas mencionadas as conclusées
principais na sequéncia deste enunciado.
% Essa definicdo, ao assinalar que ideia adequada é aquela quando considerada em si, indica a relacdo entre ideias e
conhecimento da causalidade dessas no sentido de que o conhecimento de uma ideia depende do conhecimento de sua
causa e envolve esse conhecimento. Trata-se de uma nogdo que sera importante nas demonstragdes sobre 0s géneros
de conhecimento.
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escdlio desta proposicao. O exemplo apresentado ndo poderia ser mais claro: um circulo existente
na natureza, que esta na e € pela substancia sob o atributo extensdo, e a ideia do circulo existente,
que esta na e € pela substancia sob o atributo pensamento, “Sd0 uma sé e a mesma coisa, que é
explicada por atributos diversos”. Disso se conclui no escolio, Ell, P7 que:

“quer concebamos a natureza sob o atributo Extensdo, quer sob o atributo
Pensamento, quer sob outro qualquer, encontraremos uma s6 e a mesma ordem,
ou seja, uma s e a mesma conexao de causas, isto €, as mesmas coisas seguirem

uma das outras’”.

Ou seja, tudo o que segue da substancia — todas as coisas —, segue em ordem e conexao nos
respectivos atributos; e uma coisa expressa em diferentes modos por atributos diversas é uma e
mesma coisa. Dado que conhecemos, dentre todos os infinitos atributos substanciais, os atributos
pensamento e extensao, isto significa que uma coisa que € compreendida no atributo pensamento
é simultaneamente, com a mesma ordem e conexao, compreendida no atributo extensdo e vice-
versa.

Esta afirmacédo ndo tem o sentido de uma indistin¢do entre modos — entre ideias e corpos —
pois, recorde-se, os atributos da mesma substancia séo distintos e cada coisa singular ou modo
finito exprime seu respectivo atributo, ou seja, “ha uma diferenca ontoldgica entre corpo e ideia,
porque sdo efeitos da agdo de atributos realmente diversos”®'. A afirmagdo de que as ideias e as
coisas seguem na mesma ordem e na mesma conexdo tem como referéncia a unidade da poténcia
da substancia, sendo a poténcia substancial coisa pensante e a poténcia substancial como coisa
extensa equiparadas. Tal como assinalado no escolio de Ell, P7, “a substancia pensante e a

substancia extensa sdo uma s6 e a mesma coisa, compreendida ora sob este, ora sob aquele

67 Chaui M. Politica em Espinosa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 130.
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atributo” e “quer concebamos a natureza sob o atributo Extensao, quer sob o atributo Pensamento,
quer sob outro qualquer, encontraremos uma s6 e a mesma ordem, ou Seja, uma s e a mesma
conexao de causas”.

Abordar as teses deste conjunto das sete primeiras proposic¢des de Ell pode, & primeira vista,
parecer excessivo para 0s propositos desta investigacdo sobre um conceito de autonomia. No
entanto, esse caminho € necessario porque é preciso assegurar que esta demonstrado que a ordem
do real é uma. Aqui, acompanhamentos a leitura sobre E que refuta a concepcao de que haveria
uma forma de paralelismo entre as ideias e as coisas. O problema de um esquema paralelista é que
ele “conduz a pensar a realidade com o modelo de uma série de linhas similares e concordantes
que, por definicdo, ndo se recortam” em uma representacdo da ordem do real que “reduz a
Natureza a um plano no qual se justapdem uma pluralidade, até mesmo uma infinidade, de linhas
ndo secantes”®; ou seja, um esquema de paralelismo introduziria uma perspectiva de dualismo,
enquanto a concepcao espinosana apresenta a ideia de unidade. A questao é que é preciso assegurar
a concepcao de que a ordem do real é uma para que ndo haja davidas de que o corpo e mente sdo
uma s e mesma coisa que se expressa de duas maneiras e envolve dois atributos, ou seja, 0 que se
passa ha mente se passa no corpo e vice-versa. Sendo a ordem do real uma, ndo se pode afirmar
que qualquer coisa passaria apenas na mente ou apenas no corpo — tampouco se pode afirmar que
um determina o outro, sendo a relacdo entre corpo e mente ndo causal, e sim, como assinalado por
Chaui®®, “de envolvimento reciproco, pois a diferenca real dos atributos que os engendram produz

a diferencga das suas causalidades”, sendo que, como enunciado em Elll, P2, “nem o Corpo pode

8 Jaquet C. A unidade do corpo e da mente: afetos, acGes e paixdes em Espinosa. Tradugédo: Marcos Ferreira de Paula
e Luis Cesar Guimar&es Oliva. Belo Horizonte: Auténtica, 2015, p.25.
89 Chaui. Politica em Espinosa, p.131.
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determinar a Mente a pensar, nem a Mente pode determinar o Corpo ao movimento, ao repouso
ou a alguma outra coisa (se isso existe)”.

Na investigacao sobre um conceito de autonomia a partir de uma leitura espinosana, afirmar
que a ordem do real € uma tem o importante sentido de afastar leituras de que a autonomia seria
algo que se daria exclusivamente na ordem e conex&o de um dos atributos substanciais como, por
exemplo, enquanto ideia na mente — ou, como mais costumeiramente se diz sobre autonomia, como
operacao que se € ou se da apenas na mente. Uma afirmacéo do tipo ndo tem lugar nessa leitura, ja
que a unidade da poténcia da substancia € Unica e ndo h& o que se dé que ndo se dé em ordem e
conexao nos respectivos atributos.

Ainda, ndo cabe dizer algo do tipo porque entre os atributos e os modos ndo ha relagdo
hierarquica. Recorde-se que a afirmagdo de Ell, P7 tem como referéncia a unidade da poténcia
substancial, sendo a poténcia da substancia como coisa pensante e a poténcia da substancia como
coisa extensa equiparadas. Enquanto modificacdo dos atributos substanciais e expressdo da
poténcia da substancia, a poténcia do corpo € simultanea a poténcia do pensamento. Ndo héa
hierarquia da poténcia do pensamento sob a do corpo e vice-versa. Entdo, como todas as coisas,
para o que quer que seja e se defina como autonomia, € necessario que se considere que a ordem e
conexdo das coisas e das ideias é a mesma, ndo cabendo a leitura de que poderia ser expressa de
uma maneira e sob um atributo apenas’. Ou seja, a autonomia n3o pode ser referida apenas ao

COrpo ou apenas a mente.

0 Estas questdes ficardo mais claras quando, ainda neste texto, tratarmos da génese do humano e da relacdo entre
mente e corpo. O que se pode afirmar por ora é que ndo ha nada que se passe no corpo que ndo se dé na mente e que a
mente é ideia do corpo. Assim, na reflexdo sobre um conceito de autonomia a partir da leitura das proposicoes de
Espinosa, autonomia precisa ser necessariamente algo que se refira ao corpo e a mente.
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Agora partindo dos atributos e chegando aos modos, esclarecemos que € por meio dos
atributos que se exprimem infinitas coisas em infinitos modos; e os infinitos modos sdo afec¢Oes
dos atributos substanciais, sendo na substancia e concebidos pela substancia. Dito de outra maneira,
modo é uma expressao da substancia, sendo imanente a substancia e sendo expresso por meio dos
atributos substanciais; modo é um efeito que existe através de outro e em outro e que é expresso
enquanto coisas singulares.

Para sermos mais precisos, coisa singular é definida como “qualquer coisa que é finita e
tem existéncia determinada” (Ell, def. 7) e qualquer coisa singular sé pode existir e ser determinada
por outra causa também finita e determinada, e assim por diante (El, P28). Ndo podendo o que €
finito e de existéncia determinada ser produzido pela natureza absoluta dos atributos da substéancia,
pois se tudo 0 que se segue desses é infinito e eterno’, a coisa singular s pode existir e ser
determinada a operar por “algum atributo dele enquanto modificado por uma modificacdo que é
finita e tem existéncia determinada”, sendo “esta causa, ou seja, este modo”, também determinada
por outra (EI, P28, dem.). Entdo, em se tratando da causa da ideia, a causa da “ideia de uma coisa
singular existente em ato” ¢ a substancia enquanto afetada “por outra ideia de coisa singular
existente em ato”, cuja causa também ¢ a substancia enquanto afetada por uma terceira ideia de

uma coisa singular existente em ato e “assim ao infinito” (EIl, P9)’2. Sendo a causa da ideia de uma

L Foi apresentado que a substancia ¢ infinita. A substancia também é eterna enquanto, por El, def.8, “por eternidade
entendo a propria existéncia enquanto concebida seguir necessariamente da s6 definicdo da coisa eterna”. Espinosa
explica que eternidade ndo pode ser explicada pelo tempo, nem pela duragéo.
2 A proposicdo anterior, El, P8, esclarece que todos os modos existentes e ndo existentes em razdo da sua atualidade
estdo compreendidos na ideia infinita da substincia, “tal como as esséncias formais das coisas singulares ou modos
estdo contidos nos atributos” da substincia (Ell, P8). Chaui comenta que a dificuldade de entendimento dessa
proposicdo nesse momento consiste no fato de que a compreenséo da distingdo entre modos finitos existentes e ndo
existentes requereria um percurso dedutivo que apenas sera feito em proposicGes na parte final da E, sendo preciso
compreender a diferenca entre eternidade e duracdo. Como néo se trata de reconstruir cada um dos passos da E, aqui
basta assinalar que “as coisas singulares sdo sempre atuais, mas sua atualidade ndo é a mesma conforme as
concebemos sob a perspectiva da eternidade ou sob a da duragé@o” (Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade
em Espinosa, volume I1).
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coisa singular a substancia enquanto coisa pensante, ou seja, outra ideia, 0 conhecimento do que
quer que aconteca em um objeto singular esta na substancia enquanto coisa pensante’®.

Assim, entende-se por coisa singular a esséncia finita e de existéncia determinada que existe
e é determinada por outra causa finita e determinada. Mas, ainda, h& mais uma camada na definicéo
do que se entende por coisa singular: “se varios individuos concorrem para uma Unica agéo de
maneira que todos sejam simultaneamente causa de um Unico efeito, nesta medida considero-os
todos como uma Unica coisa singular” (Ell, def.7). Entdo, a coisa singular é definida como a
esséncia finita, de existéncia determinada e causa de um efeito, podendo ser a coisa singular a acéo
conjunta e simultanea de coisas singulares se causa de um unico efeito, sendo a unidade desse
efeito promovida por uma Unica acdo. Enfatizando a natureza causal da coisa singular, Chaui’™
afirma que:

“Uma coisa singular €, portanto, uma esséncia finita cuja existéncia é
determinada por uma causa e é uma singularidade porque ela prépria é uma
causa: assim como a definicdo 2 estabelece a reciprocidade e reversibilidade
entre esséncia e coisa, a defini¢io 7 estabelece a reversibilidade e reciprocidade
entre esséncia e causa e define o singular como a acdo causal Unica de seus

constituintes”.

Assim, falar em coisa singular — ou individuo — significa afirmar uma “unidade causal” em
uma acdo conjunta dos constituintes do individuo, de maneira que individuo ndo é uma

composi¢do, mas uma constituigdo e “aquilo que seria meramente extrinseco (uma reunido de

8 Em ElI, P18, ja foi demonstrado que a causa de um efeito so pode existir e ser determinada por outra causa também
finita e determinada, e assim por diante. Nessa proposicao isto é retomado para demonstrar a existéncia das coisas
singulares.
4 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.89.
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componentes) torna-se intrinseco (uma unido de constituintes) quando percebido do ponto de vista
da agdo conjunta para a producg&o de um Unico efeito”’>,

Pois bem, os modos se exprimem por meio dos atributos substanciais e as coisas singulares
sdo esséncias finitas, determinadas e causa de um efeito, sendo expressdes da e na substancia. Das
infinitas atividades da substancia que produzem a totalidade do real, por meio do atributo extensao,
que constitui a esséncia da substancia, a realidade da substancia é expressa enquanto coisa extensa,
sendo a modificagdo do atributo extensdo o corpo; e por meio do atributo pensamento, que também
constitui a esséncia da substancia, a realidade da substancia é expressa enquanto coisa pensante,
sendo a modificacdo do atributo pensamento a mente enquanto ideia da ideia’®. Assim, corpo e
mente, que se mostrara a seguir ser ideia da ideia, sdo modificacbes de seus respectivos atributos
substanciais ou, simplesmente, modos da substancia.

Antes, enfim, de retomarmos o que é o que pode o corpo, € preciso enfatizar o que significa
esta conclusdo sobre a substancia e seus modos. Ja tendo sido explicado que a substancia é causa
eficiente imanente de todas as coisas e as coisas singulares sdo expressao da poténcia da substancia,
enguanto a poténcia da substancia é a sua prépria esséncia, 0 que se segue € que a poténcia da
substancia infinita € imanente a totalidade das coisas produzidas pela substancia em conexdes
necessarias de causas e efeitos. Dai que a poténcia da substancia — ou a poténcia da natureza — é a
poténcia da natureza inteira. Isto significa, como afirma Chaui’’ que a ordem da natureza é a ordem
de “conexdo necessaria de causas e efeitos produzidos pela poténcia imanente da substancia”, ndo

sendo a ordem natural uma espécie de ordem juridica determinada pelo decreto de algo: ordem

7 Chaui. Politica em Espinosa, p.132.
6 As infinitas atividades da substancia, ou natureza, produzindo a totalidade do real da se o nome de natureza naturante;
e a natureza naturante se difere da natureza naturada, que se refere a todos 0os modos produzidos da e pela substancia.
A natureza naturante e a natureza naturada em sua totalidade designam a substéncia ou simplesmente a natureza
7 Chaui M. Espinosa, poder e liberdade, p.117.
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natural ou as leis naturais ou leis da natureza sao “expressdes determinadas da poténcia absoluta
da substancia”. Dito de outra maneira, conforme afirma Espinosa no TP, as leis da natureza nada
mais sdo do que as “regras segundo as quais todas as coisas sdo produzidas, isto €, a propria
poténcia da natureza” (TP, 2, 4§)"8.

Ora, refletindo sobre o que seria autonomia, se como modo da substancia Unica o ser
humano conduz a si mesmo operando de maneira certa e determinada e ndo contingentemente, ndo
é possivel que as normas dadas pelo ser humano sejam as leis da natureza. As leis da natureza sao
dadas pela natureza. Nessa linha, é preciso interrogar a concepcdo de autonomia que afirma a
autonomia como dar-se normas no sentido de questionar qual o estatuto dessa norma, ou seja, como
tal pode se dar na ordem da natureza e qual instancia normativa seria essa em que o ser humano se
da leis. Para tanto, ainda sobre a génese do modo humano, é preciso entender que atributos séo
esses por meios dos quais 0 modo humano se exprime, definindo que modificagbes determinadas

dos atributos da substancia séo essas que constituem a sua esséncia.

2.3 Modo humano

Tratando mais especificamente do corpo humano, da mente humana e da génese do ser
humano, que é o0 que nos interessa para pensar a autonomia, € preciso dar um passo adiante. Nas
explicacOes sobre substancia, ja foi dito que o ser da substancia ndo pertence as coisas. O enunciado
apresentado na proposicdo 10, Ell acrescenta: “A esséncia do homem n&o pertence o ser da

substancia, ou seja, a substancia nao constitui a forma do homem”. Aqui, em relagdo a ‘homem”’,

8 Indo um passo adiante, pode-se também chamar as leis naturais de direito da Natureza e “se sdo elas o direito de
Natureza, entéo é preciso concluir que direito e poténcia séo idénticos, ou, como escreve Espinosa, jus sive potentia,
‘direito, ou seja, poder”” (Chaui M. Espinosa, poder e liberdade, p.117).
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é enunciado que o ser da substancia ndo pertence a esséncia do ser humano, o que significa que a
substancia ndo constitui a forma do ser humano e, assim, as propriedades da esséncia da substancia
ndo pertencem a esséncia da forma do ser humano™.

Pois bem, e o que ¢é a esséncia do ser humano? No corolério de Ell, P10 ¢ explicado: “a
esséncia do homem € constituida por modificag@es certas dos atributos” da substéncia, sendo pelos
modos que o0s atributos que exprimem a realidade da substancia de maneira certa e determinada. A
esséncia da coisa singular denominada de ser humano é na e pela substancia, sendo na e pela
substancia concebido e expresso por meio dos atributos. Ou seja, humano é um modo e é efeito
imanente da atividade substancial. Note-se que sua esséncia “ndo envolve existéncia necessaria,
isto €, pela ordem da natureza tanto pode ocorrer que este ou aquele homem exista como néo
exista” (Ell, ax.1). Essa coisa denominada de ser humano é, entdo, um modo finito da substancia e
com existéncia determinada, é uma coisa particular, ou coisa singular®®, que exprime de maneira
certa e determinada a natureza da substancia.

Desse percurso retomamos aquelas explicacdes sobre porque ndo se pode dizer que ser
humano — ou todas as coisas singulares — sdo 0 mesmo que substancia: o ser humano é uma coisa
singular e finita na e pela substancia Unica, ndo sendo ele substancia, e que sé pode ser concebido
como modo — como modificacdo que segue dos atributos da substancia e cuja esséncia é constituida
por modificacOes certas dos atributos da substancia.

O modo humano, como todas as outras coisas singulares, seguem da substancia como
efeitos imanentes, sendo a substancia causa eficiente imanente de todas as coisas, defini¢do

apresentada em El, P15: “tudo o que &, é em Deus, e nada sem Deus pode ser nem ser concebido”.

9 A titulo de esclarecimento do percurso das explicagdes, isto é demonstrado pelas ja abordada E1, P7 e, mais a frente,
pelo axioma 1, Ell, que diz: “A esséncia do homem nado envolve existéncia necessaria, isto é, pela ordem da natureza
tanto pode ocorrer que este ou aquele homem exista como néo exista”.
8 Pelo ja mencionado corolario da ElI, P25.
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Afirmar que tudo o que é, é na substancia — ou em Deus ou na natureza — e nada sem ela pode ser
nem ser concebido, significa afirmar que tudo o que existe é modificacdo da substancia e a exprime.
Dito de outra maneira, ndo é que o ser humano seja a substancia e nem seja criagdo da substancia,
pois a substancia ndo cria, mas o ser humano é exprimido por meio dos atributos enquanto modo,
ou seja, enquanto modificacBes que expressam a substancia®l. Dentre os infinitos atributos
substanciais, ser humano é modo finito e expressdo da substancia de dois atributos, como ja
assinalado: extens@o e pensamento, sendo o corpo modificacdo do atributo extensdo e a mente,
enquanto ideia da ideia, modificagdo do atributo pensamento.

Os corpos séo expressdo do atributo extensdo, que constituem e exprimem a esséncia da
substancia Unica, ou seja, exprime a realidade da substancia®2. O corpo, essa unidade estruturada
em uma relacdo entre partes extensas, € um modo do atributo extensdo que exprime de maneira
certa e determinada a esséncia da substancia unica, enquanto a substancia € coisa extensa; ainda,
se relaciona com outras coisas externas, mudando de estado. O corpo é expressdo da substancia e
a substancia se exprime nos corpos — tal como ocorre com todas as coisas que seguem
necessariamente da esséncia da substancia. Ndo ha distin¢do de substancia entre 0s corpos porque
0S corpos existem na e pela substancia Unica, sendo na e da substancia; a distincao € pelas relagdes

de proporcdo de movimento e repouso.

81 A proposigdo 15, El, ao anunciar que “tudo 0 que ¢, é em Deus, e nada sem Deus pode ser nem ser concebido”
conclui um percurso de proposicoes que estabelecem a causalidade substancial: na natureza, ou na substancia, definida
como primeira, Unica, absolutamente infinita, de mesma natureza e necessaria, nada pode ser, nada pode ter existéncia,
se ndo for nela. Disto, desta primeira demonstracdo da imanéncia, segue-se que todas as coisas, 0 que inclui ser humano,
sd0 necessariamente concebidas na e pela substancia, seguindo da necessidade de sua esséncia.
82 Ressalte-se que em EI, P14 é enunciado que “Além de Deus nenhuma substancia pode ser dada nem concebida”, do
que segue no coroldrio II desta proposi¢do que “a coisa extensa e a coisa pensante sdo ou atributos de Deus (pelo
Ax.1) ou afeccdes dos atributos de Deus”. Esse corolario faz referéncia a El, ax. [, em que “Tudo o0 que &, ou é em si,
ou em outro”, se tratando de concluséo verdadeira porque concluida de uma defini¢o e que demonstra que ha apenas
duas maneiras de ser: a da substancia e a dos modos. Com essa referéncia, esse corolario explica que a coisa extensa e
a coisa pensante — e tudo o que é — ou sdo atributos da substancia ou sdo modos da substancia. Como ja assinalado no
texto, extensdo e pensamento séo atributos da substancia, sendo esse esclarecimento feito aqui, em El1.
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Pois bem, mas o ser humano n&o € constituido apenas por corpo. Tal como explicado no
corolério da Ell, P13, o ser humano “consiste de uma mente e de um corpo”. E como se define a
mente humana? Em Ell, P11 é anunciado que “O que primeiramente constitui o ser atual da Mente
humana é nada outro que a ideia de uma coisa singular existente em ato”, o que é compreensivel
tendo em vista que 0 modo finito expresso pelo atributo pensamento é a ideia, que é definida como
um conceito da mente formado pela mente porque a mente é uma coisa pensante (Ell, def. 111). Uma
ideia pode existir ainda que nédo exista qualquer outro modo do pensar, o que significa que uma
ideia é primeira; mas havendo um modo de pensar — um afeto do animo —, deve haver uma ideia,
ou seja, existindo a ideia, que é primeira, deve existir no individuo modos de pensar (ElI, ax. 111);
dai se afirmar que a mente humana é constituida, primeiramente, pela ideia de uma coisa. A ideia,
enquanto uma realidade, € modificacdo infinita e imediata do atributo pensamento e é na e da
substancia, no sentido ser efeito imanente real que tem como causa a substancia. Enquanto modo,
a ideia exprime de maneira certa e determinada a poténcia do atributo pensamento, sendo ela, como
conclui Chaui®, “uma poténcia pensante, ou seja, uma agdo mental”.

Seguindo as demonstracGes da mente humana, é enunciado que “o que quer que aconteca
no objeto da ideia que constitui a Mente humana dever ser percebido pela Mente humana, ou seja,
dessa coisa serd dada necessariamente na Mente a ideia” (Ell, P12), de maneira que a mente
percebe 0 que quer que aconteca no objeto da ideia no caso de o0 objeto da ideia constituir a mente

humana. Disso, conclui-se que a mente é uma ideia determinada®.

8 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume 11, p.196.
8 Chaui, em suas explicaces sobre as definigcdes de corpo, ideia e mente conclui que Espinosa define e demonstra
que, “embora todo pensamento singular seja modificagéo do atributo pensamento e, como tal, ia ideia, nem toda ideia
é uma mente; ou seja, todas as modificacdes finitas do atributo extenséo sdo corpos, todas as modificagdes do atributo
pensamento séo ideias, mas nem todas as ideias sdo mente” (Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em
Espinosa, volume 11, p.101).

57



E preciso definir, entdo, ao que se refere ideia determinada. Ora, “0 objeto da ideia que
constitui a Mente humana é o Corpo, ou seja, um modo certo da Extensao, existente em ato, e nada
outro” (ElI, P13). Sendo assim, tudo o que acontece no corpo que € objeto da ideia é percebido pela
mente — dai que “0 homem consta de uma Mente e Corpo, e que 0 Corpo humano existe tal como
0 sentimos”. Isso significa dizer que o conhecimento da mente sé é possivel envolvendo o
conhecimento do corpo, sentindo e percebendo o corpo, sendo o corpo objeto da ideia que constitui
a mente.

A mente humana esta unida ao corpo porque € ideia de seu corpo existente em ato e, ainda,
a primeira forma de relacdo enunciada entre mente humana e corpo passa pelo sentir o corpo
humano tal como é%. Mente humana e corpo so unidos, sendo que tal unifo se da de modo que
corpo, existente em ato, é objeto da ideia da mente humana e as ideias das afec¢Ges do corpo se
ddo na mente®® — o que significa dizer que a mente humana ¢ ideia das afeccdes de seu corpo e
ideia das ideias dessas afecgdes.

Ja foi dito que a mente é uma coisa pensante e, como enunciado no segundo axioma de ElI,
o “homem pensa”. Tal como a extensao ¢ um atributo da substancia enquanto a substancia ¢ coisa

extensa, 0 pensamento é um atributo da substancia enquanto a substancia € coisa pensante. A

8 Na sequéncia da décima terceira proposicdo de En é apresentado que se denomina de pequena fisica, que consiste
na apresentacdo de premissas sobre a natureza do corpo. Aqui vale destacar aquilo que se refere especificamente ao
corpo humano e que oferece elementos para compreender a unido da mente humana e do corpo, sendo deduzido na
pequena fisica sobre o corpo humano que: esse é composto de muitos individuos de natureza diversa (El1, post. 1); que
desses individuos alguns sdo fluidos, alguns moles e alguns duros (E11, post. 2); que é afetado pelos corpos externos
de multiplas maneiras (ElII, post. 3); que para se conservar o corpo humano precisa de muitissimos outros corpos (Ell,
post. 4); que quando uma parte do corpo humano é determinada por um copo externo a atingir outra parte, esta Gltima
é impressa de vestigios do corpo externo (EIl, post. 5); e que pode mover e arranjar 0s corpos externos de muitas
maneiras (ElI, post. 6). J& nas proposic¢des seguintes, de P16 a P19, Eil, ser demonstrada a unido do corpo e da mente,
bem como suas consequéncias.
8 Tal como enunciado em Eli, P19: “A Mente humana néo conhece o préprio Corpo humano nem sabe que ele existe
sendo pelas ideias das afeccOes pelas quais o Corpo é afetado”. A demonstragdo mostra que a mente humana ¢ a
prépria ideia do corpo humano, que percebe o corpo humano na medida em que a mente humana percebe as afec¢Ges
do corpo e consequentemente percebe o corpo como existente em ato.
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unidade do corpo e de sua mente é, conforme sintetiza Chaui®’, “efeito da uni&o dos atributos na
substancia (que acarreta a uniao de seus modos) e da natureza da ideia, pois toda ideia deve convir
ao seu ideado”. Ou seja, a unido mente e corpo € a unido entre modos finitos de uma Unica
substancia em que a mente € a ideia do seu corpo; nao € a ideia de um corpo qualquer, mas do seu
corpo, dai que a mente sente as afecgdes de seu corpo. Trata-se, entdo, de uma unidade, de fato, e
ndo ha qualquer tipo de relacdo de predominancia de um modo sobre outro.

Seguindo na explicacdo sobre a mente humana, que é modo finito do pensamento, esta
percebe tudo o que acontece no corpo humano que é objeto desta, sendo “apta a perceber
muitissimas coisas” e “tao mais apta quanto mais pode ser disposto o seu Corpo de multiplas
maneiras” (EIl, P14); assim como o corpo € a unido de muitissimos corpos que, em determinada
propor¢ao de movimento e repouso, toma a forma de individuo, a “ideia que constitui o ser formal
da Mente humana néo é simples, mas composta de muitissimas ideias” (Ell, P15). Ora, quanto mais
multipla a experiéncia de afetar e ser afetado do corpo, mais complexa seré a atividade pensante
de percepcdo do que acontece no corpo, de forma que a percep¢do de muitissimas coisas requer
que o corpo afete e seja afetado de muitissimas maneiras.

Indo um passo além, ndo se trata apenas da aptiddo da mente a perceber muitissimas
afeccdes corporais e do corpo afetar e ser afetado de muitissimas maneiras. Como explica o escélio,
Ell, P13, “quanto mais um Corpo é mais apto do que outros para fazer [agir] ou padecer muitas
coisas simultaneamente, tanto mais a sua Mente € mais apta do que outras para perceber muitas
coisas simultaneamente”. O que esta em questdo, aqui, ¢ a maior ou menor aptidao do corpo e da

mente para a pluralidade simultdnea de afecgdes corporais e das ideias dessas afecgdes,

87 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.170.
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determinando maior ou menor grau de realidade ou, como assinalado por Chaui®®, maior ou menor
“grau de complexidade (...) das operacdes de um corpo e de sua mente”.
No escélio, Ell, P13, Espinosa prossegue:

“quanto mais as a¢des de um corpo dependem somente dele proprio, e quanto
menos outros corpos concorrem com ele para agir, tanto mais apta é a sua mente
para entender distintamente. E a partir disto podemos conhecer a superioridade

de uma mente diante de outras”.

Hé& aqui uma novidade importante: a determinacdo de maior ou menor grau de realidade —
uma mente é comparativamente superior pela aptiddo do corpo e de sua mente para, considerando
a aptidado de um corpo para a pluralidade simultanea de afecgdes e ideias, agir dependendo somente
de si proprio e entender distintamente, ou seja, ter ideias de seu corpo tanto mais distintas quanto
Mmenos Corpos Concorrem com O Seu COrpo para agir.

Retomemos, entdo, 0 nosso problema a ser investigado. Primeiro, dado o exposto sobre o
modo humano como modo na e da substancia, sendo que tudo que &, € na e da substancia, e sobre
a unido corpo e mente humana como unido de modificagdes substanciais, unicidade que é na e da
substancia e expressa a poténcia dos atributos extensdo e pensamento, € mais do que claro que o
modo humano e tudo o que existe é efeito imanente na e da substancia; ndo ha o que seja a parte
de uma mesma substancia Unica, todas as coisas singulares sdo na e parte da substancia. Segundo,
estd definido que o corpo é uma inter-relacdo de partes corpéreas e relaciona-se com coisas externas
a ele; pode ser afetado e afetar de muitissimas maneiras outros corpos e a mente de um corpo
percebe tanto mais muitissimas coisas quanto mais 0 seu corpo estiver disposto a ser afetado e

afetar de muitissimas maneiras.

8 |bidem, p.158.
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Entdo, sendo o corpo é relacional e dado que todos os corpos que sdo e existem sdo parte
de uma mesma coisa, da natureza, a experiéncia do humano se torna tanto mais complexa, no
sentido de experimentar mais graus de complexidade das operagfes de um corpo e de sua mente,
quanto mais corpo e mente dispem-se & complexidade das afeccdes e ideias. Dito de outro modo,
quanto mais o ser humano se dispde em uma rede de relacdes a encontrar outros corpos externos,
a afetar e a ser afetado por outros corpos, mais seu corpo e sua mente ganham em graus de
complexidade para as operacgdes corporeas e do pensamento; dispor-se a muitas relagdes e a muitos
afetos amplia o que pode um corpo.

Assim, em uma proposta de defini¢do de um conceito de autonomia, é necessario preservar
a ideia de que é importante dispor de uma rede ampliada de relacdes para agir e se relacionar com
outros individuos em rede de afetos, de modo que o individuo seja parte de uma rede de
interrelaces e que quanto mais experimenta afetar e ser afetado, mais a sua propria experiéncia
ganha em complexidade. N&o apenas é absurdo supor que a autonomia poderia se dar e ser ampliada
na auséncia de relacBes, mas € evidente que a constituicdo e a ampliacdo da autonomia de um
individuo apenas podem se dar em um contexto de encontro com outros, em relacées.

Na narrativa sobre a experiéncia de Miranda, a relagdo com outras pessoas tem papel central
para algo se passar. E, note-se, é continua a sua insisténcia nos encontros com outros corpos, fato
que poderia ser estranhado posto que ele ndo reconhecia ser necessaria existéncia para que,
existindo enquanto unidade corporea, se movimentasse e se colocasse em relagdo com corpos
externos. Mas, mesmo afirmando ndo existir, Miranda seguia se colocando em movimento,
encontrando pessoas com quem ja havia se relacionado e se dispondo a novos encontros. E foi no
encontro com outros corpos que algo péde ser modificado a ponto de ele entender, em uma

operacgdo de seu corpo e mente, que aquele corpo era seu: “algo destravou” e seu corpo era seu
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corpo e sua mente era ideia de seu corpo. Dai Miranda p6de se aproximar de si mesmo e se entender
como “completamente louco” — e, enquanto louco, ele é e existe; descobre que seu corpo faz som
guando toca em seu peito, que seu corpo existe tal como ele o sente e 0 som nele produz eco, é
realidade.

Nesse empenho de ir tateando e cercando o que se pode dizer de autonomia, ja foi
argumentado, a partir do entendimento do que € corpo, que formular um conceito de autonomia
requer considerar as relacdes intra e intercorporeamente. Por relagfes intercorporeas entendemos,
agora, 0s encontros entre corpos, as relacdes entre pessoas, do que segue que a autonomia envolve
as relacOes entre as pessoas. Agora, a0 mesmo tempo em que se reconhece isso, é preciso atencao
para a qualidade das relacGes que autonomia envolve no sentido da condigédo da relacéo.

Nesse sentido, reflitamos, agora, sobre a ideia de autonomia como a de depender ou de
independer de outros individuos, pois se depender tem como sentido ser a partir de ou estar sob
algo ou alguém, isto significaria ter os outros como causa, 0 que ja se mostrou ndo ser o caso.
Entdo, depender ndo pode envolver ser a partir dos outros. Ha, porém, outro sentido para depender
de outros que precisa ser examinado: considerando o ja exposto, afirmar que um individuo depende
de outro tem cabimento quando o sentido é o de que estar em relacdo com outros € algo inexoravel,
sendo isso uma necessidade para a propria constitui¢do do individuo. Observe-se que isso é valido
para todos os individuos e dai podermos falar que as relacGes entre individuos sdo de
interdependéncia. Por ser uma necessidade, é parte de uma ideia de autonomia afirmar a
necessidade de relagBes de interdependéncia, no entanto, isso ndo significa que por causa disso —
das relacdes sdo de interdependéncia —, se d& a autonomia de um individuo.

Também é preciso afastar a ideia de que autonomia seria independer. Tal ideia poderia ser

cogitada posto que a superioridade de uma mente se refere a aptiddo da mente para entender
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distintamente comparativamente com ndo entender distintamente; e tal aptiddo da mente para
operar com as ideias das afec¢des corporais se da tanto quanto as agdes de seu corpo dependem
somente dele préprio. De fato, 0 menor grau de dependéncia das a¢des do corpo em relagéo a outros
corpos externos esta relacionado com a mente entender tanto mais adequadamente por depender
de si prépria (ou seja, as ideias das afecgdes corpdreas serem relativas ao proprio corpo), do que
segue a ampliacdo de oportunidades para agir e entender. Nesse sentido, esta qualidade da relagéo
entre as operacGes mentais e corporais requereria, entdo, que o corpo dependesse 0 menos possivel
das afecgdes de corpos externos e que a sua mente dependesse apenas de si prépria, e disso apenas
poderia se concluir que a autonomia envolveria independéncia.

Contudo, o problema de uma afirmacéo do tipo — a de que autonomia seria independer de
outros — é que, como ja dito, estar em relagdo com outros é uma necessidade. Ora, a aptidao de um
corpo e de sua mente para a pluralidade simultanea de afeccfes e ideias, em um méximo de
atividade, estd relacionada com o0s encontros com outros corpos; e quanto mais mdltipla a
experiéncia de afetar e ser afetado do corpo, mais complexa seré a atividade pensante de percepg¢éo
do que acontece no corpo, de forma que a percepcao de muitissimas coisas requer que o corpo afete
e seja afetado de muitissimas maneiras. Entdo, ndo se pode afirmar que a autonomia se da na
situacdo de independer de outros.

Assim, afirmar o que € autonomia a partir do binbmio dependéncia-independéncia néo é
exatamente adequado em nenhum dos casos, havendo algo da qualidade da relacdo de dependéncia
entre os seres humanos que precisa ser mantido e algo que precisa ser afastado para conceituar
autonomia; da mesma maneira, ha algo da qualidade da relagdo de independéncia entre os seres
humanos que precisa ser mantido e algo que precisa ser afastado. Ao afirmar o que é autonomia, é

preciso manter a ideia de que a ampliacdo da rede de relagOes para ampliacdo das oportunidades
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de encontros entre corpos para afetar e ser afetado é necesséria, sendo a autonomia relacionada
com a dependéncia nesse sentido; e também é necessario considerar que a maior aptiddo da mente
para entender distintamente relaciona-se com quando as agdes de seu corpo dependem somente
dele proprio, sendo a autonomia relacionada com a independéncia nesse outro sentido.

Entdo, considerando o exposto até aqui, para dar seguimento na investigacdo de um
conceito de autonomia, ja tendo sido explicada a necessidade de estar em relagdes, € preciso
demonstrar o que significa a mente entender distintamente, verificando as variagdes na maneira
como a mente opera com a pluralidade simulténea de afecc¢des corporais. Contudo, para a definigéo
da génese do modo humano € preciso, além de tratar da vida cognitiva, apresentar um outro um
passo fundamental, também presente na narrativa de Miranda: essa forca de persistir, essa curiosa

insisténcia em perseverar em seu Ser.

2.4 Perseverar na existéncia

O fundamento ontoldgico da forca das coisas singulares estd no que ja foi demonstrado
antes e que € a pedra angular de todas as demonstracdes: a esséncia da substancia é ser causa de si,
sendo a natureza causa de tudo o que existe; a substancia existe e sua poténcia € infinita, e essa
poténcia constitui a esséncia atual de todas as coisas singulares, que existem de maneira finita e
sdo causadas na e pela substancia e que exprimem sua poténcia de existir e de agir, sendo efeitos

imanentes da substancia®. O ser humano exprime de modo certo e determinado a poténcia de

8 Substancia é causa da esséncia e existéncia de todas as coisas, mas ndo pertence ao ser das coisas — dai que ndo se
pode afirmar que as coisas, Como o corpo, sao a substancia, mas que séo concebidas na e pela substancia. Além disso,
em El, 24 é enunciado que “a esséncia das coisas produzidas por Deus ndo envolve existéncia”, sendo explicado no
corolario que a substincia “é causa ndo apenas de que as coisas comecem a existir, mas também de que perseverem
no existir, ou seja (para usar um termo Escoldstico), Deus é a causa do ser das coisas”. Ora, se a esséncia das coisas
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existir e de agir da natureza pelas modificagdes dos atributos pelos quais é constituido: a mente e
Seu corpo.

Agora, se exprimimos a poténcia da natureza, que é absoluta, por que precisariamos de
esforgo para perseverar no ser? Ora, deve haver algo que se coloca de maneira contraria a existéncia
das coisas singulares. Comecemos, entdo, por este exame.

Ainda que a esséncia de uma coisa singular ndo seja causa de si, e ndo é, ndo se pode
conceber que uma coisa singular possa ser destruida por algo intrinseco a si, visto que ndo ha o que
na esséncia atual da coisa singular possa ser negacéo de si mesma. Nessa mesma linha, coisas de
natureza contréaria ndo podem estar na mesma coisa enquanto uma coisa pode destruir a outra, pois
se se dessem na mesma coisa, a coisa poderia ser destruida por algo interno, o que é absurdo (ElIl,
P5). Assim, se ndo h& nada intrinseco a coisa singular que possa destrui-la ou nega-la, como
afirmado em Elll, P4, “nenhuma coisa pode ser destruida sendo por uma causa externa”. Nao ha
0 que possa se dar na mesma coisa que a destrua intrinsecamente, sendo que o risco e a ocorréncia
de sua destruicdo s6 podem se dar por coisas e causas externas a ela, o que inclui a morte. Disso
segue que como nao ha em si na coisa o0 que lhe tire a existéncia, mas coisas externas podem ser
causa de destruicdo da coisa, “as coisas singulares esforcam-se o quanto podem para perseverar
em seu ser” (Elll, P6).

Este esfor¢o ou poténcia da coisa “é nada além da esséncia atual da propria coisa” (Elll,
P7). Ou seja, o esforco para perseverar no ser das coisas singulares, que sdo modos finitos, é a
esséncia atual de cada coisa. Retomando o inicio da demonstragdo, as coisas singulares, enquanto

expressao dos atributos da substancia, exprimem determinadamente a poténcia da natureza, sendo

produzidas pela substancia ndo envolve nem existéncia, e nem duragdo (que sera definido na em Ell como continuagao
indefinida do existir), a esséncia das coisas ndo pode ser a causa da existéncia e duragdo da coisa. Disso segue que a
causa da perseveragao no existir das coisas € a substancia.
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a natureza poténcia absoluta. Contudo, por existir coisas externas a coisa que causam a sua
destruicdo, as coisas singulares opde-se ao que pode tirar sua existéncia e o realizam esforgando-

r

se para perseverar em seu ser. Assim, a poténcia que constitui as coisas ¢ “forca de afirmacao de
sua esséncia e existéncia”®.

Mas ainda, poderia ser questionado por que as coisas externas podem ser causa de
destruicdo de uma coisa singular. Para responder a isso é preciso ter em vista que as coisas
singulares se realizam em relacéo, seja de suas partes internas, seja com outros Corpos externos.
Por proporgdes de movimento e repouso que constituem distintos ritmos entre as coisas singulares,
tal como explica Chaui®!, essas se realizam como “variagdo de intensidade de um sistema de forcas
centrifugas e centripetas cuja propor¢do de movimento e de repouso é conservada (equilibrio das
forcas), aumentada (se a forca centripeta for maior) ou diminuida (se a forca centrifuga for
maior)”. Mas, ha, aqui, um elemento novo introduzido pelo primeiro postulado de Elll: “0 corpo
humano pode ser afetado de muitas maneiras pelas quais sua poténcia de agir € aumentada ou
diminuida”. Ja foi explicado que os corpos se relacionam necessariamente em uma rede de
conexdes e a mente percebe as afec¢bes de seu corpo, que sdo mudancas de estado; o que se tem
agora € gue nas relacdes entre corpos, nessas mudancas de estado, a poténcia da coisa singular pode
aumentar ou diminuir.

As coisas singulares, enquanto modificacdes da substancia, exprimem de maneira certa e
determinada a natureza substancial, ou seja, a sua esséncia, e disto segue um efeito (El, P36); e
porgue 0 que segue das coisas € necessariamente a natureza de maneira certa e determinada, a

poténcia da coisa ¢ a “esséncia dada da coisa, ou seja, sua esséncia atual”, como demonstrado em

Elil, P7. Ou seja, cada coisa singular, incluindo o modo humano, se esforca para perseverar em seu

% Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.175.
% Ibidem, p.177.
66



ser, sendo esta poténcia para agir a sua esséncia atual. Ainda, este esforco ndo envolve tempo
limitado, mas indefinido, pois se o esforco tivesse duracdo determinada isso significaria afirmar
que a coisa poderia ndo mais existir depois de certo limite de tempo (Ell1, P8). Ou seja, se houvesse
um tempo determinado para duracdo da coisa, a consequéncia seria que da propria poténcia da
coisa, pela qual a coisa existe, a coisa ndao poderia mais existir, 0 que contrariaria 0 que ja foi
demonstrado em Elll, P4. Nesse sentido, pode-se afirmar que o esforgo da coisa pela perseveracéo
no ser existe indefinidamente, a ndo ser que a coisa seja destruida por alguma causa exterior. Esse
esforco de perseveracao no ser ndo se refere a mera preservacéo de um estado da coisa modificado
por causas externas, mas a forca continua de afirmagdo em um tempo indefinido enquanto a coisa
singular se realiza nas relacOes. Essa poténcia ou esforgo de perseveracao na existéncia, que tem o
nome de conatus, é a esséncia de todas as coisas singulares; e porque o conatus é esséncia, cada
coisa singular é determinada a perseverar.

E como esse esfor¢o de perseveracdo que é em todas as coisas se da especificamente no
modo humano? O escolio da proposicdo Eill, P9% explica que esse “esforco, quando referido a sé
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 propria esséncia do homem” e que “entre apetite e
desejo ndo ha nenhuma diferenca sendo que o desejo € geralmente referido aos homens enquanto
sao conscios de seu apetite, e por isso pode ser assim definido: o Desejo é o apetite quando dele
se tem consciéncia”. Ou seja, quando se é conscio — ou quando se tem ideia — desse esforgo que se
refere simultaneamente & mente e ao corpo, quando se € consciente da acdo do conatus, a isto se da
0 nome de desejo. Vale explicar que aqui a consciéncia do esforco de perseveracdo tem o sentido

de saber: conhecer o0 que se passa, conhecer esse apetite que se esfor¢ca em relacdo a algo e esse

%2 En, P9: “A Mente, tanto enquanto tem ideias claras e distintas como enquanto as tem confusas, esforca-se para
perseverar em seu ser por uma duragdo indefinida e é conscia deste seu esforco”.
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algo. Como afirma Chaui®3, “o desejo é um tipo de conhecimento, pois sua primeira definicéo é
ser consciéncia ou ideia do apetite”.

Assim, o conatus, essa tendéncia para auto perseveracao é compartilhada por todas as coisas
singulares; o ser humano quando consciente deste esforco de perseveracdo referido
simultaneamente a mente e a seu corpo, deseja. E porque o conatus é a propria esséncia de todas
as coisas singulares — ou seja, 0 ser humano é conatus — conclui-se que a poténcia é em nds mesmos.
N&o é que tenhamos poténcia: enquanto expressao da poténcia da natureza somos poténcia de
perseveracgéo e realizamos o esforgo para perseveramos o tanto quanto podemos — na narrativa de
Miranda, veja-se, é notavel o esforco de perseveracdo no ser: dizendo ndo existir, colocava-se em
relacdo e em acdo para afirmar sua existéncia. O que é fundamental notar aqui é que o ser humano
é determinado a exercer essa forca para perseverar: é determinado a agir®.

Justamente, como consta nas defini¢des dos afetos, em Elll, def. 1, desejo é esséncia do ser
humano enquanto a esséncia “é concebida determinada a fazer [agir] algo por uma dada afeccao
sua qualquer”. Ora, ¢ em virtude das afec¢bes que o ser humano age de alguma maneira, sendo
assim e pelo demonstrado anteriormente, é claro que desejo é essa forca, esse motor referido a
mente e ao seu corpo para agir. Mas em se tratando nas definicdes dos afetos, desejo é também
afeto, sendo afetos “as afeccGes do Corpo pelas quais a poténcia de agir do proprio Corpo é

aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias destas afeccdes”

9 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.418.
% Aqui cabe uma observacdo importante: o ser humano é tanto determinado a agir, quanto é determinado a padecer; é
tanto determinado a ampliacdo de sua poténcia, como a diminuicdo de sua poténcia. Como se vera adiante, ao conhecer
as coisas, o ser humano pode conceber as coisas adequadamente e inadequadamente. Do que é importante esclarecer
aqui, tal como consta em Elv, apéndice, cap.2, “0s Desejos que seguem de nossa natureza de tal maneira que podem
ser entendidos s6 por ela sdo aqueles que se referem a Mente enquanto é concebida constar de ideias adequadas; os
outros Desejos ndo se referem a Mente sendo enquanto concebe as coisas inadequadamente, e a forca e o crescimento
delas devem ser definidos ndo pela poténcia humana, mas pela poténcia das coisas fora de nos; E assim aqueles
Desejos séo corretamente chamados de aces e estes de paixdes; pois aqueles sempre indicam nossa poténcia e estes,
ao contrario, indicam nossa impoténcia e um conhecimento mutilado”. Também nesse sentido, o esfor¢o para
perseverar no ser pode se dar tanto em direcéo a liberdade, como em direcdo a servidao.
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(E, def. 3); ndo se trata de um afeto qualquer, mas de afeto priméario. Desejo é afeto e, pelas
afec¢Oes, se manifesta em fazer e agir; desejo, entdo, ¢ definido como “quaisquer esforcos, impetos,
apetites e voligdes” de um ser humano que “sdo variaveis e ndo raro tdo opostos uns aos outros
que ele é arrastado de diversas maneiras e ndo sabe para onde voltar-se” (Elll, definicdo dos
afetos, def. 1).

Ora, desejo € esforco de perseveracdo do ser humano e, como afeto primario, juntamente
com outros dois afetos, a alegria e a tristeza, constitui a base da qual derivam todos os outros afetos
—sendo o afeto, como ja definido, nada mais do que “as afec¢fes do Corpo pelas quais a poténcia
de agir do proprio Corpo é aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as
ideias destas afeccdes” (EllI, def. 3). Ou seja, 0 que se passa N0 NOSSO COrpo NOS encontros entre
corpos, dadas as afecgOes, experimentamos enquanto afetos; e nesses encontros em que 0 COrpo
pode ser afetado de muitas maneiras pelas afec¢fes do corpo e pelas ideias destas afeccdes, da-se
0 aumento ou diminuicdo de poténcia de agir do corpo, de maneira que 0 que se passa No Corpo
que “favoreca ou coiba a poténcia de agir de nosso Corpo”, se passa na mente enquanto ideia
dessa coisa, diminuindo, favorecendo ou coibindo a “poténcia de pensar de nossa Mente” (ElII,
P11). Assim, sendo afetos, o desejo, a alegria e a tristeza sdo passagens de um estado a outro. Essa
passagem para uma poténcia de agir maior ou menor se da nas relagdes entre 0s corpos em, como
define Chaui®, um “sistema de afecgdes corporais”, em que os afetos se referem a relagdo entre

corpos, a relagdo com outras coisas e a relagdo de si consigo mesmos®®. Enquanto a alegria ¢ a

% Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume I, p.327.
% A titulo de complementacdo, por Elll, P51 compreende-se a complexidade deste sistema de afeccdes: “Homens
diferentes podem ser afetados de diferentes maneiras por um sé e mesmo objeto, e um s6 e 0 mesmo homem pode ser
afetado de diferentes maneiras por um s6 e 0 mesmo objeto em tempos diferentes”; cada ser humano pode afetar e ser
afetado por uma coisa de maneiras diferentes, e uma mesma coisa pode afetar de maneiras diferentes um mesmo ser
humano em momentos diferentes. O escolio explica que cada ser humano julga de maneiras diferentes as coisas por
seu afeto, sendo os juizos diferentes porque frequentes julga so por seu afeto e porque o seu fazer se da pela imaginacéo.
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passagem a uma perfei¢cdo maior pelo aumento de poténcia da mente, a tristeza € uma passagem a
uma perfeicdo menor pela diminuicdo da poténcia da mente. Acontece, ainda, de dois afetos
contrérios se darem simultaneamente na mente; nesse caso ha flutuagéo do animo®’.

Da composicao dos trés afetos primarios, desejo, alegria e tristeza, derivam todos os outros
afetos e flutuacGes do &nimo — note-se que os afetos se ddo em e através das relacbes, em que a
substancia é causa imanente e, nesse sentido, ao se falar em afetos primarios ndo se pode entender
por isso algo simplista como se fossem afetos originarios, pois sdo afetos que se compbe nas
relagdes entre corpos. Na trama das relagdes que os afetos se d&o e nesses encontros o ser humano
¢ “arrastado de diversas maneiras” dadas as variadas afec¢des Os afetos que derivam desta
flutuacéo sé@o paixdes, tal como séo paixdes os afetos que decorrem de associacdo entre imagens,
transferéncia afetiva e qualquer outra maneira em que 0 que Se passa na mente € no corpo é
determinado externamente, ou seja, em que se € causa inadequada das afeccGes do corpo e das
ideias dessas afec¢des. Na vida passional, os afetos de desejo, alegria e tristeza sdo “referidos ao
homem enquanto padece”, mas hd também “aqueles referidos a ele enquanto age” (Elll, P57, esc.).
E destes que interessa tratar agora.

O desejo e a alegria sdo referidos ao ser humano enquanto o ser humano age, sendo neste

caso afetos ativos. A demonstracdo de Elll, P58 consiste em retomar que a mente experimenta

alegria quando “concebe a si propria e a sua poténcia de agir”, e que o faz quando “concebe uma

7 A imaginagdo é uma maneira de conhecer as coisas €, tendo como pedra fundamental o conatus, “a Mente, 0 quanto
pode, esforca-se para imaginar coisas que aumentam ou favorecem a poténcia de agir do Corpo” (EIII, P12); no
sentido inverso, “quando a Mente imagina coisas que diminuem ou coibem a poténcia de agir do Corpo, esforca-se,
0 quanto pode, para recordar coisas que excluem a existéncia daquelas” (EIII, P13). Assim, também pela imaginacao
0 conatus é forca em acdo de perseveracdo no ser no sentido de a mente esforcar-se para imaginar o que amplia a
poténcia de agir do corpo. Porém, as imaginagdes da mente nesse caso, no sistema de afecgdes, “indicam mais os afetos
do nosso Corpo do que a natureza dos corpos externos” (EIII, P14) e por associagdo de imagens “Se imaginarmos que
uma coisa costuma nos afetar com um afeto de Tristeza tem algo semelhante a uma outra que costuma nos afetar com
um igualmente intenso afeto de Alegria, n6s a odiaremos e a amaremos simultaneamente” (EIII, P17) — a esta
contrariedade entre dois afetos constituindo simultaneamente a mente Espinosa da o nome de “flutua¢do do animo”,
sendo esta flutuacdo dos afetos a marca da vida passional.
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ideia verdadeira, ou seja, adequada”. Como ja visto, a mente concebe ideias adequadas quando as
causas sao internas, ou seja, quando a origem das ideias de seu corpo é determinada internamente.
Quando a mente conhece a si e a seu corpo como causa adequada de ideias claras e distintas,
portanto adequadas, a sua poténcia de agir aumenta e, dai, experimenta alegria. O mesmo vale para
0 desejo, sendo este o final da demonstracdo de Elil, P58. A demonstracdo consiste em retomar
que, por P9, Elll, a mente se esforca para perseverar em seu ser enquanto tem ideias claras e
distintas, ou confusas e mutiladas, e que o esforco de perseveracdo € o proprio desejo. Em se
tratando de ideias claras e distintas, o desejo é uma atividade e é referido ao ser humano quando
conhecemos verdadeiramente, ou seja, quando entendemos. Quando o ser humano é movido por
um desejo e concebe ideias adequadas, é definido pelo seu proprio desejo e experimenta um
aumento da poténcia de agir e, portanto, se alegra. Ou seja, 0 conhecimento é experimentado
afetivamente como uma alegria.

Note-se que desejo e alegria continuam sendo afetos experimentados nos encontros entre
corpos. Nesse sentido, a passagem da paixao a acdo se da em uma trama afetiva, relacional e com
a forca do desejo, passando de uma poténcia de agir menor para uma maior em que a mente se
alegra enquanto concebe ideias adequadas. Os afetos que sdo paixdes porque se referem a causas
externas podem se tornar afetos ativos de desejo e alegria quando a mente os refere a si propria
como causa adequada destes afetos. Enquanto a mente entende e o desejo define o ser humano
enquanto age, experimenta-se a ampliagio da poténcia de agir®®.

Ora, no que interessa para esta investigacao, o desejo € fundamental para a autonomia do

ser humano, pois é manifestacdo do esforgo de perseveracdo do ser. Esse esforco é comum a todos

% Em oposigdo a flutuagdo do dnimo experimentada pelo que segue dos afetos passivos, as “acdes que seguem dos
afetos referidos & mente enquanto entende” da-se o nome de “fortaleza” (Ein, P59, esc.) ou, como indicado por Chaui,
“forca do &nimo” (Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume 11, p.369).
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0s seres humanos, mas os esforcos sdo varidveis, pois o agir de cada um ¢é relativo as afec¢des de
cada um; e porque 0s encontros com outros corpos sdo diversos e distintos, as afecgdes sdo varias
e variadas, variando os afetos de individuo para individuo e no préprio individuo de maneira que
ser humano pode “ser afetado de muitas maneiras pelas quais sua poténcia de agir € aumentada
ou diminuida” (ElII, post.1).

E neste sentido que a forca do desejo, enquanto motor do agir, entra em jogo em uma trama
afetiva, constituindo a experiéncia de autonomia do ser humano em uma ampliagdo da poténcia de
si, da poténcia de existir e da poténcia de agir. Isto envolve necessariamente a relacdo com outros
corpos e quanto mais maltipla a experiéncia de afetar e ser afetado do corpo, mais complexa sera
a atividade pensante de percepgdo do que acontece no corpo, de forma que a percepcdo de
muitissimas coisas requer que o corpo afete e seja afetado de muitissimas maneiras.

Dai que, entendemos, maior autonomia guarda relagdo com maior aptidao para pluralidade
simultanea que, por sua vez, envolve 0s encontros entre corpos e experiéncias de afetar e ser
afetado. O ser humano em uma experiéncia ampliada de diferentes relagdes tende, entdo, a ampliar
a sua autonomia no sentido de que a aptidao para perceber e agir em simultaneo muitas coisas tém
relacdo com a multiplicidade de experiéncias de afetar e ser afetado.

Mas, ndo é o desejo que determina 0 aumento ou diminuicao da poténcia de agir. E preciso,
entdo, algo além do desejo para que o ser humano, tanto quanto possa, aja de maneira a aumentar
a sua poténcia de fazer; é preciso que o desejo se manifeste de uma certa maneira para que

possamos afirmar a autonomia do ser humano.
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2.5 Agir navida

Sabe-se que 0 modo humano é unido da mente humana com seu Corpo e que 0 conatus é
um laco dessa unido. A trama de afecGes e afetos sustenta a vida afetiva, mas h4, ainda, outro lago
gue une mente e corpo e que constitui a vida — e é disto que interessa tratar agora para definir como
a mente humana se relaciona com seu corpo em um horizonte de autonomia do ser humano: as
maneiras de conhecer.

De modo resumido, séo trés as maneiras de conhecer — todas Uteis. A primeira, denominada
de primeiro género de conhecimento, envolve a percepc¢do de coisas confusas, mutiladas na ordem
comum da natureza, sendo um conhecimento por experiéncia vaga, e a percepcao de coisas a partir
de signos que, ao serem percebidos, nos fazem recordar de coisas e formam “ideias semelhantes
aquelas pelas quais imaginamos as coisas”, sendo esta uma maneira de conhecer por opinido ou
imaginacdo. A segunda maneira, denominada de segundo género de conhecimento, € a da
percepcdo das coisas de maneira clara e distinta, com formacdo de ideias adequadas delas,
conforme explicado anteriormente, sendo uma maneira de conhecer pela razdo. A terceira maneira,
o terceiro género de conhecimento é o da percepcéo pela intuicéo.

Os trés géneros de conhecimento diferem em relacdo a variacdo na maneira como a mente
pode ser externamente determinada ou internamente disposta, operando com a pluralidade
simultanea das afec¢des corporais. Tratemos dos dois primeiros, pois é 0 que nos interessa para
investigar um conceito de autonomia. E para tratar desses modos de conhecer, tomemos como
ponto de partida o que é exposto em Elil, P9: “A Mente, tanto enquanto tem ideias claras e distintas
como enquanto as tem confusas, esforga-se para perseverar em seu ser por uma duracao indefinida
e é conscia deste seu esfor¢o”. Assim, comecemos por distinguir o que sdo ideias claras ¢ distintas

de ideias confusas.
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Ja foi demonstrado que o que constitui a esséncia da mente ¢ a ideia do corpo existente em
ato, sendo o corpo composto de muitissimos outros corpos e a ideia composta e muitissimas outras
ideias; as coisas singulares existem enquanto compreendidas nos atributos substanciais, do que
segue que as ideias das coisas singulares existem enquanto ideias na substancia. Acerca das ideias,
pela proposicao 32, Ell, enquanto referidas a substancia, todas as ideias séo verdadeiras e, sendo a
substancia perfeita, quando em nossa mente se da uma ideia verdadeira, ou seja, adequada e
perfeita, na substancia da-se uma ideia adequada e perfeita (Ell, P34). As ideias adequadas e
perfeitas séo claras e distintas.

O que se pode dizer entdo das ideias ditas falsas? A ideia dita falsa ndo pode estar na
natureza, pois na natureza todas as ideias, quando referidas ao intelecto da substancia e quando
nela se encontram, sdo verdadeiras, ou seja, adequadas e perfeitas; e ndo pode estar fora da
natureza, pois nada é concebido que ndo seja na substancia. Dai que é demonstrado, em ElII, P35,
que “a falsidade consiste na privacdo de conhecimento que as ideias inadequadas, ou seja,
mutiladas e confusas, envolvem”. Dito de outra maneira, as ideias adequadas e perfeitas envolvem
conhecimento adequado, de tal modo que as conhecemos clara e distintamente pois exprimem
adequadamente a natureza da coisa, enquanto as ideias inadequadas envolvem privacdo de
conhecimento, de modo que sdo confusas na mente, sendo inadequadas enquanto referidas a mente.

As ideias confusas e mutiladas se ddo na mente humana com a mesma necessidade que as
ideias claras e distintas. Agora, como podem se dar ideias confusas na mente humana? Ora, a mente
percebe as afecgdes do corpo e conhece o proprio corpo humano “pelas ideias das afeccOes pelas
quais o Corpo ¢ afetado” (Ell, P19), e a mente conhece a si propria enquanto percebe as afecces

de seu corpo (Ell, P23). Lembre-se que o corpo humano é constituido de muitissimos outros corpos
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e que “as partes que compde o Corpo humano néo pertencem a esséncia do préprio Corpo sendo
enquanto comunicam seus movimentos umas as outras numa proporc¢ao certa” (Ell, P24).

Pois bem, em ElII, P20, é afirmado que da mesma maneira que a ideia ou conhecimento do
corpo humano se da na substancia e é referida a ela, a ideia ou conhecimento da mente se da na
substancia e é referida a ela; na demonstracdo, € assinalado que essa ideia ou conhecimento da
mente se da na substancia enquanto afetado por outra ideia de coisa singular. Assim, a ideia ou
conhecimento de qualquer corpo que comp@e 0 corpo humano esté na natureza enquanto afetado
por outra ideia, que também é afetada por outra ideia; e o conhecimento da mente de cada parte
que compde o corpo esta na substancia “enquanto afetado por muitissimas ideias das coisas, e ndo
enquanto tem apenas a ideia do Corpo humano” e, sendo assim, a “Mente humana néo envolve o
conhecimento adequado das partes que compdem o Corpo humano” (Ell, P24, cor.).

Seguindo, a ideia da mente sobre as afecgdes de seu corpo ndo envolve o conhecimento
adequado dos corpos externos (Ell, P25), pois a ideia dos corpos externos esta na substancia
(cumpre lembrar que a mente humana conhece a si propria enquanto percebe as ideias das afec¢oes
de seu proprio corpo). Assim, como a mente humana apenas percebe corpos externos enguanto
ideias das afeccBes de seu corpo e conhece a si prépria enquanto percebe tais ideias, a mente
humana ndo tem conhecimento adequado de corpos externos, mas 0s imagina.

Para ficar mais claro, a referéncia destas demonstracfes sdo proposi¢cdes anteriores de Ell
em que € anunciado que a ordem e conexao das ideias € a mesma que a ordem e conexao das causas
(En, P7) e que a causa de uma ideia de uma coisa singular existente em ato € a substancia enquanto
considerada afetada “por outra ideia de coisa singular existente em ato, cuja causa também é Deus
enquanto afetado por uma terceira, e assim ao infinito” (ElI, P9). Ou seja, o conhecimento de uma

coisa qualquer é dado na substancia, ou natureza — ou seja, em Deus —, enquanto a substancia tem
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a ideia desse objeto. Tratando da mente humana e seu corpo, lembremos que o objeto da ideia que
constitui a mente humana é o corpo existente em ato, ou seja, as ideias das afec¢fes do corpo dados
0S encontros com corpos externos. Acerca dos corpos externos, é esclarecido em Ell, P26 que a
“Mente humana ndo percebe nenhum corpo externo como existente em ato sendo pelas ideias das
afeccdes do seu Corpo”. Assim, a mente humana ndo percebe a existéncia do corpo externo sendo
pela maneira como o corpo é afetado pelo corpo externo, e quando a mente humana percebe corpos
externos pelas ideias das afeccOes de seu corpo, ela os imagina, e nessa medida ndo tem de seu
corpo e dos corpos externos conhecimento adequado.

Pelas proposigdes anteriores, o conhecimento adequado dos corpos — tanto 0s externos,
como as partes do proprio corpo — esta na substancia enquanto considerada afetada por outras
ideias, e ndo enquanto afetada pela mente humana; assim, as ideias das afec¢Ges do corpo humano
“enquanto referidas s6 a mente humana, sdo como consequéncias sem premissas, isto € (como é
conhecido por si), ideias confusas” (Ell, P28, dem.). Quando a ideia da mente de uma afeccdo de
seu corpo humano nédo envolve conhecimento adequado do proprio corpo por ela o perceber a partir
de como ¢é afetado pelos corpos externos, a ideia dessa ideia também néo envolve conhecimento
adequado da mente humana, sendo o conhecimento que a mente tem de seu corpo e de si prépria
confuso e mutilado. Assim, toda vez que a mente humana “percebe as coisas na ordem comum da
natureza, isto é, toda vez que € determinada externamente, a partir do encontro fortuito das coisas,
a contemplar isso ou aquilo” diz-se que “a Mente ndo tem de si prépria, nem de seu Corpo, nem
dos corpos externos conhecimento adequado, mas apenas confuso e mutilado” (Ell, P29, esc.); a
ideia confusa e mutilada, ou seja, inadequada no modo humano envolve privagdo de conhecimento.

Mas, como ja assinalado, a mente humana também envolve ideias claras e distintas. Quando

no modo humano da-se uma ideia clara e distinta, ou seja, adequada e perfeita, essa ideia se da na
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natureza e, mais especificamente, no intelecto da substancia enquanto a substancia constitui a
mente humana. Indo além, a mente humana tem de si propria, de seu corpo e dos corpos externos
conhecimento adequado quando ¢ “determinada internamente, a partir da contemplacéo de muitas
coisas em simultaneo, a entender as conveniéncias, diferencas e oposicoes entre elas” (Ell, P29,
esc.). Posto que nos interessa € entender como a mente contempla as coisas clara e distintamente,
é preciso entender o que envolve a disposicdo interna da mente para conhecer adequadamente.

Pois bem, como indicado em Ell, P36, ideias inadequadas se ddo com a mesma necessidade
que ideias adequadas e todas as ideias estdo na substancia, sendo as referidas a ela verdadeiras e
adequadas e as referidas a s6 mente humana de alguém confusas e inadequadas. E 0 que €, ent&o,
percebido adequadamente?

E percebido adequadamente “0 que é comum a todas as coisas e esta igualmente na parte
e no todo” (EII, P38). Ha coisas que sdo comuns a todos os corpos na parte e no todo de qualquer
corpo pois, como ja explicado, os corpos convém em certas coisas, ja que todos 0S corpos
“envolvem o conceito de um s6 e mesmo atributo” (ElII, lem. 2). O que é comum a todos 0s corpos
é concebido adequadamente, pois a ideia da coisa é necessariamente adequada na natureza
enguanto a natureza constitui a mente humana. Ou seja, se alguma coisa esta nas partes e no todo,
essa coisa é concebida adequadamente, pois a ideia da coisa é necessariamente adequada na
natureza enquanto a ideia € referida a natureza e a compreendemos tal como a compreende o
intelecto da natureza. tem a ideia do corpo humano. Entdo, existem “certas ideias ou nogdes
comuns” a todos que “devem ser por todos percebidas adequadamente, ou seja, clara e
distintamente” (Ell, P38, cor.).

Além disso, em Ell, P39 é demonstrado que a ideia do que é comum e proprio ao corpo

humano e aos corpos externos sera adequada na mente. A demonstragdo envolve a seguinte
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explicagdo: as nogBes comuns ao corpo humano e a corpos externos sdo adequadas na mente
porque, estando nas partes e no todo do corpo humano e dos corpos externos e sendo dadas na
substancia enquanto a substancia tem a ideia do corpo e as ideias dos corpos externos, quando um
corpo ¢ afetado por outro corpo “mediante 0 que tem em comum com ele”, a ideia da afeccéo
envolve 0 comum entre 0S corpos e, por isso, enquanto envolve o comum, a ideia da afec¢do é
adequada na substancia enquanto a substancia “constitui a natureza da Mente humana”. Assim, a
ideia do que é comum ao corpo e aos corpos externos serd uma ideia adequada também na mente
humana, que € ideia do corpo. A consequéncia é que quanto mais um corpo tem coisas em comum
com outros corpos, tanto mais a mente de seu corpo sera apta para perceber adequadamente muitas
coisas.

As ideias na mente que seguem de ideias adequadas sdo também adequadas, pois quando
na mente uma ideia segue de uma ideia que na mente é adequada, em sendo a mente humana
participe do intelecto infinito da substancia, isso significa dizer que no préprio intelecto da
substancia é dada uma ideia da qual a substancia é causa enquanto a substancia constitui a esséncia
da mente humana (EII, P40). Conforme o escolio desta proposicdo explica, esta ¢ a “causa das
no¢oes, que sdo chamadas Comuns e que sdo os fundamentos de nosso raciocinio”; e a essa
maneira de perceber as coisas e formar nogdes se da 0 nome de razdo, sendo essa uma maneira de
conhecer as coisas — e mais: € uma maneira de conhecer as coisas adequadamente.

Pois bem, mas antes de tratar desse segundo género de conhecimento, tratemos do primeiro,
aimaginacdo, sobre a qual ja havia sito dito que envolve conhecimento inadequado. O que é preciso
acrescentar agora € que o conhecimento pela imaginacdo também é Util. Ao conhecer pela
imaginacdo, a mente humana contempla uma coisa pela qual seu corpo foi afetado uma vez como

se esta coisa estivesse presente na ocasido em que o corpo é afetado da mesma maneira novamente.
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Ou seja, tomamos como presente coisas ausentes, tendo o nome de “imagens das coisas as afecgdes
do Corpo humano cujas ideias representam os Corpos externos como que presentes a nos, ainda
que ndo reproduzam as figuras das coisas” (Ell, P17, esc.). Dito de outra maneira, a mente € ideia
das afeccdes do corpo e percebe essas afec¢des corporais, cujas ideias representam corpos externos,
ainda que os corpos estejam ausentes; quando a mente contempla as coisas desta maneira, quando
percebe 0s corpos externos pela imagem das coisas, dizemos que imagina. Porém, imaginar é uma
maneira de conhecer as coisas pelas quais a mente estd externamente determinada, pois as
contempla pelas afec¢es em seu corpo, em encontros fortuitos. Nesta maneira de conhecer em que
as ideias sdo confusas e mutiladas a mente ndo tem conhecimento adequado “de si propria, nem de
seu Corpo, nem dos corpos externos” pois percebidas séo as ideias das afeccbes do corpo (Ell,
P29), ou seja, os efeitos das afecgdes de seu corpo.

A imaginacdo guarda relacdo com a memoria, a qual é a recordacdo de uma coisa por
associagdo de imagens: “se 0 Corpo humano tiver sido afetado uma vez por dois ou mais corpos
em simultaneo, quando depois a Mente imaginar um deles, imediatamente se recordard dos
outros” (ElI, P18). E explicado que a meméria ¢ “alguma concatenaco de ideias que envolvem a
natureza das coisas que estdo fora do Corpo humano”, em que a concatenacdo de ideias “ocorre
conforme a ordem e a concatenacéo das afec¢fes do Corpo humano” e ndo conforme a ordem do
intelecto (EIl, P18, esc.). Assim, a memdria, bem como a imaginacao, sdo formas de conhecimento
pela percepcdo das imagens das coisas e por concatenagédo de ideias de efeitos no corpo dados os
encontros fortuitos, e esta associacdo de imagens se da na ordem comum da natureza, ou seja, sem

uma operacgéo do intelecto de conex&o das ideias.
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Como explica Chaui®, “assim como a imaginacdo, também a memoéria depende da
constituicdo de um corpo individual em suas relagfes com outros corpos”. Nesse sentido, a
dimensdo da relagcdo com outros corpos € presente nesta maneira de conhecimento: 0s encontros
com outras coisas e outros seres humanos é condigdo para que se conhega por percepgao,
imaginacdo e memdria. Mas, ao imaginar ou recordar a mente conhece as coisas por imagens que
forma pelo efeito das coisas em seu corpo. Ou seja, conhece 0s corpos externos ndo pelos corpos
externos, mas pelas imagens que seu corpo forma deles — dai conhece inadequadamente, “pois
pensa em seu corpo e em si mesma segundo a acéo causal externa exercida sobre seu corpo pelos
outros corpos e sobre eles pelo seu” 1%, sendo a inadequagdo de conhecimento — agora fica mais
claro — a caréncia de conhecimento acerca das conexdes de causa eficientes. Como ja foi visto, a
substancia e causa eficiente imanente de todas as coisas. Nesta maneira de conhecer, a mente néo
percebe a coeréncia e constancia das coisas na ordem necesséria da natureza, ordem “na qual se
operam as leis necessarias que determinam a esséncia, existéncia e poténcia de todas as coisas
singulares, bem como suas relagGes e conexdes”; dai, nos encontros fortuitos, desconhecendo a
causa das coisas, as percebe na ordem comum da natureza — “regido de encontros e desencontros
imprevisiveis”%, imaginando coisas em concatenacdes quaisquer. As ideias provindas desta forma
de conhecimento sdo confusas e mutiladas, pois a percepc¢éo pela mente de si mesma e de seu corpo
é inadequada ao apreender as coisas como partes dispostas na ordem comum da natureza, e ndo nas
conex0des da ordem necesséria da natureza.

Agora, como ja havia sido mencionado, toda vez que a mente é internamente disposta, ou

seja, € determinada internamente, “a partir da contemplagdo de muitas coisas em simultaneo, a

% Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.214.
100 |bidem, p.222.
101 |bidem, p.403.
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entender as conveniéncias, diferencas e oposicoes entre elas” (Ell, P29, esc.), a mente conhece as
coisas clara e distintamente, sendo este conhecimento adequado. Nisto consiste o segundo género
de conhecimento, a razdo. O ser humano, ao conceber ideias adequadas, entendendo a conveniéncia
e coeréncia entre a ideia e o ideado, mais do que conhecer as causas das ideias, € causa destas
ideias; ou seja, a causa da ideia é a natureza dele mesmo e se explica pela natureza de sua mente.
Ainda, em sendo a mente humana modo finito do pensamento do intelecto da substancia infinita,
quando o ser humano concebe uma ideia adequada, porque as ideias enquanto referidas a substancia
sdo verdadeiras, 0 ser humano toma parte no intelecto infinito da substancia — e quando isso se da
a “diferenca entre nosso intelecto e o intelecto infinito é apenas de grau e ndo de natureza™%,

Assim, o conhecimento adequado é aquele em que a mente, internamente disposta, concebe
ideias adequadas na ordem necessaria da natureza ao conceber as conexdes entre as coisas,
entendendo as conveniéncias, diferencas e coeréncias entre elas, contemplando a si mesma e a seu
corpo como parte de “muitas coisas em simultaneo”, e ndo como parte separada de um todo;
enguanto parte no intelecto da substancia, a mente se exprime de maneira certa e determinada na
substancia.

Esta operacdo € realizada pela razdo, especificamente pelo conhecimento do comum entre
as partes enquanto a mente conhece o que se encontra igualmente em si e nas partes de todas as
coisas, logo, no todo. Assim, 0 comum nao constitui a esséncia das coisas singulares, mas € presente
simultaneamente nas coisas e, como ja dito, a ideia do que é comum entre 0S cOrpos — as nog¢oes
comuns — serd uma ideia adequada na mente humana de tal modo que quanto mais 0s corpos tém
coisas em comum pelos encontros entre corpos, maior a aptiddo da mente para perceber

adequadamente.

102 |bidem, p.230.
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Ora, assim como perceber e imaginar um corpo depende de encontros com outros corpos,
a maior aptiddo para conhecer adequadamente requer de um corpo mdultiplas relagdes com outros
tantos corpos. H4, assim, uma dimensdo relacional fundamental nestas duas maneiras de conhecer
e, considerando os seres humanos, isso envolve dizer que conhecer requer entrar em relagéo. Mas,
também se compreende, aqui, que esta distin¢ao entre maneiras de conhecer ird modular, cada uma
a sua maneira, as relaces de um corpo com outros corpos em diferentes experiéncias de viver.
Tratando do conhecimento pela razdo, considerando que ser causa adequada das proprias acoes
tem relacdo com a aptidao de um corpo e de sua mente para a pluralidade simultanea de afeccgdes,
uma mais multipla e complexa experiéncia de afetar e ser afetado do corpo, em muitos encontros,
envolvera uma maior atividade pensante de percep¢do do que acontece no corpo. Disso segue que
a percepcao de muitissimas coisas requer que o corpo afete e seja afetado de muitissimas maneiras
— 0 que requer que o individuo experimente muitissimas coisas em muitissimas relacdes.

As diferentes maneiras de conhecer envolve encontros com outros corpos e envolve afetar
e ser afetado. Mas, enquanto na primeira a mente € externamente determinada, na segunda é
internamente disposta. Esta distin¢do ira implicar em diferentes maneiras de conhecer, sendo a
primeira marcada pela passividade e inadequacéo de ideias dado que as afec¢des de seu corpo sao
determinadas pelo que se passa em outros corpos, enquanto a segunda é marcada pela atividade e
adequacao de ideias pela aptiddo para agir plura simul em uma complexidade de afeccdes e ideias,
sendo que a ideia adequada é “causal e norma de si mesma”%. Ora, ja foi demonstrado, a partir
do escolio de Ell, P13, que o corpo e a mente tém aptidao para a pluralidade simultanea das afeccbes
e das ideias das afeccdes e que, quanto maior tal aptiddo, maior o grau de realidade de uma ideia e

da realidade objetiva. Aqui, 0 passo adicionado é a afirmacdo de que, se pela imaginacdo se

103 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, p.697.
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experimenta a passividade corporal e a passividade das ideias dessas afeccOes corporais, ao
conhecer pela razdo, sendo o ser humano causa adequada das préprias afeccdes, a experiéncia € de
acdo. E nesse sentido que afirmamos que o ser humano experimenta autonomia, enquanto essa se
refere a capacidade de producdo de ideias adequadas e, sendo causa Unica e total de suas ideias, 0

ser humano amplia sua poténcia de agir.

Afirmar que o ser humano experiencia a autonomia quando é causa adequada de suas a¢des,
ideias e afetos, ampliando sua poténcia de agir, ndo é propriamente uma definicdo do que é
autonomia. O que se disse até aqui é que a autonomia guarda relacdo com a poténcia do ser humano
e se realiza quando o ser humano é causa adequada das proprias afec¢des; ou seja, quando na
correlagédo de forgas entre a poténcia de si e a forga de outras coisas singulares, como poténcia
externa, o ser humano em sua aptidao para a pluralidade simultanea das afecgdes e das ideias das
afeccdes é causa adequada, interna e total, de suas acdes, ideias e afetos. Sendo assim, é preciso ir
mais a fundo na compreensdo do que é que se passa nessa correlacdo de forcas internas e externas,
0 que € esse instante de acdo. Para isso, € preciso verificar o que € a virtude.

Pela Elv, def. 8:

“Por virtude e poténcia entendo 0 mesmo; isto é (pela proposicéo 7 da Parte Il1),
a virtude, enquanto referida ao homem, é a prépria esséncia ou natureza de um
homem, enquanto tem poder de fazer algumas coisas que so pelas leis de sua

natureza podem ser compreendidas”.

Virtude é poténcia. A virtude é a propria natureza do ser humano a medida que ele tem o

poder de fazer algo que segue apenas das leis de sua propria natureza, ou seja, quando a sua propria
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natureza é causa adequada de sua agdo. Nesse sentido, como afirma Chauil®, a virtude é
“despojada de imperativos normativos” € € a:

“atividade, a aptiddo do corpo para multiplas afeccdes simultaneas das quais ele
¢ a causa interna e a da mente para ser a causa total da pluralidade simultéanea

das ideias dessas afeccdes e das ideias das ideias”.

Assim, ndo sdo normas preexistentes e imperativas que guiam e modelam a agéo virtuosa.
Ao contrério: quando o corpo e a mente do ser humano sdo causas adequadas, quando uma acgao
segue apenas das leis de sua prépria natureza — ndo sendo o ser humano arrastado pela forga dos
afetos, nem estando ele submetido a outrem — ele € virtuoso. A virtude se refere ao poder do ser
humano de fazer algo apenas pelas leis de sua natureza: a virtude é o ponto de virada na correlacdo
de forgas entre a poténcia de si e a poténcia externa, € o instante de contraposi¢éo a outra coisa
singular mais potente e mais forte, é a passagem a firmeza do animo quando a prépria natureza da

pessoa € a causa adequada de sua acao.

2.6 Autonomia individual

Na narrativa de Miranda os outros tém papel essencial em seu processo de individuagao:
dos trabalhadores do servico de salde mental que buscavam ativamente se colocar em relacéo de
reciprocidade com Miranda, as pessoas do coletivo de cria¢cdo, como Paulo, que o interpelavam. A
cada momento Miranda ia se colocando em uma rede de relagcbes ampliadas, de maiores conexdes,

em mdltiplas afetacdes. E de Miranda a descoberta de ser louco ao se ver nas fotografias espalhadas

104 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume 11, p.406.
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no chdo — resultado de meses de trocas relacionais intensas revisitando um passado, de viver novas
relacfes com novas pessoas em um porvir e de se avir com a propria histdria, passando por outros
tantos processos sobre os quais nada sabemos. O que se passou ali, para Miranda, ndo sabemos.
Mas, o que se pode afirmar é que, quando para Miranda “algo destravou”, ele se conheceu como
louco — e por como compartilhar como se sentia pensamos que experimentou a alegria como afeto
ativo e, talvez, tenha experimentado um instante de autonomia, agindo ao descobrir-se louco.

Como visto, estar em relacdo com outros corpos é condi¢cdo necessaria para a constituicao
do ser humano. Na ontologia, as relacbes de interagdo e complexidade entre individuos séo
originérias da propria constituicdo de cada um dos individuos e da concatenagdo entre coisas
singulares. O préprio conatus — a esséncia de cada coisa singular enquanto esforco de perseveracao
do ser na existéncia — se faz na relagdo com outras coisas singulares.

Pelo argumento de Balibar'®, dado que toda operacdo ou acdo se da sobre outras coisas
singulares e que essas coisas singulares produzirdo outras opera¢Ges em outras coisas singulares,
ndo havendo operacdo que ndo seja necessariamente determinada por outra coisa ou causa, as
conexdes das coisas singulares se ddo em uma rede de interdependéncia de relagdes. Dito de outra
forma, as operacOes das coisas singulares, e mais especificamente os individuos, modificam ou
modulam outras coisas singulares e a maneira pelas quais estas coisas singulares fazem suas
operacdes enquanto afetam e sdo afetadas, e assim sucessivamente, em uma rede infinita de modos
singulares, donde “do ponto de vista da produtividade infinita da substancia, existéncia e operacao
sdo, de fato, nogBes sindnimas: existir significa operar ou agir sobre outras coisas”!%. Trata-se de

um processo de infinitas conexdes causais entre individuos e de producédo de individuos, em que o

105 Balibar E. Spinoza politique.
106 |hidem, p.207-208.
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esquema de causalidade se d& em interacdes; dai que a transindividualidade, para Balibar, expresse
a propria interdependéncia em rede de individuos.

Nessa linha, a transindividualidade perpassa a individuacdo como processo. O ponto de
partida é, na ontologia espinosana, 0 da constituicdo dos corpos, que sdao compostos por
muitissimas partes em uma dada proporcéo constante de movimento e repouso em um arranjo de
partes internas em que o corpo é continuamente regenerado ou reproduzido na relagdo com outros
corpos externos, mantendo certa constancia de propor¢do de movimento e repouso entre as partes;
esta razdo € o efeito de um instante ou de um processo de individuacdo que, em outro instante e em
outros encontros entre corpos, pode ser outro arranjo, mantendo a propor¢do de movimento e
repouso entre as partes. Tal processo de individuagio é indissociavel, para Balibar®’, de uma
individualizagdo. Dai os individuos terem a necessidade de estar em relagdo com outros individuos
para a continua afirmacédo de sua propria existéncia, em que o grau maior de complexidade de um
individuo implicard na necessidade de mais intensos e multiplos encontros com outros tantos
individuos para, regenerando ou reproduzindo continuamente suas partes, fazer, refazer e preservar
sua propria existéncia. Dai que “um individuo isolado, privado de trocas com outros individuos
que constituem o seu ambiente, n&o pode se regenerar” e disso segue que “ele ndo mais existira%
— tal é a gravidade de um ser humano nao ser participe de uma rede de relagoes.

Ora, assim, tem-se que é preciso necessariamente estar em relacdo com outros para existir
e continuamente se regenerar e que as relaces de interdependéncia com outros sdo necessarias
para 0 ser humano, pois sdo necessarias para a propria existéncia do ser humano e continua

conservacao e perseveragdo na existéncia. Ainda, se 0 sdo para a propria existéncia, também uma

107 |bidem.
108 |bidem, p.220.
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rede de relagBes é condicdo intrinseca para se dar a autonomia. Assim, definir o que é autonomia
do individuo passa, primeiro, por formular uma ideia do que seja as relagdes entre individuos.

Agora, se como argumentado anteriormente, a autonomia do ser humano néo se refere
apenas a relacdes de dependéncia e/ou de independéncia entre 0s seres humanos posto que ndo é a
existéncia da relacdo em si que condiciona a experiéncia da autonomia, tampouco pode-se afirmar
que a autonomia se refere as relagdes de interdependéncia em si; é preciso algo além nessas
relagdes. Sugere-se, aqui, que a experiéncia de autonomia envolve nas relac6es de interdependéncia
uma certa qualidade dessas relaces — sendo esta qualidade a da reciprocidade.

As relagbes de reciprocidade sdo entendidas, aqui, como relagfes de mutualidade. A
autonomia do ser humano se da em relagGes de reciprocidade em mdltiplas conexdes — e, como se
buscara aprofundar posteriormente, essas relacfes se entrecruzam em rede e instauram entre a
multiplicidade de individuos algo outro, a multiddo. Mas mesmo isso ndo basta porque, como
consta em Elv, P34, “a medida que os homens sao afligidos por afetos que sdo paixdes podem ser
reciprocamente contrarios” — ou seja, o ser humano em relagdo com outros seres humanos, quando
afetados por paix6es, podem ser reciprocamente ou mutuamente contrarios. Entdo, tendo ja sido
argumentado que a autonomia se da na ampliacdo da poténcia de agir do ser humano e em uma
rede de relacdes, sobre a qualidade e o sentido dessas relacdes conclui-se que a autonomia envolve
relacBes de reciprocidade que se deem no sentido da concordancia e da cooperagao entre 0s seres
humanos — o que interessa dado que “por meio da ajuda mutua, os homens conseguem muito mais
facilmente aquilo de que precisam, e que apenas pela unido das suas for¢as podem evitar os
perigos que os ameacgam por toda parte” (Elv, P35, esc.). Isto leva & questao sobre como a poténcia

de agir de um ser humano se realiza de maneira a cooperar com outros seres humanos, o que coloca
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a necessidade de refletir sobre um outro aspecto da experiéncia de autonomia: além da qualidade
das relac@es, é preciso considerar a multiplicidade das trocas relacionais.

Ora, relembre-se que a poténcia das coisas singulares, incluindo o ser humano, é o esforgco
dessa coisa para perseverar em seu ser e que o0 ser humano é a relacdo constituida entre a relaco
de si consigo mesmo e a relacdo de si com outros. Assim, este esforco para perseveragdo no ser,
ou conatus, se realiza na relagdo com outros — seja como oposic¢ao a destrui¢do por causas externas,
seja como composi¢do com outras coisas singulares — e quando o0 conatus opera conjuntamente
com outros tem-se a comunicacdo e a cooperacao entre poténcias individuais. E essa operagédo
conjunta — ou multipla — de e entre variados conatus em relagdes de cooperacdo se da enquanto
cada poténcia individual, empenhando-se para perseverar sua propria existéncia, ¢ “parte ou uma
fracdo da potentia da Natureza”'% pertencendo cada poténcia singular a uma s6 e mesma coisa: a
natureza. Ou seja, 0s esforcos de cada individuo para perseverar em sua existéncia, dado que essa
é sua esséncia, faz de cada um uma parte da poténcia infinita da substancia enquanto natureza
naturante, e nesse processo os individuos se modificam em trocas de partes constitutivas ao afetar
e ser afetado nas relacdes, variando a sua poténcia do corpo, que é igualmente a variacdo da
poténcia da mente do corpo.

Ja foi explicado que o aumento ou diminuicéo da poténcia do corpo e de sua mente guarda
relacdo com a poténcia do corpo e da mente para a pluralidade simultanea de muitas afeccbes
corporais e de muitas ideias na mente; ainda, que quanto mais o ser humano se dispde a trocas em
uma rede de relagdes, afetando e sendo afetado por outros corpos, mais seu corpo e sua mente
ganham em graus de complexidade para as operacfes corpéreas e do pensamento. Assim, quanto

mais se derem as plurais conexdes das coisas singulares em uma rede de relagGes, mais a

109 Balibar E. Spinoza: da individuagao a transindividuagéo, p.249.
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experiéncia do ser humano ganha em complexidade no sentido de as operagdes de seu corpo e de
sua mente ser mais complexa. Entende-se aqui que isso dispde o ser humano a autonomia.

A autonomia do ser humano, entdo, envolve estar em relagdes de interdependéncia
reciprocas e disposicao a pluralidade simultdnea de conexdes. Assim, ndo se trata apenas das
relagbes em si, mas da qualidade e quantidade de trocas relacionais. Pois bem, e por que o ser
humano se disporia a iss0?

Aqui entra em jogo um outro aspecto para dar-se autonomia: é necessaria a forca do desejo
agindo para a experiéncia de autonomia. O desejo, enquanto consciéncia do apetite referido a mente
€ a0 corpo, é necessario para a autonomia do ser humano porque € motor das a¢des e determinacao
a fazer para perseveracdo do ser. O desejo é uma determinacdo necessaria, mas, como ja explicado,
ndo é o desejo que determina 0 aumento ou a diminuicdo da poténcia de agir, sendo preciso, algo
mais para que o ser humano, na variagdo de seus afetos, aja de maneira a aumentar a sua poténcia
de fazer; é preciso que o desejo se manifeste de uma certa maneira para que possamos afirmar a
autonomia do ser humano.

Nas relagcdes com outros corpos e no esforco do conatus, o ser humano afeta e é afetado,
dando-se a diminuicdo da poténcia de agir do corpo e de sua mente quando nos encontros entre
corpos se é determinado externamente e se apreende as coisas na ordem comum da natureza, e
dando-se 0 aumento da poténcia de agir do corpo e de sua mente quando a determinacéo € interna
e se apreende as conexdes da ordem necessaria da natureza.

Outra maneira de explicar é apresentada por Chaui''® que, ao assinalar que o “conatus é
uma causa eficiente interna, isto é, uma causa interna que produz efeitos necessarios internos e

externos”, distingue que, nos encontros entre corpos, o “conatus opera passivamente quando somos

110 Chaui M. Espinosa: ontogénese do singular e vida ética. Doispontos. v.16, n3, 2019. p.147-158.
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causas parciais dos efeitos que se produzem em nds e fora de nds porque a outra parte da
causalidade € realizada por for¢as externas a n6s” e que “somos ativos ou agimos quando somos
causas totais dos efeitos que se produzem em nés e fora de n6s”.

Esta distincdo entre as operagdes do conatus significa que o ser humano é passivo quando
é causa inadequada e, em contrapartida, age quando é causa adequada — dai o conatus ser
fundamento da virtude. E enquanto acéo significa ser causa adequada no sentido de a determinacéo
de as proprias a¢des do individuo serem internas, de a mente entender adequadamente por si propria
como causa completa de suas ideias e de o motor de acdo no mundo ser si prdprio, se da a
experiéncia de autonomia do ser humano na ampliacéo da poténcia de agir.

Portanto, a autonomia € experimentada nesse momento de transi¢cdo em que, conhecendo
pela razdo, ideias adequadas sdo produzidas e a poténcia de agir é ampliada. Note-se que 0 &nimo
flutua nas relacdes de interdependéncia, o que significa que o ser humano experimenta, além do
aumento da poténcia de agir, as paixdes e a diminuigdo de sua poténcia de agir. Nesse sentido,
assim como ndo se age sempre pela razdo, nenhum ser humano € um monolito de autonomia.
Autonomia ndo € uma coisa, mas um momento, um ponto de virada, uma experiéncia em gque na
transicdo entre impoténcia e poténcia da-se o predominio da ampliacdo da poténcia de agir — a
autonomia se da na movimentacao e na vivéncia de continuas variacoes.

Assim, partindo da ontologia, a autonomia do ser humano envolve uma rede de
reciprocidade de relacdes, compreende a disposi¢do a pluralidade simultanea das agdes corporais
e mentais, em que a poténcia dos individuos é aumentada pelos encontros entre corpos em uma
multiplicidade de conexdes; se manifesta na forga do desejo quando, referida a uma causa interna,
esta forga é ativa; se da pela capacidade da mente para, o ser humano conduzindo-se pela razéo,

produzir ideias adequadas, porque dependentes da prdépria mente e corpo, sendo causa completa de
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suas proprias ideias e de suas proprias a¢des e ampliando sua poténcia de agir; e se refere a um
momento de transicao.

Até aqui o conceito de autonomia foi circunscrito, sendo tracados os aspectos que definem
as condi¢Bes em que se experimenta a autonomia individual. Porém, ainda é preciso ir ao centro
do conceito: qual seria o estatuto da norma de um conceito de autonomia nos termos do quadro
conceitual da E?

Ora, a ampliacdo da poténcia de agir tem o sentido de agir pelas leis de sua natureza, em
acordo com quem se é tomando parte comum na ordem necessaria da natureza. Veja-se que ao agir
conduzindo-se pela razdo, género de conhecimento de todos os seres humanos, “0 homem age
absolutamente pelas leis de sua natureza” e “nessa medida necessariamente convem sempre com
a natureza de outro homem” (EIv, P35, cor.1).

Assim, a afirmacdo de que a autonomia do ser humano €, nas consideracdes ja postas, o ser
humano agir pelas leis de sua natureza tem o sentido de agir por normas na medida de sua natureza,
na razao das leis que determinam sua esséncia, existéncia e poténcia, tomando parte nas relacdes e
conexdes da ordem necessaria da natureza. Autonomia ndo se refere a dar-se normas, pois ndo se
trata de opc¢do por se legislar e ato de vontade para fazé-lo a partir de normas quaisquer, nem se
trata de forjar normas ignorando a ordem da natureza; e sim de a instancia normativa ser si proprio,
agindo sendo quem se é pelas leis da natureza, ndo sendo determinado por causas externas e tendo
como horizonte de a¢do ndo estar sob o poderio de outro. Autonomia € o0 acontecimento em que 0
ser humano, sendo quem é e existindo, age enquanto ele mesmo € a sua instancia normativa e
enquanto ele toma parte na ordenacdo e concatenagdo das coisas. A experiéncia de autonomia é a

de agir regrando-se por si mesmo e conduzindo-se a si mesmo em concordancia com quem se é.
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Todavia, se a norma pela qual se age em um processo de autonomia nao € forjada — ndo €
regra ou lei externa, nem constituida por ato de livre vontade — é necessario definir o que se diz por
norma em uma filosofia da imanéncia, e para isso cabe retomar e explicar a afirmacgéo da primeira
nota complementar — a de que a E é demonstrada em ordem geométrica. Assim, vejamos por que
0 conhecimento das coisas — incluindo ai o ser humano — é demonstrado em ordem e pela
geometria.

A comegar pela geometria, ela interessa como maneira de apresentar o conhecimento das
coisas porque uma definicdo geométrica € algo que é evidente por si mesmo, é algo que dispensa
interpretacdo, sendo sua defini¢do autossuficiente. Além disso, a matematica, conforme Espinosa
afirma no apéndice de El, interessa porque “ndo se volta para fins, mas somente para esséncias e
propriedades de figuras” e porque demonstra as coisas a partir de uma “norma da verdade”,
entendido na E como recurso para combater preconceitos e supersti¢des e dirigir-se ao “verdadeiro
conhecimento das coisas”.

Sobre a norma da verdade, esta ideia ja era referida também no Tratado da Emenda do
Intelecto, doravante denominado de TIE!!!, que, como enunciado no préprio titulo, diz da via pela
qual o intelecto “se dirige da melhor maneira ao verdadeiro conhecimento das coisas”. No TIE, e
argumentado nos 8§36 e 837 que “inteligir o que seja uma ideia verdadeira” ¢ a “a via para que a
propria verdade, ou as esséncias objetivas das coisas, ou as ideias (tudo isso significa 0 mesmo),
sejam buscadas na devida ordem”; seguindo, ¢ afirmado que ¢ ao inteligir uma ideia verdadeira,
“distinguindo-a das demais percepcOes e investigando sua natureza”, que conhecemos a “nossa
poténcia de inteligir”, o que interessa para que a mente “intelija conforme aquela norma todas as

coisas que sao a inteligir”. E que norma ¢ essa? Uma ideia verdadeira dada. Ou seja, a norma da

111 Espinosa B. Tratado da Emenda do Intelecto. Tradugéo: Cristiano Novaes de Rezende. Campinas: Editora da
Unicamp, 2015.
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verdade dada por uma ideia verdadeira é a via para o conhecimento verdadeiro das coisas e, ao dar-
se uma ideia verdadeira, conhecemos a propria poténcia do intelecto para esse conhecimento. Nesse
sentido Chaui!? afirma que a “norma de verdade se refere a poténcia do intelecto para o
verdadeiro”.

Espinosa conclui no 8§38 do TIE que a via para conhecer a verdade, também chamada de
método,

“nada mais é que o conhecimento reflexivo ou ideia da ideia; e porque ndo se da
ideia da ideia a ndo ser que primeiro se dé uma ideia, ndo se dard, portanto,
Método, a ndo ser que primeiro se dé uma ideia. Donde sera um bom Método
aquele que mostra de que modo a mente ha de ser dirigida conforme a norma de

uma ideia verdadeira dada”.

Entdo a norma, entendida como norma da verdade porque referida a uma dada ideia
verdadeira, ndo pode ser dita algo externo, pois a norma é ela mesma imanente a ideia verdadeira.
E dando-se uma ideia verdadeira ou uma ideia adequada — que é 0 mesmo enquanto a ideia
adequada, considerada em si, tem as propriedades da ideia verdadeira — conhece-se a prépria
poténcia do intelecto para inteligir; por isso que a ideia adequada ¢ “causal e norma de si
mesma”113,

Ora, isso posto e se a autonomia se refere a capacidade da mente e do corpo para,
conduzindo-se pela razdo, produzir ideias adequadas, ou seja, verdadeiras, é apropriado
compreender que a norma pela qual a autonomia se constitui € a ideia verdadeira — e outra ideia
verdadeira, e outra e outra e assim enquanto 0 Ser se conservar e perseverar em seu ser — dada em

uma historia de vida. Ou seja, a ideia verdadeira € a norma que conduz um caminho de autonomia.

112 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, p.565.
113 |bidem, p.697.
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Assim, a norma da experiéncia de autonomia é imanente a ideia verdadeira desta mesma
experiéncia. E a propria ideia adequada — ou ideia verdadeira — que é a norma pela qual o ser
humano experimenta a ampliacdo da poténcia de agir. Mas isso ndo € suficiente para dizer sobre a
autonomia como agir por normas, pois as ideias verdadeiras precisam se dar em uma ordem
necessaria.

Justamente, como Chaui observa, “costuma passar despercebido que ‘geométrico’ é um
adjetivo qualificativo de ‘ordem’, esta sim, um substantivo”'*; entdo, o que é ordem? Ainda
segundo Chaui'®®, ordem é considerada em dois sentidos, o primeiro em acordo com Descartes, a
ordem ¢ regra de conexao, ordenamento, “regra de relagio constante entre pelo menos dois termos
(sejam estes coisas ou ideias) e a disposi¢ao do conhecimento de maneira a estabelecer o que deve
vir primeiro para que o seguinte possa ser conhecido e se possa passar de um a outro sem
interrupcéo”; ja o segundo sentido dado por Espinosa, para além de Descartes, é o de ordem como
“conexdo real e necessaria das causas que produzem a Natureza em sua inteireza”. A ordem tem
o sentido, portanto, de concatenacdo; e, posto que a substancia € Unica e causa eficiente imanente
de todas as coisas (El, P15), a concatenacao das ideias e das coisas € imanente.

Na matematica, a ordem das conexdes, ou a concatenacdo, ¢ “verdadeira quando garante
uma deducdo completa imanente ao seu objeto”8; assim, retomando o adjetivo que qualifica a
ordem como substantivo, a geometria € maneira exemplar de apresentar a concatenagdo imanente
entre as ideias e as coisas pois ela, ao demonstrar a partir de uma norma da verdade, assegura
maneira de conhecer as coisas pela razdo. Mas, ha outro sentido de ordem que interessa aqui: aquele

referido a histéria. Conforme assinala Chauil’, “nesta, por ser inquiricdo de fatos e coleta de

114 |bidem, p.565.
115 |bidem.
116 |bidem, p.566.
17 Ibidem.
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dados para uma descricdo exaustiva do objeto, a concatenacdo € verdadeira quando ha
correspondéncia ao que é descrito ou narrado”.

Parafraseando Chaui, nesse segundo sentido e em se tratando ndo de qualquer histéria, mas
de uma histéria de vida, a ordem das conexdes da-se quando ha correspondéncia da experiéncia
vivida a quem se é. Ainda, a semelhanca de como Santiago*!® assinala que, em TIE, a investigacéo
do que ensina a experiéncia tem a “vida como objeto principal” — o que dialoga com a proposi¢éo
64, Elv, que afirma que a sabedoria consiste na meditacdo sobre a vida —, toma-se aqui como objeto
da histdria a prépria vida, de maneira que o processo de busca pelo objeto refere-se a experiéncia
de ordenar e reordenar a prépria histéria de vida — 0s encontros, os afetos, o desejo — em que a
concatenacao é verdadeira quando o que € vivido corresponde com quem se é — ou seja, quando a
ordenacdo da experiéncia vivida continuamente pela pessoa se da em conformidade com quem a
pessoa €.

Nesse processo a norma posta pela ideia verdadeira é principio de organizacdo e tal como
a norma da verdade ndo € o conhecimento propriamente dito, mas o caminho para conhecer — como
assinalado no TIE —, a norma de verdade ndo da a autonomia, mas na organizacao e reorganizacao
da vida a norma € principio de ordenamento da prdépria histdria de vida e se constitui nela em um
processo auto implicado. A ideia verdadeira € nessa leitura, entdo, fundamento inerente a um
processo de ordenamento e reordenamento dos materiais da vida, daquilo que vai se constituindo
como uma histéria de si. Dito de outra maneira, a norma de verdade é principio de organizacao
imanente de uma historia de si no processo de concatenagdo da propria historia de vida, do que

segue que a autonomia é em ato.

118 Santiago H. Entre servid&o e liberdade. Sao Paulo: Editora Filosofica Politeia, 2019, p.78.
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Ora, assim, como na norma da matematica o que importa nio é a matematizacdo!®, mas a
busca por compreender o singular, o que na norma da verdade em uma historia de vida importa ndo
é um objeto especifico de uma histdria, mas o proprio processo de busca de organizacéo da vida
em correspondéncia com quem se é; processo esse que se relaciona com o de conhecer que, aqui,
refere-se a se autoconhecer, tomando conhecimento da prépria singularidade na leitura de si e da
existéncia de si mesmo — do que se passa nos encontros entre corpos — nNo processo de organizacéo
daquilo que é a vida.

O estatuto da norma da autonomia é, entdo, principio de ordenamento imanente de uma
historia de vida por uma ideia verdadeira que se da na historia dessa vida. Na experiéncia de
autonomia concorda-se com o real porque nessa experiéncia, ao se ter uma ideia verdadeira e se
guiar por essa ideia verdadeira — que é norma de verdade — em uma historia de vida, a propria vida
se constitui como concatenagdo imanente e concreta da causa nos efeitos'?. A autonomia, entéo,
se d& na acdo de ordenamento da propria vida — que é também ordenamento dos desejos e
moderacdo dos afetos — pela norma de verdade que corresponde a propria histéria de vida, que é
processual, na razdo do que determina a prépria sua esséncia, existéncia e poténcia, tomando parte
nas relacdes e conexdes da ordem necessaria da natureza.

Autonomia é o acontecimento em que o ser humano, sendo quem € e existindo, age em
aproximacdo de si consigo mesmo, com sua verdade interna, e enquanto ele toma parte na

ordenacdo e concatenacao das coisas. A experiéncia de autonomia é a de agir pela sua norma de

119 Como afirma Santiago “a matematica ndo interessa tanto a Espinosa por suas verdades ou por permitir a
matematizacdo do real (como interessava a um Descartes); por isso também l6gico, mas em primeiro lugar pela
postura diante do real que seus procedimentos possibilitam” (Santiago H. Entre serviddo e liberdade, p.70).
120 Disso se conclui que do sentido de autonomia, portanto, ndo se pode dizer que é finalista. E preciso substituir a
imagem de autonomia pela experiéncia de autonomia, em que a autonomia como imagem é aquela em que se imagina
gue uma vontade é tomada de maneira livre e com um fim a partir de normas que tém o sentido de regramento. Na
defini¢do de autonomia em uma ordem geomeétrica pela racionalidade é substituido aquilo que é imagem por ideia.
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verdade, conduzindo-se a si mesmo no processo de uma histéria de vida em concordancia com
quem se é. A autonomia do ser humano e, enfim, um acontecimento que se manifesta enquanto
experiéncia de afirmacéo de si, pela for¢a do proprio desejo; que se d& em agdo, com corpo e mente,
e envolve a explicacdo de si mesmo e do que se passa em si mesmo a partir de si, sendo experiéncia
processual de ser norma de si e de regrar-se na ordem da natureza. Nesse sentido, a autonomia é
experimentar a poténcia de ser, de existir e de agir em uma liberacdo rumo a liberdade de ser quem
se € — € momento de transi¢do para a liberdade.

E se nessa maneira de viver, agindo pelas leis de sua natureza, o ser humano “convém
sempre com a natureza de outro” ser humano — considerando que por concordar em natureza
entende-se concordar em poténcia, pois por Elll, P7 a “poténcia ou esfor¢o pelo qual ela [coisa
singular] se esforca para perseverar em seu ser, nada mais é do que sua esséncia dada ou atual”.
E disso conclui-se que “nada entre as coisas singulares é dado de mais atil do homem do que o
homem” (EIv, P35, cor.1). Também para a experiéncia de autonomia do ser humano, ndo ha nada
mais Util ao ser humano do que muitos outros seres humanos.

Pode-se dizer que esta é a conclusao, também, da experiéncia de Miranda, que descobriu
existir e ser louco, agindo e sendo quem €, nas relagdes com outros. Ao final, da narrativa de
Miranda também se pode tirar uma consequéncia: na atencdo em salde mental que objetiva a
ampliacdo da autonomia das pessoas, ndo tem cabimento a proposicao de percursos de cuidado que
ndo envolvam muitos encontros e que ndo se desenvolvam nos espagos sociais.

A comecar pelo fato de que se o corpo € relacional, o que significa que necessariamente o
corpo humano se realiza nas relagdes com outros corpos; entdo, obviamente, praticas de saude
mental necessariamente precisam ser projetadas e implementadas em um contexto que promova

encontros com outros. Ainda, se quanto mais mdltipla a experiéncia de afetar e ser afetado do
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corpo, mais complexa é a atividade pensante de percepgdo do que acontece no corpo, é tanto mais
interessante que o corpo afete e seja afetado de muitissimas maneiras, o que se d4 em um contexto
de muitissimos encontros. Nesse raciocinio, fica evidente, também, que praticas de isolamento de
pessoas, tal como ocorre em instituicbes de caracteristicas asilares, ndo sdo outra coisa que ndo
violéncia: se é na relagdo com outros que individuos se realizam, impedir encontros com outros é
barrar a realizacdo de si no mundo.

Na narrativa sobre Miranda, os multiplos encontros com outros parecem ter sido
fundamentais para que ele pudesse descobrir sua existéncia e agir. Se pudermos afirmar que
Miranda experimentou autonomia, pode-se dizer que para tal isso envolveu ele estar em uma rede
ampliada de relacGes constituidas em diferentes cenérios da vida — e nesse sentido é apropriada a
proposicéo pratica de Kinoshital?! de que, para a ampliacdo da autonomia na atengio em satide
mental, € necessario orientar as agdes para ampliar a rede de relacbes da pessoa. Acrescente-se a
isto a importancia da qualidade das relacGes ter sido de reciprocidade, no sentido de que nas praticas
de salude mental é necessario que as pessoas — tal como os trabalhadores de salde mental — se
disponham a relagc6es de cooperacao.

Do ponto de vista de se dar a experiéncia de autonomia, entende-se que nesses encontros —
nessa rede ampliada de relagcdes que foi sendo retomada e constituida por Miranda em diferentes
cenarios da vida social — pode ter ocorrido de Miranda ter (re)ordenado sua propria vida por uma
norma de verdade, ou seja, nesses multiplos encontros, ao afetar e ser afetado, ter tido uma ideia
verdadeira que correspondeu a sua propria historia de vida, de maneira que pdde ampliar sua
poténcia de si, de sua existéncia e de seu fazer; do que se define aqui como autonomia, 0 motor de

seu agir nessa trama afetiva ndo poderia ser outra coisa que ndo seu desejo. Dai, nas préaticas de

121 Kinoshita RT. Contratualidade e reabilitagdo psicossocial no Brasil.
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salde mental para ampliacdo da autonomia, € fundamental ndo apenas criar oportunidades de trocas
sociais para ampliar as relacfes das pessoas em rede afetiva, mas também escutar a historia de vida
das pessoas e aos seus desejos — a¢des que, ndo a toa, constituem na pratica certa perspectiva
tedrico-pratica em saude mental que tem como ponto de partida e horizonte a afirmagdo da
liberdade, a perspectiva da desinstitucionalizag&o.

Mas, ainda, para a ampliacdo da autonomia individual de pessoas com problemas de satde
mental — seja como objetivo de préaticas de salide mental, seja como experiéncia em geral — algo
mais parece ser necessario, pois se Miranda, em nossa hipdtese, experimentou autonomia nos
termos assinalados, isso ocorreu porque antes ele deixou de estar em um hospital psiquiatrico e,
assim, teve a oportunidade de vivenciar muitos encontros. Entdo, dito de maneira geral, é
conveniente para a autonomia do individuo haver condi¢Ges para que muitissimos encontros se
deem.

Além disso, se autonomia é, como assinalado, experimentar a poténcia de ser, de existir e
de agir, sendo quem se €, e se iss0 se da nos encontros com outros, é preciso que na sociedade se
deem condicBes para que uma pessoa possa experimentar a autonomia. Assim, a autonomia
individual esta relacionada com algo mais, com as condicGes para ser quem se € na vida comum —

e € disso que interessa tratar agora.
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3. Desinstitucionalizar

“Algumas estdo nuas, corpos esqualidos ou obesos, olha vago ou assustado:
outras estdo cobertas por encardido camisdo ornado de carimbos oficiais, ilusdes
de flores, dantesca irriséo. Cabelos quase raspados, descalcas (sem calcinhas e
sem calgado), sentadas ou deitadas pelo ch&o, alguns iméveis na mimese da
morte, ouras agitadas em cadeias de dor invisivel e sem fundo. Uma come
vomitos. Outra ingere fezes. Cheiro nauseante sobe do solo, desce do teto, vem
das paredes, da pele, das bocas desdentadas onde 0s poucos dentes estdo

apodrecidos. Algumas sorriem. Outras choram. Uma fala. Outra grita. Muitas

interrogam sem saber resposta”*?.

E hé resposta para a violéncia que € o manicomio?

Em artigo publicado em 1984 no jornal Folha de Sdo Paulo, Marilena Chaui apresentou ao
publico uma descricdo do que observou do manicémio Juquery, hospital psiquiatrico localizado
em Franco da Rocha (SP) e que chegou a ter mais de 16 mil pessoas em suas dependéncias,
nomeando essa experiéncia de “travessia do inferno”. Traduzir em palavras o que ¢ um manicémio
e a experiéncia de conhecer um néo é tarefa simples. Chaui descreveu, usando seus cinco sentidos
e se colocando em relacdo com as pessoas que se encontravam ali, como viviam as mulheres que,
sabe-se la desde quando e por quais motivos, haviam sido colocadas naquele manicémio com a
justificativa de que se tratava de uma internacdo psiquiatrica porque eram definidas como loucas.

E o que é 0 manicémio?

Manicomio tem um cheiro caracteristico, como bem notou Chaui. Ndo ha comparativo para

o0 cheiro de manicémio; uma vez nele, se descobre que a soliddo, o abandono e a coisificacdo do

122 Chaui, M. Travessia do inferno [1984]. In: Chaui, M. Sobre a violéncia. Belo Horizonte: Auténtica, 2019 (Escritos
de Marilena Chaui, volume 5), p.51.
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ser humano tem cheiro — isso misturado a urina, sujeira, méveis velhos e comidas nauseantes em
um ar que parece que esta sempre parado — um cheiro tipico de manicémio que impregna em tudo
que entra ali, um cheiro que gruda na pele e que deixa um gosto de desgosto na boca. O manicoOmio
tem imagem prépria, pois sdo as mesmas cenas que se repetem em diferentes localidades: alguns
corpos restam deitados no chdo, enquanto outros sdo localizaveis em algum canto, mas quase todos
tem o mesmo corte de cabelo e a mesma auséncia de dentes. Corpos que sé se entende que sdo
pessoas quando a disposi¢do para escuta, ainda minima, acontece € o que se nota ¢ que “Sa0
mulheres da classe trabalhadora. Falam do trabalho, da roga, da fabrica, da favela” e essas
mulheres “lembram-se dos companheiros e maridos desaparecidos ou mortos”, mulheres que
“desejam falar e serem ouvidas™!?® — sdo mulheres, tdo mulheres quanto as que encontrariamos na
roca, na fabrica e na favela, que rememoram a vida e suas dores e que desejam falar e serem
ouvidas.

O manicémio, por sua insuperavel contradicdo interna de violentar quem afirma tratar, é a
experiéncia do absurdo: ndo hd como encontrar o sentido dito dele — o de tratar — quando os olhos
veem 0 que veem, quando o nariz sente o que sente, quando se escuta das pessoas que ali foram
largadas questionamentos mais do que pertinentes — “‘pode a gente receber essa comida? Pensam
que a gente é porco?’, indaga Afaria Tereza” — e quando o que se observa dos que deveriam dar
respostas, diretores e profissionais que alegadamente tem a funcdo de tratar, que eles “segregam
espancam, deixam até morrer”',

N&o é preciso qualquer sorte de conhecimento sobre o que é salde mental, sobre 0 que séo
e como se expressam problemas de saude mental ou sobre como eles deveriam ser cuidados para

reconhecer, uma vez conhecendo o que € um manicdmio, que essa instituicdo tem qualquer outra

123 |bidem, p.53.
124 |bidem.
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fungéo, mas néo a de prover cuidados. Basta entrar em um. Lima Barreto, por exemplo, internado
em 1919 no hospital psiquiatrico Pedro 1, no Rio de Janeiro, descreve no Diario do Hospicio que
o patio “era uma bolgia do inferno”?°, em referéncia ao oitavo circulo do inferno formado por
fossas e descrito na Divina Comédia, de Dante. Entrar em um manicémio é a experiéncia de
atravessar as fossas do inferno. E se alguém fizer uma objecéo dizendo que o problema é aquele
manicOmio, basta conhecer outros tantos manicoOmios para descobrir que o cheiro, o gosto, a
imagem e as histérias de chegada ao manicémio (e nunca de saida) se repetem porque a funcao do
manicémio ndo é a de cuidar, independentemente de sua localiza¢do, estrutura e de se ele recebe o
nome de hospital psiquiatrico, de hospicio ou outro nome qualquer; importante frisar isso: a
diferenga entre manicémio, hospital psiquiatrico e hospicio € meramente de nomenclatura porque,
como se vera, o que faz estas instituicdes serem uma e a mesma séo as bases nas quais se fundam.
Dai Basaglial?®®, na critica aos manicomios, afirmar que é preciso “entender esse Juqueri
planetario”.

Mas o manicébmio ndo € apenas a violéncia escancarada. Muitos anos antes dessa
experiéncia de entrar em um manicdmio relatada por Chaui, mais especificamente em 1979, este
mesmo manicémio foi visitado por Franco Basaglia na ocasido de sua visita ao Brasil. Ao narrar a
sua experiéncia com as pessoas que estavam no manicomio Juquery, Basaglia reflete que “quando
entramos em um manicomio temos a nossa frente a miséria”, o que coloca a questdo: “como se
pode saber se um habitante do Juqueri é louco? A primeira coisa que ele faz quando nos vé ¢ pedir
esmola e nos perguntar ‘quando volto para casa?’”; dai Basaglia conclui que “esse louco tem duas

caracteristicas muito importantes: a consciéncia da prisdo e a consciéncia pratica da miséria”?’.

125 Barreto L. Diario do hospicio [1919-1920]; O cemitério dos vivos [1921]. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2010, p.51.

126 Basaglia F. Psiquiatria alternativa: contra o pessimismo da razdo, o otimismo da pratica [1979]. S&o Paulo: Ed.
Brasil Debates, 1982, p.45.

127 |bidem, p.53.
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Justamente, ao escutar as pessoas que ali foram colocadas também se descobre que o ha
algo, no minimo, de muito estranho na decisdo de definir quem é quem n&o é louco. Chaui'?®

escreve nas ultimas linhas de seu artigo:

“‘Por favor, ndo vdo embora. Nao deixem que me levem. Vo me amarrar, me
bater, me dar choque, me dar ‘sossega-ledo’ porque eu falei tudo isso para

vocés”, grita Julia, ao ser levada para o dormitdrio. De longe, ainda escutamos

ER2)

sua suplica: ‘Eles dizem que a gente é louca quando fala a verdade

Julia e tantas outras e outros dos quais dizem serem loucos tém consciéncia que a violéncia
do manicémio se expressa no abandono, nos maus tratos vividos e na negacédo da liberdade. Com
a justificativa da loucura do outro, 0 manicémio, como afirma Basaglia'?®, “n&o faz mais que pegar
essas pessoas indesejaveis e comprimi-las nas instituicdes, numa espécie de morte civil”.

Mas quem afirma o que é a loucura do outro?

Reconhecendo a violéncia que é o manicdmio e colocando a necessidade de supera-lo, o
processo de desinstitucionalizacdo colocado em curso em Trieste, Italia, a partir das proposicoes
praticas de Basaglia rompeu com o paradigma psiquiatrico e inventou praticas, saberes e outros
modos de relacdo com a loucura a partir da afirmacéo da liberdade e dos direitos de cidadania das

pessoast®.

128 Chaui, Travessia do inferno, p.53.
129 Basaglia F. Psiquiatria alternativa, p.20.
130 Da apresentacdo desta perspectiva feita aqui € preciso, de partida, assinalar que o propdsito de um texto sobre a
perspectiva tedrico-pratica da desinstitucionalizacao é o de apresentar as ideias principais elaboradas no contexto dessa
experiéncia tal como elas se apresentaram, introduzindo, em particular, o pensamento de Franco Basaglia, porque o
que é investigado nessa pesquisa — a autonomia da multiddo — tem como fundo a experiéncia de transformacéo da
realidade construida nessa perspectiva. Ou seja, a hipétese de que nos encontros e nas relagdes da-se algo que pode
receber 0 nome de autonomia da multiddo tem como origem a pratica na sadde mental, a experiéncia encorpada de
estar junto as pessoas em processos de transformacdao da realidade — de uns e de todos. Assim, as questdes apresentadas
neste texto, que sdo muito aquém do que foi produzido nessa perspectiva, tem como objetivo situar 0 campo de
experiéncias e pensamentos a que essa investigacdo se relacionada. Cumpre esclarecer que Franco Basaglia foi um
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O manicémio e sua violéncia € a expressdo mais visivel do paradigma psiquiatrico — por
isso desinstitucionalizar requer fecha-lo. Mas, mais do que romper com 0s muros do manicémio,
desinstitucionalizar envolve desmontar e transformar as estruturas, 0s mecanismos e as relagoes
sociais que produzem o manicémio, agindo para superar e substituir praticas manicomiais por
relagdes que afirmem e produzam liberdade. Como afirma Rotelli*3!, por desinstitucionalizar, ndo
se imagina com “esta palavra denotar uma fantasia qualquer de fim das institui¢cdes, nem do fim
da psiquiatria”, mas sim uma pratica em que se trabalhe “concretamente e laboriosamente para
construir as instituicbes da desinstitucionalizagéo”. Desinstitucionalizar envolve, entdo, colocar
em questdo o que € a loucura. Caminho complexo, que se constrdi na acdo pratica e que se inicia
por uma postura critica em relacdo ao porqué de 0 manicémio existir.

A proposito, sobre o processo de desinstitucionalizacdo, o fundamental € a pratica.
Rotelli'*? recorda que Basaglia dizia: “Nos fazemos pratica. Primeiro, pratica e, depois, teoria.
N&o fazemos primeiro teoria e depois pratica porque isto seria um caminho muito mais reacionario
de quanto vocés possam pensar; a teoria é o a priori cientifico: do velho pensamento cientifico”;
para Basaglia, inventar maneiras de substituir as praticas manicomiais significava aceitar “o risco
da empiria”, pois se isso ndo fosse feito o risco que corria era o de “ter reciclado inevitavelmente

a teoria antiga, aquela dos textos e dos manuais dos quais vim”. Justamente, em um processo que

médico psiquiatra e seus pensamentos e escritos sdo fruto de um trabalho construido em didlogo e confronto com a
pratica, de maneira que ele foi lancando méo em seu percurso de leituras e conceitos que permitiam ler as situacGes
para transforma-las, sem necessariamente ter como objetivo central a busca por costurar essas leituras e conceitos em
uma Unica e mesma teoria. Assim, ndo se pode esperar do conjunto de seus escritos 0 mesmo rigor conceitual que se
espera da leitura de um texto filoséfico, pois o seu préprio compromisso era, sobretudo, com as pessoas em suas
necessidades reais, nos contextos de vida e com a transformacédo de situacdes reais. A pratica que da o tom, e ndo a
teoria. Neste texto, sdo apresentadas algumas das ideias desenvolvidas no percurso de desinstitucionalizacdo no
confronto com a prética e este ndo deixa de ser um limite desse texto, pois é na pratica viva que se experimenta e
entende-se o que é desinstitucionalizar. Ver: Rotelli F. L'istituzione inventata: almanacco: Trieste, 1971-2010. Merano:
AB Edizioni alpha beta Verlag, 2015.

131 Rotelli F. Modelli scientifici e complessita [1990]. In: Rotelli F. Qualle psichiatria? Taccuino e lezioni. Edizione
alphabeta verlag: Merano, 2021, p.67.

132 Rotelli F. L’uomo e la cosa [1983]. In: Rotelli F. Qualle psichiatria: Taccuino e lezzioni. Merano: Edizione Alpha
Beta Verlag, 2021, p.21.
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compreende que superar 0 manicomio implica, para além de recusar a violéncia concreta do
manicOmio, substituir os saberes, os fazeres e 0s mecanismos que sustentavam (e ainda hoje
sustentam) a existéncia do manicémio, é preciso inventar novas formas de relagdo com a propria
loucura, tendo como centralidade as pessoas em suas necessidades reais e nas relagdes sociais.
Trabalho que exige construir pela pratica um novo lugar social para a loucura no tecido das relages
sociais, transformando a realidade a partir da proposicéo e da experimentagédo de novos modos de
relacéo e, a partir disso, inventar novos saberes e teorias.

Na critica a0 manicdmio, esta instituicdo é entendida pela fungdo precisa que ocupa na
sociedade: segregar e tutelar aquilo que é definido pela propria sociedade como um desvio das
normas sociais, sendo a norma “representada pela eficiéncia e pela produtividade”!*3. Mais
especificamente, Basaglia'®* argumenta que a classe dominante é quem define as normas sociais,
tracando os limites do que cabe e 0 que ndo cabe dentro da norma em um certo contexto e época e
definindo 0 que e quem tem lugar nas relagfes sociais; uma vez tragado os limites das normas
sociais, ficam definidos quem séo os que correspondem a elas e quem sdo os desviantes das normas
sociais, sendo que “quem ndo corresponde a esses requisitos deve encontrar para si uma colocagéo
num espago onde ndo atrapalhe o ‘ritmo social”. Ora, dentre 0s destinos dos que ndo correspondem
as normas sociais vigentes em certa época e em certo contexto social e politico — os loucos, as
prostitutas, os indigentes, os drogados, 0s homossexuais, 0s comunistas, e tantos outros a depender
da época e contexto — e que, assim, sdo definidos como perigosos, nocivos ou sem valor social,
encontra-se 0 manicémio. Cumprindo com esta fungdo social, 0 manicémio terd por papel se

encarregar da custodia dessas pessoas, garantindo que permanecem distantes e segregadas.

133 Basaglia F. L’utopia della realta [1974]. In: Basaglia F. Scritti. 1953-1980. Millano: Il Saggiatore, 2017, p.794.
134 Ibidem.
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Que os manicdmios tém como funcéo social conter e excluir o que é definido como desvios
das normas ndo € uma ideia desenvolvida exclusivamente na perspectiva tedrico-pratica de
desinstitucionalizacdo, sendo este papel reconhecido pelas proprias pessoas que viveram a
experiéncia de ser internado em um manicomio, por estudiosos do tema, por trabalhadores dessas
instituicdes, dentre outros. Dentre os estudos, é conhecida a leitura de Foucault sobre a percepcao
da experiéncia da loucura na historia e as mudancas de lugares sociais dessa experiéncia, bem como
a reflexdo critica sobre o papel do manicémio, enquanto instituicdo asilar, e a constituicdo do poder
psiquiatrico. De maneira geral, em relagdo & mudanca das atitudes e formas discursivas em relagdo
a loucura, Foucault™®® demonstra que no final do século XVIII a loucura aparece “sobre um fundo
firmado por um problema de ‘policia’, referente a ordem dos individuos na cidade” e o louco,
sendo identificado como aquele que “perturba a ordem do espaco social”, tem como destino o
enclausuramento asilar “entre os pobres, 0os miseraveis, os vagabundos”. Em um giro a partir dessa
percepgao, identificado por Foucault como as bases “sobre as quais repousa a experiéncia
moderna da loucura”, a loucura torna-se objeto no advento do positivismo psiquiatrico e,
enclausurada em asilos, passa a ser tutelada pelo conhecimento médico em um movimento que nao
introduziu “uma ciéncia, mas uma personagem, cujos poderes atribuiram a esse saber apenas um
disfarce ou, no mdximo, sua justificativa” — poderes que “por natureza, sao de ordem moral e
social”; nesta tutela o fundamental é que “se a personagem do medico pode delimitar a loucura,
nado é porque a conhece, é porque a domina”*3,

Um exemplo que ilustra a primeira mudanca discursiva em relacdo a loucura, identificada

como um problema de “policia”, sdo os registros de Lima Barreto sobre sua interna¢do, como

135 Foucault M. Historia da loucura: na idade classica. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005 [1961], p.455.
136 |bidem, p.498.
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quando afirma que “0 que me aborrece é essa intromissdo da policia na minha vida”**’. Acerca
desses registros, observando as similaridades entre as instituicdes de custddia, Alfredo Bosi'*®
comenta que com eles o autor:

“mostra que a policia € um instrumento que serve de veiculo para encaminhar o
suposto demente a um lugar apartado, na medida em que ele € confundido com o
marginal. Por algum tipo de comportamento considerado anormal, deve ser
retirado da sociedade e encerrado em uma espécie de depdsito onde os seres
‘normais’ ndo o vejam nem mantenham com ele qualquer contato. O aparelho
policial aparece, mais de uma vez, como a primeira triagem, que separa o joio do
trigo social. O joio sera em seguida peneirado: de um lado, o meliante, que vai
para a delegacia e a cadeia; de outro, esta figura estranha, paradoxal, quase

inclassificavel, o réu sem culpa, mas igualmente for¢ado a reclusdo”.

As relac6es entre 0 modo de operar da policia, enquanto forca de controle, e 0 manicémio
e seu papel de tutela dos desvios sociais para garantia da manutencao da ordem pubica se mantém
e continuam a ser identificadas pelas pessoas que viveram essa experiéncia no proprio corpo. A
titulo de exemplo, é conhecida a descricdo de Austragésilo Carrano sobre sua internacdo em um
hospital psiquiatrico que chamou de “0 canto dos malditos”!3, Carrano® conta que, de seu ponto
de vista, a sua internacdo, ocorrida em 1978 no contexto sociopolitico da ditadura militar, teve
como motivo o uso de maconha em um momento em que 0s jornais publicavam manchetes como
“maconheiros cabeludos assaltam para comprar drogas” e se criava “na populagdo aversdo a

qualquer jovem que usasse cabelos compridos”, distinguindo o que era aceito € ndo aceito enquanto

137 Barreto L. Diario do hospicio.
138 Bosi A. O cemitério dos vivos: testemunho e ficgdo. In: Barreto L. Diario do hospicio; O cemitério dos vivos. Sdo
Paulo: Cosac Naify, 2010, p.12.
139 Carrano AB. O canto dos malditos: uma histéria veridica que inspirou o filme Bicho de sete cabecas. Rio de Janeiro:
Rocco, 2004.
140 |bidem, p.49.

107



normas sociais; dai serem “perseguidos ndo sé por policiais, mas também discriminalizados e
repudiados até por nossos familiares”.

Registros como esses sobre a fun¢do do manicémio na contencdo dos desvios das normas
sociais e as relacbes com os aparatos de controle se repetem. Agora, dada que esta é a funcdo, é
necessario compreender por que coube ao manicémio o papel de custodia dos desvios das normas.
E compreender isso envolve entender aquele giro sobre a percepc¢éo da loucura, identificado por
Foucault; mais especificamente, envolve compreender por que as situacées de rompimento com a
ordem publica, quando consideradas como fora das normas sociais, passam a ser tuteladas pela
psiquiatria.

Em analise documental, Foucault!*! identificou em registros produzidos entre 1820-1825 a
seguinte situacdo: ap6s a publicacdo de noticias sobre crimes, médicos passaram a emitir suas
opiniBes sobre esses crimes mesmo sem serem solicitados para tal, buscando nesses crimes sinais
de alguma doenga. Segundo Foucault'#2, o argumento construido nesses textos opinativos consistia
em buscar “reivindicar para a doenga mental o proprio crime”. A essa tal de doengca mental deu-
se 0 nome de monomania, que era justificada pelo seguinte raciocinio: se um crime é cometido sem
razdo de ser, entdo o crime em si é sinal de uma doenca. Para o autor, esse raciocinio tinha o lugar
“nao tanto de demonstrar que todo criminoso é um possivel louco, mas de demonstrar — o que era
muito mais grave, porém muito mais importante para o poder psiquiatrico — que todo louco é um
possivel criminoso™. E a partir deste giro na percepcao da loucura, entendida agora em termos

de periculosidade social, que o préprio poder psiquiatrico € fundado; dai a psiquiatria, enquanto

141 Foucault M. O poder psiquiatrico [1973-1974]. Séo Paulo: Martins Fontes, 2006.
142 |bidem, p.320.
143 Ibidem.
108



instituicdo, assumir a funcdo de tutelar e conter os desvios das normas sociais e segregar,
respondendo a demanda social.

Também na linha perspectiva de compreender por que o hospital psiquiatrico € a institui¢do
que ocupa o lugar de custodia e segregacdo dos desvios das normas sociais, Basaglia e Ongaro
Basaglial** argumentam que ha “uma alianca original da psiquiatria com a justica” em seus papeis
de “definicdo da anormalidade original, para conter o fendmeno, transpondo-o para um terreno
que garanta a manutencdo da norma”. Nesse sentido, os autores argumentam que porque a
psiquiatria ndo explica por elementos préprios o que € a loucura, toma para si “o conceito de
‘periculosidade social’ — proprio do campo juridico”, que passa a ser “justificado e racionalizado
dentro das categorias médicas, ou melhor, o modelo médico fica constrangido dentro da
necessidade da sangao juridica™*.

Dai que o psiquiatra ocupa, simultaneamente e enquanto mandato social, as fun¢des de
“médico e tutor da ordem”4¢; o que determina a psiquiatria é a norma da producao e o controle de
parcela da populacdo desviante das normas sociais — dai que se evidencia uma contradicao
insuperavel do hospital psiquiatrico, que ¢ expressdo maxima do paradigma psiquidtrico: “a
distancia entre a ideologia (o hospital é uma instituicdo de cuidado) e a pratica (o hospital é um
lugar de segregacéo e de violéncia)”!*’. Mascarando-se de instituicio de cuidado, 0 manicémio
tem forca social para custodiar 0s desvios das normas sociais e realiza esse papel. Agora, por este
papel do manicdmio ndo ser evidente, todos os profissionais que trabalham nessa instituicdo

acabam exercendo um papel ambiguo e contraditério, pois ao mesmo tempo em que por meio de

144 Basaglia F, Ongaro Basaglia F. La maggioranza deviante [1971]. In: Basaglia F. Scritti. 1953-1980. Millano: Il
Saggiatore, 2017, p.638.
145 Basaglia F, Ongaro Basaglia F. Legge e psichiatria: per un’analise delle normative in campo psichiatrico [1979].
In: Basaglia F. Scritti. 1953-1980. Millano: Il Saggiatore, 2017, p.882.
146 Basaglia F, Ongaro Basaglia F. La maggioranza deviante, p.638.
147 Basaglia F, Ongaro Basaglia F. Crimini di pace [1975]. Millano: Baldini & Castoldi, 2013, p.14.
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seu mandato profissional tém a funcédo de ofertar tratamento, sdo convocados pelos seus mandatos
sociais a agir infligindo violéncia, a comegar pela restricdo da liberdade®®.

Na leitura de Basaglia, 0 que estd em jogo para assuncdo pelo paradigma psiquiatrico da
funcéo de custddia dos desvios é o carater de cientificidade atribuido a psiquiatria, que assim, tem
legitimadas as suas acfes. Se, como dito anteriormente, 0 manicémio é o lugar destinado aos
desviantes de normas sociais, é a psiquiatria que, com o aval da ciéncia, sustenta a definicdo de
norma dos interesses econdémicos e define em termos proprios “uma diversidade patoldgica que é
instrumentalizada segundo as exigéncias da ordem publica e do desenvolvimento econémico”; OU
seja, a psiquiatria cumpre o papel de “determinar os comportamentos ‘normais’” e “de definir os
limites da norma”**® circunscrevendo-a em uma linguagem médica enquanto doenca com a
legitimidade da ciéncia e afirmando como resposta médica a internagdo em um hospital
psiquiatrico.

Importante dizer que Basaglia assinala que com esta leitura “ninguém sustenta que a doenca
mental ndo exista”, no sentido de ndo se reconhecer o sofrimento e as necessidades reais das
pessoas; ao contrario, o que se objetiva é colocar luz no problema de que a “verdadeira abstracio
nado esta na doenca, pois ela pode se manifestar, mas nos conceitos cientificos que a definem sem
enfrenta-la como fato real”'®. O paradigma psiquiatrico nega os contextos e a pessoa em
sofrimento em suas contradicdes e, ainda assim, define para as pessoas diagndsticos psiquiatricos
que “assumiram, de fato, um valor categorico, no sentido de que correspondem a um
etiquetamento, a uma estigmatizacao do doente, além da qual ndo ha mais possibilidade de acéo

ou abordagem”®L, E a partir do momento em que se da essa definicdo abstrata da pessoa em um

148 Ibidem.
149 Basaglia F. L utopia della realta, p.794.
150 Basaglia F, Ongaro Basaglia F. La maggioranza deviante, p.647.
151 Basaglia F. Che cos’é la psichiatria [1973]. Millano: Baldini&Castoldi, 2014, p.17.
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diagndstico psiquiatrico e afirma-se como resposta a internacdo em um hospital psiquiatrico a
pessoa passa a ser definida “como doente, e todas as suas agOes, participacdes e reacdes sao
interpretadas e explicadas em termos de doenga”*2. A psiquiatria fundada em um paradigma que
responde aos interesses econdémicos e sociais acaba ndo respondendo ao principal, que séo as
necessidades reais das pessoas, incluindo as de cuidado.

Neste sentido que, na perspectiva da desinstitucionalizacdo, é feita a critica, para além do
manicdmio, a psiquiatria enquanto instituicdo, pois o paradigma psiquiatrico, ao cumprir a funcdo
de confirmar os limites dos desvios das normas sociais, etiquetando-os em uma doenga, legitima a
segregacdo e custodia de todas as pessoas que ndo correspondem as normas sociais. Dai que o
trabalho na perspectiva da desinstitucionalizacdo é o de fechar manicémios substituindo-os por
praticas que atendam as necessidades reais das pessoas e, também, o de desmontar 0s mecanismos
e aparatos que sustentam certa percepcao sobre a loucura e de reconstruir e transformar a relagao
com a loucura. Trabalho de reconstrucéo de relagfes em que se reconhece que o verdadeiro objeto
é “a existéncia-sofrimento na sua relagdo com o corpo social”*%3,

Desinstitucionalizar envolve romper com 0s muros concretos das instituicdes e tantas vezes
parte-se desse gesto, mas se realiza para além disso; € um trabalho, sobretudo, pratico e critico que
se realiza nas relacBes entre pessoas, na tomada de conhecimento de si nessas relacdes e na
transformacéo dessas relagdes em uma pratica que se faz colocando o proprio corpo no encontro
com outros corpos, em relacdes de reciprocidade; trabalho “que reorienta instituicoes e servigos,

energias e saberes, estratégias e intervencdes em direcdo a este tio diferente objeto >,

152 Ongaro Basaglia F. Transformacéo institucional e objetivos comuns. In: BASAGLIA F. A instituicdo negada: relato
de um hospital psiquiatrico. Rio de Janeiro: Graal, 1985, p.273.
153 Rotelli F., Leonardis O. Mauri D. Deistituzionalizzazione, un’altra via, S.p.
1% Rotelli F. L’istituizione inventata [1986]. In: Rotelli F. Qualle psichiatria? Taccuino e lezioni. Edizione alphabeta
verlag: Merano, 2021, p.41.
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Um dos primeiros gestos praticos é a tomada de conhecimento de pelos trabalhadores dessa
instituicdo de seu papel e poder de custddia sobre o outro para com isso agir de modo a recusar
esse mandato social e a romper com a equivaléncia entre o que demanda a sociedade e o que
executa a ciéncia. Trata-se de gesto de tornar-se ativo, gesto de romper com 0s muros relacionais,
que colocam o outro em um lugar de menor poder, a partir da recusa do que é determinado enquanto
mandato social — gesto que também envolve o trabalhador reconhecer a sua prépria condicdo de
exclusdo, pois sdo trabalhadores excluidos da producdo de salde e de cuidado porque estdo
“objetificados no papel de excludentes”!>®. A propdsito, é na situagdo de diferenca de poder entre
as pessoas que o hospital psiquiatrico ¢ definido por Basaglia’®® como uma “instituicdo da
violéncia”, pois o manicomio se funda ¢ se realiza nessa diferenga de poder entre as pessoas,
estabelecendo uma diviséo entre aqueles que séo ali colocados e ndo detém nenhum grau de poder
sobre a instituicdo e sobre si mesmos e 0s que exercem o papel de custddia e detém todo o poder
sobre a instituigédo e sobre as pessoas internadas. Rotelli**’, acrescenta que:

“Era claro que coisa era a violéncia nos manicomios, qual era o seu porqué: o
fruto da necessidade de conter no simples o complexo desigual, de violenta-lo em
um ambito de saberes, de regras, de procedimentos simples. Violéncia de
contengdo do complexo desigual no simples e entdo, em vez disso,
desinstitucionalizagdo como ruptura da contencdo e producdo de regras
instaveis, de portas abertas e atravessadas de mdltiplos saberes explosivos e
liberadores conflitos (...). Assim, ndo se trata de destruir ou negar a psiquiatria,
mas de considerar a sua forma ainda atual destrutiva e negadora da riqueza de

seu objeto”.

15 Basaglia F. A instituicdo negada: relato de um hospital psiquiétrico. Rio de Janeiro: Graal, 1985, p.96.
1% Basaglia F. Le istituizione della violenza [1968]. In: Basaglia F. Scritti. 1953-1980. Millano: Il Saggiatore, 2017.
157 Rotelli F. Modelli scientifici e complessita, p.68.
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Nessa linha, um dos aspectos chaves da pratica da desinstitucionalizacdo que visa a
transformacao das relagdes € o de dialetizar o poder nas relagdes, reconhecendo o poder de cada
um e as diferencas de poder nas relagOes para redistribuir esse poder e romper com as relagdes de
tutela e exclusdo. Compreendendo que a diferenca de poder se realiza nas relagdes e estd
relacionada ao valor atribuido previamente as pessoas — sendo esse valor para os desviantes de
normas sociais baixo ou nulo — o trabalho pratico da desinstitucionalizacdo envolve colocar em
questdo a desigualdade de poder de cada um nas relagdes e redistribuir o poder nas relagdes e nos
contextos reais de vida.

Transformar as relac6es de poder, recusando as relagdes de opressdo, envolve manter em
aberto as contradicGes nas relagdes com o outro em um processo que nega o que é fixado
previamente e suspender papeis e entendimentos estabelecidos, abrindo espago para
experimentacao e invencdo de formas de relacdo entre as pessoas e com a loucura. Dito de outra
maneira, 0 processo de transformacao requer a transformacéo das relagdes, o que envolve abrir as
contradicOes existentes nas relagdes entre as pessoas, a “aceitar a contestacao, dar valor positivo
ao conflito, & crise, suspender os juizos, enfraquecer os papeis e identidades” previamente fixados,
transformando as proprias contradicdes em “riqueza e forga” %8,

Este trabalho de dialetizar o poder e abrir as contradi¢bes nas relacGes se da na pratica
cotidiana da desinstitucionalizacdo. Pode-se afirmar que um exemplo de como isso se da, dentre
muitos outros exemplos existentes e outros sempre a inventar, é a realizacdo de assembleias, de
foruns e &goras envolvendo as pessoas que estdo nos servigos, nas redes de servicos e no territorio.

As assembleias, por exemplo, séo propostas e desenvolvidas como modo de organizacdo coletiva

para discussdo das préaticas e de toda sorte de assuntos e para deliberagéo coletiva sobre 0s mesmos

1%8 Gianichedda M. Introduzione. In: Basaglia F. Conferenze Brasiliane. Raffaello Cortina Editore: Milano 2000, p.4.
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— acordos que muitas vezes tem como duracdo o intervalo de tempo entre duas assembleias,
podendo novas pactuacdes serem feitas. O que estd em jogo ndo é apenas 0 assunto ou questdo
discutida ou que decisdo foi tomada, mas a criagdo de espagcos em que os conflitos e as contradi¢des
que emergem das relagdes e das situagbes em movimento possam ser expostos e mantidos em
aberto com o sentido de produzir inéditas respostas e formas de relacdo. Nas assembleias os papéis
e relacBes séo redefinidos e o poder € colocado em circulagdo, podendo ser reassumido pelas
pessoas nas relacgoes.

Esta préatica, que se realiza na construcédo de instituicdes da desinstitucionalizagdo, como 0s
proprios servicos de salde mental territoriais, se estende para além delas, pois é nos espagos da
vida comum e no territdrio que se amplia o poder das pessoas, que se transformam as relacfes da
sociedade da loucura e que se alargam progressivamente as normas sociais. Ou seja, é no corpo
social, entendido nessa perspectiva como as relagdes sociais constituidas, que se operam
transformacoes; isso porque para garantir cuidado em liberdade é preciso modificar o proprio
territério, o que significa que € preciso agir para transformar a cidade. Na perspectiva da
desinstitucionalizacdo, como instituicdes da desinstitucionalizacéo, os servicos territoriais sao de
fundamental importancia porgue eles investem nas pessoas e no territorio no sentido de mapear e
ativar recursos do territorio, construir aliancas e criar estratégias a partir da comunidade para,
construindo respostas as necessidades reais das pessoas, desenvolver o territdério enquanto
comunidade, transformando as relagdes sociais nos cenarios reais de vida.

Esta, inclusive, era uma diferenga central da perspectiva da desinstitucionalizagéo italiana
desenvolvida em Trieste de iniciativas realizadas em outros paises e contextos que também
buscavam questionar o lugar do manicémio e transformar as préaticas. A mesma época que Franco

Basaglia propunha mudangas nos modos de agir em Gorizia primeiro e, depois, em Trieste, em
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outros paises as praticas manicomiais também eram colocadas em questdo. Dentre algumas
experiéncias, as mudancas nos hospitais psiquiatricos de La Borde e a de Saint-Albans, na Franca,
e a criacdo das comunidades terapéuticas, na Inglaterra, se tornaram bastante conhecidas pela
novidade que portavam em seus contextos. No entanto, as novas praticas propostas e desenvolvidas
nessas experiéncias guardam uma diferenca importante para a realizada em Trieste: colocar em
questdo que ¢ a loucura e transformar a relacdo com a experiéncia da loucura na vida comum.

A titulo de ilustrar essa diferencga, tomando como exemplo a situacéo da Franga, no hospital
psiquiatrico de Saint-Albans, sob a lideranca de Tosquelles, e posteriormente no hospital
psiquiatrico de La Borde, com Jean Oury a frente das proposi¢des praticas, foram desenvolvidas
novas abordagens em relacdo a experiéncia da loucura e propostas de vida comunitaria foram
exercitadas com base em uma proposta com pressupostos psicanaliticos que, posteriormente,
convencionou-se chamar de psicoterapia institucional. Em ambas as institui¢cdes se deu um intenso
transito de ideias e de pessoas interessadas no que de alternativo as condi¢fes do manicémio
poderia ser feito; por exemplo, Georges Canguilhem esteve em Saint-Albans e Félix Guatarri em
La Borde. Porém, diferentemente da experiéncia de desinstitucionalizacéo triestina que objetivava
a superacdo de saberes e praticas do paradigma psiquiatrico, a transformacao dos modos de relacéo
entre as pessoas e com a propria loucura e a construcdo de percursos de saida da institui¢do e de
condicdes para a vida no espaco comum da cidade, em Saint-Albans e em La Borde as agdes
envolveram a modificacdo de préticas realizadas no interior do hospital psiquiatrico e a proposicado
de praticas extra-hospitalares — extra porque 0s muros dos hospitais psiquiatricos permaneceram
intactos e ha quem continuou e continua vivendo do lado de dentro deles; o alternativo se tornou a
solidificacdo do existente. Esta diferenca, notada muito facilmente pela auséncia ou presenca de

muros, revela distintos modos de pensar e agir mais profundos, pois o embate era acerca da
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superagdo ou ndo de um paradigma asilar e psiquiatrico'®®. Acerca disso, vale retomar o que Oury
dizia sobre a experiéncia italiana:

“Gostei de Basaglia por sua personalidade impetuosa, mas ndo por sua politica.
Os pacientes saiam de manha, retornavam a noite e o hospital foi fechado. As

pessoas doentes desapareceram fisicamente. Talvez seja isso a antipsiquiatria

concreta, removemos os doentes, eles desaparecem ™.

Oury denominava a experiéncia italiana de “antipsiquiatria” e afirmava que esta ¢ a
proposta de psicoterapia institucional em La Borde eram incompativeis. De fato, eram. Basaglia
chegou a visitar a experiéncia de La Borde nos anos 1960 e optou por seguir por outros caminhos
por entender que a proposta de La Borde era reformista, ndo alterando as bases dos problemas. Ora,
0 que pareceu ndo ser compreendido por Oury é que ndo sdo as pessoas que desapareceram, mas
uma forma de relagéo que objetificava, tutelava e segregava o outro, negando-lhe poder e direitos,
que foi superada em um processo de transformacéao das relagdes a partir de dentro da instituicéo.
As pessoas, antes fora da vida comum, reapareceram nela como cidadaos.

Né&o se tratava de uma posicao antipsiquiatria a adotada por Franco Basaglia, mas de uma
postura de construir saberes e praticas substitutivos ao paradigma asilar e psiquiatrico; ou seja, ndo

se tratava de apenas construir uma alternativa ao manicébmio com préaticas comunitérias e realizar

159 Basaglia fazia a critica a psicoterapia institucional francesa afirmando que esta pratica se constituia a partir da
“interpretacdo em chaves psicodindmicas de grupos” em que “os eventos destacados pela prdtica organizacional sdo
interpretados em uma chave analitica psicodinamica de grupo: a instituicdo é terapéutica, isto €, ndo em virtude dos
movimentos 'reais' que ocorrem no plano do dia hospitalar, organizados com iniciativas terapéuticas, mas sim em
virtude de seu ser a situacdo em que se manifestam projecfes fantasmaticas que, na estrutura da instituicdo, se
desdobram e se resolvem e que, como tal, sdo analisadas em vao. Trata-se, portanto, de uma psicoterapia que se
realiza por meio de dindmicas institucionais”. Basaglia reconhece como importantes as experiéncias praticas
realizadas em Saint-Albans e, dito de forma mais ampla, pelo grupo da psicoterapia institucional. A sua critica a essas
experiéncias consiste no fato de que, em sua leitura, elas foram apropriadas por um contexto cultural que as tomou
apenas como propostas técnicas inovadoras (Basaglia F. Appunti di psichiatria istituzionale [1969]. In: Basaglia F.
Scritti. 1953-1980. Millano: Il Saggiatore, 2017).
180 Dosse F. Une alternative a la psichiatrie? In: Dosse F. Gilles Deleuze et Félix Guatarri: biographie croisée. Le
Malesherbois: La Découvert, 2009.
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reformas no interior do manicomio, mas de substituir um paradigma que produz opressdes, 0 que
significa negar todos os aparatos que o sustenta e reconstruir novos saberes, praticas e instituicoes
tendo como ponto de partida a afirmacgéo da liberdade e da cidadania do louco. Trabalho de fazer
a longa marcha atravessando as instituicdes, como afirmava Basaglia; trabalho que se faz
dialetizando o poder nas relacOes e nos espacos da vida comum, alargando aquelas estreitas normas
sociais definidas por uma classe dominante. Dai que desinstitucionalizacéo é, entdo:

“0 processo prético-critico que reorienta instituicbes e servigos, energias e
saberes, estratégias e intervencfes em direcdo a objetos muito diferentes. E o
problema se tornard certamente ndo a cura, mas a emancipacdo, ndo a
restituico de saude, mas a invengdo de salde, ndo a reparagdo, mas a

reproducdo social das pessoas, outros diriam o processo de singularizagédo e

ressingularizagdo .

Para ndo restar duvidas, mesmo com essas diferencas marcadas entre as experiéncias, houve
uma importante rede de trocas entre elas. Nesse contexto, foi fundado em 1975 por figuras como
Basaglia, Robert Castel e Félix Guatarri a Rede Internacional de Alternativa a Psiquiatria, que
organizou encontros e manteve-se bastante ativa até 1980, sendo o terceiro encontro realizado em
1977, no Parco di San Giovanni em Trieste, com participacdo de quatro mil pessoas. No
fechamento deste encontro, definido como dificil e de crises, Basaglia®? faz um discurso em que
assinala que o importante foi debater e colocar em confronto as praticas reais porque ¢ a “forca da
pratica que consegue superar os obstaculos das divisdes” e conclui dizendo que “0 que conta
agora, no momento de fechamento deste encontro, € o fato de ter sido vivido juntos a mesma crise,

sem vencedores, nem vencidos, conscientes que somos que termos como vitdria e derrota sao

161 Rotelli F. Modelli scientifici e complessita, p.70.
162 Basaglia F. Chiusura del terzo incontro del Réseau Internazionale di alternativa alla psichiatria [1977]. In: Basaglia
F. Scritti. 1953-1980. Millano: Il Saggiatore, 2017, p.852.
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palavras de poder, que n6s ndo queremos utilizar”. Neste fechamento de encontro, Basaglia retoma
aquilo que é central na perspectiva da desinstitucionalizacdo: recusar qualquer forma de opressao
— pela diferenca de poder — e manter em aberto as contradi¢fes de um processo em confronto com
as praticas reais.

A desinstitucionalizacéo, afinal, se refere a isso: pratica cotidiana de desinstitucionalizar
modos de agir, saberes, experiéncias e estruturas nas relacdes entre pessoas e entre instituicdes. A
afirmacdo da liberdade, principio dessa perspectiva, vai além de construir condigdes concretas para
a vida livre e comum, porque desinstitucionalizar refere-se a transformar as relagdes entre pessoas
para alargar as normas sociais e garantir que cada um possa ser quem se é. A prética da
desinstitucionalizacdo inventada em Trieste é, sobretudo, uma experiéncia de transformacao
individual e coletiva, um projeto de transformacao préatica das relacdes de si consigo mesmo e entre

pessoas na vida associada.

Esse projeto de transformacéo foi além-mar e, como ja assinalado, em intensas trocas de
brasileiros com a experiéncia Triestina desde a ida dos primeiros voluntarios ao hospital
psiquiatrico di San Giovanni ja em transformacdo e com a vinda de Basaglia ao Brasil em 1979,
chegou em terras brasileiras. Tratar a fundo dessa influéncia no processo de transformacdo das
instituicOes, abrangendo a complexidade do processo critico e pratico de invencéo e implementacao
de estratégias para superacdo dos aparatos técnicos-cientificos, legais, administrativos, de poder
etc., demandaria narrar mais de 40 anos de historia. Envolveria narrar o percurso de lutas pelas
mudangas na legislacdo, as marcas da perspectiva da desinstitucionaliza¢ao na invencéo de servi¢cos
de saude mental substitutivos e territoriais, os caminhos de implementacao de uma rede de servicos

de satde mental de base territorial e substitutiva a l6gica asilar com o fechamento pactuado de mais
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de 37.000 leitos em hospitais psiquiatricos, as estratégias de ampliacdo de direitos, e envolveria
falar sobre a vida de cada uma das pessoas que retornaram para a casa depois de serem colocadas
e viverem em um manicomio, dentre tantos outros aspectos sobre os quais precisaria ser dito.

Mas, talvez, baste contar sobre um fato para dizer sobre isso: 0 manicomio Juquery, hospital
psiquiatrico localizado em Franco da Rocha (SP), finalmente foi fechado no ano de 2021. As
pessoas que ainda estavam naquele manicémio agora vivem em liberdade e nunca mais ninguém
fara a “travessia do inferno” ali. A Unica reposta possivel ao manicémio é seu fim.

J& para as pessoas que existem e sofrem, ha tantas respostas a serem criadas e construidas
na relagdo com o corpo social quanto sdo multiplas as histérias e necessidades. Trabalho continuo

de invencgéo da realidade para a vida em liberdade e para direitos para todos.
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Nota complementar n° 2: Loucura e ser louco

Se tudo que existe, existe na e pela substancia, com a loucura ndo poderia ser diferente. Ser
louco é tao parte do real quanto qualquer outra coisa singular. Ser louco € realidade da substancia
expressa enquanto coisa extensa em um corpo e enquanto coisa pensante em uma mente. Ser louco
€ unido de corpo e mente e com seu corpo e sua mente sentir e pensar, afetar e ser afetado, e desejar,
conservando e perseverando em seu ser. Ser louco &, nos encontros entre corpos, perceber as
afeccdes corporais e, assim, conhecer por imaginacao, pela razdo ou pela intuicdo, a depender de
como as coisas foram percebidas. Em uma teoria da substancia Unica é absurdo afirmar que a
loucura estaria fora de algo. Indo além, ser louco — ou ser crianca, ser pessoa com deficiéncia, o
que seja — € ser tdo humano quanto qualquer modo humano e, assim, é sentir e poder conhecer tudo
que héa pela imaginacdo, razdo e intuicdo. E absurdo, portanto, uma afirmacdo de que a loucura
seria algo fora da razéo.

Porém, esta € uma recorrente percepc¢do sobre a loucura e ha intensos debates sobre isso.

Miranda, no encontro com outros corpos, ao perceber as afeccfes de maneira clara e
distinta, pdde sentir e assim concluir pela razdo que é louco, logo existe. Conclusdo mediante
meditacdo que faz recordar aquela outra muito famosa, a do celebérrimo Descartes: “penso, logo,
existo”%3, Esta notdria formula é conclusio de um raciocinio que, percorrendo o caminho das
duvidas e afastando-as para conceber as certezas mais indubitaveis, constitui-se como certeza todas
as vezes que é concebida. Este caminho é o das MeditagOes Metafisica, sendo esta certeza

concebida na segunda meditagio na forma “eu sou, eu existo”'®. Trata-se de concluséo

163 Descartes R. Discurso do método: para bem conduzir a prépria razéo e procurar a verdade nas ciéncias. Traducédo
de J. Guinsburg e Bento Prado Junior. In: Descartes R. Obras incompletas. Cole¢ao Os Pensadores. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1973, p.23.
164 Descartes R. MeditacGes metafisicas. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p.43.
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fundamental porque, se na primeira meditacdo Descartes coloca em questdo todos o0s
conhecimentos relativos & experiéncia sensivel e a propria existéncia do mundo exterior, ao
raciocinar que se um “enganador muito potente e muito astuto” o engana, pode-se concluir que, o
menos, ele é, pois ainda que o engane, ele é enquanto ele “pensar ser alguma coisa’*®; dai concluir
que é, portanto existe.

Ou seja, a meditacdo consiste no raciocinio de que se eu me engano, Mesmo que me engane,
isso significa que algo eu sou. E a partir dessa conclusio, a de que enquanto eu penso ser alguma
coisa, eu sou e, portanto, existo, que o restante das meditacdes seguem seu percurso. A conclusédo
envolve, entdo, a afirmacdo de ser enquanto coisa pensante. Sera apenas ao final do percurso, na
sexta meditacdo, que a coisa pensante sera unida a coisa extensa — mas este € um outro assunto.
Para o debate sobre a loucura, 0 que interessa € 0 que vem antes dessa conclusao, a saber, o que
Descartes afirma ainda na primeira meditacdo, quando trata das coisas que se podem colocar em
duvida e de que os sentidos podem ser enganosos:

“Mas, ainda que os sentidos nos enganem algumas vezes no tocante as coisas
pouco sensiveis e muito distantes, talvez se encontrem muitas outras, das quais
nao se pode razoavelmente duvidar, conquanto algumas as conhecemos por meio
deles: por exemplo, que estou aqui, sentado perto do fogo, vestido com um
roupdo, com este papel entre as maos, e outras coisas dessa natureza. E como é
que eu poderia negar que estas maos e este corpo sejam meus? A ndo ser, talvez,
gue eu me compare com aqueles insensatos cujo cérebro é de tal maneira
perturbado e ofuscado pelos negros vapores da bilis, que asseguram
constantemente que sao reis quando paupérrimos, que estéo vestidos com ouro e
purpura quando estéo de todo nus, ou imaginam ser cantaros, ou ter um corpo de
vidro. Mas qué? S&o loucos, e eu ndo seria menos extravagante se me guiasse por

seus exemplos "%,

185 |bidem, p.42-43.
166 |bidem, p.32.
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Na sequéncia, ap6s essa afirmagao de que ele “ndo seria menos extravagante” se se guiasse
pelo exemplo dos “loucos™®’, Descartes introduz o argumento dos sonhos. Nesse argumento
afirma que, se ocorre de nos sonhos dar-se representacdes de si e situagdes mais ou menos
verossimeis, tal como se da com os “insensatos quando estdo em vigilia”, mas ao acordar se sabe
que era apenas um sonho, “ndo hd indicios concludentes nem marcar bastante certas por onde se
possa distinguir nitidamente a vigilia do sono”%. Dai em diante ndo ha mencdo aos “loucos” e
“insensatos”.

Essas passagens, em particular a primeira, sdo retomadas por Foucault na Histéria da
Loucural®, Para Foucault, a primeira passagem é exemplar de como a loucura é percebida no
pensamento classico como condi¢do do ndo pensamento — como desrazdo. Foucault (2005) inicia
seu argumento afirmando que Descartes “encontra a loucura ao lado do sonho e de todas as formas
de erro”, mas ele “ndo evita o perigo da loucura do mesmo modo como contorna a eventualidade
do sonho ou do erro”'’®, O caso é que, no percurso das Meditagdes, os sentidos, ainda que enganem,
na “forca de suas ilusGes deixa sempre um residuo de verdade”, tal como ocorre na descri¢ao de
Descartes de que se encontra perto do fogo com um papel entre as maos; e o sonho pode representar
algo — quando como representa-se a si —, mas ndo ele “ndo pode nem criar nem compor” apenas
por sit’t, Ja ao mencionar a loucura, observa Foucault, 0 argumento apresentado néo se refere a
permanéncia da verdade na coisa em si, mas o que ocorre ¢ a afirmagao de que “eu, que penso, ndo

posso estar louco”, ou seja:

167 Em que, conforme nota de traducéo de Santiago, “extravagante traduz demens, aquele que perdeu a mente, afastou-
se dela” e “loucos corresponde ao latim amentes, ou seja, pessoas despossuidas de mente ou espirito, em suma, de
pensamento, justo o que Descartes encontrard de mais verdadeiro em si mesmo” (Cf: Santiago H. Nota de traducéo.
In: Descartes R. MeditagBes metafisicas. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p.32).
168 Descartes R. Meditages metafisicas, p.33.
189 Foucault M. Historia da loucura: na idade cléssica.
170 |bidem, p.45.
171 Descartes R. Meditaces metafisicas, p.46.
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“ndo é a permanéncia de uma verdade que garante o pensamento contra a
loucura, assim como ela Ihe permitiria desligar-se de um erro ou emergir de um
sonho; é uma impossibilidade de ser louco, essencial ndo ao objeto do

pensamento, mas ao sujeito que pensa’’.

Enquanto os sentidos e os sonhos sdo “superados na propria estrutura da verdade”, a
“loucura é excluida pelo sujeito que duvida”"2. Ora, na passagem da primeira meditacdo, para o
questionamento da possibilidade de negar “que estas mdos e este corpo sejam meus”, a hipotese
que se apresenta é a de que isso ndo poderia ser feito, “a ndo ser, talvez, que eu me compare com
aqueles insensatos”’, € ap0s a descri¢do de quem seriam esses insensatos a concluséo que segue é
a de que “sdo loucos, e eu ndo seria menos extravagante se me guiasse por seus exemplos”. O
argumento de Foucault consiste, entdo, em apontar que nessa passagem a loucura ndo é davida
afastada por certeza indubitavel, mas é tomada como ameaca e afastada por ser “justamente a
condicdo de impossibilidade do pensamento”!. Assim, o que ocorre ¢ rejeicdo da hipotese da
loucura de maneira que ela é afastada do exercicio da razio*".

Mas, se diferentemente do apresentado por Descartes, em uma leitura espinosana seria
absurdo afirmar que a loucura é algo fora da razdo. Que leitura se pode fazer da loucura a partir de
Espinosa? Nao se trata de verificar o que Espinosa afirma sobre a loucura — até porque ndo ha na
E a intencéo de tratar da experiéncia da loucura —, mas de refletir a partir de algumas poucas
passagens da E em que ¢ feita referéncia aos “insanos” e sdo feitas mengdes a experiéncia de

“endoidecer” e de “delirar” sobre qual seria o lugar da loucura na E.

172 Foucault M. Histdria da loucura: na idade classica, p.46.

173 Ibidem.

174 Essa leitura de Foucault sobre a primeira meditagdo cartesiana ndo é ponto pacifico. Um debate de peso foi travado
em torno dessa questdo entre o proprio Foucault e Jacques Derrida. (Cf: Derrida J; Foucault M. Trés tempos sobre a
histéria da loucura. Traduges de Pedro Leite Lopes, Vera Lucia Ribeiro e Maria Ignes Duque-Estrada. Rio de Janeiro:
Relume Dumarg, 2001).
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Seguindo essa proposta, das mengdes sobre loucura, é relevante o assinalado em Elv P44;

nessa proposi¢do, que consiste na afirmagao de que “0 Amor e o0 Desejo podem ter excesso”, o

escolio explica que:

“A Hilaridade, que eu disse ser boa, é mais fdcil de conceber do que de observar.
Pois os afetos que defrontamos cotidianamente referem-se, em sua maioria, a
uma parte do Corpo que é afetada mais do que as outras, e por isso os afetos tém
frequentemente excesso, detendo a Mente de tal maneira na s6 contemplacéo de
um objeto, que ndo pode pensar nos outros; e embora 0s homens estejam
submetidos a muitos afetos, e sejam raros os que se defrontem sempre com um sé
e mesmo afeto, ndo faltam aqueles a quem um s6 e mesmo afeto adere
pertinazmente. Com efeito, vemos as vezes homens serem afetados por um objeto
de tal maneira que, embora néo esteja presente, contudo creem té-lo diante dos
olhos; e, quando disto acontece a um homem que nao esta dormindo, dizemos que
delira ou endoidece; e aqueles que ardem de Amor e sonham dia e noite com a
mesma amante ou meretriz, ndo € porque costumam causar-nos riso que deixamos
de considera-los doidos. E quando o avaro ndo pensa em outra coisa além de
lucro ou dinheiro, e 0 ambicioso em gloria, etc., ndo se cré que deliram, ja que
costumam ser molestos e estimados dignos de Odio. Mas, na verdade, a Avareza,
a Ambicdo, a Lascivia, etc. sdo espécies de delirio, ainda que ndo sejam

enumeradas entre as doencas”.

A explicacdo remete a P62, de Elv, em que se afirma que “A Hilaridade ndo pode ter

excesso, sendo sempre boa, e a Melancolia, ao contrario, é sempre ma”. Nessa proposi¢do, ¢

demonstrado que a hilaridade é sempre boa porque nela todas as partes do corpo sao igualmente

afetadas de alegria, de maneira que todas as partes do corpo tém a poténcia de agir do corpo

aumentada na mesma proporcao de movimento e repouso. Ou seja, a hilaridade ndo pode ter

excesso porgue nela ndo ocorre de algumas partes do corpo serem mais afetadas do que outras, 0

que poderia levar a situacdo, tal como consta em ElV, P6, de a forga do afeto “superar as demais

acOes ou a poténcia do homem de tal maneira que o afeto adere pertinazmente o0 homem”, o que é
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uma barreira a aptiddo do corpo para ser afetado de maltiplas outras maneiras. Ora, essa barreira
ndo ¢ boa porque ndo ¢ 1til, sendo o 1til aquilo que “que dispde o Corpo humano tal que possa ser
afetado de multiplas maneiras ou o que o torna apto a afetar os Corpos externos de maltiplas
maneiras”, como afirmado em Elv, P38/

Retomando o escdlio da P44, da EIv que menciona a experiéncia da loucura, a explicacéo
sobre a proposi¢do tem inicio afirmando que na maior parte das vezes e dos dias os afetos
experimentados afetam mais uma parte do corpo do que as outras “e por isso 0s afetos tém
frequentemente excesso”. Assim, ¢ frequente a experiéncia de sentir os afetos em excesso. Na
situacdo de um afeto em excesso, afetando de maneira diferente as partes do corpo e afetando uma
parte do corpo com muita tenacidade, a mente se detém “de tal maneira na sé contemplagéo de um
objeto, que ndo pode pensar nos outros”. Ora, se, como assinalado, entender distintamente envolve
maior aptiddo do corpo e da mente para a pluralidade simultéanea de afecgdes corporais e das ideias
dessas afeccgdes, determinando maior grau de realidade, um afeto em excesso que leva a mente a
contemplar s6 um objeto ndo é bom porque néo é til.

A explicacdo de Elv, P44, reconhece entdo que os seres humanos estdo submetidos a muitos
afetos e que cotidianamente os “0s afetos tém frequentemente excesso”. Mais raro € o ser humano
se defrontar “sempre com um sé e mesmo afeto” e, nessa situagdo, ocorre a experiéncia de um so
e mesmo afeto afetar uma parte do corpo “pertinazmente”. Na sequéncia, sdo exemplificadas
situacGes em que isso ocorre: ao ser afetado por um objeto de tal maneira, em excesso, pode ocorrer

de a pessoa crer ter diante de si um objeto que ndo esta presente; e por um afeto pertinaz, pode

175 E1v, P38: “E (til ao homem que dispde o Corpo humano tal que possa ser afetado de multiplas maneiras ou o que
o0 torna apto a afetar os Corpos externos de multiplas maneiras; e tanto mais Gtil quando torna o Corpo mais apto a
ser afetado e afetar os outros corpos de multiplas maneiras; e, inversamente, é nocivo o que torna 0 corpo menos apto
aisto”.
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ocorrer de alguém dia e noite sonhar repetidamente com a mesma coisa. Nessas experiéncias
afetivas diz-se, habitualmente, que a pessoa “delira ou endoidece”.

Ainda, sdo dados outros exemplos quanto a essa experiéncia afetiva que interessa conferir
para compreender de qual lugar se coloca a afirmagdo de que uma pessoa “delira ou endoidece”.
O exemplo ¢ o do avaro, que “ndo pensa em outra coisa além de lucro ou dinheiro” e do ambicioso,
que também ndo pensa em outra coisa além de gldria; nesses casos, ainda que o costume ndo seja
afirmar que estas sdo experiéncias de delirio, a avareza e a ambicdo, bem como a lascivia, a gula e
a embriaguez, € explicado que estes afetos “sao espécies de delirio”.

Ora, nas Definic¢des dos Afetos, na Elll, estes afetos sdo definidos como “imoderado Desejo
e Amor” de, respectivamente, “das riquezas”, “de gléria”, “de unir os corpos”, “de comer” e “de
beber”. Em suma, sdo experiéncias afetivas em um s6 e mesmo afeto encontra-se com uma parte
do corpo persistentemente. Dito de outra maneira, essas “espécies de delirio” que se ddo com todos
e qualquer um remetem a experiéncia de viver um afeto, incluindo o desejo, de maneira ndo
moderada.

Delirar ou endoidecer, entdo, ndo é nada além da experiéncia de ndo moderar os afetos na
flutuacdo do animo. Em outra passagem, Elll P2, esc., para exemplificar que “a experiéncia ensina
mais que suficientemente que os homens nada tém menos em seu poder do que a lingua, e que nada
podem menos do que moderar seus apetites”, ¢ explicado que “o delirante, a tagarela, o menino e
muitos outros de mesma farinha creem que falam por livre decreto da Mente, quando na verdade
ndo podem conter o impeto que tém de falar”. Conforme o texto, estes exemplos ensinam que “0S
decretos da Mente ndo sdo nada outro que 0s proprios apetites, 0s quais, por isso, sao variaveis
de acordo com a variavel disposi¢ao do Corpo”. Assim, na mesma linha do dito anteriormente, o

gue se tem aqui é que da experiéncia de delirio é dita ser experiéncia de ndo moderar os afetos.
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Ainda, é de interesse uma outra passagem em que a experiéncia de ser louco — mais do que
a de delirar ou endoidecer — € mencionada: o escdlio de Ell, P49.

Esta é a ultima proposicao de Ell, parte que trata do conhecimento da mente humana e de
suas propriedades, e que esta articulada & proposicio precedente, a Eil P4817%; as duas, juntas,
explicam que n&o existe na mente nenhuma faculdade absoluta de vontade ou faculdade absoluta
livre de querer e de ndo querer, afinal por Eil, P11 a mente é modo determinado e por ElI, P17,
cor. 2178 ndo ha propriedade da mente de ser causa livre de suas agdes, pois justamente a mente nio
é substancia. Ainda, como demonstrado em ElII, P48, ao evocar a proposi¢do 28, EI, a mente ndo
apenas nao pode ter faculdade absoluta do querer e ndo querer, como ela é determinada a querer
isto ou aquilo “por uma causa, que é determinada por outra, e esta de novo por outra, etc.”. Assim,
ndo se pode afirmar que a vontade é causa livre, ndo se dando na mente faculdade absoluta de
querer ou nao querer.

Mas, o0 que é vontade? No escdlio de Ell P48 Espinosa explica que “por vontade, entendo
a faculdade de afirmar e de negar, mas ndo o desejo”; esclarecendo, afirma: “entendo, repito, a
faculdade pela qual a Mente afirma ou nega algo ser verdadeiro ou falso, e ndo o desejo pelo qual
a Mente apetece ou tem aversdo as coisas”. Ou seja, por vontade entende-se afirmagdo ou negacao
que a ideia, enquanto acdo da mente, envolve. Tendo esclarecido isso, passa-se a proposi¢ao
seguinte, que afirma justamente que: “Na Mente ndo é dada nenhuma volicéo, ou seja, afirmacéo

e negacdo, afora aquela envolvida pela ideia enquanto é ideia” (ElI, P49).

176 E11, P48 “Na Mente ndo ha nenhuma vontade absoluta, ou seja, livre; mas a Mente é determinada a querer isso ou
aquilo por uma causa, que também é determinada por outra, e esta de novo por outra, e assim ao infinito”.

7 En, P11 “O que primeiramente constitui o ser atual da Mente humana é nada outro que a ideia de uma coisa
singular existente em ato”.

178 g1, P17, cor. 2. “Segue: 11° que sé Deus é causa livre. Com efeito, s6 Deus existe pela sé necessidade de sua natureza
(pela Prop. 11 e pelo Corol. | da Prop. 14) e age pela s6 necessidade de sua natureza (pela Prop. prec.). E por isso
(pela Def ' 7) so ele é causa livre”.
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A demonstracdo se da pela proposi¢ao precedente, havendo na mente apenas “voli¢Oes
singulares, a saber, esta ou aquela afirmacéo e esta ou aquela negacéo” (Ell, P49, dem.), ou seja,
a volicdo singular nada mais é do que a propria ideia que, enquanto € ideia, envolve afirmacdo ou
negacdo. Ora, se a voligdo singular nada mais ¢ do que a propria ideia, segue que “vontade e
intelecto sdo um s6 e o mesmo” (Ell, P49, cor.). Intelecto e vontade, portanto, ndo sdo duas
faculdades distintas, em que uma conceberia as ideias e a outra, apds concebidas as ideias, as
afirmaria ou negaria. E a partir dessa conclusio que o escélio apresenta antecipadamente respostas
aobjecOes que podem ser feitas a tal conclusdo — antecipagéo a obje¢des que néo se faz sem motivo,
dado que tal concep¢do do intelecto e da vontade como duas faculdades distintas que operam
subsequentemente é a leitura de Descartes sobre a formagdo dos juizos, juizos que uma vez
formados determinariam as acdes.

Aqui é preciso ter em vista duas passagens da obra de Descartes que diferenciam e afastam
Espinosa de Descartes na compreensao sobre intelecto e vontade. Primeiro, na quarta meditacéo
89, sobre vontade Descartes afirma que esta:

“consiste somente em que podemos fazer uma coisa ou deixar desfazer (isto é,
afirmar ou negar, perseguir ou fugir) ou, antes, somente em que, para afirmar ou
negar, perseguir ou fugir as coisas que o entendimento nos propde, agimos de tal
maneira que ndo sentimos absolutamente que alguma forga exterior nos obrigue

a tanto”.

Ainda, no art. 32 dos Principios da Filosofia, Descartes'’® afirma que:

“Todas as maneiras de pensar que experimentamos em nos podem reduzir-se a
duas gerais: uma consiste em apreender pelo entendimento e a outra em

determinar-se pela vontade. Assim, sentir, imaginar e mesmo conceber coisas

17 Descartes R. Principios da Filosofia. Edi¢6es 70: Lisboa, 1997, p.39.
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puramente inteligiveis sdo formas diferentes de apreender; mas desejar, ter

aversao, confirmar, negar e duvidar sdo formas diferente de querer”.

Ou seja, para Descartes “apreender pelo entendimento” e “determinar-se pela vontade” sao
faculdades distintas e a vontade é posterior ao entendimento, pois é o entendimento que propde
coisas para que, depois, pela vontade a coisa seja afirmada ou negada, perseguida ou dela se fuja;
e é ap6s a vontade afirmar ou negar, perseguir ou fugir, que se da a agdo. Ainda, para Descartes
uma forma da vontade é o desejo, que é entendido como uma forma de querer.

Dai que no escolio de ElIl, P48 Espinosa afirma expressamente que “por vontade, entendo
a faculdade de afirmar e de negar, mas néo o desejo”, diferenciando-se de Descartes. Ora, para
Espinosa, e a vontade é ideia que envolve afirmacdo ou negacdo, ou seja, é a propria ideia que se
faz da ideia; ainda, € vontade o esforco de perseveracdo no ser enquanto referido apenas a mente.
Quando este esfor¢o se refere a mente e ao corpo determinados a agir, mas dele ndo se é cénscio,
esse esforco de perseveracao é apetite. J& 0 desejo é esforco de perseveracdo no ser enguanto
referido a mente e ao corpo e enquanto desse esfor¢o se tem consciéncia, ou seja, desejo € quando
do apetite se tem consciéncia; como o esforco de perseverar na existéncia, o conatus, é a prdpria
esséncia do ser humano, o desejo “é a propria esséncia do homem enquanto é concebida
determinada a fazer (agir) algo por uma dada afeccdo sua qualquer”. Assim, 0 desejo possui
causa, ainda que essa causa seja ignorada. Ja a vontade, enquanto esfor¢o de perseveracao, refere-
se apenas a mente, sendo esforco de perseveracdo no ser enquanto uma ideia que envolve afirmacgéo
ou negacdo de ideias da mente.

Ocorre que o0 ser humano ao ter uma ideia e desconhecer a causa dessa ideia, sendo movido
pelo seu desejo, imagina que a ideia é oriunda de uma livre vontade. Porém, se o desejo é a “propria
esséncia do homem enquanto é concebida determinada a fazer (agir) algo” e vontade € a propria
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ideia que, enquanto € ideia, envolve afirmacdo ou negagdo, 0 que se tem é que o desejo que
determina o agir e a vontade afirma ou nega ndo a causa do desejo, mas a ideia que envolve o
desejo determinado a algo. Dai que “de tudo isso, constata-se entdo que n&o nos esforcamos,
queremos, apetecemos, nem desejamos nada porque o julgamos bom; ao contrério, julgamos que
algo é bom porque nos esfor¢camos por ele, 0 queremos, apetecemos e desejamos” (ElII, P9, esc.).
Dito de outra maneira, ndo é porque fazemos afirmamos algo como bom, ou seja, que julgamos
algo bom, que o desejamos, mas porque desejamos esse algo afirmamos (ou julgamos) que ele é
bom.

Assim, o esforco de perseveracdo no ser que determina algo. A vontade, que é o que
interessa aqui esclarecer, ndo determina nada. Vontade é ideia que envolve a ideia, é a ideia se d&
sob a forma de uma proposicdo. Essa distincdo € fundamental para compreender o que, na
sequéncia da demonstracdo de Ell, P49, é apresentado no escélio e, como se verd, o que nele
Espinosa afirma sobre a loucura. Como dito anteriormente, no escolio sdo apresentadas
adverténcias e respostas a objecdes que podem ser feitas as proposicdes. Aqui, interessa tratar da
primeira explicacdo e da quarta objecao.

Apés a afirmacdo de que vontade e intelecto sdo 0 mesmo, o escolio tem inicio com uma
constatagdo: “Com isso, suprimimos causa que comumente se estabelece para o erro”, e na
sequéncia é retomado que “mostramos acima que a falsidade consiste na so privagdo que as ideias
mutiladas e confusas envolvem. Por isso a ideia falsa, enquanto é falsa, ndo envolve certeza”. Qual
causa que se estabelece para o erro? Descartes'®, no art. 35, logo apds diferenciar entendimento e
vontade e de que a vontade € exigida para julgar, assinala: a causa do erro ¢ que a “vontade tem

mais extensao do que o entendimento, derivando disso 0s nossos erros”. Mas, se vontade e intelecto

180 Descartes R. Principios da Filosofia, p.39.
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sd0 um s6 e 0 mesmo, esta suprimida a causa do erro. Diferentemente do que afirma Descartes, de
que os erros “relativamente a nés sdo privagdes [ou defeitos]”, para Espinosa ¢ na privagdo de
conhecimento que as ideias mutiladas e confusas envolvem que consiste a ndo certeza, sendo este
um conhecimento pela imaginacio e ndo pela razdo*®!.

Quando o conhecimento se d& pela razdo, tal como apresentado em Ell, P42, sabe-se
“distinguir o verdadeiro do falso”, pois quando se conhece pelas causas tem-se a ideia adequada
do verdadeiro e do falso. Assim, a ideia que envolve certeza, a ideia verdadeira, é aquela adequada.
Como explicado no escélio de Ell, P42, uma “ideia verdadeira envolve suma certeza: com efeito,
ter uma ideia verdadeira néo significa nada outro que conhecer uma coisa perfeitamente, ou seja,
da melhor maneira”.

Pois bem, tendo isso em vista, vejamos a quarta objecdo apresentada em ElIl, P49:

“Em quarto lugar, pode-se objetar: se 0 homem ndo operar pela liberdade da
vontade, 0 que acontecera, entdo, se estiver em equilibrio como o asno de
Buridan? Perecera de fome e de sede? Se eu o conceder, parecera que concebo
ndao um homem, mas um asno ou a estatua de um homem; e se eu 0 negar, entao
ele se determinard a si proprio e, por conseguinte, tem a faculdade de ir e fazer

tudo o que quiser”.

Como resposta a essa objecao, é explicado que:

“Finalmente, no que concerne a quarta objegdo, digo que concedo interiormente

que um homem posto em tal equilibrio (a saber, que nada percebe sendo a sede e

181 As ideias mutiladas e confusas envolvem apenas a afirmacgdo das afeccBes corporais, e ndo o conhecimento
adequado das coisas — nega-se a esséncia das coisas; e quando a mente contempla as coisas sem conhecimento
adequado de si prépria, de seu corpo e dos corpos externos é determinada externamente; ela imagina. Em tal situagéo,
ndo conhecendo as causas das afeccdes, tem-se ideias privadas de conhecimento, que ndo envolvem certeza. Ja quando
a mente ao contemplar as coisas afirma e conhece as causas necessarias das coisas, havendo conhecimento adequado
da mente de si propria, de seu corpo e dos corpos externos, € determinada internamente e na mente se dao ideias claras
e distintas; ela conhece pela razdo. Assim, em um caso a mente afirma afecges e nega a causa das coisas, tendo ideias
privadas de conhecimento e, portanto, falsas; em outro caso a mente afirma as causas necessarias das coisas €
conhecendo as causas necessarias das coisas tem ideias que envolvem certeza.
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a fome, tal comida e tal bebida a igual distncia dele) perecera de fome e de sede.
E se me perguntam se tal homem ndo ha que ser estimado mais um asno do que
um homem, digo que néo sei, como também néo sei estimar aquele que se enforca,

e como estimar as criangas, os estultos, os insanos, etc”.

Aqui, interessa refletir sobre a seguinte afirmacdo: “E se me perguntam se tal homem néo
h& que ser estimado mais um asno do que um homem, digo que ndo sei, como também nao sei
estimar aquele que se enforca, e como estimar as criangas, os estultos, os insanos, etc”. Espinosa
concede que, como o asno de Buridan, tal homem pereceria de fome e de sede. E na sequéncia
afirma ndo saber como estimar tal homem, assim como néo sabe estimar os insanos.

O que é dito por Espinosa é a constatacdo do ndo saber: ele ndo sabe como avaliar o insano.
Poderia se afirmar, entdo, que esté dito ndo o que € o insano — ou 0 que é a loucura — mas que ndo
se sabe, ou a0 menos Espinosa ndo sabe, como estimar o louco. Ndo se d& em Espinosa
conhecimento perfeito de que coisa seja o louco ou a loucura, do que segue que a ideia que ele tem
da loucura né@o envolve certeza. Trata-se, entdo, de ideia que envolve privacdo de conhecimento e
aqui opera o primeiro género de conhecimento, a imaginacao.

Em suma, ndo ha no texto da E afirmacdo sobre o que é a loucura. J& sobre a experiéncia
de delirar ou de endoidecer, se pode afirmar que sdo abordadas como experiéncias de ndo
moderacdo dos afetos — o que ndo poderia ser mais humano. Delirar ou endoidecer é uma
experiéncia afetiva que se da nas relagdes, nos encontros entre corpos; é a experiéncia de ser afetado
por um afeto em excesso em uma ou mais partes do corpo — experiéncia que pode ser vivida por
qualquer um. Nesse sentido, o texto de Espinosa ndo retira em nenhum momento a experiéncia de
delirar e endoidecer da experiéncia de ser humano, mas a pée. Ainda que nao haja explicagéo sobre
a loucura porque ndo se sabe como estimé-la, ou melhor dito, como estimar os insanos, ela é

colocada junto de toda experiéncia de ser humano: de afetar e ser afetado, de sentir e de inteligir.
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Talvez, diferente da célebre frase de Descartes — “penso, logo sou” —, Miranda concluiu que
é porque pensa e porque sente seu corpo — ele faz sons quando nele toca! Do que se pode refletir
que, no caso de Miranda, o mais correto seria dizer: “penso e sinto, logo sou” — formulagédo

apropriada para dizer o que é ser humano.

E o que é loucura, afinal?

A perspectiva tedrico-pratica de desinstitucionalizacdo, ao questionar a razao como norma
e a razdo de tal norma, com instituicdes da desinstitucionalizacdo coloca em marcha um processo
de desmontagem um a um dos aparatos que sustentam a psiquiatria enquanto instituicdo e de
invencdo de novos saberes, praticas, legislacdes, politicas, instituicdes etc., construindo novas
relagbes com a loucura no corpo social e percursos de cidadania para as pessoas ditas loucas. Como
assinala Rotelli'®, “faz-se necessario repetir algo que para nos é obvio, mas desconhecido para
muitos: a instituicdo que colocamos em questdo [...] ndo foi 0 manicdmio, mas a loucura”,
colocando em questdo “a propria esséncia da questdo psiquiatrica”, ou seja, 0 seu objeto, “a
‘doenga’, a qual se sobrepoe no manicomio o objeto ‘periculosidade’; ocorre que, segundo 0
autor, a psiquiatria constituiu seu conjunto de aparatos legais, cientificos, referéncias culturais e
relacdes de poder separando “um objeto ficticio — a doenga — da existéncia global, complexa e
concreta do paciente e do corpo da sociedade”. Dai que o trabalho da desinstitucionalizagéo
envolve negar a psiquiatria enquanto instituicao e reconstruir a complexidade do objeto, “que nédo

€ mais um objeto em equilibrio, mas esta por definicdo (a existéncia-sofrimento de um corpo em

182 Rotelli. L istituizione inventata, p.41.
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relacdo com o corpo social), em estado de ndo equilibrio: esta é a base da institui¢do inventada
(e nunca dada)”*#,

Mantem-se em aberto, entdo, o que é a loucura, reconhecendo as multiplas e complexas
experiéncias de sofrimento ndo redutiveis a uma definicdo imutével, pois a experiéncia singular se
déa sempre na relacdo com o corpo social, ou seja, sdo experiéncias singulares de existir e de sentir
sofrimento na relagdo com outros. Rotelli'8 reflete que é “dificil escapar da sensacgdo de que as
palavras ndo indicam nada daquilo que verdadeiramente acontece aqui” e que buscar explicar o
que é a loucura por meio da linguagem “é como usar um metro para medir um liquido”.

Agora, seja o que for a loucura, “vimos o que ali pode acontecer e vemos todo dia o que
acontece ou corre 0 risco de acontecer. Como ali pode ser cimentada a excluséo, julgada a sua
ndo salde, e objetivada a doenca”'®®; dai que, novamente, seja o que for a loucura, se o outro é
“decisivo do seu futuro” e “se apenas o outro pode te salvar de vocé mesmo, pode te segurar neste
lado, pode talvez, também, empurra-lo para 14 ou deixa-lo, abandonado e naufragado, sem
relacdo, somente disto é util falar”.

O que é fundamental, portanto, ndo é determinar o que é a loucura, mas construir relacdes
com a experiéncia da loucura que signifiquem ndo a exclusdo da pessoa, mas a promoc¢ao de
percursos de cuidado que reconhecam a pessoa, sobretudo, como sujeito de direitos. O que é
fundamental é a acdo. Nesse sentido que na invencao das instituicdes para a desinstitucionalizacéo
¢ preciso ocupar-se das pessoas, de seus modos de ser e de viver para transformar os modos de

sentir sofrimentos e de se relacionar com outros; nessa perspectiva que a saude mental é poder:

183 |bidem, p.43.
184 Rotelli F. Che cos’é la salute mentale [2006]. In: Rotelli F. Qualle psichiatria? Taccuino e lezioni. Edizione
alphabeta verlag: Merano, 2021, p.145.
185 |bidem, p.146.
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“existir com outros, mediante a linguagem comunicar sobre si, poder falar de si
por diferencas reconheciveis, constituir-se parcialmente por singularidade e
parcialmente pelo comum. Constituir-se e ser constituido onde inclusdo/excluséo
se tensionam e arriscam entre si, no limite em relacéo ao qual outros possam te
segurar, VOCé possa se segurar, € juntos possam encontrar um sentir comum, uma

praxis comum, um projeto inter-relacionado "**°.

Dai que a instituicdo inventada e sempre a se reinventar € a de servicos de saide mental que
investem em relacdes sociais, em relagdes de reciprocidade, em relagfes que compartilham um
comum ¢ que promovem “trocas plurais” e que por isso sdo “terapéuticos”. A transformacdo da
relagdo com a loucura e o cuidado para com as experiéncias de sofrimento sdo gestos feitos nos
encontros entre corpos, experimentando novos modos de sentir juntos e de viver e de se redescobrir.

Enfim, seja la o que for a loucura, dela pode-se dizer que é experiéncia que pode ser vivida
por qualquer um, pois é da experiéncia humana. E se € da experiéncia humana, a pessoa dita louca

também pode experimentar autonomia.

186 |bidem, p.145.
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Nota complementar n° 3: A questdo da morte por suicidio em uma leitura entre Espinosa e

a desinstitucionalizagdo

No conjunto de proposi¢des que vao de P19 a P28 da Elv, Espinosa trata de que coisa é a
virtude; nesse contexto, especificamente no escélio de P20 Espinosa aborda a morte por suicidio,
que havia apenas sido citada brevemente no escolio da proposicao anterior, que é um certo prélogo
para a deducio geométrica da virtude'®’. Em Elv, P20, consta o seguinte:

“Quanto mais cada um busca o seu (til, isto é, quanto mais se esforca por
conservar 0 seu ser, e pode [fazé-lo], tanto mais é dotado de virtude e, ao
contrario, enquanto negligencia o seu Util, isto é, a conservagao de seu ser, nesta

medida é impotente” (EIV, P20).

Na demonstragéo, ¢ afirmado que a “virtude é a prépria poténcia humana”, que ¢ “definida
pelo so6 esforco pelo qual o homem se esforca para perseverar em seu ser” (Elv, P20, dem.). Dai
gue quanto mais alguém se esforce por conservar e perseverar em seu ser, tanto mais pode-se dizer
que esse alguém ¢ dotado de virtude; inversamente, o desmazelo no esforco de conservagédo do ser
relaciona-se com a impoténcia. A partir dessa demonstracdo Espinosa explica no escolio o que
segue:

“Ninguém, portanto, a ndo ser vencido por causas externas e contrdrias a sua
natureza, negligencia apetecer o seu Util, ou seja, conservar o seu ser. Ninguém,
insisto, tem aversdo aos alimentos ou se mata pela necessidade de sua natureza,

mas apenas coagido por causas exteriores, 0 que pode ocorrer de muitas

187 Elv, P18, esc: “(...) Além disso, visto que a virtude (pela def. 8) ndo outro é que agir pelas leis da prépria natureza
e que ninguém se esforca por conservar o seu ser (pela Prop7 da parte 3) sendo pelas leis de sua propria natureza;
dai segue, primeiro, que o fundamento da virtude é o esforco mesmo de conservar o proprio ser e que a felicidade
consiste em poder o homem conservar o seu ser. Segundo, segue que cumpre apetecer a virtude em vista dela propria
e que nada nos é dado de preferivel ou mais Gtil por causa do qual a virtude deveria ser apetecida. Terceiro, segue
enfim que aqueles que se matam sdo impotentes de animo e sao vencidos pelas causas externas que repugnam a sua
natureza”.
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maneiras: alguém se mata coagido por um outro que lhe torce a méao que por
acaso empunhava a espada, obrigando-o a dirigi-la contra seu préprio coracéo.
Ou entdo alguém que, como Séneca, por ordem de um Tirano é obrigado a cortar
0s pulsos, isto é, deseja evitar um mal maior por um menor. Ou enfim porque
causas externas latentes de tal maneira dispbem a imaginacao e afetam o Corpo,
gue este se reveste de uma outra natureza contraria a anterior e cuja ideia ndo
pode dar-se na Mente (pela Prop. 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 faca algo, como cada um pode ver com
um pouco de meditagcdo” (EIV, P20, esc.).

Ora, que esta dito € que alguém apenas deixa de esforcar-se para conservar 0 Seu Ser se e
guando dominado por causas externas e contrarias a sua natureza. No caso de esse dominio por
causas externas resultar em morte, ha trés situacdes em que isto pode se dar e que sdo identificadas
por Espinosa nesse escolio. A primeira, é a de alguém que “se mata coagido por um outro que lhe
torce a mao que por acaso empunhava a espada, obrigando-o a dirigi-la contra seu proprio
coragdo”, tratando-se de “um suicidio acidental”8® — nfo enquanto acidente banal, mas enquanto
causa acidental alheia a esséncia do ser. A segunda circunstancia da morte por suicidio € a de
alguém que “deseja evitar um mal maior por um menor”, se tratando de uma lei natural em que se
escolhe 0 mal menor diante de um maior'®® e também aqui “podemos falar sobre suicidio acidental,
pois &, na verdade, pena de morte decretada pelo tirano”*®,

Na terceira e Gltima situacdo, que ndo se refere ao suicidio por acidente, é explicado que

“porque causas externas latentes de tal maneira dispdem a imaginacao e afetam o Corpo, que este

188 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume I, p.427.
189 Esta lei universal da natureza é referida no Tratado Teoldgico Politico, no capitulo xvi, sendo assinalado que “entre
dois bens, escolhe-se aquele que se julga ser o maior, e entre dois males, 0 que parece menor. Sublinho que é aquele
que parece, a quem escolhe, ser o maior ou 0 menor, ndo que as coisas sejam necessariamente como ele julga”
(Espinosa B. Tratado Teoldgico-Politico. Tradugdo Diogo Pires Aurélio. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda,
2019, p.324).
190 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume II, p.427.
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se reveste de uma outra natureza contraria a anterior e cuja ideia ndo pode dar-se na Mente’’; ou
seja, de maneira contraria as leis da natureza de um alguém, dao-se causas externas que, nao
estando manifestas, dispGem a imaginacao e afetam o corpo de tal maneira que 0 corpo se reveste
de outra natureza contréria a conservacao do ser em seu ser. Dito de outra maneira, nesta terceira
situacdo as causas externas estdo encobertas, e ndo sendo reconheciveis elas dispdem as ideias e 0s
afetos de uma pessoa de tal maneira que 0 seu corpo assume uma natureza contréria a natureza
anterior. E este revestimento do corpo por outro € tal que a ideia desta outra natureza contraria
assumida pelo corpo, por ser contréria a esséncia da mente, ndo pode dar-se na mente; isso esta de
acordo com Elil, P10, que enuncia que “uma ideia que exclui a existéncia de nosso Corpo ndo
pode dar-se em nossa mente, mas é contrdria a ela”, pois qualquer coisa que pode destruir 0 n0sso
corpo ndo pode no proprio corpo existir, e nem na propria mente. Recorde-se que, por ElI, P11,
porque 0 que primeiro constitui a esséncia da mente € o corpo em ato, a mente esforca-se para
afirmar a existéncia do corpo; assim, se uma ideia exclui a existéncia de seu prdprio corpo, ela ndo
pode se dar na mente. Por esta outra natureza contraria a esséncia da mente ndo poder se dar como
conceito da mente, a esséncia da mente “é destruida, porque, por esséncia, ndo pode ser ideia de
um corpo que ndo é o seu”’*%. Esta terceira circunstancia de morte por suicidio € a destruicio da
prépria esséncia de uma mente e de seu corpo.

Assim, seria absurdo afirmar que se da no ser humano a ndao conservacao de seu ser por
necessidade de sua propria natureza, sendo a morte de alguém por suicidio necessariamente algo
que se da por submissdo a uma ou mais causas externas e contrarias a sua prépria natureza. Também
nessa linha seria absurdo afirmar o desejo de ndo conservacao do ser, ja que o desejo é a propria

esséncia do ser humano e é o esforco do ser humano pelo qual ele se esforca em conservar e em

191 Chaui M. A nervura do real: imanéncia e liberdade em Espinosa, volume Il, p.428.
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perseverar, o tanto quanto esta em si, o seu ser. Entdo, uma situacdo como a do terceiro exemplo
de morte por suicidio ndo pode ser compreendida como algo que se passa em acordo com quem
alguém é ou como algo parte de um desejo, pois seria absurdo afirmar que alguém se esforce pelo
contrario de si.

Mais uma vez, esta extrema impoténcia que se passa em alguém que morre por suicidio se
da por “causas externas latentes”’; S&0 €ssas, as causas externas ndo manifestas, portanto, obscuras,
que “dispoem a imaginagdo 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”. A morte por suicidio nessa
terceira circunstancia se explica pelas causas externas e pela situacdo em que alguém sente e pensa
seu corpo em uma imagem téo diferente porque contréria a sua propria natureza que, sendo esta
imagem insuportavel porque ndo é si préprio, toma como mal menor a morte desta imagem,
seguindo a lei universal de que entre dois males escolhe-se 0 menor. N&o se explica morte por
suicidio pelas leis da natureza de alguém, sendo preciso afastar leituras que explicam o suicidio
como loucura.

Entdo, em uma leitura espinosana, a explicacdo de uma morte por suicidio consiste no
entendimento das causas externas que afetaram o corpo e a mente de um alguém e de certa maneira
dispuseram a sua imaginacao, ou seja, a explicacao reside no entendimento das afec¢es mais fortes
e contrérias a afeccdo de um alguém gue padeceu a estas afeccdes. A explicacdo envolve entender
0S encontros em uma trama afetiva que se da de tal maneira a ponto de submeter inteiramente
alguém as forcas dos afetos e interditar o alcance da virtude; a explicagdo, entdo, ndo esta nas
pessoas, mas na experiéncia de impoténcia em um arranjo de conexdes desta rede.

Assim, ndo é preciso e nem cabe recorrer a referenciais psicopatoldgicos para explicar uma

morte por suicidio. Como assinalado anteriormente, loucura ndo € outra natureza e loucura nao se
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opdem a razdo; acrescenta-se agora que loucura tampouco &, por si, causa de morte por suicidio.
Morte por suicidio é impoténcia de &nimo e ser submetido ao extremo a causas externas que
obscurecem a propria natureza de si.

A proposito, esse é um equivoco frequente de quando se trata de explicar uma morte por
suicidio: a associacdo direta da morte a um problema de satde mental. Em uma analogia, pode-se
dizer que o problema dessa explicagdo € o mesmo daquele em que alguém define um circulo como
sendo uma figura geométrica em que todos o0s pontos sdo equidistantes do centro; porém, diria um
gedmetra, que isso ndo é definicdo de um circulo, mas a descricdo de um circulo por suas
propriedades, pois para a definicdo de um circulo é preciso dizer qual é a causa que produz a
existéncia do circulo. Entdo, a defini¢do de um circulo requer dizer que o circulo é uma “figura
geométrica produzida pelo movimento de um semieixo ao redor de um centro fixo”, sendo essa a
causa que produz um circulo!®?,

Afirmar que um problema de satude mental, seja ele qual for, é a explicacdo de uma morte
por suicidio é incorrer nesse equivoco de ndo definir o suicidio por sua causa.

Acrescente-se 0 problema de que, nestas explicacdes de morte por suicidio, muito
frequentemente € feita uma categorizacdo direta de uma experiéncia de sofrimento em um
diagnostico psiquiatrico. Com isso, 0 que ocorre € que, diante de uma situacdo em que alguém tem
sua poténcia diminuida, a resposta oferecida fica constrita nos mesmos termos de como se 1€ a
questdo: ao abordar a questdo a partir de um aspecto psicopatoldgico e da epistemologia da

psiquiatria a solucdo dada é administracdo de medicacao e, quando muito, a indicacao de terapia.

192 0 exemplo do circulo definido por um geémetra foi tomado de uma aula de Marilena Chaui sobre a democracia e
as classes sociais, oferecido como um curso virtual do Instituto Lula de Formacao Politica. Cabe assinalar que o
contexto do exemplo citado é diverso do que o que esta sendo tratado aqui. (Chaui, M. Democracia e 0s obstaculos a
democracia, 2018).
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Em uma leitura da quest&o a partir da perspectiva da desinstitucionalizacao, isto € uma velha
simplificacdo e descontextualizacdo de uma situagdo complexa que se d4 em uma trama de relacdes
e em um tecido social. Nega-se o sujeito em sua complexidade, historia, subjetividade e em sua
relagdo com contexto social, que € locus de intercAmbios e trocas afetivas. Nega-se, também, a
vulnerabilidade nas diferencas transformadas em desigualdades, pois ndo séo iguais as condigdes
de alguém que tem trabalho e renda das de alguém que néo as tem, as condi¢des de quem tem uma
casa para morar com condi¢Oes de dignidade, e as de quem n&o tem, e assim por diante —
desigualdade de condigdes que, nas relagdes sociais, séo sentidas.

Com leituras que n&o tratam das causas externas nao aparentes que, em encontros de afetos
tdo fortes e contrarios, repugnam a natureza de uma pessoa a ponto de ela ndo conservar o seu ser,
séo produzidos entendimentos que, por querer ou sem querer, reforcam o poder de um paradigma
psiquiatrico que ndo reconhece a pessoa em sua complexidade e em seu contexto social; paradigma
que ndo apresenta e desenvolve respostas que cuidam.

Note-se que interessa a explicacdo da morte por suicidio ndo apenas para entender do ponto
de vista tedrico uma situagdo em que iSSo Se passou, mas para na pratica cuidar para que isso nao
ocorra com outros. Nesse sentido, como préatica de saide mental, é preciso ativamente buscar
entender a trama de relacbes afetivas e 0 contexto de vida das pessoas para compreender 0s
caminhos de cuidado a serem seguidos.

Ainda, de maneira mais ampla e no contexto social, é preciso construir rela¢bes que cuidam
— 0 que passa pela atencdo as trocas afetivas e, também, atento a isso, pela producao de condi¢des
concretas e materiais de existéncia. Na perspectiva da desinstitucionalizagdo, isso significa que as
pessoas precisam ser escutadas em suas tristezas, claro. Mas elas também precisam de trabalho e

de renda. As pessoas precisam ter oportunidades de experimentar afetos alegres e também precisam
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de um teto para morar. As pessoas precisam estar inseridas em redes amplas de relagdo e igualmente
precisam de condic@es de viver a vida nos cenérios comuns de uma cidade.
E isso envolve uma sociedade inteira em uma construgéo coletiva de uma cidade que cuida

porque amplia a poténcia de cada uma das pessoas.
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4.

Autonomia do ser humano: multidao

“31 de outubro de 2019, hospital psiquidtrico de Vassouras, RJ*®.

Depois de algumas horas de estrada, entrar em uma estradinha de terra e
perguntar pelo caminho para as pouquissimas pessoas que encontramos,
chegamos sem anudncio prévio no hospital psiquiatrico, que funcionava em um
enorme casardo de estilo colonial. Tinhamos um objetivo: mostrar a situacéo de
violacéo de direitos dessa instituicdo para construirmos condi¢es para vida em

liberdade para cada uma das pessoas internadas neste hospital psiquiatrico.

Ndo sabiamos exatamente quantas pessoas encontrariamos ali. Pode parecer
inacreditavel, mas ndo saber quantas séo — e ainda mais quem sdo — as pessoas
gue estdo em hospitais psiquiatricos é frequente. Apds sermos recebidos por um
funcionério da instituigdo com um misto de susto e nervosismo da parte dele,
comegcamos a adentrar o hospital psiquiatrico enquanto outro funcionario
buscaria essa informagdo. Nas chamadas ‘alas’, ninguém sabia dizer o numero
exato de pessoas internadas. Nos entregaram uma lista nela constavam 52 nomes.

Tinha 52 pessoas ali. Precisavamos agora conhecer essas pessoas.

No ano anterior, estivera neste mesmo hospital psiquiatrico*®. Passado pouco
menos de um ano, nada havia mudado: o0 mesmo cheiro, a mesma precariedade e
sujeira, 0s mesmos corpos largados em camas velhas e sem colchdo ou mesmo no
chao sujo. As mesmissimas relagdes entre o corpo de profissionais — que, sabe-se
la por quais motivos, escolhiam ali trabalhar e todo dia voltar — e aqueles corpos
largados que ali foram colocados com a justificativa de que precisavam de algum

tratamento.

193 A experiéncia narrada tem como base as agdes desenvolvidas entre o final de 2019 e comego de 2021 no municipio
de Vassouras no Estado do Rio de Janeiro para, em consonancia com uma politica de salde mental alinhada a
perspectiva da reforma psiquiatrico, promover o fechamento de hospitais psiquiatricos e a implementacéo de servicos
de satide mental abertos, territoriais e substitutivos ao manicomio. O relato apresentado se baseia em notas pessoais.

194 Este fato se refere a inspecdo nacional em hospitais psiquiatricos realizada em 2018. Ref: Conselho Federal de
Psicologia; Mecanismo Nacional de Prevencdo e Combate a Tortura; Conselho Nacional do Ministério Publico;
Ministério Publico do Trabalho. Hospitais Pisquiatricos no Brasil: relatério de inspecédo nacional. Impresso no Brasil:

22 edicdo, Marco, 2020.
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Os espacos igualmente eram 0s mesmos. Quartos com camas precaria, banheiros
sujos e sem porta, ao passo que entre as ‘alas’ sempre existiam portas, que eram
pesadas e permaneciam trancadas. Ndo havia sequer &gua potavel para as
pessoas beberem.

Nada havia mudado — o manicémio se repete.

Na realidade, uma coisa apenas muda no manicémio: o tempo passa. As pessoas
gue estavam em uma internacdo havia 10 anos no ano anterior, agora estavam
h& 11; quem estava havia 20, estava agora ha 21; e havia quem no ano anterior
estava hd um més internado e afirmava com conviccao que em breve voltaria para
casa, e, passado um ano, a afirmagdo havia se transformado em um
questionamento sobre quando voltaria para casa; a Unica certeza que restava
para a pessoa era a de que sair dali ndo seria simples, nem dependia de seus
gestos.

Nosso trabalho passava por transformar uma lista de 52 nomes em 52 pessoas. E
nesse gesto a primeira coisa que descobrimos é que ndo 52 pessoas, mas 54.
Conhecer cada uma delas requeria um gesto inicial pouco visto ali: reconhecé-
las como pessoas, como um outro com quem se tem trocas sociais, como alguém

gue tem uma histdria para contar.

Convidamos as pessoas para serem escutadas, para falarem o que achavam
daquele lugar, dizerem sobre como se sentiam naquela institui¢do e sobre o que
gostariam para suas vidas. Como o manicomio é um lugar em que nada acontece
e ndo ha abertura para trocas, quando chegamos portando a novidade de que
queriamos conversar, quase que de imediato muitas pessoas se aproximaram

para serem escutadas.

Em respostas que muitas vezes ndo formavam longas oracbes, mas que diziam
muito em poucas palavras, as pessoas nos harraram suas experiéncias nesse

manicOmio:

“Todo mundo toma banho junto’
3 N b
‘As vezes tem que tomar banho com caneca

144



‘Ddo uns gritos se ndo vem tomar remédio’

‘Amarra no punho, no pé e no peito’. ‘Amarram igual lagartixa, certa vez fiz xixi
na cal¢a e apanhei por isso, mas eu ndo tinha como levantar’

‘Da ultima vez me amarraram. Quando o amigo solta é bom, mas se descobrem
amarram o amigo também’

‘Amarram. Fica 24 horas. Antes ficava 2 dias, mas agora melhorou’

‘Aqui 50 tomo remédio. Esse negocio de deixar os outros presos ndo é tratamento
~ b
ndo

‘Daqui nunca sai’

Se resta duvida sobre o que é a experiéncia de internacdo em um hospital
psiquidtrico, vale conferir a fala de um dos profissionais dessa instituicdo que,

em um esforco de sintese sobre o que é ofertado ali, disse:

‘O bdsico ndo falta aqui. E tipo aqueles maridos que batem, mas déo casa, comida

I3

e roupa lavada

Escutar a experiéncia de uma pessoa internada em um hospital psiquiatrico é ter um tanto
de noticias de que coisa € o inferno. E nessa experiéncia é preciso cuidado para nao ficar preso na
narrativa da experiéncia do oitavo circulo infernal e de la ndo conseguir sair. As pessoas também
falam de suas vidas, de como se reconhecem e do que querem para si. Contam que ndo querem

estar ali, que sdo muito além de como estdo naquele lugar.

“‘La fora eu trabalho na horta e pesco. Aqui nunca aconteceu isso’
‘Eu 50 quero ir embora. Quero voltar a estudar. Estou no 7° ano’

‘A vida ndo é assim... [referindo-se a vida no manicomio]. A vida é boa’

Mas ha também quem viva uma profunda situacéo de vulnerabilidade e que depois de tantos

anos em uma mesma instituicao diga que ali é muito bom.

Foi assim que um homem alto, negro e grande, internado ha 22 anos e que de

tanto ser chamado por todos da institui¢do de ‘Canhdo’, passou a se apresentar.
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Ele expressou o que achava de estar ali. Vestindo um chapéu panama e uma
camiseta que ndo cabia muito bem em seu corpo, sentou-se no canteiro de uma

arvore e me disse:

’

‘Aqui é tudo muito bom. Tem comida. E boa. Néo reclamo de nada néo’”.

Entrar no manicomio, tomar conhecimento de quantas e quem sdo as pessoas que estdo ali
e escuta-las sobre essa experiéncia foi 0 come¢o de um trabalho que se estendeu por meses e
envolveu muitas pessoas. Como dito, o0 objetivo ndo era apenas saber as condigdes vividas por
essas pessoas porque, sabemos quais sdo as condi¢cdes dos manicomios e ndo se pode dizer o
contrario disso. Era preciso a partir dai colocar em curso estratégias de acdo, inventar caminhos e
construir as condi¢Bes para que cada uma dessas pessoas pudesse sair desse hospital psiquiatrico e
viver seus proprios cotidianos e sonhos.

Muito foi feito para isso acontecer. Tratar esse arco de agdes, que envolveu articulagdes e
pactuacdes entre diferentes campos, mobilizacdo de pessoas e recursos de varios municipios e
Orgdos, invencdo de estratégias e saidas para cada um dos desafios que se colocava seria excessivo.
Mas, vale dizer: em abril de 2020 a ‘porta de entrada’ do manicomio foi fechada, o que significa
que nenhuma outra internacdo poderia ocorrer. Dai em diante, em um trabalho com forte presenca
de trabalhadores de servicos de saude e de satde mental de base territorial e substitutivos ao modelo
asilar do municipio de Vassouras — pessoas que ndo pactuavam com o velho paradigma psiquiatrico
— progressivamente foram sendo construidos os percursos de saida das pessoas e, enquanto iSSO
ndo se dava, foram sendo transformadas as relagdes entre as pessoas e com a experiéncia da loucura
a partir do interior do manicémio. Processo que ndo se deu sem conflitos e contradicdes.

Para a saida das pessoas e o fechamento definitivo deste hospital psiquiatrico, buscou-se

retomar contatos e lagos familiares, fomentar a tomada de responsabilidade por parte dos gestores
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e trabalhadores de satide mental pelas necessidades das pessoas internadas, e expandir e qualificar
a rede de servigos de saude mental de base territorial e substitutivos ao manicémio. Nessa expanséo
da rede, foram implementados quatro novos Servicos Residenciais Terapéuticos em diferentes
municipios para assegurar o direito das pessoas & moradia no territorio compartilhado — servicos
que tem também o lugar de reparar uma divida histérica do Estado com as pessoas que foram
colocadas e esquecidas em manicomio.

Ao mesmo tempo em que se trabalhava para assegurar a saida das pessoas do manicémio,
foi colocado em curso um trabalho cotidiano realizado dentro do hospital psiquiatrico que demanda
colocar o préprio corpo em jogo: o trabalho de transformacédo das relagGes, que envolve construir

préticas de desinstitucionalizacéo.

“Era o comego do més de dezembro de 2020 quando estive pela ultima vez no
hospital psiquiatrico de Vassouras — fazia uns bons trés meses que nao ia ali, mas
as acOes de saida da institui¢do tinham, de certa maneira, estagnado e era preciso

criar movimentos.

Muitas pessoas antes institucionalizadas tinham saido do manicoémio e retornado
para as suas casas, seja as de suas familias, seja as novas casas implementadas.
O lugar ja era bastante diferente do de um ano antes.

Um pequeno paréntese: desde o ano anterior corria uma historia de que a ‘ala’
masculina do hospital psiquiatrico se situava exatamente onde antigamente
funcionava uma senzala — de fato, essa ‘ala’, que tinha um aspecto terrivel e o
teto baixo, se situava no andar de baixo deste casaréo colonial de uma cidade
conhecida pela produgdo cafeeira no século XIX sustentada pelo trabalho de

pessoas escravizadas.

Pois bem, em um trabalho que objetivava romper com todas as relagdes de

servidd@o, o primeiro gesto para modificar essa instituicdo foi o de fechar esta
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‘ala’. Ninguém mais ficaria um dia sequer ali. Assim, juntos, trabalhadores e
pessoas internadas buscaram reorganizar as dependéncias daquela instituicao.
Isso foi feito de tal maneira que o local de dormir e com quem dividir um quarto
passou a ser uma escolha pessoal e ndo uma determinacdo. Também foi abolida
a divisdo entre ‘ala masculina’ e ‘ala feminina’. Os banheiros ganharam portas.
As pessoas que seguiam ali também passaram a escolher as proprias roupas, que
ndo apenas agora serviam em seus corpos, mas se tornaram uma forma de
expressao de quem elas eram em um processo de descoberta de si e dos proprios
gostos. Com a conquista de obten¢ao de recursos financeiros, como os beneficios
socioassistenciais, algumas pessoas optaram por usar parte de suas rendas para
adquirir pequenas coisas: uma mala para poder ir embora, uma boneca para uma

senhora que nunca teve uma, um radio para escutar noticias do lado de la.

Dentre as pessoas que ainda ndo tinham saido do manicomio estava o ‘Canhdo’.
O vi de longe — era dificil ndo o ver: um homem alto, vistoso e com uma camisa
em um tom forte de laranja na qual estava escrito ‘um sé corpo’. Ele estava sem

seu chapéu panama. Quando me viu, com um largo sorriso, disse:

‘Vocé! Eu preciso falar com vocé!”.

Ele me convida para que eu veja algo em seu quarto, aquilo que ele chamava de
altar. Seu altar consistia em uma mesa que ele havia pegado de algum outro lugar
da instituicdo e disposto em um canto. Na borda da mesa estava pendurada uma
camiseta de um time de futebol e em cima dela havia um desodorante, um
sabonete, uma garrafa de agua, uma garrafa de azeite de oliva, dentre outras
coisinhas. Entendi que agora ele tinha um time de futebol, bebia agua quando

sentia sede e podia manter sua higiene pessoal.

Entéo ele me disse:

‘Vocé se lembra que eu falei que aqui era bom? Eu tava enganado. Eu ndo

sabia o que era bom. Agora eu sei. Eu descobri que eu amo peixe!’.
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Na sequéncia ele me explica que nunca havia comido peixe nos mais de 20 anos
que ficou no manicémio e que agora sabe que ama peixe — descoberta que, diga-
se de passagem, era retomada semanalmente por ele na assembleia que comegou
a ser realizada no manicémio para a tomada de decisdes coletivas porque agora,
segundo ele mesmo, em toda assembleia ele insistia para que peixe fosse parte do
cardapio da semana. Descobriu também que gostava de temperar o peixe com
azeite, pois ele gostava da comida com um determinado tempero — dai o azeite

em seu quarto.

Depois de um bate papo, quando estdvamos nos despedindo perguntei se ele
compraria agora uma mala para levar aqueles itens do altar e tantas outras
coisas que tinha comprado para sua nova casa.

Ele olhou bem para mim estranhando a pergunta e me respondeu:

‘Mas claro que ndo! Daqui eu ndo levo nada’; e, emendando com uma
gargalhada, me disse: ‘So vou com a roupa do corpo porque se eu sair sem roupa

ja viu, né?!”.

Depois de rirmos juntos e antes de nos despedirmos ele me disse: “Ah, tem outra

coisa: meu nome é José”.

O apelido dado no manicémio também fica para tréas.
Ele é José.
José tem nome, descobriu que gosta de peixe temperado com azeite e agora vive

na cidade em uma casa que pode chamar de lar.

José vive em liberdade ™.

No dia 13 de janeiro de 2021 a ltima pessoa que havia sido colocada nesse manicémio dali
saiu para ir morar em um Servico Residencial Terapéutico e o hospital psiquiatrico do Municipio
de Vassouras teve suas portas e atividades fechadas em definitivo.

Nos o fechamos. Um manicémio a menos.
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4.1  Percursos coletivos de afirmacéo da liberdade

, .

Da frase “nos o fechamos” é preciso saber que esse nds ndo € algo contavel nem tem nomes
proprios. Por um lado, porque o fechamento de um manicomio e, ainda mais importante, a
construcdo de percursos singulares de saida do manicomio e a reconstrugdo dos direitos das
pessoas, do cotidiano em uma vida compartilhada no territorio e da possibilidade de projetar novos
futuros, é trabalho feito a muitas maos. Ou melhor, por muitos corpos que participam mais ou
menos diretamente disso, que colocam mais ou menos intensamente o préprio corpo em cena para
esse trabalho acontecer.

Por outro, e é disso que interessa agora tratar, porque a possibilidade mesma de um
manicémio ser fechado, ainda mais em um contexto social e politico desfavoravel para tal, s6 foi
e é possivel porque esta acdo é parte de uma rede ampliada de pessoas, de gestos, de histdrias que
se conectam. Uma rede formada por tantas e tantas pessoas que insistem em afirmar e construir
caminhos de liberdade e de exercicio de direitos de cidadania; essa rede atravessa instituicbes —
dos niveis de governo as associacdes de usuarios e familiares, do legislativo ao judiciario, das
universidades a cada um dos servicos abertos, de base territorial e substitutivos ao modelo
manicomial, que instituem direitos no cotidiano de suas praticas. Essa rede é organizada em uma
luta social, é o corpo que faz avancar a reforma psiquiatrica — processo social complexo que se
traduz na transformagdo concreta e nas mais diferentes dimensdes sociais das relagbes com a
loucura. Cada manicémio fechado é uma conquista da luta antimanicomial e um momento da
reforma psiquiatrica, envolvendo todos os que lutam por uma sociedade sem manicémios.

A luta antimanicomial ¢ um movimento social que parte da afirmacdo da liberdade e dos
direitos das pessoas com problemas de satude mental. Um marco inicial desta luta é a constituicéo,

em 1978, do Movimento dos Trabalhadores em Saude Mental (MTSM), composto por
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trabalhadores integrantes do movimento sanitario, pessoas que estiveram internadas em hospitais
psiquiatricos e seus familiares. Nos anos seguintes e no contexto das lutas pela redemocratizagdo
do pais e do movimento sanitério, tendo entre outras inspiracbes a experiéncia triestina de
desinstitucionalizacdo, este movimento foi ampliando sua organizagéo e forga, criando corpo
enquanto movimento de critica e busca por superar o manicémio e a psiquiatria como instituic&o.
Em 1987, na ocasido do Il Congresso dos Trabalhadores de Satde Mental, realizado em Bauru, o
movimento adotou a insignia “Por uma sociedade sem manicomios”, que ainda hoje é bandeira
deste movimento social: a luta antimanicomial. Neste encontro de Bauru, pela primeira vez
enquanto luta social organizada, as ruas da cidade foram ocupadas em uma manifestacdo publica
pela superagdo dos manicomios; é também neste encontro que a luta antimanicomial afirmou por

meio de um manifesto, conhecido como Carta de Bauru, a sua agenda de lutas:

“Manifesto de Bauru

Um desafio radicalmente novo se coloca agora para o Movimento dos
Trabalhadores em Saude Mental. Ao ocuparmos as ruas de Bauru, na primeira
manifestacéo publica organizada no Brasil pela extin¢cdo dos manicémios, os 350
trabalhadores de satide mental presentes ao Il Congresso Nacional ddo um passo
adiante na histdria do Movimento, marcando um novo momento na luta contra a
exclusdo e a discriminagao.

Nossa atitude marca uma ruptura. Ao recusarmos o papel de agente da excluséo
e da violéncia institucionalizadas, que desrespeitam os minimos direitos da
pessoa humana, inauguramos um novo compromisso. Temos claro que ndo basta
racionalizar e modernizar os servi¢os nos quais trabalhamos.

O Estado que gerencia tais servicos € o mesmo que impde e sustenta 0s
mecanismos de exploracdo e de producdo social da loucura e da violéncia. O
compromisso estabelecido pela luta antimanicomial impde uma alianga com o

movimento popular e a classe trabalhadora organizada.
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O manicémio é expressdo de uma estrutura, presente nos diversos mecanismos
de opressao desse tipo de sociedade. A opressao nas fabricas, nas instituicdes de
adolescentes, nos carceres, a discriminagdo contra negros, homossexuais, indios,
mulheres. Lutar pelos direitos de cidadania dos doentes mentais significa
incorporar-se a luta de todos os trabalhadores por seus direitos minimos a salde,
justica e melhores condicdes de vida.

Organizado em varios estados, o Movimento caminha agora para uma
articulacdo nacional. Tal articulacdo buscara dar conta da Organizagdo dos
Trabalhadores em Saude Mental, aliados efetiva e sistematicamente ao
movimento popular e sindical.

Contra a mercantilizacdo da doenca! Contra a mercantilizacdo da doenca;
contra uma reforma sanitdria privatizante e autoritaria; por uma reforma
sanitdria democréatica e popular; pela reforma agraria e urbana; pela
organizacao livre e independente dos trabalhadores; pelo direito a sindicalizagdo
dos servicos publicos; pelo Dia Nacional de Luta Antimanicomial em 1988!

Por uma sociedade sem manicomios!

Bauru, dezembro de 1987 - Il Congresso Nacional de Trabalhadores em Salde
Mental”.

A posicdo da luta antimanicomial fica clara nesse manifesto: € uma luta que se coloca contra

as formas de opressdo, sendo 0 manicémio uma expressao das relagdes de opressdo. Indo além, ao

tomar como bandeira de luta a superagdo dos manicOmios na sociedade, o que a luta

antimanicomial afirma € a necessidade de questionar e superar todos 0s aparatos sociais, praticas e

instituicdes orientadas para oprimir pessoas identificadas como desviantes das normas sociais, e de

construir caminhos de liberdade e de direitos para todos. Isso significa, por 6bvio, fechar

manicomios. Mas, para além disso, significa no processo de fechamento de um manicoémio inventar

novas praticas, formular novos saberes e transformar as relagfes sociais, porque nao basta apenas

fechar uma instituicdo que tem por papel segregar e custodiar a maioria desviante, mas é preciso
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construir as condicOes para que essas instituicoes — seja sob a forma manicomio, seja sob a forma
carcere, seja sob a forma comunidade terapéutica — nunca mais existam. Tal processo passa por
recusar os limites das normas sociais que produzem opresséo e por transformar as relacoes sociais,
alargando as normas sociais de tal modo que as diferencas ndo signifiguem desigualdades e
opressao.

Essa é a utopia de uma sociedade sem manicdmios sustentada por um movimento social, a
luta antimanicomial. Utopia que, aqui e ali, se inscreve como realidade porque, “quando se
transforma a realidade tendo presente a subjetividade de todos, fazemos a utopia, entramos na
utopia, a utopia se torna o verdadeiro real, a prefiguracdo de uma realidade”®®, Utopia da
realidade construida no Brasil ha mais de trés décadas, considerando como um marco da afirmacédo
de que a transformacéo se inscreve no real a experiéncia santista de desinstitucionalizacdo. Em
1989, em Santos, ocorreu a primeira experiéncia de superacdao de um hospital psiquiatrico, que se
tornou um marco porque, produzida em forte didlogo com a perspectiva tedrico-pratica da
desinstitucionalizacdo, mostrou que a utopia da luta antimanicomial era realizavel. Em Santos foi
feita a intervencdo no hospital psiquiatrico Casa de Satde Anchieta, que chegou a ter mais de 500
pessoas internadas ao mesmo tempo, e, em um processo de desinstitucionalizacdo, foram
restituidos direitos antes negados e construidas condi¢Ges concretas para a vida em liberdade, o
que envolveu a implementacdo de servicos de salude mental abertos, de base territorial e
substitutivos ao manicoémio.

A época, em Santos, quem estava a frente da secretaria de satide era David Capistrano. Ao

tratar das condic¢des envolvidas na possibilidade de intervencdo municipal no hospital psiquiatrico

19 Trata-se de didlogo entre Ernesto Balducci e Franco Basaglia no programa radiofonico 'Voi ed io, punto e a capo.
Musiche e parole provocate dai fatti'. Basaglia F. [sem titulo] [1980]. In: Basaglia F. L utopia della realta. Torino:
Giulio Einaudi, 2005, p.XLV.
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Casa de Satide Anchieta, conhecido como “a casa dos horrores”, Capistrano (1995, p.102)1%
assinala que em 1989, pela primeira vez, o poder municipal tinha possibilidade de fiscalizar e
intervir em um hospital psiquiatrico (agdo que antes era restringida a secretaria estadual de sadde)
em razdo da promulgacdo da Carta de 1988, a Constituicdo Federal, que ¢ “marcadamente
descentralizadora” e “determinou a existéncia de atribui¢des concorrentes, que poderiam ser
exercidas pelo estado ou municipio”. Mesmo diante desse texto legal, as condi¢des politicas para
intervencao nédo estavam colocadas, tendo sido preciso construir a sustentabilidade da intervencao.

Capistrano relata que a oportunidade surgiu quando teve acesso a um relatdrio sobre as
condicBes precarias da instituicdo; embora elas fossem de conhecimento da gestdo estadual, que
nada fizera. Em suas palavras: “como acabei recebendo uma cépia, digamos informal, do relatério,
chamei a imprensa, tornei publico o seu contetido e dei prazo de uma semana para que o hospital
corrigisse aquelas irregularidades, sob pena de tomar medidas enérgicas”. O hospital psiquiatrico
até tentou “maquiar sua situacdo” e “convocou todos os funciondrios e alguns pacientes para
tentar fazer uma grande limpeza dentro do hospicio. Ndo deu certo. O que resultou foi uma
insuportavel mistura de cheiro de agua sanitaria com aquele odor especifico dos manicémios”%’.

O planejamento de como se daria, entdo, a intervencdo no hospital psiquiatrico envolveu
pensar as estratégias de atuacdo — “teriamos que intervir no manicémio e, a partir desta cidadela,
destruir sua cultura e suas relagdes” —, como ocorreria a intervencao — “convocariamos todas as
entidades defensoras dos direitos humanos, todos os sindicatos dos trabalhadores, todas as
sociedades de melhoramentos de bairro, a Ordem dos Advogados, TVs, jornais, enfim, o conjunto

das entidades da sociedade civil” — e qual seria a data de intervengéo, escolha de que vale o relato

completo:

19 Capistrano DF. Da salide e das cidades. Hucitec: Sdo Paulo, 1995, p.103.
197 Ibidem.
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“Nos momentos que antecederam a chegada dos participantes da reunido, eu
havia visto na estante do Lancetti [Antonio Lancetti] o livro Dez dias que
abalaram o mundo, de John Reed, sobre a revolugdo russa de 1917,
provavelmente a melhor reportagem ja feita. Entdo me recordei do modo como
Lénin fixou a data para aquela insurreig¢do: sete de novembro. Dizia ele: ‘Seis é
cedo, pois todos os delegados ainda ndo terdo chegado ao Congresso dos
Sovietes; oito é tarde, pois 0 governo provisério tera tempo para reunir forcas e
frustrar a insurreicdo em Petrogrado. Por isso a revolugdo tem que ser no dia

sete. Nem seis, nem oito’. Fixamos a data de intervengdo seguindo 0 mesmo

método (...). Trés de maio. Nem dois, nem quatro ™.

No dia da intervencdo mais de 50 pessoas aguardavam em frente ao hospital psiquiatrico
pelo inédito gesto que ocorreria. Junto da prefeita de Santos, Telma de Souza, do Partido dos
Trabalhadores, David Capistrano e este “pequeno exercito” de pessoas entraram na institui¢do; a
“degradacdo surpreendia até os mais pessimistas” e as radios cobriram “a interven¢do ao vivo
durante horas e no dia seguinte o fato estava nas primeiras paginas dos jornais de Santos e Séo
Paulo”. O ato de intervengdo se deu e “trouxe para dentro do manicomio os olhos e ouvidos da
cidade”%,

O dia seguinte de uma intervencao em um manicémio, como bem caracteriza Capistrano, €
de uma “atividade febril”: certificar-se de que ha comida para todos, garantir condi¢cdes minimas
de higiene pessoal e comecar a organizar concretamente as acdes. Cabe aqui assinalar: agito
incessante de um primeiro dia de intervencdo que, mesmo com um arco de disténcia de trés
décadas, segue sendo assim; em Vassouras, no primeiro dia da intervencdo municipal no hospital
psiquiatrico choveu muito, o que levou a descoberta de que parte do teto do manicémio cedia as

chuvas e que alagamentos nas alas em que as pessoas ficavam internadas eram recorrentes; assim,

198 |bidem, p.105.
199 |bidem, p.107.
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no primeiro dia da intervencdo, entre tantas outras acOes, foi preciso consertar o teto, arranjar
colchdes e cobertas secas e criar condi¢gdes minimas para todos dormirem. Apos os dias iniciais de
uma intervencdo em um manicOmio inicia-se 0 processo de trabalhar pela transformagdo das
relacbes e pela construgdo de percursos de cidadania: comeco da longa marcha através das
instituicOes — expressao utilizada na desinstitucionalizagcdo em Trieste.

A experiéncia de Santos, inédita a época no cenario nacional, tornou-se referéncia e
mostrou os caminhos a seguir. Entre as a¢Ges necessérias, era preciso modificar a rotina e as
relagdes no interior do manicomio, entdo, para isso foram instituidas assembleias, flexibilizados
horarios de visitas e instaurada a convivéncia entre homens e mulheres; era preciso também abrir
a instituicdo, transformando as relacfes e construindo trénsito entre pessoas, e para tanto foram
organizadas momentos e festas para encontros e a comunidade era convidada; era preciso
reconstruir a experiéncia de habitar uma casa, e assim as pessoas internadas passaram a se
corresponsabilizar pelos espacos e atividades comuns; era preciso sair da instituicdo, entdo eram
criadas oportunidades para que as pessoas fossem a cidade, ao centro, para os lugares comuns da
vida civil como pracas, mercados etc; e era fundamental construir uma rede de servicos
substitutivos a logica asilar: servicos de salude mental que assumissem a responsabilidade pelo
cuidado no territorio e pela construcdo de respostas as necessidades complexas das pessoas. Tudo
isso foi feito.

Em 1996 o hospital psiquiatrico Casa de Saude Anchieta foi, enfim, fechado.
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4.2  Corpo antimanicomial

Trés décadas separam o inicio do fechamento do hospital psiquiatrico Casa de Saude
Anchieta, em Santos (SP), e o hospital psiquiatrico Casa de Saude Cananeia, em Vassouras (RJ).
Nesse periodo outras dezenas de milhares de leitos em hospitais psiquiatricos de caracteristicas
asilares foram progressivamente e de maneira pactuada fechados e substituidos por servi¢os
territoriais — para sermos mais precisos, de 2002 a 2014 (periodo em que ha disponibiliza¢do de
dados), mas de 25.000 desses leitos foram encerrados para que as pessoas pudessem viver e terem
respostas para as suas necessidades em liberdade. Tal transformacéo na rede de servigos — que na
prética significa a transformacdo da relacdo com a propria experiéncia da loucura, afirmando a
liberdade e a cidadania das pessoas com problemas de satde mental — envolveu e ainda envolve
acOes e atores diversos. Dentre todos eles, um se fez e continua se fazendo presente neste arco de
tempo e é protagonista da experiéncia brasileira de reforma psiquiatrica: 0 movimento social da
luta antimanicomial, constituido por trabalhadores da salde mental, pessoas com problemas de
salde mental usuarias de servicos, seus familiares e tantos outros individuos que combinam suas
forcas para a luta por garantia de direitos ja conquistados e para a invencao de novos direitos.

Ora, mas 0 que uniu e continua unindo tantas pessoas conhecidas e desconhecidas entre si
em diferentes regides do pais e em um arco de tempo que se estende ha mais de trinta anos? Ou,
para sermos mais precisos, 0 que faz com que tantas pessoas concordem entre si e ajam
conjuntamente em uma mesma dire¢do? O que explica a concordancia entre individuos que néao se
encontram com seus COrpos ou mesmo que sequer se conhecem?

A explicacdo remonta aquela de Espinosa sobre o que pode o corpo. O corpo é unidade
estruturada de partes em certa relacdo de movimento e repouso que Se conserva e se regenera na

relagdo com outros corpos. Nas relagcdes entre os corpos, que afetam e sdo afetados, ddo-se
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mudangas de estados e, nessas mudangas, a poténcia da coisa singular aumenta ou diminui. Pois
bem, mas qualquer coisa pode, na relagdo com um corpo, aumentar ou diminuir a poténcia de agir
desse corpo? Espinosa esclarece em EIV P29 que nao, pois “uma coisa singular qualquer cuja
natureza seja inteiramente diversa da nossa nao pode favorecer nem coibir nossa poténcia de agir
e, absolutamente, nenhuma coisa pode ser-nos boa ou mé a ndo ser que tenha algo em comum
conosco”. Ou seja, uma coisa cuja natureza possui propriedades em comum com a natureza de
outra coisa pode favorecer ou coibir a poténcia de agir, mas, se ndo houver algo em comum, néo
h& aumento ou diminuicdo da poténcia e da coisa ndo se pode dizer nem ser boa, nem ser ma.

A coisa que € m& a natureza de um individuo, diminuindo sua poténcia de agir, € ma
enquanto coibe a poténcia de agir e ndo pelo que ha em comum; entdo, como explicado em EIV
P30, é preciso que uma coisa singular tenha propriedades comuns com o individuo para que dela
se possa dizer ser boa ou ma, mas alguma coisa € ma a um individuo na medida que a coisa é
contraria a poténcia do individuo e ndo pelas propriedades comuns compartilhadas?®. Trata-se,
assim, de uma relacdo de contrariedade. J& a relacdo da coisa cuja natureza concorda com a natureza
de um individuo, o que propicia a conservacao das partes do individuo, é de conveniéncia, dado
gue a coisa convém com a natureza de um individuo, aumentando sua poténcia; dessa coisa, pela
EIV P31, diz-se que é necessariamente boa, podendo-se dizer que tal coisa € util*%.

Pois bem, em havendo propriedades comuns entre as naturezas das coisas singulares, ddo-

se relacOes de contrariedade e de conveniéncia entre elas, diminuindo e aumentando a poténcia de

200 E1v, P30: “Nenhuma coisa pode ser ma pelo que tem de comum com nossa natureza, mas, enquanto nos é ma, nesta
medida nos é contraria”. Pela proposicéo 8, EIv, “O conhecimento do bem e do mal nada outro é que o afeto de Alegria
ou de Tristeza enquanto dele somos cOnscios”. Na demonstragio, Espinosa, faz referéncia as duas primeiras definicbes
da Elv, que assinalam que “Por bem entenderei aquilo que sabemos certamente nos ser Gtil” e “por mal, porém, aquilo
gue sabemos certamente impedir que sejamos possuidores de um bem qualquer”, retomando que o esforgo pelo qual
a coisa singular se esforca para conservar e perseverar em seu ser € a esséncia atual da propria coisa. Ou seja, bem ou
mal é aquilo que aumenta ou diminui a poténcia de agir de uma coisa singular, sendo quando alguma coisa afeta a
coisa singular de alegria, a coisa é boa; quando afeta de tristeza, diz-se da coisa que € ruim.
201 Epv, P31: “Enquanto uma coisa convém com nossa natureza, nesta medida é necessariamente boa”.
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agir de uma coisa singular, de um individuo. As rela¢fes de conveniéncia sdo as que convém a
poténcia de uma coisa singular e sdo Uteis justamente porque ampliam a poténcia do individuo; e
se assim &, ou seja, se as coisas convém em poténcia, ndo se pode dizer que suas naturezas convém
quando se tem a submissdo as paixes?®?, mas apenas e necessariamente enquanto os individuos
estdo sob a conducio da razdo?®,

Como demonstrado em Elv P35, quando submetidos a paix&o, os conatus dos individuos
ndo sdo fortalecidos, ndo se dando ampliacdo da poténcia de agir; assim, na paixdo, na
contrariedade entre os afetos, as poténcias dos individuos ndo se fortalecem reciprocamente,
podendo os individuos “ser diversos em natureza e contrarios uns aos outros”. Ja quando
conduzidos pela razdo, as relagbes entre as naturezas das coisas S0 necessariamente de
concordancia, pois se “cada um, pelas leis de sua natureza, apetece o que julga ser bom e se esforca
para afastar o que julga ser mau”; é no exercicio da razdo, quando se da o agir, que “€
necessariamente bom ou mau aquilo que julgamos ser bom ou mau” — dai que quando conduzidos
pela razdo os individuos necessariamente agem sob constancia do juizo e “fazem [agem] coisas
que sdo necessariamente boas para a natureza humana e, consequentemente, para cada homem,
isto é (pelo Corol. Da Prop. 31 desta parte), coisas que convém com a natureza de cada homem”.
Quando conduzidos pela razdo os individuos buscam o Util para si préprios para se conservarem,
buscando também o Gtil comum, e “enquanto convivem sob a conducdo da razdo, os homens
necessariamente convém sempre também entre si”. Disso segue o primeiro corolario:

“Na natureza das coisas ndo é dado nada de singular que seja mais util ao homem
do que o homem que vive sob a conducéo da razao. Pois o que € utilissimo ao

homem é o que convém maximamente com sua natureza (pelo Corol. da Prop. 31

202 v P32: “Enquanto os homens estdo submetidos as paixdes, ndo podem ser ditos convir em natureza”.
203 Ev P35: “Enquanto os homens vivem sob a condugdo da razéo, apenas nesta medida necessariamente convém
sempre em natureza”.
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desta parte), isto € (como é conhecido por si), 0 homem. Ora, 0 homem age
absolutamente pelas leis de sua natureza quando vive sob a conduc¢do da razéo
(pela Def.2 da parte 3), e apenas nesta medida necessariamente convém sempre
com a natureza de outro homem (pela Prop. Preced.); logo, nada entre as coisas

singulares é dado de mais util do que o homem etc. C.Q.D.”.

Entdo, ndo ha nada mais Gtil a um ser humano do que uma rela¢do de conveniéncia com
outro ser humano conduzido pela razdo e que se esforga ao maximo pelo seu préprio util. Na
sequéncia do percurso dedutivo tem-se que, pela via da razéo, as relagdes de conveniéncia séo
necessariamente Uteis, sendo que por Elv, P36 “o sumo bem dos que seguem a virtude é comum a
todos, e todos podem igualmente gozar dele”. Ora, agir por virtude € 0 mesmo que esforcar-se para
agir pela razéo (Elv, P24), que remete ao esforgo de entender (EIv, P26); recordando que pertence
a esséncia da mente humana conhecer adequadamente a esséncia da substancia (Ell, P47), ou seja,
¢ comum a todos conhecer adequadamente a esséncia da substancia, sendo o conhecimento da
substancia o sumo bem da mente (EIv, P28), logo, a suma virtude da mente, tem-se que gozar do
conhecimento da natureza ao conduzir-se pela razao e agir por virtude € bem que pode ser fruido
por todos. Finalizando este percurso dedutivo, tem-se, por Eiv, P37, que “0 bem que cada um que
segue a virtude apetece para si, ele também o desejara para os outros homens, e tanto mais quando
maior conhecimento de Deus ele tiver”, ou seja, que o bem que pode ser fruido por todos é, também,
desejavel aos outros. Entdo, pela via da razdo, as relagdes de conveniéncia sdo necessariamente
uteis.

Retomando a nossa questdo, as pessoas se encontram, se reinem, se agregam, enfim, se
colocam em relagOes de concordancia por suas propriedades comuns e buscam o Util para si e para
0 comum, sendo Uteis umas as outras enquanto conduzidas pela razdo. Mas isso ndo explica a

sociabilidade, que ndo se da apenas pela via racional, dado que o ser humano esta submetido aos
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afetos e é arrastado pelas paixdes em dire¢Ges diversas sendo, inclusive, contrarios uns aos outros,
como assinalado pela proposicdo 34, Elv, situa¢do que leva a diminuicdo da poténcia de agir de
cada um.

Como explicado no segundo escolio de Elv, P37, cada ser humano por seu sumo direito de
natureza, direito pelo qual cada um existe, age conforme o que segue da necessidade de sua
natureza, julgando o que lhe é bom e o que Ihe é mau e agindo para conservar o seu ser, esforcando-
se para “conservar o que ama e destruir o que odeia”; se os seres humanos vivessem sob a
conduc¢do da razao, por esse direito natural agiriam “sem nenhum dano para outro”. Ou seja, se
agissem sempre sob conducédo da razéo, os seres humanos, pelo sumo direito natural de cada um
de fazer aquilo que segue da necessidade de sua prépria natureza — direito que equivale a poténcia
—, sempre se relacionariam em concordancia e agiriam por virtude. Porém, os seres humanos sdo
afetados pelas paixdes, discordam entre si e Sd0 contrérios uns aos outros; os seres humanos
afastam e destroem uns aos outros, causam danos uns aos outros, o que diminui a poténcia de agir
de cada um. Dai que, para que “possam viver em concordia e auxiliar uns aos outros, é necessario
que cedam seu direito natural e tornem uns aos outros seguros de que nada haverao de fazer que
possa causar dano a outro”.

Porém, se o direito natural de cada um equivale a poténcia de cada um, ou seja, ao seu
esforco de perseverar em seu ser, ndo € admissivel a hipotese de o ser humano ceder seu direito
natural pois isso significaria ceder a esséncia do proprio ser. Entdo, se para 0s seres humanos é
reciprocamente mais Gtil viver em concérdia e ndo é admissivel renunciar ao direito natural, o que
resta é ceder & acdo de causar danos a outro ser humano. E, como explicado no segundo escélio,

isso se da, com base Elll, P39%%, porque “cada um abstém-se de causar dano por temor de um

204 Eni, P39: “Quem odeia alguém se esforcara para fazer-lhe mal, a ndo ser que tema originar-se dai um maio mal
para si; ao contrario, quem ama alguém se esforcard, pela mesma lei, para fazer-lhe bem”.
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dano maior”; ora, se ha temor de que afastar ¢ fazer mal a um outro trara um mal ainda maior para
si proprio, é mais Gtil abster-se de afastar o outro e de fazer mal a um outro do que lhe causar dano.
E o tamanho temor de todos de causar dano ao outro e isso ser origem de dano maior para si proprio,
medo sustentado por um afeto de tristeza, leva a cessdo do direito natural pela esperanca de que
isso serd mais Util para todos — passagem que ocorre, pois, um afeto, como o do medo, pode ser
coibido quando outro afeto mais forte e contrario ao primeiro se d4, o da esperanga e o que dela
deriva, a seguranca (EIv, P7)?®. Ou seja, por uma causa passional os seres humanos racionalmente
cedem seu direito natural para firmar a sociabilidade.

Assim, 0s seres humanos prescrevem para si “uma regra comum de vida” e fazem leis pelo
temor a ameaca de um mal ainda maior para si dado que, porque submetidos as paixdes, 0s seres
humanos entram em rela¢des de discordia e de destrui¢do. Constitui-se, assim, do individuo e de
seu direito natural, o estado civil e o direito civil, sendo que “esta Sociedade, que se firma pelas
leis e pelo poder de se conservar, € denominada Cidade, e aqueles que sao defendidos pelo direito
dela, Cidaddos” (Elv, P37, esc.).

Sobre a cidade, Chaui (2016, p.450) assinala que seu surgimento € oriundo da “intersecéo
entre a razdo e a paixdo”, sendo o ponto de encontro entre elas a lei: pela paixdo, “lei natural,
segundo a qual nos abstemos de causar dano por medo de receber dano maior”, pela razdo, lei
pela qual, pelas proposicbes 65 e 66, Elv, “sob condugdo da razdo, escolhemos de dois bens o
maior e de dois males 0 menor” e “sob a conducéo da razéo desejamos um bem maior futuro de
preferéncia a um bem menor presente, e um mal menor presente de preferéncia a um mal maior

futuro”. Assim, para Chaui, € sob esta lei natural que a cidade ¢ instituida e a sociedade se firma

25 Elv, P7: “Um afeto ndo pode ser coibido nem suprimido a ndo ser por um afeto contrario e mais forte que o afeto
a ser coibido”.
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por esta lei, sendo o que é¢ bom ou o que ¢ mau “discernido pelo consenso comum” e néo pelo juizo
de cada um, e “cada um tem que obedecer a Cidade” (Elv, P37, esc.).

Mas, também, a cidade se firma pelo poder de se conserva. Entdo, sendo a cidade uma
instituicdo da vida social e sendo Uteis as relagdes de concordancia, sdo Uteis e boas as coisas que
conduzem & concordia na sociedade, sendo esta a concluséo de Elv, P40. Aqui, mais uma vez, a
explicacdo remonta a demonstracéo do que é do que pode o corpo. Novamente, o corpo, constituido
de partes em uma certa propor¢cdo de movimento e repouso, tal como assinalado em Ell, post IV, é
continuamente regenerado no encontro com outros corpos, sendo iSSO necessario para sua
conservacao; e quanto mais apto o corpo a pluralidade de afeccfes, mais apta torna-se a mente a
perceber as afec¢des, sendo bom ou Util que o ser humano esteja mais apto a afetar e ser afetado
por outros corpos, conforme indicado em Elv, P38. Ocorre que, assim como hé encontros que
conservam certa propor¢do de movimento e repouso, ha encontros que “fazem com que as partes
do Corpo humano obtenham outra proporc¢éo de movimento e repouso” de tal maneira que fazem
“com que o Corpo humano se revista de outra forma, isto é (como é conhecido por si e como
advertimos no fim do prefacio desta parte), que o Corpo humano seja destruido”?%. Ora, aquilo
que propicia a conservacao do corpo e, portanto, a conservacgdo do ser e da vida sdo coisas boas,
sendo elas Uteis, enquanto o que destroi o corpo sdo coisas mas. E, como afirma Chaui?®” sobre
essa demonstracdo, se:

“sdo boas as coisas que propiciam a conserva¢do da vida e o aumento da aptiddo
para a pluralidade simultanea, entéo é preciso concluir ndo apenas que € util a
vida em comum, pois amplia o sistema das afeccfes corporais e das conexdes
mentais, mas também que sdo Uteis as coisas que asseguram a vida em comum e,

’

inversamente, mas as que a impedem ”.

206 Eyy, P.39, dem.
207 Chaui M. A nervura do real Il: imanéncia e liberdade em Espinosa, p.453.
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Dado que as coisas de mesma natureza s&o Uteis e que nada é mais Util a um ser humano do
que outro ser humano, chega-se a proposi¢do XL, EIv, que afirma que “as coisas que conduzem a
Sociedade comum dos homens, ou seja, que fazem com que os homens vivam em concérdia, sdo
Uteis, e mas, ao contrario, as que introduzem discordia na Cidade”.

Este percurso responde em parte as questdes iniciais colocadas aqui em rela¢do ao que faz
com que pessoas diferentes e em diferentes momentos histéricos concordem entre si e ajam
conjuntamente. A vida social ¢ instituida e se d& porque € (til, ou seja, é boa para 0s seres humanos
porque as relacdes de concdrdia propiciam a conservacgao e perseveracdo de cada ser humano. Mas,
nisso consiste a vida social em geral. Ao falarmos sobre um recorte especifico, um movimento
social, alguns aspectos ganham énfase. Tal como se da na vida social em geral, as pessoas que
constituem o0 movimento social da luta antimanicomial compartilham propriedades comuns e suas
relacfes sdo reciprocamente Uteis; o que aqui se arrisca afirmar é que essas pessoas compartilham
de mais propriedades comuns e o que buscam coletivamente é muito Gtil para si proprias e para o
comum.

Para compreender como isso se da, retomemos o que é o comum. Segundo Chaui?®%,

“0 que ha de comum entre todos corpos e se encontra igualmente nas partes e no
todo de cada corpo séo relagdes de concordancia, comunicagdo e constancia
entre seus movimentos, portanto, propriedades universais necessarias deduzidas
da natureza dos corpos e que determinam as afecgdes corporais, cujas ideias
podem ser conhecidas adequadamente pela mente de cada um e de todos os seres

humanos”

208 |bidem, p.239.
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Ou seja, as partes das coisas, como as partes do corpo, compartilham propriedades comuns
entre si e entre corpos; propriedades universais porque presentes igualmente na parte de cada um
dos corpos e no todo, e necessarias porque 0S COrpos, para se regenerarem, precisam de outros
corpos em relagdes de concordancia, comunicacdo e constancia. Entéo, as propriedades comuns
entre as partes mantém entre si relagdes de concordancia e de constancia que, quando entendidas
pela razdo, sdo entendidas como as relagdes de partes comuns entre as coisas. E considerando que,
por Ell, P39, “a ideia do que € comum ao corpo humano e a alguns corpos externos, pelos quais o
corpo humano costuma ser afetado, e esta igualmente na parte de qualquer um deles e no todo,
serd adequada na mente”, quando conhecidas pela mente as conexdes entre o que se encontra nela
e nas partes dos outros corpos, isto é, a causa das concordancias, a ideia dessa afec¢do corporal é
uma ideia adequada na mente humana. As ideias dessas afeccOes corporais, determinadas pelas
propriedades universais necessarias da natureza dos corpos, sdo denominadas nogdes comuns;
estas, como 0 nome mesmo diz, sdo comuns a todos os seres humanos e sdo tanto “fundamento de
nosso raciocinio”, como — acrescente-se agora — da “sociabilidade e da vida politica”?%.

Portanto, é enquanto coisas singulares que possuem partes comuns — pondo-se em relacdes
de concordancia por compartilharem um comum — que 0s seres humanos fazem parte de um todo.
As nog¢des comuns, entdo, constituem o fundamento das relagdes sociais, constituindo, também, o
fundamento das relacBes entre pessoas que sdo parte de um mesmo movimento social. Da
sociabilidade, pode-se afirmar que é natural e necessaria, posto que o ser humano, como modo
finito e parte da natureza, necessita de outros corpos para se regenerar; quando as relacées sociais

sdo reciprocas e concordantes, sdo Uteis e boas, ampliando a poténcia do ser humano; e quando a

209 |bidem, p.239.
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causa das relacdes € entendida pela mente, o ser humano age sob a conducéo da razéo, agindo por
virtude.

Compartilhar no¢Ges comuns em relagdes de concordancia, portanto, é decisivo para ser,
existir e experimentar relacdes reciprocas — relagbes essas que, entre coisas singulares
convenientes, significam a conservacgdo do ser e, também, a resisténcia a destruicao, ou dano, por
outras coisas. Ou, conforme Balibar?!°, a “unificacdo de uma multiplicidade de individuos por meio
de suas ‘conveniéncias’ mutuas” é condi¢do intrinseca para que cada coisa singular mantenha sua
“individuacdo” e “individualizacdo”. Ora, se essas relagdes que se estabelecem entre seres
humanos por conta do que compartilham em comum sdo deveras Uteis, é razoavel que para
conservar e perseverar em seu ser as pessoas se relacionem tanto quanto logrem com outros cujas
naturezas partilham de propriedades comuns — e isso se da tanto na sociabilidade, como na vida
politica.

Nessa linha, Balibar?'!, compreendendo a sociedade como um “sistema de utilidades
reciprocas” a partir das proposi¢oes da Elv, P29-P40, afirma que “as relagdes que se estabelecem
entre individuos em virtude de sua ‘natureza comum’ formam uma individualidade coletiva ou
‘superior’”, sendo que essas relagdes aumentam ““sua potentia agendi [poténcia de agir] (o que
compreende sua capacidade de pensar e de conhecer), e assim a sua poténcia de existir”. Pois
bem, fica evidente o porqué de pessoas se disporem a se relacionar com outras pessoas que,
conhecendo ou ndo, compartilham de um comum e em relagbes de reciprocidade entram em
concordancia. Ontologicamente, em tal relag@o as pessoas formam uma “individualidade coletiva

ou ‘superior”™ porque isso € util: afetivamente, essas relagdes “aumentam a alegria e suprimem a

210 Balibar E. Spinoza politique, p.219.
211 |bidem, p.219.
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tristeza de cada individuo” e, em sociedade, propiciam a ampliagdo da poténcia de agir e de existir
de cada um e de um comum.

Além disso, recorde-se que o axioma de EIV afirma que, “na natureza das coisas, ndo é
dada nenhuma coisa singular tal que ndo se dé outra mais potente e mais forte do que ela. Mas,
dada uma coisa qualquer, é dada uma outra mais potente pela qual aquela pode ser destruida”.
Quanto mais complexo um individuo, mais necessidade ele tem de estar em relagbes com outros
individuos para conservar a sua propria existéncia, e mais ainda quando a sua prépria conservagao
esta ameacada pela poténcia de coisas superiores?'?. Dai que, em se tratando de uma situacdo em
que o individuo, isoladamente, pode ser destruido por outra coisa mais potente, € muito conveniente
estar em relacBes de concordancia mutua a fim de aumentar a poténcia de cada um, em uma
multiplicidade mais forte do que a coisa singularmente dada. E (til, portanto, constituir um corpo
ampliado.

Mas para a questdo em investigacdo aqui —a compreensdo de por que pessoas diferentes se
unem em torno de uma luta comum — é preciso que esse corpo ampliado composto de muitos corpos
seja algo mais, pois é corpo que se une em um esfor¢o conjunto para modificar alguma coisa. No
caso da luta antimanicomial, corpo que une e organiza a forca de individuos para reivindicar o0s
direitos das pessoas com problemas de satde mental e para criar novos direitos; esforco que se poe
na correlacdo de forcas em associacdo e, também, em conflito para aumentar a poténcia dos
individuos pelos direitos garantidos para todos. Cabe lembrar: como ponto de partida, ampliar a
poténcia de pessoas a quem se atribuiu o estigma da periculosidade social e a desrazdo como
ameaca a ser afastada, pessoas historicamente segregadas e tuteladas em manicémios para manter

a ordem publica porque consideradas desviantes das normas sociais, pessoas ameagadas em sua

212 Note-se que, a0 mesmo tempo, o individuo é mais complexo porque esta em mais relagGes.
167



existéncia por serem quem s&o e que experimentam sua poténcia diminuida pela oposicéo de outros
corpos. Nesse corpo ampliado composto de muitos individuos —um corpo antimanicomial —, entéo,
os individuos se pdem em esforco conjunto para instituicdo de direitos que reivindicam pelo que
compartilham em comum; é, entdo, o agir em esforco comum para instituir direitos para ampliar.

Afirmar um corpo antimanicomial é, aqui, dar nome para uma unido de interacdo de corpos
individuais que se associam por partilharem de no¢Ges comuns e que se pdem para instituir uma
coisa nova; nome de poténcia coletiva que age em comum para instituir direitos tendo como
horizonte uma sociedade sem manicémios. Corpo ampliado que se faz por uma multiplicidade de
individuos: pessoas com problemas de satide mental, seus familiares, trabalhadores da sade mental
gue Se recusaram e se recusam a agir como técnicos da excluséo social, entre tantas outras que se
agregam progressivamente ao movimento da luta antimanicomial. Pessoas que se relinem, entram
em relagdes de reciprocidade e pdem em comum suas forgcas para perseverar na existéncia e
aumentar a poténcia de cada um e de todos, criando pela unido de corpos, ideias e suas conexdes
um corpo alargado que age para instituir mais direitos; corpo ampliado que age para aumentar o
poder das pessoas com problemas de satde mental, enfrentando opressées.

Trata-se, cada um, de corpo ampliado ndo apenas porque sdo corpos complexos que
compartilham muitas propriedades comuns da mesma natureza — afinal, “a natureza é sé uma, e é
comum a todos” (TP, 8, 827), mas porque compartilham cada um deles de um afeto comum que
fortalece seus conatus. Os seres humanos “como dissemos, se conduzem mais pelo afeto que pela
razao”, disso segue que “ndo é por conducdo da razdo, mas por algum afeto comum que uma
multidéo se pde naturalmente de acordo” (TP, 6, §1). Afeto comum que, tal como ocorre com 0s
afetos nos individuos, flutua e marca a ampliacdo ou a diminuicdo da poténcia de agir das poténcias

individuais em interacdo; mas que, em alguma parte e em dado momento, € comum.
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Mas, como ja indicado, ndo se trata apenas de corpo ampliado, j& que tal corpo da luta
antimanicomial age em sentido especifico: instituir direitos para pessoas que tém seus direitos
violados. A luta antimanicomial tem um projeto comum: uma sociedade sem manicOmios — projeto
que é motor de luta, ou seja, desejo que move esse corpo ampliado. Cabe aqui uma observacéo:
estamos, aqui, estendendo o uso do termo ‘comum’ para além do uso feito por Espinosa. Isto €, as
nogdes comuns remetem & razdo: enquanto ideias adequadas na mente humana das afecgdes
corporais entre individuos pelo conhecimento pela mente das conexdes que se encontram nela e
nas partes de outros corpos, fundamentam o raciocinio, a sociabilidade e a vida politica. Quando
assinalamos, aqui, a ideia de que corpo antimanicomial envolve agir em comum por um projeto
comum, o termo ganha sentido de substantivo, denota aquilo que se estabelece como o comum
entre as pessoas, tendo como ponto de partida a concepgao de nogdes comuns: por compartilharem
de nog¢Bes comuns — por serem conhecidas pela mente dos individuos as causas das concordancias
entre a mente do individuo e as partes dos outros corpos pelas propriedades universais necessarias
da natureza dos corpos —, as pessoas se associam e, por compartilharem de um projeto comum,
agem em comum.

Nesse sentido que se entende que, de tal corpo ampliado, podemos afirmar ser corpo
politico, compreendendo que o “corpo politico é constituido por uma unido de individuos que
combinam e pdem em comum suas forcas para ter mais direitos?*3, Adotando este termo, entende-

se que 0 corpo antimanicomial é corpo politico porque na interacdo de individuos em suas

213 Jaquet C. A unidade do corpo e da mente: afetos, agles e paixdes em Espinosa, p.192. Cabe assinalar que,
rigorosamente, ndo ¢é feita men¢do no TP a corpo politico. Em TP, 3, 18 ha referéncia a “corpo inteiro do estado”,
sendo que o “corpo inteiro do estado chama-se cidade” e se costuma chamar de estado o “direito que se define pela
poténcia da multidao” (TP, 2, 178), que nada mais é do que o direito comum (TP, 2, 168). Assim, se é chamado de
estado o direito comum, definido pela poténcia da multidao, é a poténcia da multiddo que institui o direito comum e,
assim, o estado. Nesse sentido, o corpo inteiro do estado, que é a cidade, tem relacdo com a poténcia da multiddo.
Dessa passagem pode-se aproximar, como se vera a seguir, a ideia de corpo politico adotada por estudiosos da obra de
Espinosa com relagdo a multidéo.
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poténcias, compartilhando de nogdes comuns e de afeto comum, e havendo entre eles um projeto
comum — algo pelo que individuos se movem em comum —, os individuos pdem em comum suas
forcas instituindo uma nova poténcia para a ampliagdo de direitos, constituindo corpo mais
complexo. Da mesma maneira outros corpos politicos que unem esfor¢os para ampliar suas
poténcias, ou seja, cada corpo politico, como os movimentos sociais de luta por direitos, com sua
bandeira de luta — que, afinal, € anincio do que se compartilha de afeto comum e de no¢des comuns
e € horizonte da acdo comum — agem instituindo algo novo. Enfim, seres humanos diferentes que
convém em um afeto comum, que estdo envoltos em uma experiéncia comum e que mobilizam
esforgos para preservar seus conatus, ampliando cada um a sua poténcia natural e associando suas
poténcias em comum na criagdo de algo novo: a multidao e o que ela institui.

Justamente, na criacdo da multiddo e o que ela institui, se da a passagem da sociedade,
entendida como composi¢cdo das poténcias individuais em relagfes de cooperagdo, para a
instituicdo da politica pela constituicdo de uma coisa nova, a poténcia da multiddo, na unido das
poténcias individuais®4. A multiddo, entdo, é expressdo do entrecruzamento de multiplicidade de
poténcias individuais constituindo uma poténcia Unica que faz de tais corpos, em um agir comum,
agentes politicos.

A multidao ndo é propriamente um individuo ou sujeito coletivo. Se retomarmos como se
constitui o individuo, verificaremos que “n&o sdo nem uma matéria dada (um ‘sujeito’ no sentido
tradicional) nem uma forma perfeita ou telos organizando uma matéria amorfa”, mas que “cada
individuo (inclusive individuos humanos) € um efeito de, ou um momento num processo de

individuac&o e individualizagdo mais geral e mais flexivel”?*5, A luz disso, a multiddo n&o é um

214 Chaui M. Liberdade ética e politica. In: Lucas FG, Guimaraes F, Rocha M, Varella MI. Spinoza, filosofia &
liberdade. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio, 2020.
215 Balibar E. Spinoza politique, p.243.
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sujeito coletivo, nem uma forma estavel de organizagdo de corpos: ela € expressdo de um processo
de uma multiplicidade de individuos em relacdo de concordéncia e conflito que compartilham de
nogOes comuns e de um afeto comum que, em dado momento, predomina. Como expresséo de um
processo aberto, a multidao se faz em processo relacional continuo de aproximacdes e afastamentos
dos individuos; se faz em corpos que entram em relagdes de concoérdia e discordia. N&o é unidade,
mas multiplicidade de poténcias individuais que em relagdes de concordancia e conflito,
aumentando e diminuindo a poténcia dos outros corpos, age.

No nosso entendimento sobre corpo politico, acrescentamos que, na relagdo entre poténcias
individuais constituindo corpos ampliados e instituindo poténcia comum, a multiddo se faz,
também, em processo relacional continuo de aproximacoes e afastamentos de corpos politicos; se
constitui em corpos politicos que entram em relacdo de concordia e discdrdia, e que nessas relacdes
entre corpos politicos a multiddo se faz e expressa sua poténcia. Assim, o corpo antimanicomial,
tal como outros corpos politicos que podem ter a forma de um movimento social, ndo €, em si, a
multiddo, mas a constitui. Entdo, os movimentos sociais enquanto corpos politicos compbem a
multiddo e, porque em movimento, compdem dinamicamente e continuamente com outros
individuos o corpo inteiro do Estado: a cidade.

Ainda, afirmar que a multiddo é um campo de forcas em que a poténcia individual de existir
e de agir de cada um é associada as outras poténcias individuais de existir e de agir ndo significa
dizer que a multidao ¢ “passagem do ‘menos para mais™, pois a multidao ¢ a “criacdo de algo
novo, de uma poténcia nova”?'®, Essa poténcia nova, criada na instituicdo da multiddo, é imanente
as poténcias individuais, que, por sua vez, sdo imanentes da poténcia infinita da natureza; nao é

nova porque é outra poténcia, mas porque a correlagdo das poténcias individuais cria novo arranjo

216 Chaui M. Politica em Espinosa, p.165.
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para a poténcia. Ora, a poténcia da natureza é a sua prépria esséncia e poténcia da natureza inteira,
dado que a substancia — ou natureza, € 0 mesmo — é causa eficiente imanente de todas as coisas
produzidas pela substancia em conexdes necessérias de causas e efeitos, sendo todas as coisas
singulares expressdo da poténcia imanente da natureza. Assim, a ordem das conexdes necessarias
de causa e efeito imanentes da natureza € a ordem da propria natureza ou, dito de outra maneira, a
ordem da natureza sdo as leis da natureza ou o direito de natureza ou as “regras segundo as quais
todas as coisas sdo produzidas, isto €, a prépria poténcia da natureza” (TP, 2, 48). E se a ordem
da propria natureza sdo as leis da natureza ¢ “se sdo elas o direito de Natureza, entdo é preciso
concluir que direito e poténcia sao idénticos, ou, como escreve Espinosa, jus sive potentia, ‘direito,
ou seja, poder Y.

Direito, portanto, é poder ou poténcia. E se o direito de natureza equivale a propria poténcia
da natureza, “o direito natural da natureza inteira e, por conseguinte, o de cada individuo estende-
se até onde se estende a sua poténcia” (TP, 2, 48). Ora, a poténcia individual, que é a esséncia do
ser humano, se realiza — aumenta ou diminui — nas relagdes, e se a poténcia equivale ao direito, ndo
se pode dizer do direito dos individuos ser algo invariavel, ao contrario, como assinalado na
passagem citada do TP, o direito natural “de cada individuo estende-se até onde estende-se a sua
poténcia”. Entdo, a multiddo é expressdo da interrelacdo das poténcias individuais ou do direito de
natureza de cada um dos individuos que a constituem e a poténcia da multidao expressa seu direito
até onde se estende o seu poder.

E tal como o TP, 2, §13, assinala, “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 estreitarem relagdes, mais direito terdo todos juntos”; assim, quanto mais seres

217 Chaui M. Espinosa: poder e liberdade, p.117.
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humanos se pdem de acordo, mais direitos juntos eles tém, ou seja, quando as poténcias individuais
sdo associadas, mais direitos comuns 0s seres humanos tém. Agora, quando seres humanos “tém
direitos comuns e todos s@o conduzidos como que por uma s6 mente”, cada um dos seres humanos
“tem tanto menos direito quanto os restantes juntos séo mais potentes que ele, ou seja, ndo tem
realmente sobre a natureza nenhum direito para além daquele que o direito comum Ihe concede”
(TP, 2, 816) — e dai que o que a multiddo institui € poténcia nova e ndo progressao quantitativa de
menos para mais. E dado que o direito de cada um se estende até onde se estende a sua poténcia,
conclui-se em TP, 2, 816 que, na associagéo entre seres humanos, cada um “tem de executar aquilo
que por consenso comum lhe é ordenado” ou “é coagido a isso pelo direito”. Ora, este direito
comum “que se define pela poténcia da multidao costuma se chamar estado” (TP, 2, §17).

Assim, quando os individuos associam suas poténcias ou direitos naturais e a multiddo, em
sua poténcia, define um direito comum, institui-se o Estado. O Estado é, entdo, o direito comum
expresso pela poténcia da multiddo e detém este direito “absolutamente quem, por consenso
comum, tem a incumbéncia da republica, ou seja, de estatuir, interpretar e abolir direitos,
fortificar as urbes, decidir sobre a guerra e a paz, etc.” (TP, 2, 178). Do Estado diz-se ser estado
civil, pois quando individuos se juntam e formam um estado civil (TP, 1, §7), nele o direito natural
associado dos individuos se constitui em direito civil. Como assinalado anteriormente, o corpo
inteiro do Estado é a cidade; e dos que pelo direito civil gozam da cidade, diz-se serem cidaddos
(TP, 3, 81). Retornando & multid&do em sua poténcia, definindo um direito comum, a multiddo define
o0 Estado e define, também, o regime politico do Estado pela maneira que exercita sua poténcia.
Entdo, detém o direito comum, o Estado, quem tem a incumbéncia da republica — que ndo é outra
coisa sendo os assuntos comuns do Estado (TP, 3, 81); e se a incumbéncia da republica:

“pertencer a um conselho que é composto pela multiddo comum, entdo o estado
chama-se democracia; mas se for composto s6 por alguns eleitos, chama-se
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aristocracia; e se, finalmente, a incumbéncia da republica e, por conseguinte, o

estado estiver nas maos de um s, entdo chama-se monarquia” (TP, 2, 17§).

Por fim, pode-se dizer que a multiddo, como poténcia nova, ¢ um “acontecimento” que
constitui a prépria multiddo e simultaneamente institui seu imperium, que é a poténcia da multiddo
agindo?'8, A propésito, o imperium, especifica Chaui?!® ndo é propriamente o Estado; o imperium
¢ a multiddo em acdo, é o corpo e a mente do Estado: é corporeificacdo em instituicdes que sao
criagdo imanentes da multid&o e expressao em costumes e leis humanas. Nesse sentido, 0s corpos
politicos, dentre os quais o movimento social da luta antimanicomial, enquanto poténcia da

multid&do em acdo, tomam corpo no corpo inteiro do Estado criando instituigdes.

4.3  Multiddo antimanicomial em acéo

No periodo entre a inédita intervencdo municipal e o fechamento definitivo do hospital
psiquidtrico Casa de Saude Anchieta, em Santos, a luta antimanicomial avangou em diversos outros
municipios brasileiros objetivando o fechamento de manicomios e a implementacao de servicos de
salde mental abertos e de base territorial, tendo conquistado progressos também em outras
dimens@es da vida social, como no legislativo diante da proposicdo, em 1989, de uma lei que
assegurasse os direitos das pessoas com problemas de saude mental. Nos doze anos seguintes se
deram intensos debates em torno desse projeto de lei, que foi aprovado em 2001 como a Lei Federal

n°10.216, tendo sido celebrada como conquista da luta antimanicomial.

218 Chaui M. Politica em Espinosa, p.165.
219 |bidem, p.326.
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O processo de reforma psiquiatrica brasileira ganhou importante impulso institucional
quando da promulgacdo desta lei que reconheceu os direitos de cidadania das pessoas com
problemas de satde mental e estabeleceu a reorientacdo do modelo de atencdo dos servicos de
salde mental, vedando a internacdo em instituicdes com caracteristicas asilares e definindo como
de responsabilidade do Estado o desenvolvimento da politica de salide mental de base comunitéria,
entre outras determinagdes. Com isso, foi constituida base legal para a implementacdo de uma
politica de satde mental de Estado orientada para a transformacéo da rede de servigos em salde
mental. Também essa lei produziu transformac6es normativas, dado que a partir dela outras tantas
normas legais e infralegais foram instituidas.

E preciso assinalar que, antes mesmo da promulgagdo dessa lei, a Lei Federal n° 8.080 de
1990, que instituiu o Sistema Unico de Salde, e ainda antes disso a promulgacio da Constituicdo
Federal, em 1988, deram a sustentacdo para a lei da reforma psiquiatrica pela afirmacéo da salde
como direito e de que todos devem ter sua cidadania e dignidade humana reconhecidas, para dizer
o primordial. N&o se pode atribuir o inteiro processo de transformacéo pela reforma psiquiatrica as
leis, porém, tampouco €é possivel negar o papel fundamental que essas leis exerceram e ainda
exercem para assegurar institucionalmente mudancas sociais. Em conjunto, esse aparato legal —
essas leis humanas inventadas para uma vida em comum — sdo fundamentais para que outras acdes
institucionais sejam viabilizadas para garantia de direitos das pessoas com problemas de salde
mental.

Ora, na filosofia da imanéncia de Espinosa, as leis sdo expressdo de uma poténcia e, dado
gue poténcia equivale a direito, sdo expressdes de um direito. Das leis, ha as naturais e as humanas.
As leis naturais dependem da necessidade da natureza do individuo de existir e de operar de um

certo modo e sdo entendidas como “regras da natureza segundo as quais todas as coisas sao feitas,
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isto é, a propria poténcia da natureza” (TP, 2, 48), ou seja, como o direito de natureza de cada ser
humano pelo qual cada um age (TP, 2, 58). Ja as leis humanas, que sdo expressao da associacao da
poténcia da multiddo e dos direitos comuns, séo as leis que o0s seres humanos prescrevem a sSi
mesmos e aos outros com a finalidade de viver de maneira mais segura e comoda??’; ou seja, as
leis humanas sdo regras definidas pelos proprios seres humanos “quanto & maneira de viver em
comum”??L, Mas também essas leis, as humanas, sdo naturalmente necessarias, pois sdo prescritas
pela poténcia da mente humana de pensar, que é poténcia da natureza. Como explica Chaui®? sobre
as leis humanas,

“essas sdo naturalmente necessarias porque decorrem da poténcia humana
natural, mas seu estatuto é diferente das leis naturais porque as leis humanas néao
s80 a causa da acdo da mente humana ou de sua poténcia natural de pensar, mas,

em contrapartida, essa poténcia natural é a causa das leis humanas”.

Ou seja, as leis prescritas pelos seres humanos para si proprios e para outros como maneiras
de viver dependem da poténcia da mente humana. Mas, ainda, as leis humanas, expressdo da
poténcia da multiddo instituida em Estado e em cidade, enquanto corpo inteiro do Estado, sdo da
situacdo civil; assim, as leis prescritas pelos seres humanos pela poténcia de suas mentes se
expressam como direitos civis, dos quais gozam os cidadaos da cidade, e porque sao leis ou direitos
civis instituidos pelos e para os seres humanos viverem em comum na cidade, essas mesmas leis

ou direito civis estabelecem para cada um dos seres humanos maneiras de viver de maneira que,

220 Acerca de que coisa seja a “lei”, no TTP, Iv, Espinosa esclarece que toma a palavra “em sentido absoluto”, sendo
que lei “significa aquilo em conformidade com o qual cada individuo, ou todos ou alguns de uma mesma espécie,
agem de uma certa e determinada maneira” e depende “ou da necessidade da natureza, ou da decisdo do homem”.
Na sequéncia, no TTP ¢ assinalado que ¢ a lei que depende da decisdo humana que se pode chamar “com mais
propriedade de direito” e que “as coisas naturais” a palavra lei “parece aplicar-se metaforicamente”.
221 Chaui M. Politica em Espinosa, p.118.
222 |bidem, p.119.
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ao mesmo tempo que os seres humanos gozam do direito civil, “tém de submeter-se as instituicoes
ou leis da cidade” (TP, 3, 18), que sdo as regras instituidas para a vida comum.

No estado civil, “por instituicdo da cidade”, os cidadaos ndo vivem ‘“consoante 0 seu
engenho”, pois se cada um vivesse segundo seu engenho, ou seja, se o corpo inteiro do estado
concedesse a alguém “o direito e, consequentemente, o poder (...) de viver consoante o seu
engenho” e isso fosse feito para um cidadao, depois para dois ou mais e depois para cada um dos
cidaddos, a cidade se autodestruiria (TP, 3, 38). Ora, no estado civil, o direito de natureza de cada
ser humano ndo cessa — note-se que seria absurdo afirmar o contrério, pois, se assim o fosse, seria
0 mesmo que dizer que poténcia individual cessa na associagdo com outras poténcias individuais —
, entdo vivendo em cidade e compartilhando de direitos comuns, cada ser humano ainda “age
segundo as leis da sua natureza e atende ao seu interesse” (TP, 3, 38).

Contudo, no estado civil “todos temem as mesmas coisas e é idéntica para todos a causa
de seguranga e a regra de vida, o que certamente ndo retira a faculdade de julgar de cada um”,
ja que o ser humano acata o que manda as leis da cidade, seja por temer, seja pela seguranga, “de
acordo com seu engenho” (TP, 3, 38). Agora, conforme segue o0 argumento do TP, 3, 48, isso ndo
significa que ¢ licito a cada cidadao “interpretar os decretos ou direitos da cidade”, pois se assim
o fosse cada um viveria sob seu préprio engenho e, como assinalado, isso seria a destruicdo da
cidade. A concluséo, exposta no paragrafo seguinte, em TP, 3, 58, é a de que “cada cidaddo néo
estd sob jurisdicdo de si proprio mas da cidade”, e mesmo que um ‘“considere ser injustos 0s
decretos da cidade, tem néo obstante de executa-los”, pois o “corpo do estado deve ser conduzido
como que por uma s6 mente, e por conseguinte a vontade da cidade deve ter-se por vontade de

todos”.
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Espinosa, em TP, 3, 6§, assinala que isso, sujeitar-se as leis da cidade, ndo € agir de maneira
contraria a razdo, posto que o estado ¢ instituido pela multidao para “eliminar o medo comum e
afastar as comuns misérias, visando portanto maximamente aquilo por que, no estado natural,
ainda que em vao (...), se esforcaria cada um dos que se conduzem pela razdo”, e frente a uma
situagdo que o ser humano “sabe repugnar a razao, esse dano é de longe compensado pelo bem
que aufere do estado civil”. Assim ¢é da razdo a escolha do mal menor entre dois males, de maneira
que se conclui que “ninguém faz alguma coisa contra o que prescreve a sua razao enquanto fizer
aquilo que, segundo o direito da cidade, deve ser feito”. Nessa linha, aquilo que vale para o ser
humano — quanto mais se conduz pela razdo, mais experimenta virtude —, € equivalente para a
cidade, que é mais potente quanto mais dirigida pela razéo (TP, 3, 78).

Nesse sentido, as leis humanas, enquanto leis instituidas pela cidade para todos os cidadaos,
sdo Uteis para que a cidade mantenha a concérdia e para que cada cidaddo goze de seu direito

civil??®, A cidade, enquanto corpo inteiro do Estado, detém o direito, ou seja, o poder de ordenar

223 A questdo sobre como em um imperium se atualiza e se materializa em uma lei a poténcia da multiddo, ou seja,
como os conflitos sdo regulados, tem sido objeto de comentérios por estudiosos da obra de Espinosa. Primeiro, dessas
leis instituidas, pode-se afirmar que elas s&o as leis que se ddo em um ordenamento juridico enquanto instituicdo?
Acerca disso, relembre-se que as leis da cidade, como afirmado em TP, 3, 18, se referem as instituicGes da cidade,
estando a cidade e cada um de seus cidaddos submetidos as leis; em TP, 4, 58 é acrescentado que por lei pode-se
entender o préprio direito civil. Por isso, poderia se entender que as leis da cidade ndo se referem tdo somente, por
exemplo, ao que é instituido pela instituicdo do legislativo ou do judiciario, ou seja, as normas criadas e observadas
por essas instituicGes. No entanto, porque submetidos as paixdes e por temor da ameaga de um mal maior para si 0s
seres humanos prescrevem para si mesmos e se submetem as leis da cidade visando gozar dela o direito civil; qual
seria essa maneira de submisséo as leis? Tratando sobre como as leis da cidade se atualizam e se materializam em um
regime de governo, Aurelio entende que o estado ndo se reduz a uma estrutura juridica, mas inclui a normatividade
gue o constitui, sendo que a poténcia da multidao se expressa em direito comum sob a forma de uma ordem juridica.
A outra questéo de fundo é a de que, em um regime em que 0 exercicio de poder pertence a multiddo comum, ou seja,
em um regime demaocratico, como explicar que as institui¢ces, em alguns casos, vao contra alguns dos individuos?
Das matizes dessa questdo, Matheron, alerta que o pleno exercicio da poténcia da multidao tem “efeitos libertadores”,
mas que “nao devemos esquecer que, no imperium democraticum, trata-se de um poder que é exercido também sobre
cada um dos membros da multiddo tomado individualmente, e possivelmente contra alguns deles”; ora, reconhecendo
isso, ocorre de leis humanas, enquanto leis da cidade, serem instituidas contra alguns dos membros da multidao e,
nesse sentido, ndo se pode afirmar que individualmente para esses membros da multidao as leis sdo Uteis, nem que sdo
instituidas para que cada cidaddo goze de seu direito civil. J& Balibar afirma que permanece enigmatica as maneiras
como se ddo em um regime democratico a regulacéo de conflitos pelas instituicfes. Como se trata de debate em aberto,
ndo ha resposta final para a questdo (Cf. Aurelio DP. O mais natural dos regimes: Espinosa e a Democracia. Lishoa:
Circulos de Leitores e Temas e Debates, 2014; Balibar E, Spinoza et la politique; Matheron A, L'indignation et le
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as leis instituidas pela cidade; mas “o direito do estado, ou dos poderes soberanos, ndo é sendo o
proprio direito de natureza, o qual se determina pela poténcia, ndo j& de cada um, mas da
multid&o, que é conduzida como que por uma s6 mente”?4,

Acerca de a multiddo ser conduzida “como se fosse” uma s6 mente, Chaui®? observa que o

emprego dessa maneira de se referir a como o corpo do Estado é conduzido indica que:

“embora a vida social e politica devam ser deduzidas da condicdo natural dos
humanos, entretanto, elas ndo estdo imediatamente dadas, mas sao instituidas
pela acdo humana quando se passa da multiplicidade extrinseca ou numérica de

composi¢do a pluralidade intrinseca de um novo corpo e uma nova mente”.

A multido, unido em interacdo das poténcias individuais, é conduzida “como se fosse uma
sO mente” pelos poderes soberanos — que € 0 mesmo que o direito do estado — sob a forma das leis
ou do direito civil, sendo a politica, assim, instituida; j& a sociedade € instituida pela composicéao
das forgas individuais “como se fosse um sé corpo”??®. Sendo assim instituida a politica e a
sociedade, Chaui??’ argumenta que, em consonancia com o assinalado na E de que a mente ¢ a
ideia de seu corpo, a politica — “uma sé mente” — é a ideia da sociedade — “um sé corpo”.

A multiddo, entdo, é unido de poténcias individuais que, “conduzida como que por uma sé
mente ”, se expressa em direito comum de um corpo politico. Por TP, 3, 28, se o direito do estado
se define pelo direito natural ou pela poténcia comum da multiddo, quem detém a soberania € a

poténcia da multiddo — dai que, para Chaui®?®, a soberania da multiddo seja “um conatus coletivo”.

conatus de I'Etat spinoziste. In: d'’Allones MR, Rizk H. Spinoza: Puissance et Ontologie, Paris: Kimé, 1994, p.219-
229; Negri A. Reliqua desiderantur. Conjectura para uma defini¢do do conceito de democracia no Gltimo Espinosa. In:
Negri A. Espinosa subversivo. Belo Horizonte: Auténtica, 2016, p.46-85.
224 TP, 3, 28.
225 Chaui M. Liberdade ética e politica, p.21.
226 |bidem.
227 |bidem.
228 |bidem.
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Em nossa reflex&o para além de Espinosa e retornando para a experiéncia da saude mental,
a vontade coletiva de pessoas organizadas pela luta antimanicomial é expressa, em certa medida,
em um ordenamento institucional, materializado pela instituicdo de uma politica de satide mental
de Estado, pela promulgacdo de leis e pela implementacdo de instituicGes para atengdo em saude
mental — os servicos de salde mental territoriais e substitutivos a I6gica asilar. Acerca das leis
especificamente, como j& assinalado, o disposto no ordenamento juridico — que inclui desde as leis
que dispdem sobre os direitos das pessoas com problemas de salide mental as portarias que
estabelecem a estrutura e organizacdo das redes de servicos de saude mental para que tais direitos,
como o direito ao cuidado em liberdade, possam ser instituidos — pode ser tomado como impulso
para a ampliar e garantir maior institucionalidade do processo de reforma psiquiéatrica.

Ora, para “a estabilidade, a seguranca e a paz de uma republica” os governantes devem
“se guiar pelo que as instituicdes obrigam™?2°. No entanto, a real instituicdo de uma politica publica
e a efetiva implementacdo de uma lei que garante direitos ndo se da apenas porque 0s governantes
estdo obrigados a se guiar pelo prescrito pela multiddo corporeificada em instituicdes, mas também
pela forca de um coletivo que sustenta na pratica o instituido. O que se esta afirmando, aqui, é que
uma lei, por exemplo, pode ser tomada apenas como letra de texto. O que torna o texto da lei letra
viva sdo as pessoas — mais especificamente, sdo as pessoas organizadas para fazer algo porque
movidas por alguma coisa em comum, corpo politico que luta pela ampliagdo da poténcia de cada

um, ou seja, pelo direito. Assim, os corpos politicos se corporeificam no Estado em instituicGes,

229 Chaui M. Politica em Espinosa, p. 192.
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instituindo as leis da cidade para a vida comum; mas pode ocorrer de uma lei instituida ser abolida,
e 0 mesmo vale para as instituicdes inventadas pela for¢a dos corpos politicos.

No processo de reforma psiquiatrica, por exemplo, as transformagdes citadas sdo
impulsionadas por uma garantia legal, mas a experiéncia ensina que é o movimento da luta
antimanicomial e a demonstracéo de que a relacdo com a loucura pode ser inventada e vivida de
maneira a ampliar o poder das pessoas que dé forca a essa garantia legal. E a unifo em interacgéo
das poténcias individuais e direitos, constituindo algo novo, que sustenta as instituicdes da
desinstitucionalizacdo e que constréi caminhos no cotidiano da vida em sociedade para que as
pessoas tenham reconhecida suas existéncias, para que condigdes reais de vida em liberdade se
deem e para que cada um possa viver em sociedade sendo quem se €. E esta poténcia nova e comum
que sustenta a ampliacdo da poténcia de todos e de cada um em um movimento que ndo cessa de
inventar novas instituicdes para ampliacdo de poténcia, ou seja, de direito.

Relembrando as experiéncias de fechamento de manicobmios narradas, € 0 movimento
nacional da luta antimanicomial enquanto poder constituido porque efetivado nas instituices e
poder instituinte porque ndo cessa de contestar o Estado que faz com que os dizeres daquela
camiseta laranja que José vestia quando ainda estava em um hospital psiquiatrico — “um so corpo”
— tenha sua poténcia ampliada, transformado a sociedade para que cada pessoa tenha a

oportunidade de experimentar liberdade.

4.4 Democracia antimanicomial

O que a experiéncia da luta antimanicomial, bem como as experiéncias de outras lutas

sociais, revelam é que ndo se superam formas de opressdo, como o manicémio, apenas com
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aparatos institucionais; a lei e a politica institucional sdo fundamentais para, justamente,
institucionalizar uma transformacdo. Uma norma legal pode permitir e criar condigdes para a
superacdo do manicomio e para a mudanga de uma dada situacdo porque institui regra de viver em
comum, mas ndo garante necessariamente a transformacao social.

No arco de tempo das experiéncias de fechamento de manicomios narradas, em Santos (SP)
em 1989, e em Vassouras (RJ), em 2019, as leis, politicas publicas, atos administrativos
seguramente contribuiram na construcdo das condi¢fes de transformacgdo de uma dada situacéo,
sendo a institucionalidade de uma vontade coletiva expressa pela luta antimanicomial fundamental
para o fortalecimento e efetivacdo do processo de reforma psiquiatrica e das transformacfes que
ela institui. Mas ¢, também, no cotidiano, com pessoas — com Seus COrpos e suas mentes — que 0
manicémio é superado, que se inventam formas de relagdo social que amplia a poténcia de vida e
que se garantem direitos — inclusive o de alguém descobrir que gosta de peixe temperado com
azeite.

Os movimentos sociais que tém como projetos a instituicdo de direitos para ampliacdo da
poténcia de vida de pessoas em desigualdade na cidade agem como presenca contestadora do
Estado — no caso da luta antimanicomial, contesta-se mais especificamente a desigualdade vivida
pelas pessoas com problemas de salde mental, mas, como expresso desde o Manifesto de Bauru,
de 1987, também se contesta as formas de opressdo em geral. Ao demandar o reconhecimento dos
direitos de cidadania das pessoas com problemas de salde mental, o movimento da luta
antimanicomial opera para que novos cidaddos entrem em cena no espaco politico e para que novos

direitos sejam criados.
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Esta acdo, a conservacdo e criacdo de direitos, se da em um regime especifico: a
democracia®’. Na democracia “a incumbéncia da republica”, ou seja, a incumbéncia de decidir
sobre direitos, pertence “a multiddo comum”?3L, Na democracia, a poténcia comum e o direito
comum da multidao e de cada um dos cidad&os coincidem, ou seja, na democracia o poder de cada
um ¢ o poder da multiddo se realizam de maneira concordante, de maneira que “cada cidadao é
legislador, governante e sudito, a poténcia coletiva sendo com rigor inversamente proporcional a
dos cidad&os™?%. Na democracia, tanto mais cada poténcia individual busca aumentar sua poténcia
de agir, mais a poténcia comum se amplia, tanto mais se expressa o direito natural de cada
individuo, em um imperium, mais se expressa o direito civil — dai ser para Espinosa “0 mais natural
dos regimes”, pois na democracia “se realiza o desejo natural de todos e de cada um, qual seja,
governar e n&o ser governado”?%,

Como afirma Chaui®®*:

“A democracia oferece o fundamento da politica porque nela a constitui¢cdo da
multitude como poder coletivo e a transformagéo do direito natural em civil, da
I6gica da forca em légica do poder sdo evidentes. Ela ndo é a boa sociedade
conforme & razdo. E apenas aquele sistema de poténcias sociais e poderes

politicos em que melhor se concretiza o desejo de liberdade”.

230TP é uma obra inacabada. Justamente na parte que Espinosa trataria da democracia, o texto é interrompido em razéo
da morte do autor, faltando a explicitagdo do que é a democracia. Contudo, considerando os elementos anteriores da
obra, ainda que ndo se possa afirmar o que Espinosa diria da democracia, pode-se compreender 0 que seria um estado
democratico. E com base nas partes iniciais do TP, mas também de suas outras obras — notadamente a E e o TTP, que
se pode apreender porque a democracia é, nas palavras de Espinosa, 0 mais natural dos regimes. Contudo, cabe afirmar,
que a incompletude do texto traz desafios para a compreensdo de como em uma republica de regime democratico, por
exemplo, os conflitos seriam enfrentados.

ZLTP, 2, 178.

232 Chaui. Politica em Espinosa, p.171.

233 Chaui M. Politica em Espinosa, p.171.

234 |bidem, p.181.
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Ora, como a multiddo é constituicdo da poténcia coletiva, o poder advém sempre da
multidao; ha multiddo na democracia e, também, na aristocracia e monarquia. Mas a democracia €
o regime politico em que a multiddo afirma e exerce seu poder; desdobrando-se em poder instituido
que lhe garante “a possiblidade de querer e decidir ‘como se fosse uma so mente’, isto é, de ter
uma vontade que legisle em nome de todos”?*®, no regime democratico a participagio no poder é
igual por direito.

Enquanto regime de governo e forma de sociedade, alguns dos tragos fundamentais da
democracia sdo os que seguem?3. Primeiro, é que sua forma é definida por dois principios que a
fundamentam: o de “isonomia”, que se refere ao principio de que todos sdo iguais perante a lei, e
o de “isegoria” que é o direito de todos de expor suas opinides e demandas em publico e vé-las
discutidas; estes dois principios fundamentam a forma da democrética porque expressam que
“todos sdo livres, porque ninguém esta submetido a um outro”. O segundo trago € que a democracia
compreende o conflito como legitimo e necessario, buscando “uma série de mediagoes
institucionais e sociais para que estes conflitos possam se exprimir e possam ser resolvidos”;
assim, na democracia nao se trata de apaziguar ou suprimir o conflito, de negar as contradi¢des de
um processo, mas, ao contrario, de reconhecer a legitimidade dos conflitos e das contradicdes e
buscar formas institucionais para que eles se expressem. Terceiro tragco, a democracia, conciliando
os principios da igualdade e da liberdade e reconhecendo os conflitos e contradi¢cdes que se dédo
nos processos institucionais, busca enfrentar as dificuldades de sua prépria forma — ou seja, de
sustentar o regime fundamentado na igualdade, na liberdade, e na legitimidade de conflitos e

contradi¢des, em que existem desigualdades — por meio da “ideia dos direitos”. Este terceiro trago

235 Aurelio DP. O mais natural dos regimes: Espinosa e a Democracia, p.62.
23 Chaui M. A reconstrucdo da democracia passa pelos movimentos sociais. Revista Democracia Socialista. n.10, jan,
2021, s.p.
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é, aqui, fundamental: a democracia é o regime politico que afirma, reformula e inventa novos
direitos — novos porque antes ndo existiam e “porque as lutas por eles fazem surgir novos
cidadaos” — para enfrentar desigualdades; e nesse processo de enfrentamento para superacdo das
desigualdades atuam os “movimentos, todos 0s movimentos sociais” que “significam a entrada em
cena de novos cidaddos que entram no espaco politico para criar direitos”.

Seguindo, Chaui?®’ afirma que o quarto traco fundamental da democracia é que sua forma
politica e social “estd aberta ao tempo histérico”, dado que na demanda por direitos e criagdo de
novos direitos pelos movimentos levam a transformacdes na histdria da sociedade e da politica. Ou
seja, 0 Estado que tem a democracia como regime politico é aquele que esta aberto “a
transformacéo temporal”, que pela instituicdo de direitos esta aberto “a histdria, justamente pela
criacdo de direitos”. Justamente, isto marca o quinto traco da democracia, que é a nao
“cristalizacao juridico-politica” que favorece desigualdades. O sexto trago da democracia consiste
em ser uma forma politica em que os governantes sdo eleitos pela multidao, tendo os governantes
mandatos temporarios outorgados pela multiddo que é soberana.

No regime democratico, portanto, 0s movimentos sociais tém um papel fundamental de
reinvindicacdo da participacdo das pessoas nos direitos de todos e de demandar pela criacdo de
novos direitos, enfrentando a desigualdade pela afirmacdo dos principios da liberdade e da
igualdade. SO ha cidaddos se as pessoas sdo reconhecidas e tem assegurados seus direitos tendo
participacdo nos direitos de todos e ha novos cidaddos que entram no jogo de forgas politico
guando, pela ndo existéncia de direitos, novos direitos sdo criados. Assim, no regime democratico

a sociedade e a propria forma politica estdo abertas para transformacao.

237 |bidem.
185



Desta compreensdo de democracia, nos dialogos e disputas para lidar com os conflitos nos
espacos comuns da cidade, as instituicdes cumprem o papel de mediacdo das opinides e dos
interesses dos individuos, das bandeiras de lutas de corpos politicos em suas lutas pela ampliacdo
da poténcia, logo, dos direitos das pessoas para enfrentamento das desigualdades; as instituigcdes
na democracia tém o papel de regulacdo dos conflitos, instituindo o comum. Nesse sentido, pode-
se entender que as “as instituicdes sdo elemento de democratizacdo do poder”?® — ainda que ndo
reste claro quais instituicdes do comum sdo essas nem como, conforme Balibar?® assinala, se da a
regulacdo dos conflitos pelas instituicdes. Acerca das disputas entre individuos na cidade, cada um
pondo seu interesse, é preciso assinalar o seguinte: aqui estamos enfatizando 0s movimentos sociais
de luta por direitos enquanto corpos politicos que agem em comum para ampliacdo de direitos dos
individuos enfrentando desigualdades da cidade. No entanto, ha que se reconhecer pela experiéncia
que ha tantos outros corpos politicos que constituem a cidade em relagdes de discordia,
movimentos sociais que em disputa pdem interesses conflitantes entre si; individuos que associam
suas forcas para projeto comum entre eles que ndo necessariamente tem como horizonte a
ampliacdo da poténcia de todos?*°.

E mesmo no interior de um mesmo movimento social que se move pela ampliacédo do poder

de todos no enfrentamento das desigualdades, tendo como motor o desejo de, por exemplo, uma

238 Aurelio DP. O mais natural dos regimes: Espinosa e a Democracia, p.237.

239 Balibar E, Spinoza et la politique.

240 Como explicar que ocorre de na cidade, definida pela poténcia da multiddo, individuos serem oprimidos? Como
explicar que ocorre de o corpo inteiro do estado instituir leis tirAnicas para alguns de seus individuos? Esse é um debate
em aberto e que carece de aprofundamento nas discussdes sobre a filosofia espinosana. Sobre este debate, gostariamos
de destacar uma questdo. Morfino coloca um questionamento assaz pertinente: se a multiddo expressa poténcia e se 0s
individuos compartilham algo em comum, por que vivemos em uma sociedade capitalista e ndo comunista? Da nossa
parte, colocamos outra questdo a partir disso: ora, de fato, como sociedade ndo vivemos em uma sociedade comunista;
mas, tampouco ocorre de vivermos apenas sob serviddo. Dai que, em acordo com a leitura de Santiago, entendemos
que ha algo que se passa “entre dois”, sendo a questdo a nos interrogarmos a passagem entre a liberdade e a servidéo.
(Cf. Morfino V. Retrato de um filosofo materialista. Revista Pensamiento Politico. Santiago, n.6, 2015; Santiago H.
Entre servid&o e liberdade)
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sociedade sem manicomios — que expressa a luta por uma sociedade sem opressoes e, assim, uma
cidade em que todos governam e ndo sdo governados por outro — ha disputas, bem como mesmo
quando as institui¢des, enquanto criagdes imanentes da poténcia da multiddo, expressam e efetivam
0s interesses dos movimentos sociais, 0s tensionamentos entre corpos politicos e as institui¢oes
permanece pois, enquanto poder instituinte, 0 movimento social ndo cessa de contestar o Estado
em um regime democratico. Ora considerando aqueles tragos fundamentais da democracia, as
instituicbes mediam os conflitos e as contradi¢des, que ndo sdo suprimidos; e buscando efetivar
sua propria forma, qual seja, a de conciliar os principios da igualdade e da liberdade, na democracia
sdo estatuidos direitos pela poténcia da multiddo. Na criacdo de novos direitos, novos cidadaos
emergem: individuos que, pelo direito civil, gozam das comodidades da cidade — para retomar de
quem se diz o cidaddo no TP. O movimento de instituicdo de direitos e de criacdo de novos direitos
uma vez, e em outro momento, e em outro, e assim em diante, transformando a cidade, significa
que as leis na democracia ndo se cristalizam, ou seja, ha abertura para transformacdo; os
movimentos sociais movidos pelo enfrentamento das desigualdades ndo cessam, assim, de
interpelar o Estado.

Tomando a experiéncia como cendrio para compreensdo desse tensionamento, pode-se
dizer que, por um lado, o movimento social da luta antimanicomial tem sua forca instituinte
expressa nas instituicdes, isto €, demandas do movimento social em um tempo histérico séo
corporeificadas em uma institucionalidade, instituindo direitos. Por exemplo, 0 movimento da luta
antimanicomial se expressa nas instituicdes quando se reconhece que a politica de saude mental
enguanto uma politica de Estado abrange, ainda que ndo inteiramente, o desejo coletivo do
movimento social da luta antimanicomial; anda, quando se observa que a lei é produto institucional

dos tensionamentos colocados por aquilo que o0 movimento social da luta antimanicomial exigiu e
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conquistou, pois, mesmo que modificada em sua versédo original pelos conflitos com outras forcas
que demandavam a manuten¢do dos manicémios, a lei reconhece os direitos de cidadania das
pessoas com problemas de satde mental e afirma a liberdade pela ndo aceitacdo das instituicbes de
caracteristicas asilares; e, também, o movimento da luta antimanicomial se expressa
institucionalmente pelos servigos de salide mental de base territorial e substitutivos ao manicémio,
que sustentam o préprio ideal da luta antimanicomial — o de que se pode cuidar das pessoas com
problemas de satde mental em liberdade e construir uma sociedade sem manicémios. Assim, 0
movimento social da luta antimanicomial tem um papel decisivo na formulacéo, na invencao e na
implementacdo das instituicdes da reforma psiquiatrica, e a reforma psiquiatrica exprime nas
instituicdes os direitos das pessoas com problemas de satde mental conquistados.

Mas, por outro lado, impulsionado pelo movimento social da luta antimanicomial, busca-
se criar novos direitos diante de novos desafios e desigualdades identificadas, o que ocorre em
diferentes espacos sociais e politicos. Dentre esses espacos, na organizacao das redes e pessoas
militantes da luta antimanicomial, um importante momento sdo as conferéncias de salde mental,
que sdo momento de didlogo, de trocas, de intensos debates e de formulacdo de propostas de uma
agenda de avancos na reforma psiquiatrica; quatro Conferéncias Nacionais de Saude Mental foram
realizadas, tendo havido também etapas estaduais e municipais. Nas conferéncias de satde mental,
uma agenda de lutas para os caminhos da reforma psiquiatrica € construida pelas pessoas que se
colocam em relacdo e compartilham um comum. Em didlogo com as preocupacgdes nacionais e a
partir das experiéncias vividas no nivel mais local, sdo debatidas nas conferéncias de satde mental
necessidades concretas — como garantir cuidado em liberdade de forma continua? Como combater
a miséria a partir dos CAPS?, Como garantir moradia para quem ficou tantos anos

institucionalizado? Como combater o racismo? — e feitas propostas que ora encontram resposta
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institucional — implementar CAPS 24h, fomentar cooperativas de trabalho e renda, instituir
residéncias como divida historica do Estado com as pessoas que foram colocadas nos manicémios
—, ora, ainda ndo encontrando, sdo efetivadas no cotidiano dos servicos como experiéncia real de
enfrentamento de questdes e se tornam tensionamentos com o poder constituido?*L.

Este tensionamento entre o movimento da luta antimanicomial e as instituicbes que
expressam a vontade coletiva desta luta é, entdo, parte do regime democratico. A reforma
psiquiatrica, entdo, € exemplo pratico dado aqui de processo que se institui em democracia, sendo
0 movimento social da luta antimanicomial vivificante dela; pela transformacdo que suscita das
relacfes sociais, 0 que inclui a relagdo da sociedade com a loucura, este processo tem carater
civilizatério.

Nesse processo, que € do regime democratico — o “mais natural dos regimes”, pois nele se
concretiza o desejo de todos de governar e ndo serem governados —, 0 movimento social em sua
luta pelos direitos de cidadania das pessoas e pela liberdade se expressa como poténcia coletiva,

aumentando a poténcia do proprio movimento e, também, de cada um dos individuos, ao agir.

241 Um outro exemplo de ampliagdo da participagdo das pessoas no poder que precisa ser assinalado por ser
fundamental e recurso comum de muitos servicos, é a da realizacdo de assembleias. A assembleia é uma estratégia de
confronto e didlogo que € realizada nos servicos de satde mental de base territorial e substitutivos a I6gica asilar, como
0s CAPS. A assembleia, como estratégia, é entendida como um espago aberto e democratico em que, com e entre
todos, podem ser debatidas as contradi¢Ges e conflitos vividos no servigo, podem ser refletidas e construidas a
projetualidade do préprio servigo, podem ser debatidas situagfes da vida comum do territorio, como a violéncia urbana
e 0 racismo; é uma estratégia de discussdo coletiva que € capaz de gerar novas cooperagdes, Novos arranjos entre as
pessoas — mesmo que provisorios e validos apenas até a proxima assembleia; é estratégia e espaco de ampliacdo do
poder nas relagdes, legitimando os saberes e os recursos de todos, e reconhecendo o valor de todos para trocas sociais.
Dai a assembleia realizadas nesses servicos poder ser entendida como recursos para a ampliacdo da democracia no
préprio servico e nas relagdes. Por fim, vale assinalar que a cultura da realizacéo de assembleias em servicos de saide
mental tem historia, remetendo ao processo de desinstitucionalizacdo em Trieste, quando Basaglia passou a realizar
assembleias no interior do ospedale psichiatrico di San Giovanni; ja a época, a proposicdo de assembleias tinha,
justamente, este sentido: tomando como ponto de partida os principios da igualdade e da liberdade, as assembleias
eram oportunidade de abrir e legitimar contradi¢fes do processo de desinstitucionalizacéo, enfrentando os conflitos
para a garantia de direitos e invengdo de novos direitos — ou seja, eram invengdo democratica.
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4.5 Autonomia da multidao

Argumentou-se, aqui, que o movimento social da luta antimanicomial, corpo ampliado e
politico que expressa a multidao e sua poténcia, se expressa em institui¢ées, criando-as pelas leis,
politicas publicas e rede de servicos de saude mental, por exemplo. E, também, que a luta
antimanicomial é poder instituinte enquanto expressdo de um campo de forgas que se realiza entre
tensdes, conflitos e disputas e que ndo cessa de demandar ao poder instituido seus interesses.

Indo além, enquanto poder instituinte, a luta antimanicomial age transformando a sociedade
e a politica — e aqui esta a peca final para um conceito de autonomia da multiddo: conceito que
envolve a autonomia do individuo e um corpo ampliado e politico que comp&e a multiddo; corpo
ampliado que, em percursos coletivos de afirmag&o de liberdade, amplia a poténcia dos individuos,
institui direitos e transforma as relagdes da prépria sociedade ao agir; acdo que se da,
necessariamente, nas institui¢fes da politica.

Ora, foi definido que a autonomia individual, ontologicamente, implica o ser humano tomar
parte em uma rede de relacdes reciprocas e estar disposto a pluralidade simultanea das ac6es
corporais e mentais, ampliando sua poténcia no encontro com outros corpos; ainda, que a
autonomia individual se manifesta na forca do desejo e se refere a capacidade da mente do
individuo produzir ideias adequadas, sendo ele causa completa de suas préprias ideias e acdes; e
que a autonomia do individuo se da na ampliacdo de sua poténcia de agir. E argumentou-se, ainda,
gue na experiéncia de autonomia o individuo age por normas conforme sua natureza, sendo ele
mesmo sua instancia normativa e tomando parte na ordem da natureza, ou seja, age regrando-se
por si mesmo e sendo quem se &, ampliando a sua poténcia de agir. Quanto ao estatuto da norma,

propbs-se que as normas pelas quais o individuo age tém o estatuto de norma da verdade, sendo
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referidas a ideias verdadeiras e constituindo principio de ordenamento de uma histéria de vida, em
um processo em que se da concatenacao pela conformidade da experiéncia de vida do individuo a
com guem se é. Disso se concluiu que a autonomia do individuo é em ato, um acontecimento em
que o ser humano, mediante uma norma de verdade — que é principio de organizacdo imanente de
uma histdria de si — age com sua verdade interna, sendo quem € e experimentando a amplia¢do da
poténcia de ser e de existir em um instante de transicdo para a liberdade. Ontologicamente, desta
experiéncia se diz ser a autonomia do individuo.

Porém, como assinalado, os individuos ndo perseveram sd. Tal como afirma Balibar®*, para
que cada coisa singular conserve sua “individuacdo” e “individualiza¢cd0” é necessario ao individuo
estar em relagdes de “conveniéncias matuas”, relagdes que sdo tteis aos individuos e que se ddo
pelo que os individuos compartilham de nogdes comuns; nessas relagdes em que o individuo
compartilha de propriedades comuns com a natureza de outros individuos tem-se o fundamento da
sociabilidade e da vida politica.

Para Balibar?*®, quanto mais complexo for um individuo, mais necessarias sdo as trocas
para que ele conserve sua propria existéncia; mas, também, considerando o axioma de EIv*,
guanto mais complexo for o individuo e nessas trocas se darem rela¢cdes de concérdia e, também,
de discoérdia, “tanto mais também sua propria conservagdo sera ameacada pela poténcia superior
das proprias coisas de que necessita”. Nessa leitura, Balibar®*® enfatiza o seguinte: “entendo,
portanto, a tese de Spinoza da seguinte forma: em ultima analise, a multiplicidade de outras coisas

singulares é necessariamente mais forte, mais potente (e potencialmente destrutiva) do que

242 Balibar E. Spinoza politique, p.219.
243 Balibar E. Spinoza politique, p.218.
24 Elv, ax.: “Na natureza das coisas, ndo é dada nenhuma coisa singular tal que néo se dé outra mais potente e mais
forte do que ela. Mas, dada uma coisa qualquer, é dada uma outra mais potente pela qual aquela pode ser destruida .
245 Balibar E. Spinoza politique, p.218.
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qualquer coisa singular dada” — e é tanto mais que “essas coisas formam uma unidade ou uma
unido em que ‘eu’ sou excluido”. Mas,

“por outro lado, a forca de qualquer multiplicidade dada, finita, de coisas
externas (adversas) é sempre suscetivel de ser superada por uma unido ou uma
‘combinagdo de forcas’ (uma conveniéncia) na qual ‘eu’ serei eu mesmo uma
parte necessaria (isto é, eu entrarei necessariamente em sua proporcao

caracteristica de movimento e de repouso”.

Dai que o autor aponte que ha uma “perspectiva de uma integracdo e de uma ampliacéo
coletiva de poder”.

Nessa linha, Balibar, considerando que pela EIv tem-se que as relagdes de conveniéncia séo
necessarias para conservagdo dos individuos, que a sociedade ¢ “sistema de utilidades reciprocas”
e que todo afeto pode ser reprimido por outro mais potente, afirma que “as relacdes que se
estabelecem entre individuos em virtude de sua ‘natureza comum’ formam uma individualidade
coletiva ou ‘superior’, e que essas relagdes aumentam para cada individuo a “sua potentia agendi
[poténcia de agir] (o que compreende sua capacidade de pensar e de conhecer), e assim a sua
poténcia de existir’. Balibar entende que a combinag¢do das conveniéncias mutuas de uma
multiplicidade de individuos é condi¢do para que cada individuo mantenha sua individuacéo e
individualizagdo, e que na associacao crescente com outros individuos se dé justamente o “aumento

de sua liberdade e aumento de sua singularidade”?*®, o que afasta perspectivas individualistas e

246 Cumpre assinalar que Balibar denomina isso, o crescente aumento da liberdade e da singularidade de um individuo
na associagdo com outros individuos, de “autonomizagdo”. Combatendo uma perspectiva individualista, Balibar
assinala que Espinosa, no prefacio de Elv, “associa a perfeicdo (ou melhor, o aperfeicoamento) a ideia de uma
crescente autonomizacao do individuo (no duplo sentido de aumento de sua liberdade e aumento de sua singularidade)
que anda de méos dadas com 'a amizade', ou seja, com a associa¢do cada vez mais proxima com outros individuos”,
Ainda que o conceito que aqui se definiu como sendo autonomia do individuo dialogue com o que Balibar denomina
de “autonomizagéo” pelo sentido de ampliagdo da poténcia do individuo de agir na relagdo, posto que ndo ha
desenvolvimento do que denomina de “autonomia” e “autonomiza¢io” para além da ideia de aumento de poténcia —
até porque o que Balibar pretende, sobretudo, ¢ afirmar um conceito de “transindividualidade” —, a fim de se evitar
confusdes entendeu-se ser mais proficuo dialogar com a 0 que expressa a ideia — aumento da liberdade e da
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coloca a de “ampliacéo coletiva de poder”, em que a poténcia do individuo é aumentada nas
relagdes sociais e na vida civil.

Em acordo com essa perspectiva, h& que se considerar que também é nas rela¢bes da cidade
que a autonomia do individuo se da e € ampliada. Agora, tomando como ponto de vista da questdo
ndo o individuo, mas ele nas rela¢bes da cidade, em um corpo ampliado constituinte da multidao,
entende-se que é porque um corpo ampliado pde em comum suas forcas para ampliar a poténcia de
ser e de existir que se d& mesmo a condi¢do para que uma pessoa que, por ser quem &, se beneficie
do direito comum expressado por tal corpo politico e, assim, experimente autonomia.
Consideremos, uma vez mais, 0 terreno do pratico: a experiéncia da luta antimanicomial.

Enguanto movimento social, como ja dito, a luta antimanicomial impulsionou
transformacoes institucionais em favor da reforma psiquiatrica, expressando-se e inventando
instituicdes democraticas para a garantia de direitos e a criacdo de novos direitos para pessoas com
problemas de saide mental. Para além disso, buscou e busca transformar as relacdes da sociedade
com a loucura e é nesse gesto que, pela bandeira de luta antimanicomial, o corpo ampliado e
politico antimanicomial age para — no sentido colocado pela perspectiva teérico-pratica da
desinstitucionalizacdo — desinstitucionalizar relacGes, alargando as normas sociais referidas as
pessoas que vivenciam problemas de satide mental; recorde-se que, aqui, entende-se por normas
sociais as regras e 0s costumes definidos pela cidade em relagcdo as maneiras de ser e de existir das
pessoas, delimitando o que é do que ndo é desvio da norma social e que, no caso da loucura,
associada com periculosidade e desrazdo, e definida como desvio, é tutelada e segregada. Corpo
antimanicomial que na interacdo das poténcias individuais constitui, com uma poténcia ampliada,

novas relagées entre os individuos e a loucura em um agir comum, criando condi¢des para que cada

singularidade do individuo — do que com o0 nome que é dado a isso por Balibar nessa passagem. Balibar E. Spinoza
politique, p.224.
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individuo seja e exista na relagdo com outros; movimento social que, partindo do reconhecimento
de que as pessoas com problemas de saide mental sdo cidaddos e que, se ndo gozam, tem por
direito gozar das comodidades da cidade, cria novos percursos de liberdade ao ampliar direitos.

Entende-se, entdo, que é na acdo em comum, em um regime democratico, que sao criadas
as condi¢Oes para que as pessoas com problemas de salde mental possam viver, sendo quem séo,
em um comum. E este corpo politico antimanicomial que, colocando em curso processos de
desinstitucionalizacdo e movendo-se pela garantia e criagéo de direitos das pessoas com problemas
de saude mental, enfrentando desigualdades, tem capacidade de instituir novas normas sociais para
que as pessoas, sendo quem séo, sejam reconhecidas como cidaddos e tenham lugar na vida
compartilhada da cidade.

Nas narrativas sobre os processo de fechamento de manicdmios e de desinstitucionalizacéo
em Santos e Vassouras — assim como de tantos outros, em tantas outras cidades — foram criados
servicos de salde mental territoriais e substitutivos para garantir condi¢cdes objetivas de vida em
liberdade no sentido de viver a propria vida fora do muro dos manicémios; foram criadas préaticas
de construcdo do percurso de liberdade de cada uma das pessoas no sentido de as pessoas
descobrirem quem sdo para agirem na vida sendo quem se €; e foram inventadas estratégias para
sustentar na cidade a vida em liberdade, transformando as rela¢fes nos bairros em que as pessoas
iriam morar, nos territérios que as pessoas iriam circular, junto das pessoas que encontrariam para
que as pessoas possam viver a vida comum da cidade. As ac¢0es para a vida em liberdade em cada

um dos sentidos impactam na transformac&o de normas sociais?*’.

247 Na pratica, ndo se trata de acdes realizadas separadamente, nem sequencialmente, sendo elas apresentadas aqui uma
a uma apenas visando a melhor explicacdo do que envolvem.
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Sobre as praticas de desinstitucionalizacéo e de construcdo de percursos de liberdade para
cada um descobrir quem é e, assim, ser quem é, vale tomar como ponto de partida a fabula da
serpente, narrada por Basaglia®:

“Uma fabula oriental narra a historia de um homem que dormia quando uma
serpente rastejou para dentro de sua boca. Tendo deslizado até o estdbmago, a
serpente ali se estabeleceu, impondo sua vontade ao homem, ao ponto de priva-
lo da liberdade. O homem ficou a mercé da serpente: ja ndo pertencia a si mesmo.
Até que, certa manha, o homem sentiu que a serpente fora embora e ele estava
novamente livre. Mas entdo deu-se conta de ndo saber o que fazer com sua
liberdade” .

Quando a serpente rasteja para fora da boca do homem, habituado estar a mercé da serpente,
ao invés dele ser ver livre, encontra o “vazio” e a “ele sO restard reconquistar pouco a pouco o
anterior contetido humano da sua vida”. Basaglia?*® assinala que:

“A analogia entre essa fabula e a condicdo institucional do doente mental é até
surpreendente, pois ela parece a parabola fantastica da incorporacéo, por parte
do doente, de um inimigo que o destrdi, com os mesmos atos de abuso e de forca

com que o homem da fabula foi dominado e destruido pela serpente”.

Na institucionalizacdo em manicdémios, muito frequentemente se observa isso: pessoas que,
destituidas do poder sobre a propria vida e tendo seus cotidianos determinados pelo ritmo da
instituicdo, deixam de conhecer a si mesmas e de agir. Dai ser trabalho da desinstitucionalizagdo
construir oportunidades para que as pessoas redescubram progressivamente na relagdo com outros
quem elas sdo: de como preferem se vestir a com que se encantam, do que gostam e desgostam de

fazer a como se emocionam em cada uma das diferentes relagGes que vivenciam, de como se sentem

248 Basaglia F. L 'utopia dela realta. Torino: Giulio Einaudi editore, 2005, p.106.
249 |bidem.
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e se entendem em relagdo aos outros e a si mesmo ao com que sonham e projetam de vida nos
espaco comum da cidade. Préticas que se d&o, invariavelmente, na relacdo entre pessoas; mais
precisamente, em relagfes de reciprocidade em que as proprias relacbes e as pessoas sdo
transformadas no processo — ou, para seguir a reflexdo de Basaglia®®, “préaticas em que as pessoas
possam — por meio de contestacdo reciproca e de dialetizagdo das reciprocas posi¢cdes —
reconstruir o proprio corpo proprio”. Nessas relagdes, também as normas sociais construidas em
relacdo a loucura sdo reconstruidas — ainda que apenas entre duas pessoas ou entre um pequeno
grupo de pessoas envolvidas no processo de desinstitucionalizacdo, mas sdo modificadas em
alguma medida e de tal maneira que pessoas que antes estavam excluidas das relagdes na cidade
passam a ser progressivamente reconhecidas como cidad&os.

Hé& também as a¢cdes tomadas para sustentar a vida na cidade em liberdade das pessoas com
problemas de saude mental, tidas como desviantes das normas sociais; essas praticas de
desinstitucionalizacdo se dao no processo de fechamento de um manicomio, mas, principalmente,
no cotidiano dos servicos de saide mental de base territorial e substitutivos a l6gica asilar. Essas
acOes sustentadas a partir do cotidiano dos servigos sdo as mais diversas. A titulo de exemplo, no
trabalho no e com o territorio e junto das redes de relacdes, as acdes envolvem criar condi¢des para
gue a pessoa more junto de sua familia, ir junto com uma pessoa usuaria do servico de satide mental
a um mercado do bairro e negociar uma compra, inserir uma crianga com experiéncia de um
sofrimento psiquico na escola regular para garantir o direito a educacdo, fomentar projetos de
geracgdo de trabalho e renda para adultos com problemas de satude mental para promover o direito
ao trabalho, e assim por diante, em a¢6es variadas que incluem até mesmo a invencao de um bloco

de carnaval que toma as ruas de um bairro desde o servico de salde mental e a participacdo, junto

250 |bidem, p.113.
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com outras tantas pessoas da vida comum da cidade, na ala de uma escola de samba, produzindo o
carnaval para todos. Em cada uma dessas ac¢des realizadas por um corpo ampliado e movido pela
bandeira de luta por uma sociedade sem manicOmios, busca-se transformar as normas sociais em
relacdo a loucura que significam a exclusdo da experiéncia da loucura das rela¢fes sociais de
maneira que a experiéncia da loucura caiba na vida compartilnada com outras pessoas. Quando
isso, tal transformacéo, ocorre aqui e ali essas normas sociais sdo alargadas, as redes de relacGes
sdo transformadas e ampliam-se as oportunidades para que cada pessoa com problema de satde
mental esteja em mais relagdes, encontrando outros tantos corpos na cidade.

Na tomada de ac¢Oes para que as pessoas vivam em liberdade, em todos os sentidos de
liberdade afirmados aqui, se expressa aquilo pelo que o corpo antimanicomial luta — corpo politico
que institui poténcia comum, instituindo a poténcia comum da multid&o, se expressando em direito.
E este corpo politico antimanicomial que transforma as normas sociais e, porque o faz, abre
caminhos para que cada pessoa com problema de satde mental viva em comum, sendo quem é.

A partir dai, de um caso particular — a luta antimanicomial —, propomos o seguinte conceito
de autonomia da multiddo: acontecimento em que, pela acdo de corpo politico na invencao de novos
direitos e ampliacdo de sua poténcia de agir, sdo transformadas as normas sociais e instituidas
novas leis da cidade, fazendo surgir novos cidadaos; com tal acontecimento, transforma-se a
prépria sociedade e a politica, abrem-se caminhos para que novos cidaddos, cada qual sendo quem
é, possam participar das redes de relacdes e agir sendo cada qual quem se é; alargam-se caminhos
para a ampliacdo da poténcia de agir. Dito de outra maneira, a experiéncia de autonomia da
multiddo se refere a experiéncia de corpo politico que, em uma multiplicidade de individuos em
poténcia comum, compartilhando nogdes comuns e movidos por um afeto comum na luta pelos

direitos de pessoas e no enfrentamento das desigualdades, age, se afirma e experimenta o aumento
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de sua poténcia comum, instituindo transformac6es nas instituicdes e modificando as relagdes do
corpo inteiro do Estado; e neste acontecimento abrem-se caminhos para que cada individuo que,
antes, tinha para si negado o reconhecimento de sua cidadania, possa ser quem € na vida comum —
do que segue que o proprio acontecimento de autonomia individual guarda relacdo com o de
autonomia da multiddo, sendo que a autonomia da multidao favorece a autonomia individual.

Busquemos explorar esse conceito. Se a norma pela qual a autonomia do individuo se
constitui é norma verdadeira imanente a uma ideia adequada, a qual é uma ideia verdadeira®®!, que
se d& em uma histéria de vida, sendo a norma principio organizador de uma histdria de si em que
o individuo age sendo quem €, aumentando sua poténcia de ser e de existir, qual seria o estatuto da
norma da autonomia da multiddo? Ou, dito de outra maneira, se a norma da autonomia da multidéo
se da como se fosse a norma da autonomia do individuo, a norma da autonomia da multidao deve
ser norma verdadeira imanente em que, pela acdo da multidao, € aumentada a poténcia da multid&o.
Qual seria, entdo, uma norma verdadeira dada pela multiddo?

A norma de verdade ndo pode ser dita algo externo e, se dada pela multidao, é a multiddo
que, agindo, da sua propria norma de verdade, sendo a norma imanente a sua a¢éo. Pois bem, o que
a multiddo agindo institui é poténcia comum — poténcia imanente as poténcias individuais
associadas, que, por sua vez, sdo imanentes da poténcia infinita da natureza; e, agindo, a multidao
define direito comum e cria institui¢des, expressas em costumes e leis humanas engquanto criagdes
imanentes da propria multiddo.

Isso posto, poderiamos questionar: as instituicbes — ou seja, as normas sociais e leis

humanas enquanto regras da vida comum que se expressam em instituigdes — seriam normas de

251 Para recordar, uma ideia verdadeira ou ideia adequada é dada na mente quando a mente conhece a si e a seu corpo
como causa adequada de ideias claras e distintas, ou seja, quando as causas sdo internas; quando no ser humano se da
uma ideia adequada essa ideia se da na natureza. Quando a mente conhece a si e a seu corpo como causa adequada de
ideias claras e distintas, portanto quando concebe ideias verdadeiras, a sua poténcia de agir aumenta.
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verdade? Mas como afirmar isso se, como assinalado, as proprias normas sociais, para alguns,
diminuem a poténcia de ser e as leis humanas podem negar direitos? Assim, em si, as normas
sociais e as leis humanas ndo podem ser tomadas como norma de verdade da autonomia da
multiddo. No entanto, é instituindo novas normas sociais e leis humanas, maneiras de viver em
comum, que se d& o acontecimento da autonomia da multiddo. Ha, entdo, algo mais sobre as
instituicdes que ora, quando instituidas, significam ampliacdo da poténcia de ser e existir, ora
significam a diminuicdo — e talvez a resposta esteja naquilo que é definido pela poténcia da
multiddo, o direito comum.

Como j& afirmado, o direito comum “que se define pela poténcia da multidao costuma se
chamar estado” (TP, 2, §17), ou seja, a multiddo, definindo um direito comum, institui-se em
Estado; e detém este direito “absolutamente quem, por consenso comum, tem a incumbéncia da
republica, ou seja, de estatuir, interpretar e abolir direitos, fortificar as urbes, decidir sobre a
guerra e a paz, etc.” e:

“se esta incumbéncia pertencer a um conselho que é composto pela multiddo
comum, entao o estado chama-se democracia; mas, se for composto s6 por alguns
eleitos, chama-se aristocracia; e se, finalmente, a incumbéncia da republica e,
por conseguinte, o estado estiver nas maos de um so, entdo chama-se monarquia”
(TP, 2, 178).

Se na democracia — e ndo em outro Estado — a multidao é quem tem a incumbéncia de criar
direitos, detendo o direito comum, que é definido pela propria poténcia comum da multidao, ou
seja, se na democracia € a multiddo quem diz sobre os direitos, a autonomia da multid&o, enquanto
acontecimento que transforma as leis da cidade instituindo direitos e criando novos cidadaos — so

pode se dar na democracia; e nesse acontecimento, na afirmacéo e ampliagdo dos direitos de
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individuos pela multiddo, ou seja, na afirmacdo e ampliacdo de poténcia ou poder dos individuos
na vida comum da cidade, institui-se a propria democracia.

Ent&o, na democracia a multiddo define e detém o direito comum, instituindo-se em Estado.
Ainda, “o direito do estado, ou dos poderes soberanos, ndo é sendo o proprio direito de natureza,
o0 qual se determina pela poténcia, ndo ja de cada um, mas da multiddo, que é conduzida como que
por uma s6 mente”, ou seja, “todo o estado tem tanto direito quanto vale sua poténcia” (TP, 3, §2);
portanto, o direito do estado € proporcional a poténcia da multiddo e, assim, de maneira
inversamente proporcional, “cada um, cidadao ou sudito, tem tanto menos direito quanto a propria
cidade é mais potente”.

Se é assim, quem detém a soberania na democracia? Na democracia, a multiddo ser poder
soberano significa que a “soberania ndo é transferida a ninguém, nem se encarna em alguns, mas
estd distribuida no interior do corpo social e politico, sendo participada por todos sem ser
repartida ou fragmentada entre seus membros”2>2. Na democracia, da soberania do poder ou do
direito participam todos. Entdo, no regime politico da democracia a multiddo ¢ conduzida “como
se fosse uma s6 mente” pela propria multidao, sob a forma das leis humanas instituidas na cidade
pela propria multiddo, de tal maneira que todos governam — dai a democracia ser o mais natural
dos regimes, pois na democracia o poder ou direito é participado por todos em comum.

Ora, se é na democracia, e ndo em outro regime politico, que a multidao cria direitos e é
soberana, a autonomia da multiddo tem em sua génese a democracia enquanto poténcia imanente
a multiddo; e sendo a norma de verdade da autonomia da multiddo imanente a esse acontecimento,
a norma pela qual a autonomia da multiddo se da também tem em sua génese a democracia. Entéo,

0 estatuto da norma da autonomia da multiddo deve envolver democracia.

252 Chaui M. Espinosa: poder e liberdade, p.132.
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Recorde-se, aqui, 0 argumento de Chaui?®3: a multidao, ao ser conduzida como se fosse uma
sO mente, institui a politica, ¢ pela associagdo das poténcias individuais “como se fosse um sé
corpo” € instituida a sociedade, podendo-se afirmar em consonéncia com a E que a politica — “uma
sO mente” — é a ideia da sociedade — “um s6 corpo”. Ora, partindo desse entendimento, a norma de
verdade da autonomia da multiddo, digamos assim, é como se fosse a ideia da sociedade
democréatica em que o poder e os direitos sdo participados por todos. Mais especificamente, se
norma da autonomia da multid&o deve ser uma norma verdadeira imanente de acdo da multid&do em
que é aumentada a poténcia da multiddo, a norma de verdade da autonomia da multiddo seria,
entdo, as instituicbes democréticas instituidas na imanéncia da poténcia comum; ndo quaisquer
instituicOes, mas sim as que, em seu papel de dar expresséo aos conflitos, sdo expressas em normas
sociais e leis humanas que quando instituidas pela acdo da multiddo democratizam o poder, ou seja,
sdo instituidas de maneira a todos participarem do poder, ampliando a poténcia comum e a poténcia
de agir das pessoas, instituindo o comum.

Talvez possamos até dizer que as instituicdes democraticas — e democraticas porque,
quando instituidas enquanto normas sociais € leis humanas, criam direitos pela prépria poténcia da
multiddo, que tem incumbéncia desta criacdo, criando novos cidaddos — sdo também, no
acontecimento da autonomia da multiddo, principio organizador da histéria de uma sociedade e de
um regime politico democraticos. Instituicdes que sdo expressdo da poténcia da multiddo,
instituindo em uma histéria compartilhada regras da vida comum na cidade enquanto leis da cidade,
criando direitos e cidaddos; invengdes democraticas que, democratizando o poder, ampliam a
prépria democracia do Estado. De toda maneira, no acontecimento da autonomia da multiddo, a

norma sdo instituicdes que tém em sua génese a democracia, transformando o instituido — como é

253 Chaui M. Liberdade ética e politica, p.21.
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0 caso das normas sociais — quando isso, o instituido, significa desigualdades e diminuicdo da
poténcia de agir dos individuos.

A autonomia da multiddo envolve, portanto, as instituicdes democraticas inventadas pela
multiddo — multidao que se move transformando a sociedade e a politica no sentido de, no ato de
sua instituicdo, serem criados direitos e cidaddaos, ampliando a poténcia da multiddo e dos
individuos; € acontecimento em que a multiddo, agindo, ndo apenas institui, mas modifica as leis
da cidade de maneira que os individuos mesmos possam ampliar cada um sua propria poténcia de
agir, sendo e existindo em conformidade consigo mesmo na vida comum da cidade e, assim,
experimentar autonomia na vida compartilhada em instante de transicéo para a liberdade.

Portanto, ainda que haja dindmicas proprias da autonomia da multiddo e da autonomia
individual, pode-se afirmar que o acontecimento da autonomia da multid&o institui condi¢des para
a experiéncia de autonomia individual. Experiéncia que se d& nas relacfes entre as pessoas, que se
da na vida compartilhada, na vida comum da cidade — dai a importancia de nas experiéncias de
desinstitucionalizacdo, acfes da luta antimanicomial e praticas no cotidiano dos servicos para
ampliagdo de autonomia, “desinstitucionalizar a cidade”?*,

A desinstitucionalizacio, para Rotelli?®®, tem como horizonte a préopria vida compartilhada
em “cidades que cuidam” — cidades que cuidam porque se relacionam com os cidadaos, porque
enfrentam desigualdades e porque ampliam liberdade e direitos, transformando as relacdes. A
cidade que cuida é feita da invencao de relacGes e de instituicdes democraticas que séo construidas
e reconstruidas e que buscam restituir conexdes que ampliam a poténcia de vida |4 onde cada uma

dessas conexdes € minada; cidade que busca restituir a cidadania de cada um la onde cada direito

254 saraceno B. Salute globale e diritti: conversazioni sulla cura e la salute mentale. Roma: DeriveApprodi, 2022.
25 Rotelli F. Servizi che intrecciano storie. In: Gallio G, Dezza MGC. La citta che cura: microaree e periferie dela
salute. Merano: Edizioni alpha beta Verlag, 2018.
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é cancelado e o poder diminuido. Para tanto, segundo Rotelli, no processo de desinstitucionalizacdo
e em pratica orientada para ampliacdo da liberdade e dos direitos — poderiamos dizer, para
ampliacdo da poténcia de vida — é preciso criar nos territorios uma alianga com os cidadéos, sendo
papel dos servicos de satde mental territoriais serem ativadores do territorio; é papel dos servigos
territoriais descobrir e ativar recursos, em que o principal recurso sdo as préprias pessoas em
relacdo, criando estratégias a partir da comunidade para desenvolver a comunidade; é dos servigos
territoriais investir no comum?2®,

A experiéncia da desinstitucionalizagao ensina isso. Afirmar a liberdade e instituir direitos
de cidadania é acdo que se da, necessariamente, nas relacfes entre pessoas e na vida comum da
cidade, transformando as relagdes e a prépria cidade. Da acdo de fechamento de um manicémio
em Vassouras para garantir a vida em liberdade ao acompanhamento do percurso de Miranda em
avir-se consigo mesmo, é preciso disposicdo para estar em relacdes de reciprocidade e para
encontrar outros corpos nos lugares de vida compartilhada; é preciso afetar e ser afetado pelas
trocas relacionais, entendendo pelo que as pessoas se movem e construindo oportunidades de as
pessoas se experimentarem e descobrirem sobre si mesmos — descobrirem que gostam de peixe,
descobrirem que sdo loucos; e é preciso agir em unido de esforgos com outros individuos para
transformar as regras da vida comum, para construir nos territérios as condicGes de as pessoas

poderem viver sendo quem séo. Experiéncia, portanto, que ensina que as transformacdes envolvem

2% A proposito, como afirma Rotelli, isto é trabalho do servigo publico e territorial de satide mental. O servigo territorial
e publico tem essa caracteristica: ele investe nas pessoas € na cidade, ampliando direitos de cidadania, ele investe na
comunidade, criando o comum, e todos envolvidos participam da constru¢do de vida comum na cidade. E é por isso
gue o servigo privado nunca podera fazer o que faz o publico. Porque o servigo publico, além de produzir salde
individual, investe no coletivo e ativa recursos locais porque o servigo publico tem um compromisso em produzir
comunidade, em criar estratégias a partir da comunidade pra desenvolver a comunidade. Na salde publica os
trabalhadores constroem o servico e a prdpria pratica, constroem a sociedade.
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encontrar outros corpos e envolvem um corpo ampliado que produz transformagdes em um arco de
tempo.

“I Encontro de Bauru, 1987. Trabalhadores do campo da salde mental, reunidos,
afirmam na Carta de Bauru os posicionamentos da luta antimanicomial e

instituem a insignia ‘Por uma sociedade sem manicomios’.

Il Encontro de Bauru, 2007. Pessoas com problemas de salde mental usuérias
da rede de servicos abertos, de base territorial e substitutivos ao manicémio, seus
familiares e trabalhadores dessa rede se reinem e reafirmam, como agenda de

luta, o manifesto de 1987.

Il Encontro de Bauru, 2017. Com o mote ‘Democracia e Luta Antimanicomial’,
0 encontro que marca 30 anos da luta antimanicomial, foi organizado e realizado
em um contexto de desmonte das politicas sociais brasileiras, incluindo a politica
nacional de satude mental.

Reunindo cerca de 2.000 pessoas militantes da luta antimanicomial de diversos
estados do Brasil, sendo a maioria de pessoas com problemas de salde mental e
usuarias dos servicos abertos, territoriais e substitutivos, o Encontro, ocorrido
em dezembro de 2017, foi um momento de reafirmacdo da perspectiva, dos
principios e das préticas alinhadas a reforma psiquiatrica antimanicomial.

Pela primeira vez, criangas e adolescentes participaram do Encontro de Bauru”.

Desinstitucionalizar a cidade é construir caminhos para que criangas e adolescentes que
nunca viveram a violenta experiéncia de estar em um manicomio nunca a vivam; construir
caminhos para que participem da vida comum da cidade e de um movimento social porque pessoas
diversas puseram e continuam pondo suas forgas em comum em uma luta social que logra em
transformar instituicdes, alargando normas sociais e instituindo leis na cidade em um arco de anos
para que as pessoas sejam cuidadas em liberdade. Franco Rotelli, a época do 111 Encontro de Bauru,

enquanto Deputado Regional e Presidente da Comissdo de Saude e Politicas Sociais da Camara
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Regional da regido Friuli-Venezia Giulia, na Italia, enviou aos participantes do encontro sua
saudacao.

“Sinto muito ndo poder estar com vocés, mas estou contente de poder cumprimentd-10s
mesmo se a alguns milhares de quilémetros de distancia, de Trieste. Nos conhecemos
ha muitos anos, participei dos primeiros tempos da luta antimanicomial no Brasil, e 0
trabalho de vocés, o entusiasmo de vocés, todas as lutas de vocés, foram para nos, na
Italia, de enorme importancia: uma grande chamada, um grande exemplo, um grande
gesto de esperanca. Aquilo que acontecia no Brasil nos ajudou a seguir adiante com
muitas coisas na Italia onde parece que a situacdo esteja melhor, mas certamente
também aqui enfrentamos tantas dificuldades, tantos obstaculos na transformagéo,
dificil, sempre, da psiquiatria e das politicas de satde mental (...). Nés buscamos, em
todos esses anos, e vocés buscaram, em todos esses anos, lutar seja contra o abandono,
seja contra 0 manicémio; buscamos lutar por uma politica de satde mental, por uma
construcdo de direitos. Construcdo de direitos para todos, que significa
desenvolvimento, emancipacao, de possibilidades, para cada um de nos, também (...). A
luta antimanicomial é uma luta emblemética, tem um valor simbdlico, além de valor
real para as pessoas que sdo diretamente implicadas (...). Estamos proximos de voces,
esperamos que vocés estejam proximos de nés. Ha4 uma batalha global, no mundo todo,
para desenvolver essas questdes, hd uma batalha de liberdade, de avanco, de civilidade,
gue nesse campo pode produzir grandes resultados, grandes entusiasmos, e grandes
emocdes. Esperamos que vocés continuem a recompor a vocés mesmos e a nos.

Trieste, 21 de novembro de 20177%%.

A experiéncia da desinstitucionalizacdo em sua acao politica ensina, por fim, que a cidade
pode estar muito alem de um territorio — ela pode cruzar oceanos tamanha a poténcia comum de
uma multiddo em que individuos compartilham um afeto comum, se movem por uma bandeira de
luta e agem para que todos experimentem a liberdade de ser quem s&o. Multiddo que se conduz,

sobretudo, pela esperanca: esperanca de poténcia de vida ampliada e de cada um viver sendo quem

257 Encontro de Bauru: 30 anos de luta “Por uma sociedade sem manicomios”. Bauru, 2017.
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é na vida compartilhada; multiddo que, assim se conduzindo, é tanto mais livre ela e a cidade (TP,
5, §86). Multiddo e individuos que, no acontecimento da autonomia, vivem um instante que seja de
transicdo para a liberdade.

A esperancga pode ter o feitio de um cavalo azul.
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